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APRESENTACAO

O Nucleo de Estudos em Ciéncias da Religido — NECIR -
nasce a partir da necessidade de se pensar o fenémeno religioso de
forma genérica, e em particular, o campo religioso alagoano, bem
como sua grandeza cultural e manifestacdes diversas, compondo
assim nossa alagoanidade. O NECIR compreende que as Ciéncias
da Religido possibilitam entender o fendmeno religioso de
maneira transdisciplinar promovendo a inter-religiosidade e a paz.
Seu desenvolvimento se d& ha cerca de cinco anos entre inimeros
encontros e reflexdes com pesquisadores/as diversos/as no
universo académico alagoano.

As Ciéncias da Religido no Estado de Alagoas é algo
relativamente novo. Por isso muitos ainda confundem com
Teologia, ndo que sejam antagdnicas. Alguns pensam que se trata
de um estudo voltado para pessoas religiosas ou instituicoes
religiosas. Outros ndao véem a necessidade de existir um curso de
Graduacdo em Ciéncias da Religido numa Universidade Federal.
Por ser pouco conhecida, € uma ciéncia ainda vista com certa
desconfianca em alguns ambientes académicos, dado o
comprometimento dogmatico da Teologia com a tradigdo judaico-
cristd, do qual as Ciéncias da Religido — CR - se distanciam
epistemoldgica, metodologicamente e teoricamente.

Dessa forma, o NECIR se propbe a contribuir com a
desmistificagdo dessas visdes preconcebidas, tendo como um de
seus objetivos, fomentar a criacdo, na Universidade Federal de
Alagoas, de um espaco voltado exclusivamente para se pensar o
campo religioso a luz das CR e, consequentemente, ao ocupar
espacos de reflexdes sobre o campo religioso numa perspectiva
plural e cientifica, ajudar a minimizar a reproducdo histérica de
discursos de preconceito, édio e violéncia religiosa. Resisténcia e
Reconhecimento sdo nossas bases de reflexdo em uma sociedade
marcada pelo fundamentalismo religioso que a cada dia cresce.

Perceber o “outro” e reconhecer o valor e importancia da
sua dimensdo espiritual na construcdo histérico-cultural da
sociedade esta em nossa esséncia. A cada dia urge a necessidade
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de se estudar o fendbmeno religioso em diferentes contextos, e em
particular, no alagoano. A presente obra traz contribuicdes
valiosas para se pensar o lugar da religido no mundo.

O Estado de Alagoas, por exemplo, traz em seu arcabouco
religioso um bojo de crencas entrecruzadas e recontextualizadas
historicamente com profundos reflexos na atualidade. Os
membros do NECIR reconhecem essa riqueza de espiritualidades
gue compBem nossas identidades. Por isso, surge este Nucleo e
esta primeira obra acessivel ao publico, integrando
pesquisadores/as de distintas &reas do conhecimento, da capital ao
interior e das esferas publica e privada, a fim de vitalizar a
pluralidade religiosa e diversidade cultural a partir da nossa
realidade nordestina em particular. As diversas contribuicGes aqui
presentes demonstram o potencial intelectual existente no
contexto alagoano, bem como a importéncia que se tem dado ao
fendbmeno religioso a luz da Filosofia, Teologia, Historia,
Sociologia, Antropologia, Pedagogia e, sobretudo, das Ciéncias da
Religido em pleno processo de consolidagdo na Universidade
Federal de Alagoas — UFAL.

Entendemos que € preciso fortalecer e estreitar os lagos
das CR com outros grupos aqui e de estados vizinhos que ja
possuem programas de graduacédo e pds, bem como contribuir com
0s estudos das religides em carater nacional, regional e, sobretudo,
local. Estamos fazendo historia.

O NECIR hoje conta com quase vinte pesquisadores/as
ativos/as que se reinem mensalmente para refletir ndo s6 acerca
do fendmeno religioso, mas para pensar seus desdobramentos
politico-sociais, culturais e a propria reconstrucdo do
conhecimento na atualidade, refletindo-se diretamente na pratica
docente e na defesa de um Ensino Religioso laico, plural, diverso
e NAO-confessional.

Em reconhecimento ao trabalho que vem sendo
desenvolvido, fomos eleitos no 11l Congresso Nordestino de
Ciéncias da Religido e Teologia - CNCRT, ocorrido em setembro
de 2016, em Recife, para sediarmos a quarta edi¢cdo do Congresso
realizado entre os dias 12 e 14 de setembro de 2018 na UFAL,
Campus Maceid6 — ICHCA. Na ocasido, renomados/as
pesquisadores/as na area das CR no Brasil estiveram persentes,
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além das diversas parcerias na organizacao e realizacdo do evento,
inédito no estado de Alagoas.

Este é o primeiro livro do NECIR: uma antologia de textos
com as mais variadas tematicas pensando o lugar da religido na
atualidade. Os dezesseis capitulos que se seguem formam a
ANTOLOGIA DE TEXTOS EM CIENCIAS DA RELIGIAO:
Debates, desafios e perspectivas plurais que vém contribuir para o
fortalecimento das CR no Brasil e para o respeito as diferencas
religiosas.

Vem homenagear, sobretudo, ao companheiro, amigo e
irmdo de caminhada, Prof. Dr. Luiz Rocha de Deus, vice-
coordenador do NECIR, secretario executivo do 4 CNCRT e
professor/pesquisador sério no Campus UFAL/Arapiraca. Luiz
Rocha recebeu o chamado divino para brilhar no plano celeste
deixando eternas saudades e forga para seguir pesquisando e,
assim, concluir o projeto que ele iniciou com este grupo ha quase
cinco anos. Ele nos ensinou que “o ferrenho impacto da critica
moderna em relagdo ao desaparecimento do fato religioso, este
tido como um “comportamento” do passado longinquo e,
portanto, superado pelo advento e progresso das ciéncias e do
novo rosto democréatico, parece ndo ter sentido os efeitos
esperados”. Ao professor Luiz e familia, sentimentos profundos.

Tenham todos/as uma plural e envolvente leitura!

Adriano Trajano
Maceid, setembro de 2018
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SOBRE O ESTATUTO DA FILOSOFIA NO AMBITO DAS
RELIGIONSWISSENSCHAFT

Luiz Carlos Rocha (in memoriam) **
INTRODUGAO

O tema desta reflexdo esconde uma “situagdo” nova
dentro do panorama da compreensdo da realidade do mundo
exterior, ou seja, daqueles aspectos que conferem graus de sentido
a vida humana, a exemplo das questbes metafisicas, em
contraposicdo aos limites e/ou questbes puramente fisicas. Tal
situacdo esta manifestada no reflexo do giro antropocéntrico que
caracteriza expressamente a modernidade adulta.’

O aspecto mais notério desse giro esta configurado no que
poderiamos chamar de epistemologischen Gebiet (territorio
epistemoldgico), i.é., a busca por um conhecimento radical do
homem obtido agora pelas ciéncias da religido, em oposi¢cdo ao
estudo filosofico do Ser Supremo.

* Texto publicado originalmente na Sapere Aude — Revista de Filosofia, do
Departamento de Filosofia da Pontificia Universidade Catdlica de Minas
Gerais, v. 6, n. 12 (2015), p. 734-745.

** Mestrado e Doutorado em Filosofia pela Universitat Ramon Llull (URL),
Barcelona, Espanha. Professor Adjunto da Universidade Federal de Alagoas
(UFAL), Campus Arapiraca, Brasil. E-mail: ludeus@yahoo.com.br

1 O Prof. José Carlos Aguiar de Souza, em sua obra O Projeto da
Modernidade, especificamente no segundo capitulo — A legitimagéo da
Idade Moderna —, constréi uma afirmagéo que legitima essa modernidade
adulta, ou seja, “a afirmacdo-do-self como um programa existencial.”
Relendo Hans BLUMENBERG, o autor expde que “a afirmagéo-do-eu significa
que 0 homem leva em consideracdo sua situacdo historica, determinando
para si mesmo como ira tratar 0 mundo em que vive e tomando decisdes
diante das possibilidades que lhe sdo oferecidas”. (Souza, J. C. A., 2005, p.
69-70).
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Dito isto, parece-nos oportuno mencionar aqueles
elementos imprescindiveis que remarcam o estatuto mesmo da
Filosofia no tema proposto.

O primeiro deles é a visibilidade das reac¢Ges causadas por
dois fatores importantes: por um lado as suspeitas suscitadas pela
filosofia e, por outro, a curiosidade da mesma em alavancar um
processo de reflexividade. Tais reacbes poderdo ajudar
enormemente na conotacdo existente no contexto do espago
académico ao deparar-se com o tema religioso, visto que a
filosofia demarca, especialmente nesse aspecto, dois critérios
fundamentais: o rigor e a toleréncia, visto serem estes 0s aspectos
gue possibilitardo a construcdo mesma do estatuto ou da
identidade da filosofia nesse campo de estudo, diferenciando-a
enormemente de toda e qualquer pretensao teoldgica.

Seguindo tal enumeracdo, podemaos inferir que no &mbito
das Religionswissenschaft, a filosofia ocupa um espacgo
fundamental, tendo em vista que esta ndo ousa falar do Objekt
(objeto) da religido, sendo do chamado religiéses Phanomen
(fendbmeno religioso).>

Outro fator importante que formaliza esse estatuto da
filosofia na relacdo que estamos estabelecendo, diz respeito a
prépria via de compreensdo, ou seja, a disposi¢do racional e
autébnoma, portanto, a-confessional, ndo adaptando-se, portanto, a
nenhuma tradicdo religiosa (e tampouco ritualistica), institucional
ou, também, antirreligiosa ou a-religiosa. Ademais, a mesma ndo
necessita do «principium fidei» para impulsionar sua atividade
reflexiva sobre as manifestagdes diversas do fendmeno religioso.
No entanto, isso ndo implica dizer que seu ponto de partida carece

2 Essa peculiaridade da filosofia ndo esta limitada tdo somente as religiGes
“teistas”, pois uma de suas tarefas consiste, exatamente, em contrapor a
linguagem direta da religido a linguagem indireta da filosofia da religido que,
em Ultima instancia, consiste numa metalinguagem, visto que aquela, ou seja,
a linguagem direta, é competéncia estrita da Teologia.
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de todo e qualquer pressuposto, portanto de um marco totalmente
neutral e, de certo modo, completamente virgem de contetdo, pois
“pensar € sempre ‘repensar’ e, portanto, pensar desde uma situacao
determinada.”

Noutras palavras, ao direcionar seu “olhar” ao fendmeno
religioso, a filosofia necessita reconhecer 0s pressupostos
fundamentais do fenbmeno enquanto tal e, além do mais, colocar-
se numa atitude de profundo respeito. Nesse sentido, a filosofia
ndo parte de pressupostos e/ou fundamentos determinados, sendo
gue sua atividade comeca desde a diversidade de pressupostos, e
isso gracas a extensdo mesma do conceito de religido.*

Numa palavra, nenhuma outra “ciéncia” se coloca numa
posicdo tdo confortdvel para desenvolver a tarefa analitica e
autdnoma do fendémeno religioso quanto a filosofia mesma, gracas
ao cerne que lhe é proprio — como a ciéncia em geral —, a saber, a
universalidade intelectual de seus praticantes. Isso implica dizer
que mesmo havendo muitos que discordem da “existéncia” de um
Ser Supremo — 0 que é bastante saudavel —, ha um consenso
fundamental, i.6., que todos estdo convencidos da existéncia real
do fenbmeno religioso. Talvez aqui, poderemos encontrar um dos
primeiros pressupostos que garante o estatuto da filosofia em meio

8 LLuis | FONT, Pere, L’estatut de la Filosofia de la Religi6 p. 13, n. 5.

4 Devido a esse pormenor, temos que reconhecer a existéncia de uma certa
bipolaridade de significados em relagdo a Fundamentaltheologie (Teologia
Fundamental), pois esta tem o «principium fidei» como ponto de partida e,
também, se coloca a servigo do mesmo. Além disso, de alguma maneira a
Teologia Fundamental €, também, uma philosophische Tatigkeit (atividade
filoséfica), portanto é filosofia, ao desenvolver um tratamento formal da fé,
ou seja, sua natureza enquanto tal. Cf. MANCINI, |. Filosofia de la Religion.
Concilium, 1980, N° 156, p. 404; KUNG, Hans. Existiert Gott? Antwort auf
die Gottesfrage der Neuzeit. Minchen: Piper, 1978, p. 187-240. Segundo
Hans KUNG, com o advento da moderne Wissenschaft (ciéncia moderna)
emergiu uma nova concepgdo de Deus, cendrio propicio ao encontro da
Teologia com a Filosofia Moderna, o que levou a romper a antiquada imagem
filosofica de Deus.
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a pluralidade dos mesmos, no sentido que esse fendbmeno religioso
se apresenta, em Ultima instancia, como um dado real ou como um
fato histérico-cultural que permite ser tratado, também, como
objeto racional, cientifico e filoséfico.

O ESPACO DA FILOSOFIA NO AMBITO  DAS
RELIGIONSWISSENSCHAFT

Inicialmente vale remeter ao questionamento evidente
desta tematica, ou seja, verdadeiramente existe uma “filosofia”
apta a inferir “algo” sobre o fendmeno religioso? Parece nao ser
uma pergunta banal e de facil resposta, sobretudo quando temos
presente a génese mesma dessa forma peculiar de saber.® Ora, uma
das tarefas especificas da filosofia é exatamente a andlise dos
fendmenos enquanto realidades no e do mundo. Desse modo, 0s
fendmenos religiosos também sdo Erscheinungsformen (formas de
manifestacBes) na histéria, nas culturas, nos povos,
independentemente do seu “estilo”, rito, crenga, origem, etc. Aqui,
faz-se mister reconhecer a atuacdo de uma das disciplinas
filosoficas cuja autoridade atua nesse campo, a saber, a

5 Luis I FONT, Pere. op. cit., p. 14.

® O Prof. Martinez PORCELL, em Cuestiones Selectas de Metafisica,
discorre sobre essa problematica, ainda que limita a questdo no marco
eminentemente cristdo: “[...] ¢Existe un tipo de pensamiento, una clase de
filosofia, un modo de acceso a la racionalidad, que nazca directamente de la
fe cristiana?” (PORCELL, 2008, p. 17-18). Evidentemente o autor em questéo
esta convencido que sim, ao justificar que ha uma relagdo direta no tocante
ao campo objetivo, sendo a filosofia a busca da verdade e, por sua vez, o
cristianismo enquanto expressdo da verdade (absoluta): “Existe —y no s6lo
existi6 en la historia— un pensamiento proprio, una filosofia, que es fruto del
encuentro de la razon con la Revelacion y la fe Cristiana.” (PORCELL, 2008,
p. 17).
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Religionsphilosophie (Filosofia da Religido) que, com Hegel — e
a partir dele —, ganhou notoriedade.’

Essa filosofia da religido assume um duplo sentido, ou
seja, busca caracterizar o conjunto interdisciplinar filoséfico-
cientifico, cujo objeto de estudo € o proprio fendmeno religioso e,
também, busca designar a disciplina filoséfica da qual estamos nos
referindo e que necessita redefinir-se diante das
Religionswissenschaft. Este seria, portanto, a dimensao especifica
g, neste caso, a de maior interesse face ao nosso tema.

Ao referir-nos ao estatuto filosofico estamos, também,
buscando especificar e/ou delimitar o espago da filosofia naquilo
que lhe é proprio (sentido estrito), o que possibilita, ademais,
diferencia-la de outras disciplinas filoséficas — a exemplo do viés
filoséfico da Natlrliche Theologie (Teologia Natural) conforme
aludimos antes e daquelas disciplinas claramente cientificas que
formam o conjunto das Religionswissenschaft. Em relacéo a estas,
ou seja, aquelas disciplinas « soi-disant » (supostamente)

" A filosofia da religido enquanto disciplina é, desde o ponto de vista
historico, bastante recente e tudo indica que a expressdo enquanto tal foi
cunhada pelo filho ilustre de Stuttgart, com seu escrito Vorlesungen tber die
Philosophie der Religion, ligdes estas proferidas em Berlin. Logo na
introducdo (edicdo de 1824), HEGEL assinala e, de alguma maneira assegura
a necessidade e importancia dessa tarefa filosofica, ao considerar necessario
a relacdo da Filosofia da Religido com a filosofia em geral, conferindo aquela
um status — pela sua meta e conteido — de “solucionadora ou apaziguadora
de todos os enigmas do mundo, de todas as contradicdes do pensamento
profundo” (,,Ich habe es fiir nétig erachtet, die Religion fur sich zum
Gegenstand der philosophischen Betrachtung zu machen und diese
Betrachtung als einen besonderen Teil zu dem Ganzen der Philosophie
hinzuzufligen), pois ela se apresenta como “a religido do repouso eterno, da
verdade.” (,Wir wissen, dal wir uns in der Religion der Zeitlichkeit
entriicken und daB sie diejenige Region fiir unser Bewuftsein ist, in welcher
alle Ratsel der Welt gelost, alle Widerspriiche des tiefer sinnenden
Gedankens enthillt sind, alle Schmerzen des Gefiihls verstummen, die
Region der ewigen Wahrheit, der ewigen Ruhe, des ewigen Friedens”).
HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Vorlesungen tber die Philosophie der
Religion. Berlin: Duncker und Humblot, 1840, p. 3 (v. I).
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filosoficas, a exemplo da teologia natural ou teologia filoséfica®,
cabe-nos uma breve matizacdo na qual fixaremos aquilo que
chamaremos de interdisziplindre Kontrast. A primeira constatacdo
a ser feita sobre a teologia natural €, curiosamente, sobre sua
recente histdria também em relacéo ao seu status mesmo enquanto
disciplina filostfica. Isso ndo implica dizer — conforme aludimos
anteriormente —, que os problemas pertinentes a tal esfera séo
recentes, pois encontramos um interesse gigantesco pelos
mesmos, embora tratados metafisicamente ou, o que seria mais
lucido, tratados desde a mpd™ @LA0GOPia, sobretudo entre os
gregos e a longa tradicéo escolastica.’

8 Os Essais de Théodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de I"homme et
I"origine du mal, publicados por Leibniz em 1710 — familiarmente conhecida
como Teodiceia —, cujo objetivo fundamental consiste na aproximacéo da foi
com a raison, ainda que mantenha uma certa relagdo com a filosofia da
religido, de algum modo mantém uma nitida distingdo, visto que o objetivo
da mesma visa, em Ultima instancia, explicar a existéncia do mal e,
concomitantemente, justificar a bondade de Deus, investigagéo esta bastante
antiga, pois o mal nunca foi um marco epocal de Leibniz, sendo de todos o0s
tempos. Evidentemente, ndo podemos deixar de reconhecer o mérito deste
filésofo, devido o passo gigantesco dado por ele, ou seja, de uma questdo
problemética & um problema especulativo, uma disciplina filoséfica: die
Theodizee. A esse respeito ver: FERRATER MORA, José. T. IV, p. 3468-3469;
WEGENER, R. Das Problem der Theodizee in der Philosophie und
Literatur des 18. Jahrhunderts. Mit besonderer Ricksicht auf Kant und
Schiller, Berlin, 1909; JANsSEN, H-G. Gott-Freiheit-Leid. Das
Theodizeeproblem in der Philosophie der Neuzeit, 1989.

® Uma obra que retrata muito bem esse periodo foi escrita por Ramon
SIBIUDA (1385-1436): Scientia libri creaturarum sive libri naturae et scientia
de homine (1434/36), obra esta que influenciaria diretamente a fil6sofos no
talante de Michel Eyquem de MONTAIGNE (1533-1592) e Blaise PASCAL
(1623-1662). Vale ressaltar que na segunda edicdo desta obra (1485), ja ndo
encontramos o Liber creaturarum, sendo Theologia naturalis demostrando,
desse modo, uma forte tendéncia em busca de uma identidade académica
enquanto tal e ndo mais elucubrag8es metafisicas, frequentemente dispersas.
A esse respeito ver: MONTAIGNE, Michel de. Apologia de Ramon Sibiuda.
Barcelona: Edicions 62, 1998, com edicéo e prologo de Pere LLUIS I FONT.
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Assim, quando deparamos com a reflexao filoséfica sobre
Deus — além de perder a consciéncia do «intellectus fidei» —,
quando se ergue essa disciplina filoséfica diferenciada, ai emerge
a relacdo hibrida da teologia com a filosofia, sobretudo com a
filosofia da religido e isso, evidentemente, gragas aos bons oficios
da metafisica. (LLUiS I FONT, 1991, p. 16). Nesse sentido, toda
teologia também é uma metalinguagem, pois a mesma necessita
permanentemente de dois niveis fundamentais de linguagem: a
linguagem religiosa como tal e, fundamentalmente, a
metalinguagem filosofica. Talvez por isso, também a teologia
natural ou racional enquanto disciplina autbnoma, busque tratar os
problemas enfrentados com verdadeira autenticidade, ou seja,
busca situar seu processo reflexivo tanto no campo da metafisica
(sobre o problema do Absoluto, por exemplo), quanto no
fendmeno religioso enquanto tal, ou seja, quando este “absoluto”
¢ apreendido pelo nome religioso de “Deus”.

A pergunta que emerge dessa reflexdo pode ser formulada
da seguinte maneira: afinal, em que se diferencia Teologia Natural
(enquanto disciplina filosofica diferenciada) da Filosofia da
Religido? A resposta ja foi capciosamente apresentada
anteriormente, ao aludir ao aspecto nominativo do ,,absolute
Sein”. Numa palavra, a diferenciacdo ¢ que o conjunto das
Religionswissenschaft renuncia a fazer teologia, esta entendida
como o lugar natural do tratamento filos6fico sobre o tema
religioso.

Até aqui tentamos estabelecer a diferenciacdo da filosofia
da religido em relacdo a uma das disciplinas filosoficas, i.é., a
teologia natural ou simplesmente teologia racional ou filoséfica.
Agora, passaremos a descrever alguns dos aspectos que marcam
tal diferenciacdo entre filosofia da religido (sentido estrito) e as
demais disciplinas cientificas, ou seja, as Religioswissenschaft
que, por sua vez, coincidem com aquela ao estudarem
positivamente 0 mesmo objeto, o religiéses Phanomen (fenémeno
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religioso), portanto um “fato” também socioldgico muito além da
esfera institucional.

A primeira observacdo diz respeito a unidade ou
pluralidade conceitual, ou seja, se, de fato, se trata das ciéncias da
religido ou da ciéncia das religifes. Devido a essa complexidade,
adotamos a terminologia ciéncias da religido que, em ultima
instancia, tampouco soluciona tal impasse mas, pelo menos, evita
coloca-la em discussdo. Para tal, faremos uma mencao, ainda que
suscintamente, a trés niveis marcadamente cultivados nas
Religionswissenschaft, a saber: a historia, a sociologia e a
psicologia.®®

A Religionsgeschichte centra sua atencdo no
conhecimento do passado religioso da humanidade e, com isso,
oferece 0s elementos indispensaveis ao estudo da religido
enguanto fenbmeno, portanto enquanto religidses Ereignis (fato
religioso). No entanto, basta observar essa ‘“historia” para
percebermos que a estrutura do seu conhecimento histérico se
apresentava quantitativamente reduzida, pois seu foco de pesquisa
sempre esteve ligado aos dois eixos mais reconhecidos: as
religibes ligadas ao tronco biblico e aquelas do mundo grego-
romano.!

Tal limitacdo indica algo mais profundo, i.é., uma forte e
orquestrada tendéncia em forjar o conceito de “religido” no
Ocidente, no intuito de designar o advento do cristianismo e, por
extensdo, a toda e qualquer manifestacdo semelhante.?

10 A escolha dessas trés ciéncias no tratamento do fenémeno religioso
enquanto tal ndo obedeceu a um critério de justificagdo radical. Talvez o
maior rigor esteja centrado na praticidade mesma do contetdo. Agora, nessa
mesma linha, seria oportuno mencionar, por exemplo, a antropologia cultural
efou as ciéncias da linguagem, certamente como ciéncias auxiliares na
compreensdo do objeto de estudo.

1) Luis 1 FONT, Pere. op. cit., p. 17.

12 BARDAJI, Alfredo Fierro. Sobre la Religion. Descripcion y teorfa. Madrid:
Taurus, 1979, p. 91-95.
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Assim, o cristianismo ndo seria, portanto, um caso
particular de religido, sendo que o conceito de religido seria uma
generalizag&o a partir do cristianismo. Esta claro que o conceito
de religido possui uma extensdo consideravel e, por isso, qualquer
resposta simples pode resultar numa grande imprudéncia. Essa
complexidade conceitual apresenta-se como um dado importante
as ciéncias da religido, pelo menos em dois aspectos: (i) que a
determinagdo mesma do conceito de religido é, sem divida, um
dos primeiros problemas com que se depara a filosofia da religido
e, consequentemente, que este conceito sofrera alteraces segundo
a elaborag@o analitica de cada “tipo” de religido (ii).

No caso da Religionssoziologie, encontramos um certo «
conditionnement », visto que esta se predisple a estudar a religido
simplesmente como ,,sozial Phanomen” (fenbmeno social). Ora,
0s critérios que justificam tais condicionamentos poderdo ser
diversos, a exemplo da interdependéncia entre fendmeno religioso
e sistema cultural, social, politico, econdmico, etc. Também
poderiamos mencionar os componentes sociais da atitude religiosa
mesma, além das fungdes sociais apresentadas pela religido e, ndo
menos importante, as maultiplas formas coletivas de vida
religiosa.™

Por ultimo, um nivel expressivo das
Religionswissenschaft consiste em estudar a “religido” como
fendmeno psicoldgico, abrindo espago a uma série de elementos
gue os niveis anteriores ndo haviam contemplados, a exemplo dos
condicionamentos psicolégicos do comportamento religioso, a

13 possivelmente aqui poderiamos identificar ou, pelo menos, apontar, a
grosso modo, a “geografia da religido”, sobretudo na analise que se pode
fazer sobre os diversos tipos de grupos sociais e econémicos a partir das
aglomeragdes destes demonstrando, fundamentalmente, que na religido se
opera, também, diferentes modos de nitida exclusdo. No entanto, isso exigiria
uma pesquisa mais laboriosa, além de maior condicdo temporal, realidade
invidvel neste momento.
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interdependéncia entre comportamento religioso e constituicdo
psicolégica, os componentes psicolégicos da atitude religiosa, as
funcdes psicoldgicas da religido e, também, as diferentes formas
individuais de comportamento religioso. Trata-se, portanto, da
Religionspsychologie.

Essas trés ciéncias — historia das religides, sociologia da
religido e psicologia da religido —, ndo sdo ciéncias impermeaveis,
ainda que a andlise elaborada por cada uma delas seja
profundamente particularizada, visto ser este seu carater
imprescindivel: o selo de ciéncia particular. Destarte, tal
particularidade permite uma agdo coordenada entre elas, o que
pode resultar, naturalmente, num triplice enfoque de uma Unica
ciéncia, i.é., as ciéncias da religido.**

As Religionswissenschaft seguem o parametro comum da
prépria conduta cientifica, ou seja, evita elaborar hipéteses
metafisicas e, com isso, explicitam a identidade que Ihes compete:
“religiosamente neutras € metodologicamente a-ateias”.*®

A questdo suscitada no tema deste capitulo encontra uma
maior ressonancia, porque somente agora evidenciamos a
problematica relagdo entre ciéncia e filosofia.’* E verdade que

14 Essa imbricacdo presente nos trés niveis de ciéncias particulares, ndo
poucas vezes € analisada como a possibilidade real de uma
Religionsanthropologie (antropologia da religido), pois esta permite,
exatamente pelo grau de extensdo, sintetizar e integrar toda e qualquer
“ciéncia” devido sua raiz fundamental: a complexidade do ser humano. Dai
que a pergunta de ordem sapiencial deve ser formulada exatamente em vista
da perplexidade deste ser: afinal, quem é o homem?

15 Essa é uma expressdo de LLUIS | FONT que, embora pareca forte no estilo
proposicional, simplesmente expressa que as Religionswissenschaft
prescindem da questdo sobre a existéncia de Deus. (LLUIS | FONT. op. cit.,p.
18).

16 H4 uma certa discussio se, de fato, a filosofia ocupa um “lugar” importante
no mundo académico. Essa desconfianca tem sua razdo de ser quando
comparada (a filosofia) com o utilitarismo cientifico. No entanto, vale
ressaltar que a universidade é o lugar por exceléncia da filosofia, porque nela
(na universidade) se reler, produz, projeta e interpreta “culturas”. Para esse
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ambas, ciéncia e filosofia, coincidem no aspecto da vontade, pela
gual se constréi um tratamento racional e autbnomo do fendbmeno
religioso. Agora, independentemente dessa coincidéncia, o que a
filosofia acrescenta em relacdo aos trés niveis de ciéncias
regionais mencionadas acima? Ainda mais, sera que a filosofia
enguanto tal, pode oferecer algo a tais ciéncias?

Inicialmente, e desde a perspectiva da investigacdo
cientifica (meramente positivista), a filosofia ndo tem autoridade
para “descrever” nada sobre as questdes do fato em si. Destarte, as
“coisas” ndo somente sdo “coisas reais” mas, também, apresentam
sentidos, valores, direitos e, além das questdes referentes a génese
e a funcdo de cada realidade ha, também, a questdo da verdade ou
da falsidade, inclusive nas afirmagdes religiosas.'’

Dito isto, poderiamos afirmar — ainda que provisoriamente
—, que a filosofia da religiao ¢ uma disciplina filos6fica “regional”
— mesmo com implicacdes globais e/ou universais —, exatamente

tipo de tarefa, exige-se, fundamentalmente, dominio da filosofia em vista de
atingir certos graus de racionalidade para conceber — concordando ou néo —,
0s critérios éticos, as escolhas politicas e, também, as crencas religiosas.

17 pelo menos dois autores nos ensinam a distinguir entre as questdes de
génese e as questdes de valor. O primeiro deles € o conterraneo de Sigmund
FREUD (1856-1939), o checo Edmund HusserL (1859-1938), numa das
licdes publicadas num tempo peculiar da histdria recente (1928) e
organizadas, também, por um autor contempordneo explicitamente
controverso, Martin  HEIDEGGER  (1889-1976):  Vorlesungen  zur
Phanomenologie des inneren Zeitbewultseins (LicGes de fenomenologia da
consciéncia interna do tempo), sobretudo o terceiro capitulo da primeira
parte: Die Konstitutionstufen der Zeit und der Zeitobjekte (os niveis de
constituicdo do tempo e os objetos temporais). HusserL, Edmund.
Vorlesungen zur Phanomenologie des inneren Zeitbewuftseins.
Freiburg: Max Niemeyer, 1928. O segundo autor é o alemdo Max SCHELER
(1874-1928), com duas de suas obras mais emblematicas: Der Formalismus
in der Ethik und die materiale Wertethik (1913/16) und Vom Wesen der
Philosophie und der moralischen Bedingung des philosophischen Erkennens
(1917) [O formalismo na ética e a ética material dos valores e A esséncia da
filosofia e a condicdo moral do conhecer filoséfico], esta organizada no
conjunto dos estudos Vom Ewigen im Menschen (Do eterno no homem).
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por ser parte da filosofia da cultura, que tem como objetivo
esclarecer a natureza, o sentido, as implicagdes e o valor da
religido, e suas relagbes com o todo do conjunto da cultura, através
de uma reflexdo sobre o factum das religides (que estamos tratando
como Religionswissenschaft) e uma avaliacdo critica das teorias
formuladas até nossa época.®

O CRITERIO DE LEGITIMAGAO ENTRE A FILOSOFIA E AS
RELIGIONSWISSENSCHAFT

A tradicdo do pensamento ocidental, desde seu advento,
teve como objetivo primeiro interpretar o mundo e a vida enquanto
tal constituindo-se, assim, numa “fase pré-filosofica”, ainda que
tal expressdo esteja mal formulada, mesmo reconhecendo a
grandeza mencionada pelo Estagirita.*®

18 Explicitamos aqui uma certa concepcdo descontinuista no referente as
relacOes entre Wissenschaft e Philosophie, cujo resultado imediato consiste
em que esta, a filosofia, ndo universaliza seus “resultados” como o faz a
ciéncia, pois Filosofia e Ciéncia tratam de responder, em Gltima instancia, a
perguntas diferentes. O conflito nessa relacdo, sobretudo em si tratando da
filosofia da religido, comega na dependéncia das Religionswissenschaft sobre
o “banco de informagdes” proprio desse tipo de ciéncia (ciéncias da
religido), no intuito de ter acesso ao contetido mesmo. Isto ja implica que seu
conhecimento, além de dependente, também é deveras limitado. Ignorar essa
dependéncia, ou melhor, esse « éclat de la Science » seria, portanto, tentar
mover-se num profundo vazio. Ademais, sua atividade ndo poderia comecar
até que as ciéncias pudessem acabar com essa exaustiva tarefa, pois do
contrério, ela (a filosofia) ndo poderia comegar jamais.

19 Aristdteles reconhece esse esforco racional presente naqueles que
iniciaram tal atividade antes do “surgimento” dos filésofos: «Segundo
alguns, também os primeiros autores de cosmogonias, antiquissimos e muito
anteriores a nossa época, também opinaram sobre a natureza». (Eioi 8¢ tiveg
ol kol ToUG TAUTAANioOVE Kol TOAD TPO THG VOV YEVEGEMG KOl TPMTOVG
Beoloynoavtag obtmg olovran mepi tig POoews VTOAoPEv). (ARISTOTELES,
Metaph, A 3, 983%). Em Emile BREHIER, encontramos uma formulagio
extremamente séria sobre essa problematica, na medida em que questiona as
verdadeiras origens da filosofia, ou seja, se essa patente pode ser atribuida
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Encontramos na antiguidade as posi¢Ges elementares da
filosofia na relacdo com a religido e tais posi¢cBes assumiram
sempre uma Tendenz (atingindo seu &pice com a Aufklarung) de
superagdo da religido, mas sem deixar de absolvé-la.?

Naturalmente, esta situacdo pressupfe, ao menos
implicitamente, uma concepc¢do da religido e da filosofia: a
religido aparece, ndo somente como instancia soteriolégica mas,
também, como concep¢do do mundo e, por sua vez, a filosofia
surge ndo s6 como a obra da razdo, sendo como uma dogmatica
herdada.?

ao mundo grego ou se encontramos resquicios dessa forma de pensar em
outras manifestacdes culturais, ainda que, ao dedicar-se a descrever 0s pré-
socraticos, 0 mesmo, i.é., BREHIER, cai na tentacfo histdrica, ou seja, no
tratamento convencional sobre os primeiros filosofos: «Quins son els origens
i quines son les fronteres de la filosofia? Va comengar la filosofia al segle
VI, a las ciutats joniques, com admet una tradicié que es remunta a Aristotil?
O té un origen més antic, sia als mateixos paisos grecs, sia als paisos
orientals? L’historiador de la filosofia pot i deu restringir-se a seguir el
desenvolupament de la filosofia a Grecia i als paisos de civilitzacioé d’origen
grecoroma, o bé ha d’ampliar la seva visio fins a les civilitzacions orientals?»
(BREHIER, Emile, Historia de la Filosofia, vol. 1: Antiguitat i edat mitjana,
1998, p. 19-20).

20 E sabido que esse embate ocorre com o cristianismo, sobretudo na relagdo
entre razdo e fé, marcadamente assumido por Santo Agostinho ao interpretar
a fé metafisicamente, ou seja, uma tentativa muito bem elaborada (e aqui
muito se deve aos Padres da Igreja) de separar duas vias possiveis de
filosofia: uma cristd — a “verdadeira filosofia” segundo seus seguidores -, €
outra paga. No entanto, tal “concorréncia” chega a ser desleal em si mesma,
visto que “ambas” buscam o mesmo objetivo, ou seja, a busca pela sabedoria.
2L A Patristica consiste, nesse sentido, numa obra fundamentalmente
teoldgica e somente implicitamente ou acidentalmente explicita, se pode
encontrar elementos de uma filosofia, neste caso, de uma filosofia da
religido. O mesmo critério pode ser aplicado aos medievais, i.¢., a filosofia
como ancilla theologiae e sua impossibilidade tedrica de distanciamento
metodoldgico, acabou impossibilitando pensar a filosofia enquanto tal.
Vejamos a observagédo de Henry DUMERY, mesmo reconhecendo seu exagero
mas, também, sua razio de ser: “Sdo Tomads, ao admitir as duas ordens de
verdades, decidiu a sorte da filosofia moderna.” (DUMERY, H.
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N&o obstante as diferencas e peculiaridades existentes
entre a filosofia e a religido encontramos, no marco histérico atual,
um novo tratamento do fenémeno religioso que, agora, pode ser
qualificado de filoséfico ou cientifico, segundo o caso especifico,
e isso gracas a um desejo explicito de instaurar «la paix
religieuse».

Essa “nova etapa” da filosofia sedimenta o critério de
legitimacdo na relagdo estabelecida com as ciéncias da religido,
pois 0 nlcleo que Ihe garante esse selo estd no papel critico
assumido por ela (pela filosofia), agora com os olhos da
modernidade.?

N&o se trata, portanto, da preocupagdo dominante até o
século XX, a preocupacdo religiosa ou antirreligiosa mas,
fundamentalmente, na ousada perspectiva consciencial em
compreender o fenbmeno religioso enquanto tal. Assim, a atitude
filosofica frente a ele (ao fendmeno religioso) ndo passa pelo crivo
da defesa, da superacdo ou da condenagdo mas, simplesmente, em
buscar entendé-lo com as ferramentas inerentes do processo
critico. Nesta tarefa, a filosofia se utiliza de dois métodos
importantes j& mencionados anteriormente: a fenomenologia e a
analise da linguagem, pois ambos coincidem na mesma
perspectiva e/ou interesse: entender a especificidade e/ou
identidade do fendmeno religioso, ndo obstante as diferentes
linhas de pesquisa dos fenomendlogos, ou seja, a linha mais
historicista ou da propria filosofia.?

Phénoménologie et Religion. Structures de I’institution chrétienne. Paris:
PUF, 1962, p. 92).

22 Grande parte desse esforco em vista da legitimagéo partiu, pelo menos, de
dois grupos bem definidos: por um lado os declarados “livres” das amarras
da fé e, por outro, das mulheres e homens egressus da ortodoxia eclesial.

2 Nessas duas perspectivas, faz-se mister destacar alguns nomes
importantes, a exemplo de Gerardus van der LEEuw (1890-1950), Mircea
ELIADE (1907-1986) e Geo WIDENGREN (1907-1996), estes na perspectiva
historicista e Max SCHELER (1874-1928), Rudolf OTTO (1869-1937) e Henry
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Dito isto, podemos afirmar que o critério legitimador da
filosofia na relacdo estabelecida com as ciéncias da religido passa,
exatamente pela sua propria opgdo filosofica, ou seja, assumir sua
originalidade critica e jamais doutrindria, com preocupacdes
apologéticas ou antirreligiosas completamente desnecessario. Dai
que frente as demais ciéncias, a filosofia estara ocupando sempre
uma posicdo de desconforto, pois a desconfianca faz parte de sua
propria “estrutura genética”, diferentemente daquelas “ciéncias”
que dizem ter encontrado um “lugar” de paz e tranquilidade. Numa
palavra, a filosofia sempre foi — e seguira sendo —, o ‘lugar’ do «
inconfort intellectuel », porque ela se apresenta, em Ultima
instancia, como uma (cons)ciéncia problematizadora.?*

DUMERY (1920-2012) na perspectiva mesma da descricdo do fendmeno.
Evidentemente, 0 nome que mais se sobressai na perspectiva da analise da
linguagem como segundo método usado pela filosofia na compreensdo do
fendmeno religioso é, sem davida, Ludwig WITTGENSTEIN (1889-1951), este
situado em dois niveis de um mesmo centro de interesse: o problema da
verificacdo dos enunciados religiosos e a descricio mesma das
caracteristicas da linguagem religiosa, tendéncia esta que o aproxima,
também, da postura fenomenoldgica.

24 possivelmente essa legitimagdo da filosofia através da postura critica como
critério fundamental e de identidade gera aquilo que LLuis | FONT chama de
“dificuldades internas”, ou seja, um tipo de aporia que, aparentemente,
limitaria sua tarefa critica, ou ainda, sua legitimidade enquanto tal. A
eminéncia dessa aporia é possivel somente quanto ha um esfor¢o para
desautorizar a importancia das concepgdes mencionadas — notadamente
dogmaticas — que, sem a distingdo dos dois niveis de linguagem (religioso e
filosofico) resultaria insustentaveis. Numa palavra, a filosofia (da religido)
parece ser um dimensdo impraticavel, tanto para o ser humano a-religioso,
pois este carece da religidse Erfahrung e, por isso, ndo pode falar daquilo
que ndo conhece, quanto ao religioso, porque sua fé ficaria ameagada,
exatamente pelo exercicio da autonomia intelectual. Sem dlvida é
importante conhecer o proprio objeto de reflexdo — neste caso, o objeto
religioso —, mas ndo parece imprescindivel ter uma experiéncia religiosa
especial. Afinal, poderiamos dizer que é possivel filosofar sobre a religido
(religides) sem a necessidade de ser religioso, da mesma forma filosofar
sobre a ciéncia (ciéncias) sem ser cientista, ou ainda, filosofar sobre a moral,
sem ser virtuoso, uma realidade muito presente em nosso contexto.
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CONCLUSAO

Falando sobre a riqueza poliédrica dos individuos,
comenta o jovem filésofo MENDLEWICZ: “Neste sentido, o
antropologismo que emana desta postura se legitima, sobretudo
nas ciéncias humanas, pela propria vivéncia espiritual da época. E
a primeira reflexdo que interessa ao homem é, precisamente, ele
mesmo [...]”. (SEGUROG MENDLEWICZ, 2013, p. 212). Ora, para
que a filosofia encontre seu espaco no ambito das ciéncias da
religido sedimentando, desse modo, sua prépria identidade
(estatuto), necessita voltar seu olhar ndo somente a este “ele
mesmo”’ (este ser humano), sendo a tudo aquilo que estd ao seu
redor e, por isso, constitui espagos possiveis de conhecimento e,
sobretudo, espagos de experiéncia vital. O fenémeno religioso é,
sem davida, um desses inimeros espacos possibilitadores dessa
experiéncia vital.

Para elaborar esse processo, nada melhor que recorrer
aquela ciéncia que introduz esse individuo na atividade mesma da
razdo ou do processo racional que, as vezes, tem-se mostrado
enormemente perigoso ao enveredar-se na busca enlouquecida do
dominio e, portanto, do poder.

Esse fendmeno religioso do qual falamos tantas vezes,
ultrapassa seus proprios limites e, em sua condi¢do de experiéncia
real tem, evidentemente, desenvolvido um papel singular em
diversas esferas que, aparentemente, ndo usam a roupagem
confessional. O que estamos dizendo € que o ferrenho impacto da
critica moderna em relacdo ao desaparecimento do fato religioso,
este tido como um “comportamento” do passado longinquo e,
portanto, superado pelo advento e progresso das ciéncias e do novo
rosto democratico, parece ndo ter sentido os efeitos esperados. A
grandiosidade desse fendmeno religioso (das religiGes) consiste,
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portanto, na constante atualizacdo de seus elementos — todos eles
vinculados a uma certa dimensdo transcendente —, as novas
geracOes, sobretudo, aquelas formadas dentro da perspectiva
profundamente racionalista. Junto a essa “estratégia” — que
incialmente ndo se apresenta desonesta — cabe a filosofia
desenvolver sua tarefa, cujo foco de atencéo sera sempre entender
esse fendmeno, evidenciar suas mudancas, detectar sua vigéncia,
deixando para outras ciéncias a dificil tarefa de aceitar ou rejeitar,
valorizar ou degradar... estimar ou menosprezar. Talvez, nesse
processo de evidenciagdo do estatuto da filosofia no &mbito das
Religionswissenschaft, deparamo-nos com sua dupla e
(in)esperada condigdo: sua grandeza e sua miséria.
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O XANGO NAS TERRAS DE VIGCOSA, NAS ALAGOAS?

Adriano Trajano®
INTRODUCAO

Segundo Brandao, a regido que hoje ¢ Vigosa foi o “bergo
e 0 timulo da republica dos Palmares, o primeiro reflgio e o
tiltimo reduto dos desgragados quilombolas” (BRANDAO, 2005,
p. 16-17). Em seu livro, Brandao apresenta o chamado “Diario de
Viagem” do capitdo Blaer, comandante das tropas holandesas no
século XVII. Conforme Brand&o, neste diério, o capitdo Blaer fez
alusdo a uma expedicao holandesa, brasiliana e tapuias que ficava
nas terras de Vicosa, nas Alagoas (BRANDAO, 2005, p. 18). Essa
expedi¢do datada de 26 de fevereiro de 1645 foi considerada pelo
capitdo Blaer, uma das mais antigas nos caminhos de Palmares.
Essa expedicdo, segundo ele, fez alusdo as cachoeiras e o rio
Parahyba na Serra Dois Irm&os, nos limites de Vicosa e Capela
(atual Cajueiro). Assim, os holandeses estiveram bem perto do
ponto aonde hoje € a cidade de Vigosa. Vale lembrar que o “Diario
de Viagem” do Capitdo Blaer referido por Brandao, data entre
1630 e 1654 antes da chamada povoacao do Riacho do Meio em
meados de 1790. Em 1831, a regido recebia 0 nome de Villa Nova
da Imperatriz. Em 1833 a 1879, a regido foi chamada de Villa
Nova da Assembleia; em 1890, de Villa Vicosa e, em 05 de junho

5 O presente texto sumaria brevemente um dos capitulos da Dissertacdo de
Mestrado em Histéria Social (UFAL-2016). Segue-se numa perspectiva
umbandista/quimbandista.

% Especialista, Mestre e Doutorando em Ciéncias das Religides na
Universidade Federal da Paraiba-UFPB. Licenciado e Mestre em Histdria na
Universidade Federal de Alagoas — UFAL. E Bolsista CAPES/PRPG-UFPB.
Pastor batista desde 2004.
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de 1892, deu-se a instala¢do da cidade chamada Vicosa. Até o0 ano
de 1950, Vigosa possuia trés distritos: Cha Preta, Pindoba e Anel
(BRANDAO, 2005, p. 5-122).

O municipio de Vigosa esta localizado a 86 quildmetros
da capital Macei6, Mesorregido do Leste Alagoano; Microrregido
Serrana dos Quilombos dos Palmares, regido do Vale do Paraiba.
Seus principais acessos se ddo pela BR-316, AL-204 e a AL-110,
todas asfaltadas. No que concerne ao adensamento populacional,
Vicosa atualmente registra uma populagéo de 25.444 habitantes.?’
Segundo registros historicos presentes no langcamento do seu
Album Centenéario, Vicosa/Alagoas foi escolhida pelos
quilombolas entre 1556-1695 para servir de refligio aos negros
oriundos de Palmares. Reza a tradicdo que o local, reduto dos
negros quilombolas, foi a Serra Dois Irmaos, cerca de 400 metros
de altitude (ALBUM DO CENTENARIO DE VICOSA, 2008, p.
4-5).  Na Serra Dois Irmdos?®, em 20 de novembro de 1695,
relata a historia vicosense, o guerreiro quilombola Zumbi dos
Palmares tombou sob o dominio portugués e foi levado para
Recife, capital pernambucana. O Album do Centenério de Vigosa
(2008, p. 2-21), elucida também um dos viéses histdricos do
municipio: “a lenda do cagador chamado por Preto Velho”?°, que
residia nas margens do Riacho Limoeiro, o qual batizou de Riacho
do Meio, por passar na parte central da cidade com a beleza de
suas matas, lavouras, serras e rios. Vigosa também é conhecida
como a ‘“Princesa das Matas” e possui atualmente duas
Comunidades Quilombolas registradas no Instituto de Terras e

21 Censo IBGE 2010. Dados disponiveis em: <http://www.ibge.gov.br/
cidadesat/topwindow.htm?1 >. Acesso em: 31 jun. 2016.

28 Houve uma cerimdnia a Xangd e a Oxum neste local, em fevereiro de 2009,
a qual foi registrada na integra por (TRAJANO, 2013; 2016).

2 Preto Velho é considerado na Umbanda um espirito de negro da Bahia,
experiente, paciente e cuidadoso, cuja morada é na Jurema, espécie de jardim
celestial. O grifo é do autor da pesquisa. Forte coincidéncia.
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Reforma Agréria de Alagoas - ITERAL: Gurgumba (25 familias)
e Sabalangd (100 familias), certificadas apenas em 27 de
dezembro de 2010.%

Por que uma regido tdo conhecida da histéria de Alagoas,
inclusive servindo de abrigo para os palmarinos, comportando
desde suas origens comunidades quilombolas de reconhecimento
estadual e conhecida como a “terra da cultura”, nunca atentou para
as praticas de matriz africana existentes ali h4 décadas? Pelo
menos, em quase todas as Areas que formam atualmente o
Mutirdo, das conhecidas e populares Ruas dos Paus Brancos, Rua
da Matanga, Rua do Cravo, Rua do Antigo IML, Rua da Passagem
da Areia, Rua do Cemitério aos Conjuntos de Frei Damido, Padre
Cicero e Dourada, existiu ou existe pelo menos um terreiro de
Umbanda funcionando regularmente.

Da zona urbana a zona rural é possivel citar algumas
regides como a de Sabalangd, Santa Efigénia, Pedras de Fogo,
Paturi, Jitirana, Sant’ Ana, Baixa Funda, Mata Escura, Mata Verde,
Bicho Preto, e Estrada Nova que comportaram ou ainda
comportam pelo menos um terreiro de Umbanda. Existem também
personagens historicos da religido® ainda vivos como Mae
Antonia (75 anos), Pai Bastinho (75 anos) e Méae Nazaré (74 anos)
atuantes na religido e experientes cada qual com sua clientela. Por
que esses lideres religiosos nunca foram reconhecidos como
lideranca religiosa importante na preservacédo da religiosidade
negra no municipio? Por que Vicosa se diz lembrar da Serra Dois
Irmé&os como refugio de Zumbi e reduto dos negros palmarinos no
século XVII e, ao mesmo tempo, esquece de uma tradi¢do
religiosa negra existente desde o século XX? Por isso, faz-se
necessario redigir este artigo com o intuito de dar “voz” e

% INSTITUTO DE TERRAS E REFORMA AGRARIA DE ALAGOAS,
2010.
81 C.f.. (TRAJANO, 2013;2016).
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“visibilidade” a esta religido como uma das principais construtoras
da cultura alagoana, inclusive, dos seus folguedos no século XX.

POS-QUEBRA EM VICOSA/ALAGOAS

As hipoteses aqui séo lancadas a partir do texto do Mons.
Vasconcelos, o qual reconhecia que a fé catolica sobrevivia ao
lado das “crendices africanas” e sincretismo religioso na primeira
metade do século XX. Sdo apenas conjecturas, obviamente. O
contexto foi datado da segunda metade do século XX, alguns anos
depois do episodio do “Quebra’ na capital Maceidé em que ocorreu
forte migrag&o dos praticantes das religides afro-brasileiras para o
interior do Estado. Aqui estaria a singularidade do Povoado
Bananal e do municipio de Vigosa que, neste periodo, ja
comportava seis povoados quilombolas. Forte coincidéncia,
talvez.

No ano de 1931 por ocasido do centenario de Vicosa, 0
Mons. Candido Ferreira Machado, paroco entre os anos de 1919 e
1958, escreveu que neste periodo todas as associacOes religiosas
estavam funcionando regularmente com “fieis orgulhosos,
radiantes e alegres por serem catdlicos”. Segundo ele, os catolicos
sabem que a maior gléria deste mundo é ser membro da Igreja de
Jesus Cristo e, por conseguinte, cidad&o do reino de Deus. E, mais,
“A religido catolica na Vigosa tem sido um dos maiores factores
do seu progresso e da sua civilizagio” (ALBUM DO
CENTENARIO DE VIGCOSA, 2008, p. 121). A expressio
“civilizagdo” aqui, talvez, viesse acompanhada de conversdo,
catequizacdo e doutrinacdo catolica, pois o catolicismo romano
significaria progresso da cidade e, consequentemente, civilidade
do povo vigosense. Em meados de 1920, o folclore regional,
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sobretudo, o Quilombo®, era destaque no povoado Bananal e
evocava a “historia de cor local” (VASCONCELOS, 19647, p.
61). Eis, aqui, mais uma singularidade: cultura afro-brasileira nos
folguedos de Vigosa nas primeiras décadas do pds-Quebra.
Partindo do texto do Mons. Vasconcelos, tudo leva a
compreender que, provavelmente, as praticas da religido de
origem africana ndo estavam ausentes naquela localidade nos
primeiros anos p6s-Quebra. Parece que Vigosa ndo esteve alheia a
esta realidade penetrante. A Umbanda seria uma realidade cultural
penetrante no cotidiano brasileiro. Vigosa mostrou-se um
ambiente bastante propicio & Umbanda. A influéncia do
catolicismo popular rural, sua heranca negra dos Palmares, o fluxo
constante de viajantes e operarios trabalhando nas fabricas
depuradoras de algoddo e nas dezenas de engenhos bangués
espalhados pela regido entre os anos de 1918 e 1958, pode
confirmar isto. Este quadro contribuiu para fortalecimento da
Umbanda como culto doméstico agregador de migrantes que por
ali se fixavam. Por que ndo foi feita nenhuma alusdo historica a
este culto? Tudo indica que a influéncia erudita europeia branca e
elitista permeou as ideologias dos escritores alagoanos, sobretudo,
vicosenses. Os umbandistas em Vicosa mencionaram que nunca
foram visitados por nenhum pesquisador para falar sobre suas
crencas. Desse modo, coube ao presente texto juntamente com
estas liderancas, desenvolver a histéria do culto umbandista em
Vicosa a partir das falas de seus praticantes, sobretudo, dos mais
antigos. Afinal, Vigosa apresenta um terreno bastante fértil para
diferentes préticas religiosas (Cf.: TRAJANO, 2018a; 2018b).

%2 0O folguedo teve origem nas senzalas, como variante das Congadas e
Cucumbis. S6 em Alagoas recebe a denominacdo de Quilombo, devido a
questoes historicas (ALAGOAS POPULAR, 2013, p.80-90).
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VICOSA NO SECULO XX

Vigosa no século XX desempenhou um relevante papel no
desenvolvimento econdmico e cultural na regido do Vale do
Paraiba, area geografica bastante conhecida no Estado. Entre os
anos de 1910 e 1935 as fazendas de algoddo e as dezenas de
engenhos de aglcar movimentaram a economia do municipio. Na
década de 1940, trés grandes usinas funcionavam em Vicosa: a
usina Boa Sorte, Recanto e Boa Esperanca. De Vicosa o acucar
descia para o Pilar e de la era transportado para Macei6
(DIEGUES JUNIOR, 2006, p.130). Também as maquinas de
descarogamento de algoddo trabalhavam a todo vapor nesse
periodo (SA BRANDAO, 2007, p. 11-17). Desde o inicio do
século XX a migracdo negra entre Maceio0 e interior do Estado era
constante. A sobrevivéncia desta populacdo se dava
principalmente com o trabalho nas usinas de cana de agucar
espalhadas pelo interior alagoano (SANTQS, 2012, p. 199). Em
Vigosa ndo era diferente.

Considera-se importante citar uma informagdo presente
num levantamento para fins apost6licos da Arquidiocese de
Maceid, intitulado: Vida paroquial ajustada ao nosso tempo e ao
nosso meio. Este documento é um levantamento das paroquias de
todo o Estado, parece datado da década de 1940 e foi preenchido
pelo entdo Mons. Candido Ferreira Machado (1919-1958) na
paréquia Senhor Bom Jesus do Bomfim. Neste levantamento do
campo missionario catolico, tudo indica, da década de 1940, traz
na pagina 2 uma informagao valiosa acerca do “baixo espiritismo”
ou “macumba” presente em Vicosa naquela época. Segundo o
Mons. Candido Machado: “O baixo espiritismo tem penetrado em
varios lares. A esperanca de curas e a orientacdo de remédios é
também a causa mais impulsionante para o espiritismo”. Ja na
pagina 3 escreve: “A infiltracdo espirita € um fato. Aceitam
também os operéarios, com muita facilidade as quiromancias e
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benzederas (curandeiros). Méos que piram outros ajuizados”. *

Os interlocutores em Vicosa informaram que a lideranca
umbandista & época se identificava como ‘“benzedores” ou
“rezadores de ramo”. Outra parte era vista como “curandeiros”
e “espiritas . Na década de 1950, Pai Cosme e Pai Emidio (ambos
em memoria), disseram frequentar quando criangas, “reuniées de
cura”, “oferendas aos espiritos” e de “Mesa Branca”. Mae
Antdnia (75 anos) também afirmou participar desde os sete anos
de idade, das “reunides espiritas” na zona rural e na cidade, levada
pelos seus pais (TRAJANO, 2018a; 2018b).

O documento confirma a existéncia do culto. Talvez, o que
ndo foi falado pelos intelectuais foi acompanhado pela Igreja. Uma
observacdo interessante que precisa ser feita no informativo
apostolico € acerca dos operérios: “Aceitam também os
operarios...”. Vale lembrar que nas décadas de 1930 e 1940 o
desenvolvimento econdmico de Vigcosa € representado pelos
engenhos, dezenas espalhados pelo municipio e, principalmente,
por trés grandes usinas de cana de agUcar, gerando assim muitos
empregos naquela regido. De 1861 a 1961 funcionou a estacdo
ferrovidria de Vicosa ligando ao Recife, Garanhuns, Maceio,
Palmeira dos Indios, Quebrangulo, Porto Real do Colégio e
demais localidades (DIEGUES JUNIOR, 2006, p. 129-130). A
linha férrea significava a manutencdo da economia local, bem
como o transito com outras regides de Alagoas e Pernambuco.
Para se ter uma ideia, nos anos de 1960, principalmente, Vicosa
comportava mais de 130 engenhos produtores de agUcar, rapadura
e aguardente. Tratava-se de uma regido bastante conhecida néo
apenas em Alagoas, mas no Estado de Pernambuco. Neste periodo,
a migracdo era muito forte, pois além de uma economia bastante

3 Este documento traz um levantamento dos acontecimentos ocorridos no
municipio naquele ano. Cabia ao paroco apresentar ao Arcebispo o contexto
geral onde a par6quia estava inserida.
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promissora, a cultura local alcancou seu auge, chegando a ser
conhecida como a “terra da cultura alagoana”. Assim, tudo indica
que operarios entre os anos de 1930 e 1960 ndo faltavam em
Vigosa movimentando a economia da cidade. Alguns deles, quica,
“comunistas” oriundos de Macei6.%*

Otéavio Branddo em entrevista ao CPDOC, no ano de
1997, ao falar sobre o contexto de vida dos operarios em Macei6
entre 0s anos de 1916 e 1919 apresentava o contexto religioso dos
operarios favoravel as praticas da “macumba’ na capital. Brandao
ao descrever a Congregacdo Libertadora da Terra e do Homem,
apoiada pelo setor operario no ano de 1917 em Alagoas, exp0e a
religido daqueles operarios da seguinte forma: “A macumba de 1a
se chama xang6. Eram trabalhadores que ndo iam as reunides para
ir ao xango. A cabeca deles, cheia de xangd e iemanja. Era uma
luta muito grande” (REGO, 1993, p. 12-13).

Otavio Brandao dizia também que, no ano de 1917, ele e
alguns operérios de Macei6 penetraram em alguns interiores do
Estado — ndo cita quais — mas, segundo ele, esteve nos engenhos
de seus familiares — provavelmente nas terras de Vicosa, sua terra
natal — procurando os trabalhadores de 14 e dizendo: “A terra
pertence a vocés! Divisdo das terras! A terra ao trabalhador de
enxada!”. Sua familia reagiu: “Ainda mais essa! O homem é um
inimigo de Deus, um inimigo de Cristo, e agora € inimigo dos
proprios parentes, quer a desgraca dos parentes!” (REGO, 1993,
p. 9-11). Partindo de sua fala compreende-se que a pratica da
“macumba’ entre os operarios maceioenses era bastante favoravel.
E, mais, a expressao “empestados” em sua fala, mostra a dimensao
dessa pratica entre esses trabalhadores, vista como negativa para a
militancia de esquerda a época. Talvez, pudesse existir algum tipo
de transito religioso com os trabalhadores nos interiores do Estado

% As informagGes podem ser encontradas em: <http://blogvicosacompleta.
blogspot.com.br/.>. Acesso em: 06 jul. 2016.
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ou talvez, ter influenciado as geracGes de operarios nas décadas
seguintes. Conforme abordado acima, o municipio de Vicosa era
de facil acesso e um dos grandes produtores de agucar desde o
século XIX. A época Vicosa era interligada com o Estado de
Pernambuco e a outros municipios alagoanos por meio de sua
linha férrea inaugurada em 1861. Tratava-se de um municipio em
constante fluxo migratério e uma das poténcias do acgucar e
algodao da regido do Vale do Paraiba. Tudo leva a compreender
que a religiosidade negra em Vicosa existia dentro desse contexto.
O povoado do Bananal ou do engenho “bananais” descrito por
Diégues Jinior, podera contribuir para tal pensamento (DIEGUES
JUNIOR, 20086, p. 231).

‘MESA BRANCA" E CULTO ORGANIZADO

Com o surgimento da Federacdo dos Cultos Afro
Umbandistas do Estado de Alagoas em 09 de janeiro de 1957, a
Umbanda em Vigosa passou a ser mais conhecida. Foi
precisamente a partir dos anos de 1958 em diante que 0s rituais,
ainda prevalecendo os de “Mesa Branca” ou “Mesa de Jurema”®
se desenvolveram. Mas eram celebragfes curtas que reuniam
pouca gente, geralmente vigiadas por policiais. Os representantes
dos terreiros tinham que solicitar autorizacdo ao delegado de
policia. Cada terreiro precisava redigir uma carta a Delegacia de
Policia pedindo autorizacdo para funcionamento das cerimonias
publicas, que ndo eram tdo publicas assim. Os horarios de
funcionamento eram determinados pelo delegado. Geralmente as
festas ocorriam no comeco da tarde e se estendiam até as 19:h00
ou 20:h00 horas. Segundo as liderangas umbandistas mais antigas

% De acordo com as liderangas mais antigas, nos rituais de “Mesa Branca”
ou “mesa de jurema” sdo cultuados apenas os espiritos julgados da Jurema.
Os filhos de santo recebem os Caboclos e Caboclas, Pretos Velhos e Pretas
Velhas, Zé Pelintra e, em casos excepcionais, segundo eles, Exus.
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no municipio, foi em meados de 1960 que se comecou a ter um
pouco mais de liberdade para se praticar a religido. Ou seja, 0 que
se tem hoje como “foque de Exu”, “toque de Orixds”, festas
religiosas publicas, s6 veio a acontecer em Vigosa mais
precisamente a partir do ano de 1960. Mas, vale lembrar que antes
disso ja existiam as chamadas “mesas brancas” ou os cultos
domésticos (TRAJANO, 2018a; 2018b).

Segundo as liderangas mais antigas, o ritual de “Mesa
Branca ” acontecia as escondidas no interior das casas dos Pais e
Maes de santo. Para o Pai Cosme e Pai Emidio (em memodria),
tratavam-se de rituais que aglomeravam poucas pessoas. Na
“Mesa Branca” s6 se trabalhava com Caboclos e Pretos Velhos,
eram para consulta e orientacdo espiritual. Tudo acontecia em
torno de uma mesa forrada com uma tolha branca, ornamentada
com flores e velas. Esses rituais, poucas pessoas sabiam que
aconteciam. Cada umbandista realizava secretamente e ndo era
divulgado. Em primeiro lugar, segundo eles, porque ‘“esses
trabalhos espirituais”, ndo podiam diante da lei, pois se o delegado,
a época, soubesse de algum culto dessa natureza a forca policial
viria para acabar. Segundo o Pai Cosme, ainda menino (oito anos
de idade), “ia com seus pais a essas reunibes realizar ‘trabalhos
espirituais’”’. Em segundo lugar, havia um preconceito muito forte
e pregado pela religido oficial, o que refletia na maneira de pensar
de parte da sociedade vicosense. Conforme o Pai Emidio, ser
“macumbeiro” naquela época era “ser corajoso para enfrentar os
preconceitos que eram muitos”. Quando se tratava de rituais a
Xangd, Oxossi, lemanja que exigiam um espaco aberto, 0s poucos
umbandistas que haviam em Vicosa saiam secretamente, na
surdina da noite, geralmente durante a madrugada, 4:h00 e 5:h00
horas da manha para realizarem as oferendas. Tudo sem som de
ingomes, pois “ndo se podia fazer barulho”. As cerimdnias
duravam poucas horas em lugares de dificil acesso. “Os que
trabalhavam com as coisas espirituais ndo podiam deixar

ER2]
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nenhuma suspeita”. Os Pais e Maes de santo levavam enxadas,
foices, anzois e redes de pescar para dar a entender que iriam
realizar atividades no campo.

Para os Pais e Maes de santo mais antigos de Vicgosa,
desde pequenos j& se ouvia falar em “Xangé” ou nos
“macumbeiros da Vicosa”. Conforme Mae Antbnia, ainda menina
(sete anos de idade), seus pais realizavam “cortes nas matas”. A
semelhanga dos rituais de Umbanda, o chamado “livro da capa
preta”, o “livro de Sdo Cipriano™®® também era proibido, sua
leitura e exposicao publica. O Pai Bastinho (75 anos), disse que
em meados de 1940, alguns tinham esse livro, mas ndo podiam
mostrar ou ler publicamente, pois era considerado um livro de
“magia negra” ou de “feiticaria”. Segundo ele, “esse [livro
continha oragdes fortes que podiam levar uma pessoa até a morte
ou enlouquecé-la”. Pai Bastinho disse ainda que “era um livro
muito temido e respeitado pelos umbandistas”. Conforme
abordado, a partir do final da década de 1950, timidamente, poucos
umbandistas comecaram a realizar rituais publicos, mas na
maioria das vezes sem matanca de animais ou toques de tambores,
pois segundo eles, isso ndo podia ser divulgado publicamente.
Com base em suas falas, pouca gente da cidade saberia das
atividades dos xangés. Os atendimentos aconteciam no quarto ou
no quintal da casa, a portas fechadas. Alguns Pais e Maes de santo
frequentavam a Igreja Catolica a fim de deixar “poucas suspeitas
na sociedade”. Também, segundo eles, alguns umbandistas se
deslocavam até Macei0, capital, para buscarem ensinamentos e
participarem de rituais nos terreiros antigos da capital alagoana,
localizados nos bairros do Trapiche da Barra, Prado, Vergel, Ponta

% «Q Feiticeiro - confunde-se com um outro célebre Cipriano imortalizado
na Igreja Catolica: o “Papa Africano”. Apesar do abismo historico que os
afasta, as lendas combinam-se e os “Ciprianos’’, muitas vezes, tornam-se um
sO na cultura popular. Cf.. MORGOM, F. J. O antigo e verdadeiro gigante
livro de Sao Cipriano — Capa Preta.
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Grossa e Centro. Esta realidade assemelha-se bastante ao episodio
que ficou conhecido por “xangd rezado baixo” no pos-Quebra em
todo Estado de Alagoas.

Conforme abordado acima, com a criacdo oficial da
Federacdo dos Cultos Afro Umbandistas do Estado de Alagoas, 0s
umbandistas vigosenses ficaram um pouco mais confortaveis para
praticarem suas crengas. Mas, mesmo assim, tratava-se ainda de
uma religido do anonimato, com celebragGes mensais, trimestrais
e, muitas das vezes, anuais, sem muito barulho dos ingomes ou
atabaques. O que se utilizava era um instrumento chamado de
peneira, uma espécie de tamborzinho de borracha pequeno que se
colocava sob as mdos que emitia um som parecido com um
pandeiro ou chocalho. Ali o tamborzinho de borracha era
chacoalhado e os espiritos comecavam a baixar no saldo. Essas
cerimdnias nos terreiros ndo podiam chamar muita atencdo da
sociedade, pois sO ouvia quem estivesse muito proximo das
chamadas peneiras, afirmam os interlocutores. Atualmente é
possivel registrar em Vigosa trinta e dois terreiros, “centros” ou
“saldes” de Umbanda espalhados pelos quatro cantos do
municipio. Sua lideranca se estende da década de 1950 aos dias
atuais.

A UMBANDA EM VICOSA E SUA REDE DE RELAGOES

As liderangas mais antigas de Vigosa, informaram que
quando criangas ouviam falar por meio dos seus pais e seus avos
que, em meados dos anos de 1930 e 1940, ja se falava dessa
religido em Vicosa. Pensar a Umbanda em Vigcosa exige a
elaboracdo de duas premissas, a saber: (1%) uma Umbanda da
“Mesa Branca”, “Jurema” ou “anagé antigo” e (29) uma
Umbanda dos “toques” ou giras”. Esta diz respeito aos anos de
1953 em diante, enquanto aquela diz respeito as décadas de 1930
e 1940 aproximadamente. Os/as Rezadores/as, parte deles/as
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realizavam ritual de “Mesa Branca”. Geralmente quem mexia com
as “coisas de espiritismo” era identificado como rezador/a,
benzedor/a ou curador/a de ramo e médium, mas nunca como Pai
ou Mée de santo (TRAJANO, 2018a; 2018b).

J& se ouvia falar dos “xangozeiros”, “catimbozeiros”,
“macumbeiros”, “espiritas” 0U 0S “médiuns” de Vigosa nos
primeiros anos de vida dessas liderangas. Segundo eles, o ritual de
“Mesa Branca” funcionava as escondidas tanto na zona rural
guanto na urbana. O fato de essas residéncias estarem situadas na
periferia da cidade e, principalmente, na érea rural, dificultava a
passagem das informag6es por parte dos interlocutores. Trata-se
de lugares isolados e distantes do centro de Vicosa e, sobretudo,
por j& se passarem muitos anos. Além da capital, Maceid, muitos
umbandistas se deslocavam até os municipios de Atalaia, ha 38
km de Vicosa e Quebrangulo, hd 28 km, para participar de rituais.
Ainda hoje, parte da lideranca busca atividade em terreiros do
povoado de Branca de Atalaia (BR 304), Cajueiro, Anadia e
Macei0 (Bairros do Jacintinho, Benedito Bentes, Prado e Trapiche
da Barra). A localizacdo geogréfica periférica da maioria dos
terreiros pode significar a marginalidade da religido em meio as
préticas religiosas dominantes e aceitas pela maioria da sociedade.
O nivel de pobreza dos seus lideres e praticantes pode significar
também o lugar de inclusdo nos ambientes sagrados e na sociedade
vicosense. E na periferia que as pessoas podem encontrar uma
“casa de culto” aberta para aliviar suas agruras e solicitar servigos
magicos para a resolucao dos seus problemas. O ambiente simples
e, em alguns casos, de ch&o batido e construgdo de pau a pique,
pode significar ainda, a realidade de uma religido que nasce nas
senzalas e nas periferias das grandes cidades e praticada em
principio, por negros, pobres e pessoas ndo-alfabetizadas.

Diante de tantas dificuldades, Pais e Mé&es de santo
constituiram uma rede de relagcBes para o estabelecimento e
organizagdo das praticas religiosas no municipio, que,
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possivelmente lhes permitia. Os interlocutores informaram que os
zeladores mais populares e falados naquela época,
aproximadamente nas décadas de 1950 e 1960, eram 0s seguintes:
(1) Mé&e Maria do Carmo: ndo lembram o nome do terreiro — regido
rural da Mata Verde; (2) Pai José do Jitirana: ndo lembram o nome
do terreiro — regido rural do Jitirana; (3) Mae Marina Munguba:
Centro Espirita Santa Barbara - Paus Brancos®’; (4) Pai Roberto:
ndo lembram o nome do terreiro — Dourada; (5) Pai Benicio:
Centro espirita da Mae Maria — Passagem da Areia; (6) Pai Pedro
Ribeiro — Centro Africo Senhor do Bomfim — Rua
Assembleense/Rua do Cemitério; (7) Pai Jodo Valério - ndo
lembram o nome e local do terreiro; (8) Pai “Touro Preto” - ndo
lembram o nome e local do terreiro; (9) Pai Jodo Belo - néo
lembram o0 nome do terreiro — Rua da Matanga; (10) Pai Anibal -
ndo lembram o nome e local do terreiro; (11) Mée Benedita —
Centro espirita “Manoel Maior” - ndo lembram o local do terreiro;
(12) Mé&e Maria Teixeira — Centro espirita Senhor do Bomfim —
Paus Brancos; (13) Pai Pedro Teixeira — Centro espirita Preto
Velho — ndo lembram o local do terreiro; (14) Mae Margarida —
Centro afro Senhor Oxala; (15) Mae Maria Jdlia - ndo lembram o
nome e local do terreiro; (16) Pai Pedro Demésio - ndo lembram o
nome do terreiro — Rua Nova; (17) Mée Lourdes — ndo lembram o
nome e local do terreiro; (18) Mae Adélia - ndo lembram o nome
e local do terreiro; (19) Mae Maria Preta - ndo lembram o nome e
local do terreiro; (20) Pai José Mata — ndo lembram o nome do
terreiro — Fazenda Lages/Pedras de Fogo; (21) Pai Manoel
Goncalo — Regido rural da Fazenda Bicho Preto; (22) Pai José
Roberto — ndo lembram o nome do terreiro — Rua Nova; (23) Mae
Minininha do Sabalangd — ndo lembram o nome do terreiro —

% Esta Rua ou regido com uma extensdo de 02 km, préxima ao povoado
quilombola do Sabalanga, é uma das vias de acesso ao centro da cidade. J&
chegou a comportar 10 terreiros funcionando regularmente.
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Regido rural do Sabalangd/comunidade quilombola e; (24) Mae
Nazaré - ndo lembram o nome do terreiro — zona rural da Fazenda
Bicho Preto (TRAJANO, 2018a; 2018b).

Esta lideranca umbandista foi citada pelo campo de
pesquisa como sendo a “pioneira das prdticas de xangé” como
“culto organizado” no municipio. Infelizmente, a lideranga ainda
viva ndo se lembra de detalhes desses cultos e heranca dos seus
avos. Confirmaram que na segunda metade dos anos de 1950 j& se
“cultuava aos espiritos” em rituais domésticos e nas matas. O
Jornal Sarava® em sua edicdo de julho de 1977 trouxe uma lista
dos terreiros de Umbanda filiados a Federacdo Zeladora dos
Cultos em Geral do Estado de Alagoas (atual FRETAB). De
acordo com a listagem, Vigosa contabilizava a época, apenas trés
terreiros cadastrados nesta Federagdo: Centro Africano Abaca
“Nossa Senhora da Concei¢ao”, localizado na Rua Senador Ismael
Brandao, n° 70 sob a lideranga do Babalorixa Sebastido Teixeira
de Freitas; a Tenda Espirita “Manoel Maior”, localizada na Rua
Vigario Costa, n° 87, sob a direcdo da Yalorixa Marina Teresa da
Conceigao e o Centro Espirita “Mestre Meonidas”, localizado na
Fazenda Balanga (Arruado — zona rural de Vigosa), sob a direcéo
da Yalorixa Maria Cicera Barbosa da Silva. Nesta mesma época,
no municipio vizinho de Cajueiro se encontravam cadastrados
nesta Federacdo oito terreiros de Umbanda. Vale lembrar que
desde 1957 existia outra Federacdo no Estado, a Federacdo dos
Cultos Afro-Umbandista de Alagoas, enquanto aquela s6 foi
criada no ano de 1972.

% O Jornal Sarava foi considerado o porta-voz dos cultos afro-brasileiros
no Estado. A edicdo 01 de julho de 1977 trouxe a lista dos terreiros de
Umbanda e Candomblé, Tendas Espiritas e Templos filiados a Federacao
Zeladora dos Cultos em Geral (atual FRETAB).
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A UMBANDA NA ATUALIDADE (2016-2017)

Os terreiros estudados, conforme dados dos
entrevistados®, existem ha cerca de noventa anos, sendo 0 mais
novo com apenas 1 (um ano) de atividade. A maioria est4 na area
periférica da cidade, outros trés estdo na zona rural. Cada terreiro
traz em seu arcabouco ritualistico, peculiaridades circunscritas
neste municipio ou elementos religiosos autdctones absorvidos ali.
A maioria dos terreiros funciona nos fundos das residéncias de
seus lideres. Outra parte em um dos comodos das casas (na sala).
Torna-se praticamente impossivel identificar esteticamente um
terreiro de Umbanda nas ruas de Vigosa. H& apenas duas excecoes,
o terreiro da Mae Tamires, o Centro Afro Brasileiro 11é Axé de
0i4, localizado no Mutirdo, Area 3, (sua residéncia) e Centro afro
brasileiro Y1é Axé Oya Lonangy no Conjunto Sant’Ana, trazendo
suas identificacOes e os servicos ali realizados e telefones para
marcar consultas. Assim, do ponto de vista exterior, esses terreiros
ndo passam de meras residéncias, habitagbes comuns e pobres
como a maioria em Vigosa. Algumas casas sdo de taipa (pau a
pique), bastante afastadas do centro e de dificil acesso,
principalmente, em época de inverno.

No que diz respeito aos seus participantes, a maioria dos
consulentes e clientela desses terreiros é constituida por
afrodescendentes, com baixa escolaridade e residentes na regido
periférica do municipio. Quanto aos seus representantes legais, a
maioria é ndo-alfabetizada. Parte da lideranga é aposentada, com
alguns desenvolvendo atividades na agricultura, comércio, poder
publico municipal e atividades autdbnomas e domeésticas. A
complexa diversidade, rupturas e contradi¢fes marcam este cosmo

% Desde janeiro de 2009 o autor vem desenvolvendo esta pesquisa em
Vigosa/AL (TRAJANO, 2013;2016). Atualmente (2017-2018) foi retomada
com a elaboragdo da Tese de Doutorado em fase conclusiva.
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religioso. Alguns Pais e Maes e filhos de santo ja foram
evangélicos ou catdlicos fervorosos. Constata-se o Estado de
independéncia entre os terreiros, bem como rivalidades existentes
entre suas liderancas espirituais e filhos de santo. E comum
deparar-se com Pais e Maes de santo tratando com desdém outros
companheiros de religido. Alguns filhos de santo ndo dirigem a
palavra aos filhos de santo de outros terreiros. Notou-se, também,
as diferentes interpretacfes entre os terreiros, em alguns casos,
contraditdrias, principalmente no que diz respeito a natureza e ao
comportamento dos espiritos e rituais em cada terreiro ali
praticados (TRAJANO, 2018a; 2018b).

Parte dessa lideranca é de pessoas com idade ja avancada.
Alguns Pais e Mées de santo tém a saide bastante debilitada, o que
dificulta na realizac&o de cerimdnias regulares. Os Pais e Mé&es de
santo mais jovens ndo concluiram o Ensino Fundamental, com
excec¢do de apenas quatro lideres que concluiram o Ensino Médio.
Alguns terreiros ndo dispem de objetos religiosos o suficiente,
como, por exemplo, instrumentos, roupas, tocadores de atabaques
ou ingomes e, em casos mais extremos, de espaco fisico adequado.
Resultando assim, em celebragdes no proprio comodo da casa,
conforme abordado acima, o que dificulta na retirada dos méveis
e na acomodacdo dos filhos/as de santo e consulentes. Isto foi
registrado em (TRAJANO, 2018a; 2018b). Realizar rituais,
festividades e celebracbes de um modo geral, custa caro. As
despesas vdo da compra de vestimentas, cigarros, bebidas,
animais, atabaques ou ingomes, contratacdo dos tocadores desses
instrumentos (0s 0gas ou ingomeiros), velas, instrumentos de
barro, tacas, copos e facas a quitacdo das mensalidades junto a
Federagéo.

Constatou-se também que parte prefere atender s6 com
ritual de “Mesa Branca”. Outros optaram por realizar apenas uma
festa anual para um Orix4, Exu, Pombagira, Caboclo ou Preto
Velho. Enquanto outros estdo hd um bom tempo sem realizar
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nenhum tipo de atividade. Ja parte dos Pais de santo esta
adquirindo um pequeno terreno para construir seus terreiros. Outra
constatacdo é a de que alguns filhos de santo ndo querem ser
identificados na sociedade como umbandistas, alegando sofrerem
discriminacdo ou retaliacdo por parte de seus patrfes e vizinhos
mais proximos. Esta ainda é uma realidade presente em Vigosa/AL
(TRAJANO, 2018a; 2018b).
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CONCLUSAO

Percebe-se no campo de pesquisa que a zona rural de
Vigosa chegou a comportar varios praticantes do chamado “xang6
de Alagoas” ha mais de 90 anos. Conforme os interlocutores, as
regibes rurais de Santa Efigénia, Mata Escura, Sabalangé, Mata
Verde, Jitirana, Dourada, Pedras de Fogo e Bicho Preto tinham
pelo menos uma “Mesa de Jurema”, ou “Mesa Branca” ou
“anagé antigo” funcionando. Naquela época ndo se comentava
muito as préaticas espirituais. Segundo os interlocutores, quem
trabalhava com essa modalidade religiosa ndo podia se identificar.
Avos, pais e familiares da lideranga umbandista mais antiga de
Vigosa comentavam com seus filhos e filhas e, quando
precisavam, conduziam seus filhos as residéncias dos conhecidos
“curadores de ramo”® para ndo serem identificados como
“espiritas . Algumas “celebracées espirituais”,** afirmam o0s
interlocutores, eram realizadas nas matas antes de amanhecer o
dia, as escondidas.

Os avos de alguns desses interlocutores chegaram a
receber espiritos e algumas maes chegaram a desenvolver a
mediunidade. Pai Cosme afirmava que nasceu nessa religido e que
0 “xangé” sua familia ja conhecia antes dele vir ao mundo.
Segundo ele, foi iniciado aos oito anos de idade. O Pai Emidio
falava que desde os nove anos de idade vinha desenvolvendo sua

mediunidade, pois tratava-se de algo que “vem de familia, de

400 mesmo que rezador. Pratica considerada de curandeirismo. Geralmente
as rezas sdo acompanhadas por galhos de arruda ou pido. Esta pratica é muito
difundida no Nordeste brasileiro.

41 Segundo eles, sindnimo de “macumbeiro” ou “feiticeiro”.

42 Estas celebragdes eram compostas por rituais de “Mesa Branca”, oferendas
aos Orixas nos rios e nas matas e aos Exus e Pombagiras. Os rituais eram as
escondidas.
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geragdo antiga”, afirmou ele. Até o final da década de 1940, a
“Mesa Branca” era muito conhecida e praticada entre eles na
regido de Vigosa tanto na area rural quanto na urbana. Na area
urbana as residéncias dos chamados médiuns estavam na periferia
da cidade ou no dizer dos interlocutores, “nas pontas de ruas”,
lugares pobres e afastados do centro comercial. Segundo eles,
nessas “pontas de ruas”, Vez por outra, se ouvia falar nessas
“casas espirituais”, se ouvia falar em algum “xangozeiro
mexendo com essas coisas de espiritos do alem”.

Apesar dessa modalidade de Umbanda em Vigosa
funcionar no “anonimato”, tinha sua clientela fiel que sempre que
precisava buscava ajuda dos espiritos nesses rituais ou nas
oferendas de mata adentro. A regido serrana de Vicosa era bastante
conhecida pelos praticantes desta modalidade religiosa. Mée
Antonia, 75 anos, disse que ainda criangca com seus nove ou dez
anos (1951 aproximadamente), comegou a visitar ‘“casas de
espiritos” € & 0s incorporava na frente de seus pais. Segundo ela,
essa religido era falada pelos seus pais e a mesma lembra-se muito
bem quando seus pais as levavam para as reunides: “eu gostava
era muito”’, afirmou ela. Num quartinho escuro da casa ou na mesa
da cozinha, com portas fechadas, os rituais aconteciam e 0s
“espiritos baixavam” nas pessoas, conversavam e instruiam a
todos “era uma maravilha”, declarava Pai Cosme.

A pesquisa de campo (TRAJANO, 2018a; 2018b),
apontou que apesar de ser hegemonicamente catolica, Vigosa
apresenta um quadro religioso bastante plural em suas praticas e
discursos. Considera-se um campo diversificado, multifacetado e
dindmico. Numa populagdo de pouco mais de 25 mil habitantes,
comporta 33 terreiros de Umbanda com mais de 300 filhos de
santo espalhados, sobretudo, na periferia da cidade. Trata-se de
uma religido inexistente nas estatisticas oficiais, pobre, negra, e
periférica, de uma grandeza cultural rica em simbolos mégico-
religiosos, de resisténcia politico-social no tempo e espaco.
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A MULTIDIMENSIONALIDADE DAS EXPERIENCIAS
VIVIDAS ENTRE FILHOS DE SANTO E ESPIRITOS NO
TERRITORIO SAGRADO DO XANGO*

Adriano Trajano*
INTRODUCAO

Segundo Dalgalarrondo, “sempre resta algo que
transcende a psicopatologia e mesmo a ciéncia, permanecendo no
dominio do mistério” (DALGALARRONDO, 2008, p. 28). Esse
contexto permite avaliar prioritariamente, & luz dos autores
Amatuzzi (2003), Valle (1998) e Dalgalarrondo (2008), as
experiéncias relacionais umbandistas* de modo multidimensional
e, assim, priorizar as complexas relagdes causais entre as duas
variaveis associadas as experiéncias espirituais e patologicas. Para
isso, ndo basta apenas diferenciar ambas as experiéncias pelos
sintomas, ressalte-se, muito semelhantes em alguns casos, mas,

43 O presente artigo estar circunscrito no contexto do municipio de Vigosa,
interior de Alagoas, campo de pesquisa deste pesquisador desde o ano de
20009. Este texto sumaria brevemente um dos capitulos de sua Dissertagao de
Mestrado em Ciéncias da Religido (2013). Segue-se numa perspectiva
umbandista/quimbandista.

4 Especialista, Mestre e Doutorando em Ciéncias das Religides na
Universidade Federal da Paraiba. Licenciatura e Mestrado em Historia na
Universidade Federal de Alagoas. Bolsista CAPES/PRPG/UFPB. Pastor
Batista desde 2004.

45 Este pesquisador vem desenvolvendo desde o ano de 2009 sua pesquisa de
campo — etnogréafica — em 33 terreiros de Umbanda inseridos no municipio
de Vicosa, Zona da Mata alagoana. O trabalho empreendido no Xangd
vigosense resultou em duas Dissertagdes de Mestrado (TRAJANO, 2013;
2016) e, atualmente, na conclusdo de sua Tese de Doutorado em Ciéncias da
Religidlo na UFPB. Dois livros seus foram langados em 2018:
Espiritualidade e vivéncia religiosa afro-brasileira e Cosmologia afro-
brasileira ressignificada, pela Editora Phillos
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explorar e, por sua vez, compreender o sistema de valores e
crencgas, nos quais os filhos de santo pautam suas avaliagdes e
compreensdes das suas relacdes vividas no cotidiano. Para os
umbandistas, a forca espiritual externa apossa-se da consciéncia
do filho de santo que vive a experiéncia, o qual passa a atribuir a
esta forga, os acontecimentos tanto benéficos, quanto maléficos
reguladores da sua religiosidade diaria, dentro e fora dos terreiros.

No que concerne a linguagem religiosa, percebe-se, a
partir de Amatuzzi, que

(...) € uma linguagem facilmente manipulével,
tanto pelo proprio individuo (fazendo dela um
mecanismo de defesa psicologico — o individuo
usa da religido para ndo ter que enfrentar
determinados  problemas  pessoais), como
manipulavel pela sociedade (grupos de poder
utilizam, de forma totalmente subordinada a
outros interesses, politicos, por exemplo). Resulta
dai, com certeza, uma linguagem ilusoria, falsa,
sem valor epistémico respeitavel (AMATUZZI,
2003, p.35).

Trata-se de reconstruir a possibilidade da linguagem
religiosa, sua presenca e sentido no mundo dos significados, que
no dizer de Amatuzzi, significa “dar conta” dos diferentes niveis
de realidade experienciaveis pela pessoa. Segundo Amatuzzi, “o
discurso objetivo que visa dizer o processo exterior, reconstroi
fatos; o discurso (fenomenol6gico) que visa dizer o processo
interior reconstréi significados, (....) ambos necessarios se
quisermos dar conta de nossa experiéncia” (AMATUZZI, 2003, p.
42-43). Por se tratar de uma linguagem subjetiva, a linguagem
religiosa na Gtica de Amatuzzi é uma linguagem eminentemente
simbolica que alcanga uma proeza incrivel que é, ndo so falar do
mistério, mas também falar ao mistério e, principalmente, ouvi-lo
logo depois. E um processo vivenciado na mobilizacdo interior,
processo pessoal e ndo apenas como algo exterior que,
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institucionalmente, abate-se sobre as pessoas. Conforme discursos
dos umbandistas, o descaso para com 0 santo e o terreiro, acarreta
no infortinio dos espiritos, resultando em “castigo” e
“vulnerabilidade” espiritual. Segundo os umbandistas, cada
espirito esta diretamente relacionado aos problemas especificos.
Os discursos proporcionam compreender que a negligéncia dos
preceitos estabelecidos pelos espiritos traz sérias consequéncias
para o filho de santo relapso.

Os interlocutores proporcionam interpretar a existéncia de
ambivaléncias no discurso, pois com base nos relatos colhidos,
percebe-se que as consequéncias desastrosas que se abatem sobre
os filhos de santo, advém tanto das entidades, quanto dos espiritos
dos mortos, chamados na Umbanda de “eguns”. Neste caso, o
desequilibrio espiritual do filho de santo relapso, pode ser
provocado pelos espiritos cultuados no préprio terreiro ou por
outros espiritos de influéncia externa, causadores do chamado na
Umbanda de “encosto” ou “corrente branca” (TRAJANO, 2018a;
2018b). Percebe-se que os filhos de santo relacionam os
acontecimentos de sua vida com os espiritos ou guias. Pode-se
perceber uma dindmica semelhante no estudo de Rabelo (2008), a
qual trouxe uma reflexdo de trés histérias de possessdo no
Candomblé de Salvador na década de 2000. Valle (1998) a luz da
Gtica psicoldgica, assinala acerca da complexidade que a tematica
da experiéncia religiosa traz. Segundo ele, a experiéncia religiosa
trata-se de um fendmeno parcial. Valle enuncia que continua
sendo um fendémeno desafiador para os fenomendlogos e
psicanalistas, uma vez que a experiéncia religiosa revela a
experiéncia de seu préprio ser, imbuido em um mistério maior e
sobrenatural, cujo individuo acha inexoravelmente encerrado.

Valle insiste em dizer que é algo que nasce das
interpelagdes do existir humano, algo que transcende experiéncia
subjetiva e idiossincratica. Menezes Janior e Almeida (2009),

-h8 -



partindo das analises de Jackson e Fulford*®, propuseram que as
experiéncias espirituais e psicoticas ndo podem ser diferenciadas
apenas pelos sintomas que sdo muito semelhantes em varios casos,
mas seria mais importante, ressaltam 0s autores, investigar
minuciosamente o sistema de valores e crengas com 0s quais as
pessoas religiosas avaliam, compreendem e interpretam as suas
experiéncias. Segundo eles, ambas as experiéncias assemelham-se
bastante, o que se pode confirmar em Dalgalarrondo “tais
experiéncias seriam, com certa facilidade, assimiladas a dimenséo
religiosa” (2008, p. 95). Menezes Junior e Almeida (2009) ainda
partindo das analises de Jackson e Fulford, descrevem que a
experiéncia espiritual traz satisfacdo, é controlada, ndo traz
deterioracdo da vida, ndo perde o contato com a realidade, gera
crescimento pessoal. Ja a experiéncia psicotica é emocionalmente
negativa, traz sofrimento, leva a deteriora¢éo da vida, ocorre um
prejuizo geral na vida pessoal, perde o contato com a realidade.

Dalgalarrondo apresenta uma tabela descritiva das
diferenciagdes entre experiéncias espirituais e sintoma psicotico,
basicamente resume-se da seguinte maneira: no primeiro caso, 0s
individuos buscam relatar sua experiéncia para outras pessoas,
sobretudo de seu grupo cultural. No segundo caso, os individuos
sdo, geralmente, reticentes em relatar essas experiéncias. Segundo
Dalgalarrondo o éxtase, transe, possesséo, mediunidade, enfim, as
diversas experiéncias espirituais, de modo geral, nos dias atuais,
ndo interpretam esses fenbmenos como  centralmente
psicopatoldgicos; segundo ele, trata-se de estados culturalmente
constituidos e sancionados com diferentes repercussdes
psicopatoldgicas ou ndo, sobre os individuos.

4 Psiquiatras que procuram demonstrar a fragilidade da psicopatologia
tradicional e da nosologia psiquiatrica em distinguir entre experiéncias
espirituais e sintomas psicopatolégicos.
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UMA PERSPECTIVA DA RELIGIOSIDADE UMBANDISTA

“A gente tem que zelar os espiritos, cuidar direitinho pra
gente ter um anjo de guarda, um cachorro bom de porta, a chama
de Exu e dos Orixas, tem que ser zelada, porque na hora que tiver
na derradeira, eles pegam o cabra e,... segura,... e..., chega junto
mesmo, e o Orixa chega de mansinho, ja o Exu vem com tudo”
(PAI EMIDIO, 2009). Esta fala parte de um Pai de santo,
representante do Centro Espirita Preto Velho, cujo discurso
constitui-se uma das ferramentas principais para a perspectiva da
religiosidade. De acordo com Pinto (2009), a religiosidade é um
precioso meio de inser¢do comunitaria e cultural do individuo.
Para Giovanette (2005), a religiosidade trata de certa relagéo entre
o0 ser humano com algo transcendente, alguma realidade superior,
experiéncia extremamente pessoal e Unica das religides. Partindo
de Giovanette (2005), Valle (2005) e Pinto (2009), compreende-
se que a religiosidade é inerente a religido, é uma das formas da
espiritualidade se manifestar, refere-se ao transcendente, busca
abarcar o além da vida, busca o sentido ultimo da existéncia. Vale
salientar que ela também poderd se tornar fonte de alienagdo
conforme salienta Pinto,

a religiosidade pode ser também fonte de
alienacdo, de fuga do espiritual, de
superficialidade existencial. Dependendo da
maneira como é vivida, a religiosidade pode
encobrir a espiritualidade, pode até sufocé-la,
como € o caso dos iddlatras, dos fanaticos
religiosos, das pessoas supostamente ingénuas que
ndo conseguem sequer criticar sua religido, assim
como é o caso das pessoas que ndo participam
comunitaria ou ecologicamente do mundo
(PINTO, 2005, p. 25).

Koenig (2007), ao analisar a relagéo entre religiosidade e
psicose patoldgica entre pessoas das Américas do Norte e do Sul,
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mostra que as pessoas se tornam mais religiosas quando se
encontram em situacdo de doenca fisica e mental. Segundo
evidencia Koenig, em situacdes de alto estresse psicologico, o
fator religioso é usado para auxiliar a lidar com, ou adaptar-se a
situacOes de sofrimento. Com isso, a pesquisa do referido autor,
conduz ao entendimento de que os religiosos imploram a ajuda de
Deus, deuses, entidades ou espiritos realizando rituais religiosos,
buscando conforto e apoio de adeptos de seu circulo religioso.
Desse modo, normalmente, de acordo com Koenig, pessoas
psicoticas e portadoras de doengas mentais graves e persistentes,
isto é, em condi¢des altamente estressantes, podem ser também
bastante religiosas. Incorporando a visdo de Koenig ao
desvelamento da religiosidade, entende-se que a religiosidade esta
ligada ao ser crédulo necessitado, pois quanto maior a necessidade
de cura ou de solucdo para os diversos problemas cotidianos,
maior sera a busca pela religiosidade ou subterfligios espirituais.

Obviamente, o tema religiosidade e espiritualidade
envolve uma largueza de abordagens, mas aqui opta-se
compreendé-la como sendo 0 meio pelo qual as pessoas, em sua
dimensdo subjetiva, se dirigem a religido com “abertura ao
mistério” (LIBANIO, 2002a, p. 55-56). Para Libanio, a
religiosidade, ao exprimir exigéncias da subjetividade humana,
necessita do tempo do rito, da celebracdo, do culto e, por sua vez,
da vivéncia religiosa, ou seja, da busca por experiéncias religiosas
constitutivas da gratuidade, pois a religiosidade prioriza a
gratuidade de tudo, o “mistério” oferece-lhes. (LIBANIO, 2002a,
p. 107-108; 2002b, p. 222-223). Para ele, a religiosidade
manifesta-se na execu¢do de rituais sagrados, bem como pede
experiéncia presente. A religiosidade, portanto, no dizer de
Libanio, pode ser bem compreendida quando as pessoas latejam
no seu interior um desejo ardente por uma “realidade maior”, por
meio dos mais diversos rituais religiosos no interior da variedade
de religides. Libanio conclui,
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0 exército dos que sondam os terrenos da vida, da
historia, da sociedade atual a procura de dgua pura
e cristalina da religiosidade cresce. Vém dos mais
diferentes lugares. Querem uma é&gua fresca que
Ihes sacie a sede ardente provocada pelo sem
sentido, pelo vazio, pelo tédio, pela angustia...,
para satisfazer as necessidades imediatas,
espirituais, psicol6gicas e materiais das pessoas
(LIBANIO, 2002b, p. 264).

Para Bairrdo (2004) e Jensen (2001), a Umbanda reflete
processos historicos que guardam memdrias sociais profundas,
isto, obviamente, estd patente no aglomerado dos terreiros.
Segundo Bairrdo, “A Umbanda reflete tipos e experiéncias sociais,
estabelecendo padrdes para o tratamento de traumas coletivos e
incluindo na geografia social e imaginal brasileira dimensdes do
humano maltratadas” (BAIRRAO, 2004. p. 15-16).

OFERENDAS, OBRIGAGOES E DESPACHOS NA UMBANDA

Partindo de Gongalves da Silva (2005), acredita-se que um
grande numero de preceitos acompanha a Umbanda, dentre eles,
as oferendas-rituais. Conforme Birman (1983), todas as
obrigacOes, oferendas e despachos servem de comunicagdo ou
meios pelos quais as entidades espirituais tornam-se dispostas a
retribuir aquilo que estdo recebendo. Ainda, de acordo com
Birman, a benevoléncia dos Orixas s6 ocorrera em decorréncia do
filho de santo cuidadoso com suas dividas espirituais, caso
contrario, seu relaxamento o conduzira a inimeras desgracas e
infelicidades, conforme apresentados até aqui. A despeito dessas
oferendas, obrigacdes e despachos, recorre-se também a Prandi
(2005) pois, segundo ele, a simples razdo de alimentar esses
espiritos ou Orixas estd, justamente, em poder alimentar

-62 -



a familia toda, inclusive os mais ilustres e mais
distantes ancestrais, alimentar os pais e mées que
estdo na origem de tudo, os deuses, numa
reafirmacdo permanente de que nada se acaba e
que nos lagos comunitarios estdo amarrados, sem
solucdo de continuidade, o presente da vida
cotidiana e o passado relatado nos mitos, do qual
0 presente é reiteracdo (...) As oferendas dos
homens aos orixas devem ser transportadas até o
mundo dos deuses (..) E fundamental para a
sobrevivéncia dos  mortais  receber  as
determinacBes e os conselhos que 0s orixas
enviam (...) (PRANDI, 2005, p. 73).

Como pode ser visto, 0s espiritos merecem tal cuidado
especial, a fim de que suas lembrancas permanegam sempre vivas
na memoria coletiva. Em troca das oferendas, esses espiritos ou
Orixas, enviam protecdo, ajuda, determinacdes, conselhos e
principalmente identidade coletiva aos seus descendentes
humanos, representados nos chamados filhos de santo ou povo de
santo, expressdo genérica que se refere a macrovisdo do conjunto
de vérias formas de cultos aos Orixas, além das esferas do
Candomblé e da Umbanda propriamente. Trata-se de uma
comunidade afro-brasileira mais ampla e complexa (MOURA,
2000).

Prandi (2005), observa que historicamente, as relagdes
entre seres humanos e deuses nas diversas religifes politeistas,
sempre foi marcada por orientacfes, seguidas de preceitos
sacrificiais, rituais e tabus religiosos. Para ele, nas religifes de
tradicdo africana, o0s preceitos sacrificiais, rituais e tabus,
apresentam normas prescritivas e restritivas a cada Orixa ou
espirito cultuado. Conforme Verger (2000), as oferendas e
sacrificios sdo necessarios para manter o poder, o potencial, a
forca sagrada das divindades, ou seja, 0 axé dos deuses. Lendo
Verger, é de notar que essa forca dos Orixas é revitalizada
periodicamente através das oferendas e sacrificios que, regados
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pelas cantigas e dancas, evocam as entidades por meio da
linguagem gestual, recordam fatos e proezas do ancestral
divinizado. A andlise de Verger aplica-se aos rituais estudados em
Vicosa, nos quais os discursos dos filhos de santo e dos espiritos
no transe solicitavam oferendas ou axés para melhor trabalharem
em prol dos seus “cavalos” — filhos de santo.

Interessa, neste momento, observar que cada espirito ou
divindade afro-brasileira, possui normas préprias e aplicaveis aos
seus consulentes e devotos. Negrao (1996) diz que os umbandistas
trazem as oferendas como sendo comidas obrigatérias dos
espiritos para que, assim, eles ndo possam sair falando mal dos
filhos de santo, para que ndo se irritem. Conforme Segato, “dar
comida é fazer obrigacdes, fazer o sacrificio do ritual para a cabeca
das pessoas de santo. E o mesmo que ‘dar de comida’ a cabega do
filho iniciado...” (SEGATO, 2000, p. 54). Segundo o autor, cada
Orixa tem um prato especifico e singular; isto prova a veracidade
das falas dos depoentes desta pesquisa, conforme se tem visto ao
longo do presente trabalho.

Lendo Prandi (2005), Negrdo (1996) e Moura (2000),
sabe-se que todos os rituais na Umbanda sdo marcados por
sentimentos, sentimento de festa, de comunicacdo, de resposta,
sentimento magico, sobrenatural. De acordo com os referidos
autores, trata-se de uma das caracteristicas mais evidentes dos
filhos de santo, pois, a comida do santo representa comunicacao
entre seres vivos e mortos, como os proprios filhos de santo
conclamam: é o “invisivel”. Compreende-se ainda que cada filho
de santo tem o seu santo ou “dono de cabega”, isto €, seu santo de
frente ou guia espiritual, o qual rege seu cotidiano constantemente.
Esta relacdo com o santo de cabeca precisa ser mantida através do
acender os pontos, velas, rezas, indumentérias, quartinha,
acompanhados de pontos cantados. Ha variacbes na relacéo-
praticante entre os cultos aos Orixas e Exus. De acordo com a
tradicdo, a relacdo entre Orixas, Caboclos e Pretos Velhos
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diferencia-se daquela dos chamados Exus da parte esquerda; estes,
cuja relacdo quase sempre é mediada por tensdo, estando ligado
mais a precaucdo pessoal, de modo que, aqueles representam
reciprocidade positiva, relacdo mais amigavel. Para isso, o filho de
santo precisa alimentar seu santo sempre, uma vez que a comida
de santo é como se fosse uma espécie de comportamento
contratual, preventivo, precaucdo pessoal, espiritual e social,
relacio com Exus, devocdo. Em sintese, trata-se de um
relacionamento direto, amigavel, relacdo com 0s espiritos no
cosmo religioso umbandista. J& foi escrito sobre essa tematica em
(TRAJANO, 2018a; 2018b).

As comidas de santo além de seu carater votivo, estdo
envoltas em uma aurea de mistério e imbuidas de comunicagdo
entre os viventes e espiritos cultuados. Birman escreve, “a forma
de a umbanda se relacionar com o sobrenatural é através de uma
ponte construida penosamente por meio de mil e uma obrigacdes
- inclusive a possessao -, feitas para agradar os orixas” (BIRMAN,
1983, p. 55). Ressalte-se que se trata de relagGes de favor imbuidas
de particularidades e busca de favores e prote¢do diarios.

O TRANSE DE POSSESSAQ*” NA UMBANDA

Uma filha de santo, apds o momento do transe de
possessdo ficou desacordada por quase uma hora, havendo certo
momento de atencédo e preocupagdo por todos os presentes. A filha
de santo ficou bastante palida e suando frio, literalmente
desmaiada, completamente fora de si. Sua amiga mais préxima a
p6s no colo e abanando-a, passava a mdo em seu rosto. A filha de
santo desmaiada é uma senhora de setenta e cinco anos de idade e

47 Classificacéo dada por Concone (1987, p. 100-110) indicando o fen6meno
como possessao de entidades sobrenaturais nos umbandistas, manifestadas e
reconhecidas por estes dentro e fora dos terreiros. Optou-se adotar esta
designacdo da Villas Bdas Concone.
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dizem ter ficado “incorporada” por quase duas horas. Segundo as
filhas de santo, a causa foi o longo periodo de “incorporacdo” sem
contar com sua negligéncia em passar muito tempo sem frequentar
0 terreiro; por conta disso, a filha de santo “teve que sofrer um
pouco para aprender”, comentaram as filhas de santo (TRAJANO,
2018a; 2018b).

Foi um momento de preocupacdo, a Mae Pequena pensou
em chamar a ambulancia para socorré-la. Em conversa com a filha
de santo, agora ja retornando ao estado normal, ela disse fazer
parte da Umbanda ha mais de trinta anos, assumindo o cargo de
Mée Pequena e que, por inimeras dificuldades havia se afastado
das atividades do terreiro, passando a viver sua crenca em casa,
ausente de celebracGes ou “giras”. Este caso abre horizontes para
a analise do fendmeno de transe de possessdo nos terreiros
pesquisados. A partir desse ponto, passa-se a recorrer aos tedricos
para assim compreender melhor o fenémeno. A comecar de
Verger, ele diz que “no estado de transe, a personalidade do deus,
adquirida (...) voltou a ser inculcada nele, segundo antigas
tradi¢des” (VERGER, 2000, p. 83).

Ja para Bastide,

a crise mistica ndo ocorre por acaso, que ela ndo
cria seu proprio ritual, como se da no caso das
doencas; ela se inscreve em um conjunto cultural,
segue um certo numero de representacdes
coletivas e pode-se dizer que uma manifestacdo
mistica que comega em determinado momento e
termina igualmente em outro dado momento,
seguindo sempre estas regras, longe de explicar o
social pode explicar-se apenas pelo antecedente do
social sobre o mistico (BASTIDE, 2001, p. 88).

Ainda em Bastide, percebe-se que o estado de transe de
possessdo representa nitidamente um fendmeno de pressao social,
permitindo a personalidade reprimida do individuo voltar sob uma
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forma simbdlica em uma atmosfera de alegria e de festa
(BASTIDE, 2001). Na anélise de Bastide, compreende-se que no
Candomblé, estudado minuciosamente por ele, os negros livram-
se de seus conflitos, complexos sociais e tendéncias mais
escondidas e que, pelo transe de possessdo, exteriorizam
ludicamente através das dancas e festas aos seus deuses, cujo
carater e tendéncias sdo analogos aos seus. Para o referido autor,
o0 transe nada mais € do que um fendémeno puramente socioldgico,
isto é, fuga da vida cotidiana, da coercdo histérica sobre os
individuos.

A anélise bastidiana intercala-se com a visdo proposta por
Berger (1985), o qual apresenta a religido como um grande
empreendimento na construgcdo da realidade do mundo. Para
Berger, tal construcdo ocorre na consciéncia dos individuos com,
para eles, elementos significativos, como 0s pais, mestres e
amigos; neste caso, forgas espirituais protetoras e energéticas.
Segundo Verger, no transe, 0s deuses tomam posse e incorporam
no corpo, identificando-os com esses deuses. Segundo ele, “os
deuses encarnados encontram-se em estado de constante agitacao.
Andam apressadamente, a direita e a esquerda, param, pronunciam
algumas palavras, voltam a andar, fecham os olhos, agitam a
lingua, balangam a cabega” (VERGER, 2000, p. 331). Os
umbandistas vi¢osenses descrevem o transe de possessdo, como:
“A pessoa possuida pelo espirito”; “A pessoa incorporada”; “A
pessoa manifestada”; “A pessoa espiritada”; “A pessoa
desligada da terra”; “A pessoa inconsciente” € a “A pessoa
virada e longe”. Tais descricdes remetem aos autores citados
acima. De acordo com Negrdo (1996) e Birman (1983), na
Umbanda o ideal de transe é inconsciente. Faz-se necessario frisar
que o cendrio religioso umbandista tem como elemento
constitutivo as manifestagdes de transe religioso. Tal assercéo leva
a crer, com base nos referidos autores, que ndo ha consenso em
torno do conceito de transe.
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Conforme Negréo, na Umbanda

homens e deuses se véem, conversam e se tocam,
mesmo que através do corpo do médium, que o
abandona para cedé-lo a divindade (..),
desaparecendo a sua prdpria personalidade, a
ponto de ndo se recordar do que ocorreu quando
esteve incorporado, uma vez cessado O transe
(NEGRAO, 1996, p. 289).

Nesse texto pode-se assinalar, talvez, um estado alterado
de consciéncia dos consulentes, bem como caracterizado pela
perda de registro do contetdo das experiéncias vividas durante o
estado de transe. Bastide (1973), apresenta uma analise
assistematica dos termos transe e possessao, nao lhes negando o
entrelagamento existente. Para ele, o transe esté inextricavelmente
associado a possessao, sendo classificado como uma atitude tipica
das manifestagdes afro-brasileiras, nas quais os deuses “descem”
sobre o0s viventes, estabelecendo contatos entre o mundo dos vivos
e 0 dos mortos. Concone (1987), elucida que o transe refere-se ao
estado alterado de consciéncia, ao passo que possessdo esta ligada
a uma explicacdo cultural dotada por determinados grupos de
Umbanda no Brasil. Segundo a autora, o transe de possessdo
refere-se a alteracbes comportamentais, sensoriais, caracterizada
pela fixac&o a entidade enfocada nos rituais magicos. Com efeito,
compreende-se que 0s cultos de possessdo, colocam em relevo,
espacos de afirmacdo de uma religiosidade conflitiva e periférica
(TRAJANO, 2018a; 2018b).

Ante 0 exposto, compreende-se que 0 momento do transe
de possessdo constitui-se na apoteose da vida dos filhos de santo,
pois representa disposicao espiritual e axé na caminhada do filho
de santo. Representa também intimidade espiritual com os
espiritos, iniciacdo espiritual no terreiro e, acima de tudo,
submissdo espiritual tanto aos espiritos, quanto aos terreiros. Um
Pai Pequeno afirma.: “A4 incorporacdo é uma gléria, pois é nesse
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momento que afugenta as coisas ruins, 0s espiritos negativos. A
sina € ajudar, de os morto curarem os vivos, vém ajudar todos nos
aqui na terra”.

O PAPEL DO CORPO NOS RITUAIS UMBANDISTAS

No tocante as experiéncias de relacao entre filhos de santo
e espiritos percebe-se em particular, no processo iniciatico, os Pais
e Maes de santo considerarem as doencas e distdrbios
psicossomaticos como a¢do do sobrenatural, pois de acordo com
0s terreiros visitados, 0s espiritos sao responsaveis pelos sintomas
que se fazem sentir no corpo, no comego desse processo iniciatico.
Aqui, lembra-se do que escreveu Franz Alexander (1989), “devido
as dificuldades de nossa vida social, muitas emog6es ndo podem
ser expressas e aliviadas livremente através de atividades
voluntérias, mas permanecem reprimidas e sdo, finalmente,
desviadas para canais inapropriados” (ALEXANDER, 1989, p.
40). Obviamente, ndo é possivel separar as emog6es dos sintomas
fisioldgico. Segundo Alexander, a histdria de vida dos individuos
pode ser considerada um “processo psicossomatico complexo”,
cujo comportamento objetivo-direcionado a partir de certas
influéncias psicologicas/motivacdes faz parte desse sistema
dindmico do ser (ALEXANDER, 1989, p. 47-48).

Ja Ortiz afirma categoricamente que “a religido
umbandista fundamenta-se no culto dos espiritos e é pela
manifestacdo destes, no corpo do adepto, que ela funciona e faz
viver suas entidades” (ORTIZ, 1991, p. 105). Explicando melhor,
por exemplo, a parte de frente do corpo esté associada ao futuro,
enquanto a de tras, ao passado. Observa-se, em varios rituais, que
0 corpo desempenha desta forma, importante dramatizacéo da vida
social, pois, 0s gestos tornam-se essenciais no cotidiano das
relagdes sociais desses grupos.
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Barros e Teixeira (2000), chamam a atencdo para as
“marcas” das divindades como delimitadoras da identidade. Tais
sintomas, de acordo com relatos desses Pais e Mdes de santo e
filhos de santo, desaparecem ou melhoram substancialmente
durante o desenvolvimento gradativo do processo iniciatico ou das
obrigaces ou oferendas recomendadas aos espiritos cultuados.
(BARROS; TEIXEIRA, 2000, p. 102-138). O corpo passa a ser
alvo de constante preocupagao, pois, 0 “o corpo é considerado
como centro de inscri¢cdes e simbolos do contrato socioreligioso
gue se estabelece a partir da iniciagdo “(...) a ‘marca’, ou sinal, é
indicio ou pode apontar a transgressdo de regras estabelecidas”
(BARROS; TEIXEIRA, 2000, p. 121). Ante 0 exposto, pode-se
verificar que a “marca” ou “sinal”, conforme apontam os autores
citados, constitui uma forma de “cobranga”, isto ¢é, uma
“exigé€ncia” aos consulentes que precisa ser cumprida a risca.

Por conseguinte, os espiritos na Umbanda, conforme
interpretam os filhos de santo, necessitam das tarefas religiosas,
uma vez que a “marca” surge como Sinal de desobediéncia ou
descumprimento dessas tarefas prescritas pelos espiritos,
acompanhadas, de maneira exigente, pela comunidade ou familia
de santo. Os males fisicos atestam esse vinculo entre consulente,
oferendas e espiritos. A doenca como “marca” passa a ser
entendida como perda de axé individual, ou seja, forca vital,
energia. Compreende-se que negligenciar o cuidado exigido pode
significar ruptura, ocasionando, assim, o flagelo sob forma de
doenca e, em alguns casos, até a morte, conforme apontam 0s
umbandistas (TRAJANO, 2018a; 2018b).

Ademais, isso levaria a crer que tais ocorréncias de
doencas ou sofrimentos fisicos e mentais, sdo entendidas como
uma espécie de descontentamento dos espiritos cultuados pelos
filhos de santo “relapsos” (NEGRAO, 1996). Pensar doenga nesse
contexto faz lembrar o que escreveu Dethlefsem e Dahlke (2007),
entendendo a doenga como “perda relativa da harmonia”,
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“perturbacao da harmonia” que acontece no ambito da consciéncia
e gue se mostra no corpo. Segundo Dethlefsem e Dahlke (2007), a
harmonia ou quando as vérias fungfes corporais se desenvolvem
em conjunto de maneira harmoniosa, recebe 0 nome de salde. Se
uma dessas funcdes falha, comprometendo a harmonia, entéo fala-
se de doenca. O sintoma exige a atencdo do individuo, gerando
preocupacdo (DETHLEFSEM; DAHLKE, 2007, p. 14-15).

No tocante a coletividade, a quebra das regras ou tarefas
religiosas publicas e restritas, é vista como uma possivel quebra
de lagos, privacdo do axé, forca de trabalho e prestigio do grupo
no &mbito do povo de santo em um sentido mais amplo. Desta
forma, nos centros investigados, percebe-se que ha interditos,
tanto no &mbito individual, quanto no coletivo. Barros e Teixeira
afirmam que os

problemas fisicos, psiquicos e sociais sdo vistos,
portanto, como decorréncia destas infragdes,
podendo ser resolvidos pela media¢do do pai ou
mae-de-santo que além de estipular as san¢des de
acordo com a gravidade do caso, prescrevem a
realizacdo de rituais de purificagdo e reintegracéo
para aqueles que ameagaram o equilibrio
individual e coletivo do grupo (BARROS;
TEIXEIRA, 2000, p. 115).

Ha existéncia de “sequelas” no corpo dos adeptos das
religibes afro-brasileiras, em particular, na Umbanda vicosense,
por ndo cumprir com as obrigagdes ou tarefas religiosas exigidas
e cobradas cotidianamente pelos espiritos. A “doenga” na
concepcao umbandista é definida como um fator sobrenatural,
cujos procedimentos terapéuticos devem sempre comecar por
meio de préaticas que reassegurem o perfeito relacionamento e
harmonia entre 0 mundo fisico e espiritual dos Exus e Orixas, em
constante intercambio nos filhos de santo. E um fendmeno
complexo no sentido de envolver a adogdo de uma nova mudanca
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social significativa, uma nova postura ideolégica e um novo
padrdo de significados da saude dos adeptos. Para Dethlefsem e
Dahlke (2007), abordagem importante de se destacar aqui, “tudo
0 que o corpo pode fazer é refletir os estados correspondentes e as
condi¢des da propria consciéncia” (DETHLEFSEM; DAHLKE,
2007, p. 19). Ou seja, tanto a doenca quanto a cura s6 tém
importancia para a consciéncia.

O estado desequilibrado de saude é visto como um sinal
de uma causa sobrenatural. Sobre esse aspecto, basta observar os
discursos dos depoentes para logo perceber que os “males”
psicofisico, social e espiritual sdo interpretados e diagnosticados
como manifesta¢ao ou “marca dos espiritos”. Segundo Dethlefsem
e Dahlke (2007), a doenga sempre significa uma crise, pois seus
sintomas obrigam as pessoas a mudar seu comportamento, de um
lado, impedem de fazer coisas que gostariam de fazer, por outro,
obrigam a fazer aquilo que ndo gostariam de fazer. Tudo isso gera
0 que eles chamam de desenvolvimento (DETHLEFSEM;
DAHLKE, 2007, p. 80). O contexto umbandista acredita que o
estado morbido da salide e 0 mal-estar sé serdo restabelecidos ap6s
o cumprimento das obrigagdes rituais, as quais, segundo eles,
formalizam e, congruentemente, equilibram a relacdo entre os
filhos de santo e os espiritos cultuados dentro e fora dos terreiros.
Em Carlos Neves (2011), entende-se que “a dimenséo fisica e
mental do individuo é ‘transversalizada’ por seus elos coletivos
(...) sua individualidade sempre inclui aspectos sociais e culturais
inseridos em sua comunidade” (NEVES, 2011, p. 31). Para Neves,
a dimensdo do bem-estar implica numa subjetividade vivenciada
coletivamente ou culturalmente em um determinado contexto.
Nesse caso, o fisico, 0 mental, o social e o cultural podem haver
interacOes que retratam a dindmica existencial (NEVES, 2011, p.
33).

De acordo com Amaral (2002), todo o corpo é de suma
importancia no universo religioso afro-brasileiro, bem como pega
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importante como representante do universo simbdlico religioso
dessas religides de matizes africanas. Atente-se ainda, para o
corpo, mente ¢ a coletividade formando assim uma “totalidade”
conforme explicita a referida autora. Percebe-se, ainda, em
Amaral, que jamais o Orixa perde contato com o corpo do filho de
santo, uma vez que o corpo, além de ser regido constitui suporte
indispensavel para a incorporacao e atuacdo dos Orixas.

‘SOFRIMENTOS’, “MARCAS” E “COBRANGCAS” NO CORPO DO FILHO
DE SANTO

As entrevistas colhidas no campo de pesquisa (2009-
2015), proporcionam interagir com o0s tedricos a seguir que
estudam o assunto e assim compreender as representagdes
construidas pelos filhos de santos concernentes as “marcas” e
“sofrimentos” deixadas por esses espiritos cultuados.
Incorporando-se a discussdo psicopatoldgica, a polaridade
“doengas materiais” e ‘“doengas espirituais”, Dalgalarrondo
(2008), Amatuzzi (2003) e Montero (1985), corroboram para
compreender a natureza das representacdes construidas pelos
filhos de santo umbandistas, ao afirmarem categoricamente que o
ndo cumprimento das tarefas religiosas ou obrigacOes aos espiritos
acarreta em sofrimento psicofisico, espiritual e social. De acordo
com a noc¢do dos depoentes, “os espiritos nao hesitam em cobrar”.
Com base nos relatos colhidos, os espiritos agem com vilipéndio
para com seus filhos de santo ou ‘cavalos’ relapsos, acarretando,
desse modo, a nogéo religiosa de desordem ou coro.

A nogdo do “coro dos espiritos™® nos filhos de santo
remete ao conteudo de Montero (1985), no qual a autora, ao
referir-se a no¢do de “doenca espiritual” apresentada pelos filhos
de santo umbandistas, escreve que a nocao dos filhos de santo é de

48 Significa surrar, maltratar, fazer sofrer, punir os chamados relapsos.
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gue surge das forcas sobrenaturais, superando a ordem do
puramente fisioldgico, cujas intencdes espirituais cabem ao Pais
ou Mées de santo investigar. Evidentemente, a pesquisa de
Montero acerca da reinterpretacdo religiosa da doenca, a partir da
Otica umbandista, ajuda a compreender que o estado de morbidez
no ambito da religiosidade, atribui-se a inferéncia da displicéncia
dos filhos de santo. O Vvilipéndio espiritual, segundo eles,
manifesta-se ndo s6 no corpo fisico, mas também no corpo social
€ no corpo espiritual ou astral.

Uma vez postulada a nogdo dos umbandistas acerca dos
“sofrimentos” causados pelos espiritos, tem-se dessa maneira, 0
discurso religioso como substituto da nocéo geral de doenca na
esfera da medicina oficial. Nesse sentido, a pratica magico-
religiosa reinterpreta-a, operacionaliza-a, transformando-a e
apresentando-a como realidade desordenada, caética e bastante
delicada aos filhos de santo, principalmente aos transgressores das
regras do jogo ritual (TRAJANO, 2018a; 2018b). Partindo de
Montero (1985), conclui-se que negligenciar os deveres religiosos,
recusar as obrigagdes solicitadas, desvirtuar as leis da Umbanda e
blasfemar do poder dos espiritos provoca circunstancias nefastas,
uma gama de sofrimentos fisicos e espirituais, 0s quais deixam 0s
filhos de santo moralmente debilitados, expostos e vulneraveis as
influéncias deletérias. Conforme aponta Negrdo, os Orixas
protegem, mas em contrapartida, esperam dos seus “cavalos”, a
“obediéncia correta e precisa” (NEGRAO, 1996, p. 292). Para
Rohr (2012),

€ comum nas religides a crenca num principio
diferente da realidade de nossa percepg¢do comum,
em algo que transcende o ambito empirico, em
algo divino que pode ser um principio abstrato (...)
Esse divino é fundante para a nossa realidade (...)
se revela de forma direta e indireta (ROHR, 2012,
p. 20).
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Segundo Roéhr, a comunicacdo estabelecida entre as
pessoas e o divino, estabelece nas religides ‘“codigos de
comportamento” adequados a vida, isto é, uma ética baseada na fé
religiosa da comunidade. Negrdo diz que a desobediéncia tende a
ser severamente punida, ou seja, os umbandistas desobedientes
tendem a ser ‘surrados’ pelos espiritos no momento da
incorporagdo, ou melhor, levam “coro”/’surra”. A interpretagao
dos umbandistas deixa transparecer explicitamente que o néo
cumprimento das obrigacdes aos espiritos, torna-os vitimas de
forcas nefastas ou, como julgam, invisiveis, exteriores a este
mundo, incapazes de controlar. Segundo Montero, “¢ sobre o
corpo do individuo que se realiza este embate transcendente”
(MONTERO, 1985, p. 137). Constata-se nas sensagdes descritas
dos entrevistados que as punic¢des dos espiritos concebidas como
“cobranga no cavalo de santo”, tornam-se a possibilidade de
abertura de um canal de comunica¢do com os seres “invisiveis”,
permanente e duradouro. Ancorado deste canal de comunicagédo
entre espiritos e filhos/as de santo ou a linguagem construida em
torno desse processo relacional, passa-se a entender que este fator
comunicagdo ou linguagem religiosa presente nesta relagdo, torna-
se facilmente manipulavel (AMATUZZI, 2003).

Retomando o prisma dos ‘“sofrimentos”, ‘“marcas”,
“cobrangas”, “punic¢des” e “feitos dos espiritos” no corpo do filho
de santo, conclui-se que a configuracao individual do corpo, que o
estado moérbido, personificado no corpo, projeta-se para fora, isto
¢, o mal vem dos espiritos, das forcas invisiveis
(MONTERO,1985). Neste caso, a Umbanda, na ética de Magnani
(2002), “oferece um conjunto de certezas que constituem pontos
de referéncia diante da imprevisibilidade da vida cotidiana. Se
nem sempre evita o sofrimento, torna-o inteligivel, da-lhe um
significado”. (MAGNANI, 2002, 55). Para Magnani, faz-se
necessario considerar a cosmologia da Umbanda, bem como seu
ritual, sua pratica e seus agentes para, assim, compreender a
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relacdo entre a esfera do sobrenatural e 0 mundo dos humanos,
atraves da incorporacdo das entidades espirituais no grupo e no
corpo dos filhos de santo. Os casos maléficos advindos sobre o
umbandista pode ser um resultado da ndo aceitacdo de sua
mediunidade, isto é, descaso espiritual.

Quanto as perturbagbes espirituais, Magnani (2002),
infere que essas perturbagGes sempre sdo interpretadas como
interferéncias espirituais e inexplicaveis & medicina comum. Para
0s umbandistas, o0s espiritos obsessores, causadores das
perturbacdes, sO serdo retirados no interior do terreiro. Sob esse
aspecto, deduz-se que as sensagBes mdrbidas, definidas
usualmente pela medicina como doenca, além de solapadas sdo
transformadas, através do discurso religioso, em indicadores de
outra ordem, neste caso, de ordem “espiritual”. Montero (1985),
partindo da cosmovisdo umbandista, escreve que gquanto mais
intima for a relagdo entre os filhos de santo e as entidades, mais
eles estardo protegidos, maior sera sua prosperidade, melhor
saude, melhor sorte, melhor amor, melhor forca espiritual e vital.
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CONCLUSAO

Em Ortiz (1991), entende-se gue o universo umbandista
integra 0 universo da mentalidade popular, onde suas
manifestacBes incluem experiéncias sociais traumaticas, que
estabelecem orienta¢BGes quanto ao tratamento dos seus reflexos
que circunscrevem as condi¢fes existenciais dos seus filhos de
santo. Bairrdo (2004), ao sondar psicologicamente o imaginario
coletivo das manifestagbes umbandistas, percebe uma
transferéncia das limitacdes humanas aos espiritos, a fim de
resolvé-las por meio das incorporacdes ou transe religioso.

O corpo nas religiGes afro-brasileiras, recebe uma
importancia singular, pois, é no corpo e por meio do corpo, que 0s
espiritos se manifestam. Para esses autores, cada membro do corpo
recebe uma funcéo e, por sua vez, um significado impar nos rituais
umbandistas. Sob esse aspecto, passa-se a entender que a
Umbanda valoriza e privilegia o rito, pois, se acredita na
invocacdo das forcas sobrenaturais para intervirem no mundo
material, e essas for¢as sobrenaturais convergem para o corpo dos
filhos de santo, possiveis recipientes desses ‘“sofrimentos”,
“marcas” e “cobrangas” dessas for¢as espirituais.

A qualidade do filho de santo depende da sua proximidade
com esses seres divinos, forgas espirituais, as quais devem ser
permanentemente alimentadas (TRAJANO, 2018a; 2018b).
Importa ressaltar que ha um entrelagamento dos planos individual,
espiritual e social. “ora, tendo em vista que os trés planos —
individual, social e espiritual — constituem um todo organico em
gque seus elementos se encontram estreitamente associados,
qualquer alteracdo numa esfera se reflete imediatamente nas outras
duas” (MONTERO,1985, p. 170). Importante destacar que os
fendmenos aqui explorados reduzem-se ao &mbito da questéo afro-
brasileira, mais especificamente, & Umbanda no interior de
Alagoas.
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JESUS DE NAZARE, O TEOLOGO/ANTROPOLOGO DA
HISTORIA UNIVERSAL

Alberto Vivar Flores*
INTRODUCAO

As investigagOes realizadas pelos estudiosos do fenémeno
religioso, entre outras muitas coisas, dizem que, originalmente, “a
experiéncia religiosa apresenta-se como a experiéncia essencial do
homem” (RIES, 1989, p. 269). E ainda que, naturalmente,
saibamos que o animal humano, a natureza humana, a realidade
humana, o ser humano o, enfim, como se Ihe queira chamar, nasce
“ateu”, ou seja, “sem Deus”, o certo € que “o historiador das
religides é forcado a constatar que, desde milhares de anos, nas
crencas e no comportamento do homo religiosus, tudo ocorre
como se o homem ndo pudesse viver em um mundo
dessacralizado” (RIES, 1989, p. 272).

A universalidade dessa experiéncia religiosa e “a
semelhanca na expressao verbal do sagrado nas diversas religides
e campos culturais” (RIES, 1989, p. 271) permitem afirmar que
essa hierofania, ou seja, a experiéncia do sagrado na historia,
manifesta o fundamental carater humano do animal humano, da
natureza humana, da realidade humana ou do ser humano. Por
outras palavras, a religiosidade que revela, ab initio, “A
Antropologia, como a analitica do homem” (FOUCAULT, 1988,
p. 378), traduz essa analitica existencial como “o encontro com
uma Realidade transcendente” (RIES, 1989, p. 270), cuja

“ Doutor em Histdria pela Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande
do Sul. Professor da Universidade Federal de Alagoas (UFAL), Campus
Maceid, no Instituto de Ciéncias Humanas, Comunicagdo e Artes (ICHCA).
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expressdo linguistica, mediante a cifra “Deus”, apenas registra o
desmesurado esfor¢co por decifrar tal experiéncia “metafisica
transcendental do ser humano” (RODRIGUEZ MOLINERO,
1979).

Como experiéncia antropogénica primordial, fundamental
e original de manifestacdo de identidade do ser humano, tal
religiosidade, de entrada, ndo pode ser interpretada simplesmente
como “a transformagdo e dissolucao da teologia em antropologia”
(FEUERBACH, 1976, p. 31); nem mesmo agudamente criticada
como “o suspiro da criatura oprimida, o &nimo de um mundo sem
coragdo ¢ a alma de situagdes sem alma” (MARX, 2005, p. 145);
muito menos definida de modo arbitrario e radical com a frase
lapidar: “A religido € o dpio do povo” (MARX, 2005, p. 145); pois
a experiéncia teofanica essencial do ser humano, mesmo originaria
e primitivamente expressa através de teogonias antropomdrficas,
revela uma singular relagdo e/ou ligacdo com um Deus semper
maior; uma vez que, por defini¢ao, “A experiéncia do sagrado ¢ a
experiéncia vivida do transcendente ¢ do inefavel” (RIES, 1989,
p. 10).

Assim, pois, nesta hora primeira da histéria — In illo
tempore..., diz-se nas Sagradas Escrituras —, “o tempo original é o
inicio da constituicdo do homem [...J, com o0 concomitante
surgimento da lingua e da cultura” (GOMES, 2014, p. 216);
portanto, nesse instante histérico do amanhecer da humanidade e,
por conseguinte, da irrecusavel novidade do “homem matinal”
(MARIATEGUI, 1985, p. 14), ndo cabe falar, por exemplo, de que
“a esséncia precede a existéncia” (SARTRE, 2012, p. 19) ou de
que “o homem ¢é uma paixdo inutil” (SARTRE, 1966, p. 747);
muito menos afirmar vaidosa e torpemente que “O homem ¢é uma
invencdo, e uma invencdo recente, tal como a arqueologia do
nosso pensamento o mostra facilmente” (FOUCAULT, 1988, p.
421); pois, nesta hora inicial da histéria, a0 mesmo tempo em que
surge uma histéria antropoldgica, também, simultaneamente,
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manifesta-se, desencadeia-se, revela-se e perfila-se uma
antropologia histdrica, isto €, o rosto de identidade do homem, ndo
apenas como homo sapiens, sendo, sobretudo neste caso, como
homo religiosus. Assim sendo, € justo reconhecer que, nesse
momento do desabrochar da humanidade, e visto dessa maneira, o
homo religiosus, propriamente, “ndo ‘tem’ religido, sendo que,
“velis nolis’, consiste em religagdo ou religido” (ZUBIRI, 2010, p.
417).

Dentro da vertente da denominada cultura ocidental, o
paradigma desse homo religiosus esta representado por Jesus de
Nazaré, chamado Cristo; mas também reconhecido como o
homem em plenitude pelo préprio Procurador romano, Poncio
Pilatos, quando disse “Ecce homo” (Jodo 19,5)

JESUS DE NAZARE: EIS AQUI O HOMEM

Exporemos o tema do “homo religiosus”, pois, a partir do
contetdo que implica o reconhecimento de Jesus de Nazaré: Eis
aqui o homem, cientes de que o fazemos, primeiro, num contexto
cultural incessantemente bombardeado pelo andncio nietzschiano
da famosa “morte de Deus” (NIETZSCHE, 2001, pp. 147-148) e
sua inerente consequéncia — o préximo fim do Homem, o qual,
segundo Michel Foucault (1988, pp. 343-422), se desvanecera
“como a beira do mar um rosto de areia”. Segundo, numa situacao
socio-econdmico-politica, em que

A burguesia afogou nas aguas gélidas do célculo
egoista os sagrados frémitos da exaltagdo
religiosa. [..] Fez da dignidade pessoal um
simples valor de troca e, no lugar das inimeras
liberdades ja reconhecidas e duramente
conquistadas, colocou unicamente a liberdade de
comércio sem escripulos (MARX; ENGELS,
1990, pp.68-69)
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Terceiro, num ambiente filos6éfico mundial onde
parecesse que se posicionam, por incrivel que pareca — no dizer de
Gabriel Marcel (1952) —, “Les hommes contre I’ humain”.

Cientes disso, porém, exporemos o tema levando em
consideracdo também uma espécie de contexto dialético
configurado pela inegavel historia religiosa da Humanidade
(RIES, 1989) cujo ingrediente transcendente, apesar da insistente,
irritante, corrosiva e desapiedada critica antirreligiosa, “ndo quer
morrer”, segundo a propria confissdo do comandante da F.S.L.N.
(Frente Sandinista de Libertagdo Nacional), Tomas Borge
Martinez, citada em José Arguello (1987, p. 351).

Assim sendo, é claro que aqui ndo pretendemos responder
a pergunta teoldgica que Jesus langou a seus discipulos: “Quem
diz o povo que Eu sou?” (Lucas 9,18) ja respondida pelo apostolo
Pedro (Lucas, 9,20); por Jesus mesmo aos discipulos de Jodo
Batista (Lucas 7.18-28); e por todos os intentos cristolégicos. Pois
“a finalidade da Cristologia € confessar a Jesus como o Cristo”
(SOBRINO, 1983 p. 19).

A resposta teoldgica a dita pergunta a pressupomos e, em
certa medida, € um a priori com o qual trabalhamos. Por isso, a
pergunta que aqui intentaremos responder é, muito mais, uma
pergunta antropoldgica. Como se manifestou a humanidade do
“homo religiosus” no homem chamado Jesus de Nazaré?

Dai que em nossa exposi¢do privilegiemos, de inicio, a
figura do Jesus historico, quer dizer, “a pessoa, doutrina, fatos e
atitudes de Jesus de Nazaré enquanto sdo acessiveis, pelo menos
de um modo geral, para a investigacdo historica e exegética”
(MEIER, 1993, p. 27).

RELEVANCIA DO JESUS HISTORICO

A relevancia do Jesus histérico na abordagem do tema em
pauta Ihe vem dada pelas seguintes consideragdes:
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Em primeiro lugar, porque, falando antropologicamente,
gueremos sublinhar ndo apena a fé de Jesus, mas Jesus como um
homem de fé. Nesse sentido, ¢ claro que “Jesus foi um
extraordinario crente e teve fé. A fé foi um modo de existir de
Jesus” (BOFF, 1979, p. 126). De tal forma se entendeu desde essa
radicalidade ultima “daquele a quem chamava Pai” (SOBRINO,
1983, p. 67) que é bem possivel sustentar que a historia de Jesus é
a historia de sua fé.

Em segundo lugar, porque a passagem da “Jesulogia” —
isto é, como Jesus se entendia a si mesmo e deixa-se traduzir de
suas palavras e atitudes — para a “Cristologia” — quer dizer, a
explicitacdo da personalidade de Jesus feita pela comunidade da
fé, posteriormente — “néo consiste noutra coisa que passar adiante
aquilo que emergiu em Jesus” (BOFF, 1985, p. 206).

Em terceiro lugar, porque, se ¢ verdade que “o que
emergiu em Jesus foi a imediatez do préprio Deus” (BOFF, 1985,
p. 206) — como realga a Cristologia —, “entdo o homem Jesus ¢ a
maxima comunicagdo de Deus na Historia” (BOFF, 1980, p. 21).

Em quarto lugar, e em consequéncia de todo o anterior,
porque se “Cristo, 0 novo Ad&o, na mesma revelagéo do mistério
do Pai e de seu amor, manifesta plenamente 0 Homem ao préprio
homem” (PAULO VI, n. 22), entdo, ao entrar em contato com
Jesus devemo-nos alertar para o seguinte:

Frequentemente pressupdem-se conceitos que
precisamente a partir de Jesus ndo se podem
pressupor: o que é ser Deus e o que é ser Homem.
Ou seja, ndo se pode explicar propriamente a
figura de Jesus a partir de conceitos supostamente
ja conhecidos previamente sobre Jesus, visto que
0 que Jesus vem questionar é a compreensdo de
Deus e do Homem, Divindade e Humanidade
podem servir como definicbes nominais para
romper de alguma forma o circulo hermenéutico,
mas ndo como definigdes reais ja conhecidas para

-87 -



entender a Jesus; 0 movimento deve ser antes em
sentido contrario (SOBRINO, 1977, p. 70).

Uma vez que “Ele ¢ a Palavra feita carne. A Palavra feita
carne € critério para a Palavra feita livro” (BOFF, 2002, p. 16).

Assim temos que, se, no Antigo Testamento, Deus se
revela por sua ‘“Palavra criadora” (Gn 1-2), por sua “Palavra
libertadora” (Ex. 1-20) e pelo imperativo da Justigca e do Direito
(Is. 1, 10-20); Am. 5, 21-25); no Novo Testamento, Deus acontece
como “Palavra feita carne” (Jo. 1, 14), como o “Reino de Deus
presente” (Lc. 4, 16-22), como “Deus feito homem” (At. 2, 14-36)
e como “o0 Homem verdadeiro” (Jo. 19, 5).

Dai que a Cristologia confesse “a verdadeira humanidade
de Cristo segundo o modo evangélico, narrando a histéria de
Jesus” (SOBRINO, 1985, p. 55).

ANTROPOLOGIA CRISTOLOGICA

Pois bem, o primeiro que constatamos é que, em Jesus de
Nazaré, ao irromper a Divindade no processo do mundo como
Humanidade, aconteceu o mistério da Encarnacéo e tornou-se fato
subversivo e escandaloso, ocasido de ruptura do incipiente
Cristianismo com o Judaismo e de crise dos humanismos mais
representativos de todos os tempos, ja que, segundo a mensagem
do Natal, “Deus ndo quis aparecer como Deus mas como homem”
(BOFF, 1980, p. 43).

Ora, Jesus de Nazaré, “alguém de extraordinario bom
senso, fantasia criadora e originalidade” — segundo Leonardo Boff
(1979, pp.60-73) — desde que lugar social revelou 0 homem ao
proprio homem? A respeito, “as narragdes evangélicas apresentam
Jesus como homem e homem pobre, em seu nascimento, no
decorrer da sua vida e em sua morte” (BOFF, 1977, p. 59).
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Desde esse lugar social, portanto, a humanidade de Deus,
valha a redundancia, viveu inteiramente humana, exceto no
condicionamento do pecado (Hb. 4, 15): teve fome (Mt. 4, 2); teve
sede (Jo. 4, 7); experimentou o cansa¢o (Mc. 4, 38); a vida
insegura e sem teto (Jo. 11, 53-53; Lc. 9, 58); lagrimas (Lc. 19,
41); tristeza e angustia (Mt. 26, 37); sentiu compaixao pelo povo
(Mc. 6, 34); e, enfim, poderiamos continuar enumerando toda uma
constelacdo dos tragcos humanos de Deus em Jesus, mas, tendo em
vista 0 nosso tema, basta-nos dizer que na humanidade de Jesus

aparece 0 homem em seu pleno vigor humano, de
soberania, de fantasia criadora, de originalidade,
de compromisso decidido por sua causa, de total
abertura a qualquer um que dele se aproxime, de
coragem viril na confrontagdo polémica com seus
adversarios ideoldgicos (fariseus, escribas e
saduceus) e de madura relacdo para com Deus
(BOFF, 1981, p. 211.).

Mas, sendo Jesus um homem verdadeiro, inserido em uma
historia, em uma raga e em uma tradicdo religiosa: de onde nascia
esse compromisso que, obedientemente, o levou a sustenta-lo até
as Gltimas consequéncias? Os Evangelhos sdo bastante claros a
respeito: seu projeto de vida “nascia de uma profunda experiéncia
de Deus, vivido como o sentido absoluto de toda a Historia (Reino
de Deus) e como Pai de bondade e amor infinito para com todos
0s homens, especialmente os ingratos, 0s maus, os marginalizados
e perdidos” (BOFF, 1981, p. 316).

Esse compromisso com Deus, concretizado em sua opgéo
pelos pobres e em sua humanidade vivida desde a pobreza,
desencadeou um processo politico e religioso que terminou
crucificando-o. No processo politico se lhe acusa de subversivo e
revolucionario (Lc. 23, 1-5) e no processo religioso se Ihe condena
por blasfemo (Mc. 14, 53-64).

-89 -



Mas afirmar que Jesus morreu depois de um processo
politico e religioso, nos induz a investigar o porqué desse
processo. A morte de Jesus ndo veio naturalmente; foi provocada
por forgas histéricas inconformadas com sua pregacdo, com sua
vida, com seu cCompromisso e com sua causa.

Resultou de uma préxis de Jesus que tocou 0s
fundamentos da sociedade e da religido judaica;
eles ndo conseguiram assimilar a Jesus e acabaram
eliminando-o fisicamente. Esse foi 0 preco pago
pela liberdade que se havia tomado, a
consequéncia do combate sustentado contra o
farisaismo, o privilégio, o legalismo e
endurecimento do coracdo frente a Deus e ao
irmédo. Sofreu e morreu na luta contra as causas
objetivas que geravam e geram sofrimento e morte
(BOFF, 1978, p. 17).

A morte de Jesus, contudo, segundo a interpretacdo
teolOgica cristd — cuja obrigagdo, entre outras, ¢ “dar razdo de
nossa esperanca a todo aquele que no-la pede” (I. Pe. 3, 15) —, ndo
é o nihil obstat dado a Justica e ao Direito deste mundo, pelo
contrario, se converte no mais limpo protesto levantado entre a
terra e 0 céu contra este mundo injusto. Por outras palavras, € sua
desqualificagdo definitiva. Ou como diz Porfirio Miranda:

Nenhuma autoridade pode fazer que tudo esteja
permitido; a justica e a exploragdo ndo sdo tdo
indiscerniveis assim; e Cristo morreu para que se
saiba que nem tudo estd permitido. Porém, ndo
qualquer  Cristo.  Aquele  que  resulta
definitivamente irrecuperavel para a acomodag&o
e 0 oportunismo é o Jesus historico (1973, p. 9).

Esse protesto ante a injustica cometida contra Jesus de
Nazaré se manifesta em todo seu esplendor quando, segundo a
primitiva comunidade cristd, o Deus de Jesus, amorosamente, o
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ressuscita de entre os mortos (Rm. 4, 24). A ressurrei¢do, por
conseguinte,

é a decisdo definitiva sobre a vida, a luta e a
pretensao de Jesus; sO ela elimina a ambiguidade
dessa vida; ela é a realizacdo do homem utdpico
que Jesus proclamava, a chegada irrevogavel do
Reino que Ele anunciou e, através de tudo isso, é
0 SIM que Deus da a aspiragdo de Jesus,
desautorizando o NAO de seus representantes
oficiais (GONZALES FAUS, 1974, p. 146).

Assim sendo, desde o acontecimento Jesus de Nazaré, os
cristdos tém o homem definido nos gestos, nas atitudes, no modo,
no espirito e na histéria de Jesus de Nazaré. Para 0s cristdos,
portanto, ndo ha outro estilo de homem que o jesulégico, quer
dizer, o manifestado pelo Jesus historico: o tedlogo/antrop6logo
da Historia Universal.
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CONCLUSAO

Esse modo de ser homem que se configura a partir do
homem Jesus de Nazaré, o qual “demonstrou que viver pela
verdade e pela justica ndo é um sem-sentido” (BOFF, 1978, p. 92),
visto desde o contexto latino-americano ou “desde os cristos
acoitados das indias” (BARTOLOME DE LAS CASAS), torna-se
um permanente desafio de conversdo antropolégica cujo projeto
ndo suple apenas levar a cabo uma timida revolugdo social,
politica o cultural, mas a assun¢do de um compromisso com uma
revolucdo antropofénica ou, para melhor dizer, com uma
revolucdo de carater metafisico.

-02-



BIBLIOGRAFIA

ARGUELLO, José. Deus na obra de Ernesto Cardenal. Em:
PABLO RICHARD (Org.). Raizes da Teologia latino-
americana. Sao Paulo: Paulinas, 1987.

BOFF, Leonardo. Jesucristo. El Libertador. Bogota: Indo-
American Press Service, 1977.

. Pasién de Cristo — Pasion del mundo. Bogota: Indo-
American Press Service, 1978.

. Jesus Cristo Libertador. Petropolis: Vozes, 1979.

. Encarnacién. La humanidad y la jovialidad de nuestro
Dios. Santander: Sal Terrae, 1980.

. Jesucristo y la liberacién del hombre. Madrid:
Cristianidad, 1981.

. Jesus Cristo Libertador. Petrépolis: VVozes, 1985.

. Fundamentalismo. A globalizacdo e o futuro da
Humanidade. Rio de Janeiro: Sextante, 2002.

FEUERBACH, Ludwig. Tesis provisionales para la reforma de
la filosofia. Principios de la filosofia del
futuro.Barcelona: Editorial Labor, 1976.

FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas. Lisboa: Edi¢es
70, 1988.

GOMES, Mércio Pereira. Antropologia: ciéncia do homem,
filosofia da cultura. Sdo Paulo: Contexto, 2014.

GONZALES FAUS, J. Ignécio. La humanidad nueva. Ensayo
de Cristologia. Madrid: A.T.E., 1974, Vol. I.

MARCEL, Gabriel. Les hommes contre I’humain. Paris; La
Colombe, 1952.

MARIATEGUI, José Carlos. El alma matinal y otras estaciones
del hombre de hoy. Lima: Amauta, 1985.

-03-



MARX, Karl. Critica da filosofia do direito de Hegel. Séo Paulo:
Editorial Boitempo, 2005.

MARX, K. — ENGELS, F. Manifesto do partido comunista.
Petrdpolis: Vozes, 1990.

MEIER, John P. Um judeu marginal. Repensando o Jesus
historico. Rio de Janeiro: Imago, 1993.

MIRANDA, P. El Ser y El Mesias. Salamanca: Sigueme, 1973.

NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2001 (§ 125).

PAULO VI. Vaticano Il. Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes,
Sobre a Igreja no Mundo Atual. Dez. 1965, n. 22.

RIES, Julien. Lo sagrado en la historia de la humanidad.
Madrid: Ediciones Encuentro, 1989.

RODRIGUEZ MOLINERO, José Luis. La antropologia
filosofica de Karl Rahner. Analitica existencial y
metafisica transcendental del ser humano. Salamanca:
Ediciones Universidad de Salamanca, 1979.

SARTRE, Jean-Paul. El ser y la nada. Ensayo de ontologia
fenomenoldgica. Buenos Aires: Losada, 1966.

. O existencialismo é um humanismo. Petrépolis: Vozes,
2012.

SOBRINO, Jon. Cristologia a partir da América Latina.
Petrépolis: Vozes, 1983.

. Jesus na América Latina. Sdo Paulo/Petrépolis:
Loyola/Vozes, 1985.

. Cristologia desde América Latina. México: C.R.T.,
1997.

ZUBIRI, Xavier. Natureza, Histéria, Deus. Sdo Paulo: E
RealizacGes Editora, 2010.

-94 -



O CATOLICISMO EM MACEIO ENTRE 1782 E 1819:
UM BREVE OLHAR RETROSPECTIVO A PARTIR DE
DOCUMENTOS DA EPOCA

Alvaro Queiroz*®
INTRODUCAO

Em 2015, registra-se a efeméride do bicentenario da
emancipacdo politica de Macei6. Por conta disso, fala-se
profusamente em Macei6: 200 anos, pois sdo passados dois
séculos deste fato historico. Efetivamente, em 5 de dezembro de
1815, por Alvara assinado pelo entdo Principe Regente do Reino
Unido de Portugal, Brasil e Algarves, D. Jodo, que residia, nesta
época, no Rio de Janeiro, juntamente com toda a sua corte, 0
povoado de Maceio foi elevado a categoria de Vila, emancipando-
se da Vila de Alagoas do Sul (atual Marechal Deodoro), a qual
pertencia politicamente. Faz 200 anos, portanto, que tal episodio
ocorreu.

Todavia, eclesiasticamente, Macei6  continuou
pertencendo a jurisdi¢do da freguesia de Santa Luzia do Norte, que
é uma das mais antigas paréquias do territério alagoano, fundada
ainda no século XVII, por volta de 1654, figurando como a quarta
paréquia instituida nestas terras, em ordem cronoldgica de

% professor de Historia e Filosofia do Centro Universitario CESMAC e do
Instituto Federal de Alagoas (IFAL). Professor de Historia da Igreja no curso
de Teologia do Seminério Provincial de N. Sra. da Assungdo de Maceid.
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a cadeira n° 53 e, na atual diretoria, exerce o cargo de 2° Secretario. Autor de
13 (treze) livros e diversos artigos cientificos publicados em revistas
académicas.
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antiguidade. Sendo assim, somente no ano de 1819, foi criada a
freguesia de Maceid, sob a invocacdo de N. Sra. dos Prazeres.

Destarte, a historia da génese de Maceio &, de fato, anterior
a estes 200 anos. Na verdade, a formacdo do antigo povoado
remonta a dois ndcleos originais de povoamento, a saber: uma
pequena povoacao de pescadores, na enseada do Jaragud, e um
engenho de acUcar, localizado onde hoje se encontra a Praca da
Catedral (Praca D. Pedro Il). Dessa forma, a partir destes dois
nucleos histéricos de povoamento se constituiu a cidade de
Maceio, atual capital do Estado das Alagoas.

Este texto, conforme esta explicitado no titulo, pretende
lancar um rapido olhar retrospectivo sobre as origens do
cristianismo cat6lico em Macei6. Para tanto, recorre a algumas
fontes primarias disponiveis, ou seja, uma documentagdo
produzida no periodo entre 1782 e 1819. Esta delimitacdo
cronoldgica ndo é aleatoria, mas, ao contrario, obedece a um
critério, qual seja: o mais antigo documento eclesiastico em que
Maceié aparece expressamente citada estd datado de 1782,
enquanto o Alvaré de fundacédo da paroquia de N. Sra. dos Prazeres
encontra-se datado de 1819. Entdo, o limite temporal desta
pesquisa se estende desde o final do século XVIII, quando é feita
a primeira referéncia ao povoado de Macei6 num documento
eclesiastico, até o inicio do século XIX, com a criacdo da
freguesia.

O presente trabalho se fundamenta na leitura e analise de
alguns documentos do periodo em foco, pertencentes ao acervo do
arquivo do Instituto Historico e Geografico de Alagoas. Entre eles
estdo, primeiramente, 0s resumos estatisticos tirados das
Cadernetas de desobrigas da Freguesia do Norte, catalogados nos
magos 20, 21 e 22, publicados, posteriormente, na secdo de
documentos da Revista n® 2 daquela entidade cultural como
Documento n° 5; esta antiga edicéo foi reproduzida, em 1987, no
volume n® 40 da Revista do IHGAL. Outros documentos

-96 -



compulsados sdo: a Escritura de doacdo do sitio Macayd, datada
de 1787, e 0 Alvara de 1819, criando a paréquia de Maceio.

Além disso, algumas fontes bibliograficas foram
imprescindiveis nesta pesquisa. Certas obras classicas de
referéncia da historiografia alagoana também serviram de base
para a producdo deste texto, tais como, entre outras: Geografia
alagoana ou descricao fisica, politica e historica da Provincia das
Alagoas, de Thomaz Espindola; Maceid, de Craveiro Costa; e
Sobre a histéria da catedral de Macei6, de Mons. Cicero Teixeira
de Vasconcelos.

Este estudo, que tem como objetivo precipuo tentar
reconstituir uma parcela da memadria histérica do catolicismo em
Macei6 entre 1782 e 1819, apresenta-se dividido em trés partes. A
primeira refletird acerca dos dados contidos nas Cadernetas de
desobrigas dos vigérios da freguesia de Santa Luzia. A segunda
analisaré a Escritura de doag&o do sitio Magayd, em 1787. Enfim,
a terceira parte apresentard o Alvara de fundagéo da freguesia de
N. Sra. dos Prazeres, em 1819.

CADERNETAS DE DESOBRIGAS

Entende-se por desobrigas a administragdo dos
sacramentos pelos curas (= parocos) das freguesias. A
administracdo dos sacramentos pelo clero catélico é considerada
um dever de consciéncia e uma obrigacéo de oficio, pois, segundo
a doutrina catdlica, os sacramentos sdo os meios eficazes de
santificacdo dos fiéis. Tanto na época colonial, quanto na imperial,
em face das enormes dificuldades de transporte, locomoc¢do e
comunicagdo, bem como em razdo das enormes distancias que
tinham para percorrer, 0s parocos demoravam muito tempo para
visitar algumas localidades de sua par6quia. Por isso, quando o
faziam, deviam se “desobrigar”, administrando determinados
sacramentos; dai 0 nome de desobrigas dado a estas praticas.
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As cadernetas de desobrigas eram pequenos cadernos de
anotacfes, onde o0s vigarios das antigas freguesias registravam
dados estatisticos a respeito do territério paroquial sob a sua
jurisdicdo, tais como, por exemplo: nimero de habitantes e
residéncias; numero de fiéis batizados, crismados e casados;
numero de fiéis que confessaram, comungaram ou que faleceram;
bem como a relacdo de povoados, lugarejos, ruas, pragas, igrejas
e capelas pertencentes a paréquia. Neste sentido, as cadernetas de
desobrigas constituem-se em fontes primarias de pesquisa
imprescindiveis para a reconstituigdo do pretérito.

Em ordem cronoldgica, a Freguesia de Santa Luzia de
Siracusa da Lagoa do Norte, no atual Municipio de Santa Luzia do
Norte, ereta por volta de 1654, possivelmente, consta em quarto
lugar entre as primeiras paréquias alagoanas. A referéncia mais
antiga a essa Pardquia vem do remoto ano de 1724. Trata-se de
uma carta do Vigario, Pe. Domingos de Souza Carneiro, destinada
ao rei D. Jodo V, em 29 de fevereiro, expondo a ruina em que se
encontra a igreja Matriz e pedindo ajuda de custo para a sua
reedificacdo e paramentos. Este documento pertence ao acervo do
Arquivo Histérico Ultramarino de Lisboa (Portugal).

Ja no arquivo do Instituto Histérico e Geografico de
Alagoas existem dois documentos, datados de 1734, onde figura
novamente 0 nome do Pe. Domingos de Souza Carneiro como
Vigario, bem como sdo citados outros padres que la residiam, tais
como: Pe. Cosme Rodrigues de Fraga (coadjutor do Norte), Pe.
Christovéo P. Carvalho, Pe. Bartholomeu Lins de Vasconcelos,
Pe. Francisco Gongalves Chaves, Pe. Domingos Leitdo Figueira,
Pe. Antdnio Ferreira, Pe. Accurcio Ferreira, Pe. Pedro Correia
Paes e Pe. Joseph Gomes Correia (1872, p. 27-29).

No Relatério Alagoas Ecclesiastica (1739) e na
Informacao geral da Capitania de Pernambuco (1749), a Paréquia
aparece com 15 capelas, 07 clérigos e a Aldeia do Urucu, sob a
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invocacdo de N. Sra. da Concei¢do, sem missionario proprio e com
uma nacdo de caboclos da lingua geral.

J& na ldeia da populagdo da Capitania de Pernambuco
(1777), consta que a Freguesia tinha Vigario encomendado e
coadjutor; possuia 09 capelas filiais e 02 igrejas na sede: a Matriz
e a da Senhora do Roséario dos Homens Pretos. Faziam parte da
sua jurisdi¢do 08 engenhos de agUcar e, por fim, o nimero de fiéis
de desobriga estava estimado em 3.016 pessoas.

No arquivo do Instituto Histdrico e Geografico de Alagoas
também se acham os resumos estatisticos tirados das Cadernetas
de desobrigas da Freguesia do Norte, entre 0s anos de 1780 e
1819. Neles se encontram dados importantes, como o rol das vilas,
povoacdes e lugares, bem como o nome de suas ruas, nimero de
pessoas de desobriga e total da populacdo. As informacdes foram
cuidadosamente registradas por dois vigarios: Pe. Manoel José
Cabral e Conego Antonio Alves de Miranda Varejéo.

A esta pesquisa interessam sobremaneira as informagoes
anotadas nos anos de 1782 e 1792, pelo vigario desta fase, Pe.
Manoel José Cabral, bem como os registros do Cénego Varejao,
em 1812, 1815 e 1819. Convém lembrar que, em 1815, Macei6
tornou-se uma Vila, politicamente independente, emancipando-se
de Alagoas do Sul (atual Marechal Deodoro). Por sua vez, em
1819, passou a ser uma freguesia, eclesiasticamente autbnoma,
desmembrando-se da velha paréquia de Santa Luzia do Norte.

Em 1782 e 1792, 0s resumos estatisticos registrados pelo
Pe. Manoel Cabral, nas Cadernetas de desobrigas da Freguesia
do Norte, mencionam os seguintes lugares de Macei6: Pontal,
Trapiche, Jaragua, Poco, Mutange, Bebedouro e Frexal. No ano de
1782, a paroquia possuia 1.097 habitacbes ou residéncias e
contava com uma populagdo estimada em 3.434 fiéis, dos quais 9
ndo haviam confessado hem comungado e 7 ndo eram crismados.
Dez anos depois, em 1792, o nimero de residéncias aumentara
para 1.406, o de fiéis para 4.176 e o dos que ndo haviam
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confessado e comungado elevara-se a cifra de 220. Neste mesmo
ano, 0 vigario deixa registrada na sua caderneta a seguinte
anotacdo: ‘“Nao sdo crismados poucos pretos bocaes” (grifo
nosso). E mister salientar que, em matéria de fontes primarias,
estas sdo as primeiras e mais antigas referéncias feitas a Maceio
em um documento eclesiastico (Cf. 1872, p. 31).

Por seu turno, 0 Conego Antdnio Varejao cita os seguintes
lugares de Macei0, ao registrar os seus dados, nos anos de 1812,
1815 e 1819: Pontal, Trapiche, Jaragua, Poco, Mutange,
Bebedouro, Frexal, Goiabeiras e Ferndo Velho. Refere-se
mormente aos logradouros, pracas e ruas de Maceid, naquele
periodo, a saber: Largo da Capela, Rua do Palacio, Rua do
Alecrim, Rua do Cajueiro, Rua Nova do Passeio, Rua Boa Vista,
Travessa do Alecrim, Boca de Massay6 e Cambona. Em 1815, a
freguesia tinha 1.932 habitagdes residenciais e contava com uma
populacéo estimada em 4.784 fiéis (1872, p. 31).

Lamentavelmente, em suas anotagdes, o Conego Varejdo
ndo faz referéncia a Rua do Rosario, o que constitui “omissdo
imperdoavel”, na visdo de Lima Junior (2002, p. 56). Segundo ele,
o nome da rua provinha da capela ali existente, “levantada e
mantida por escravos, e que depois se transformou no belo templo
dos nossos dias”.

O templo a que se refere o historiador alagoano Félix Lima
Junior é a Igreja do Rosério, situado a Rua Jodo Pessoa (ou Rua
do Sol), no Centro da capital alagoana. Esta igreja foi edificada
por uma confraria de negros — escravos e alforriados. Trata-se da
Irmandade de N. Sra. do Roséario dos Homens Pretos, a cujos
cuidados estavam confiados o zelo e o decoro do culto sagrado
naquele templo catélico.

Geralmente, as confrarias levavam uma existéncia
autdbnoma proépria, vivendo independentes da a¢do oficial do clero.
Os preconceitos e divisfes reinantes na sociedade colonial e
imperial se refletiam deveras nas irmandades. Vivendo num
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mundo dividido pelo racismo e por uma rigida estratificacdo
social, as pessoas ndo podiam ser todas irmas; cada uma s6 podia
ser "irma" daquelas que pertencessem a sua mesma raga ou classe
social. A fraternidade universal entre todas as pessoas era
inconcebivel naquele tempo.

Por isso, havia irmandades exclusivamente para brancos e
ricos, outras sO para mesti¢os ou pardos, e ainda outras apenas para
negros. Entre as confrarias destinadas aos negros, fossem eles
cativos ou libertos, destacavam-se as de Sdo Benedito, Santa
Ifigénia e N. Sra. do Roséario Sobre isso, deve-se ler a obra do
historiador alagoano (Cf. MERO, 1983).

Todavia, apesar da divisdo em diferentes irmandades
corresponder as desigualdades sociais existentes, no interior de
cada confraria todos os irmaos eram considerados iguais. Além da
promog&o da vida sacramental, das devogdes aos santos e do culto
religioso, as irmandades incrementavam a fraternidade crista
através da ajuda matua e realizavam obras de caridade. Para tanto,
dispunham de uma caixa comum, fruto da contribuicdo dos
associados, a fim de auxiliar aos irmdos em caso de dificuldades.

Houve varios casos das confrarias de negros serem tdo
bem organizadas financeiramente, que compravam cartas de
alforria para muitos escravos. Os irmdos costumavam visitar os
membros enfermos, prestando-lhes assisténcia e, em caso de
morte, acompanhavam o enterro, vestidos em suas “opas”. Os
confrades eram ainda obrigados a comparecer as reunides, além de
frequentar as missas, participar das festas e das procissoes.

Outro detalhe digno de nota acerca dessas confrarias € que
elas construiram belas igrejas em Macei6. Além do Rosario, a
Igreja do Livramento foi edificada pela Irmandade de N. Sra. do
Livramento dos Homens Pardos. Por sua vez, a Confraria do
Senhor Bom Jesus dos Martirios, constituida também por negros,
escravos e ex-escravos, ergueu a bonita Igreja dos Martirios,
igualmente localizada no Centro da capital alagoana.
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A ESCRITURA DE DOAGAO DO SITIO MAGAYO

Conforme o que ja foi dito anteriormente neste texto, um
dos ndcleos historicos do povoamento do territério maceioense foi
um engenho de agUcar, situado onde hoje esté a Praca da Catedral.
Esta fabrica de acucar foi denominada de Engenho Magayo, cujo
proprietario era o Capitdo Apolinario Fernandes Padilha, casado
com a senhora Beatriz Ferreira. O engenho possuia uma pequena
capela sob a invocacgdo de Sdo Gongalo do Amarante.

Mas, apesar do engenho existir por muito pouco tempo,
permaneceu o sitio Magayd, que deu origem ao povoamento da
area correspondente hoje ao centro da cidade. Desde 1762, a antiga
capela do engenho e do sitio passou a ter como padroeira a N. Sra.
dos Prazeres, cujo patrimdnio foi constituido, neste mesmo ano,
por Apolinario Fernandes Padilha, que Ihe doou os terrenos de sua
propriedade.

Em 25 de abril de 1787, por meio de uma Escritura de
doacdo, o Pe. Antonio Ferreira da Costa doou o sitio Macay6 a
seus trés “afilhados™: Bento Ferreira da Costa, Jodo Ferreira da
Costa e Rita Maria da Boa Hora. Este documento também se
encontra no arquivo do Instituto Histérico e Geografico de
Alagoas, tendo sido inclusive publicado, na integra, por Craveiro
Costa, no seu livro Maceio.

Pela escritura de doagéo de 1787, o padre Antdnio
Ferreira da Costa era proprietario, ndo s6 da
capela, como do sitio Magayd e casas de telha nele
existentes. A escritura, porém, ndo faz referéncia
ao engenho, prova de que, ja naquele ano, ndo
existia, ou, pelo menos, ndo funcionava. Mas o
padre era dono de tudo (1981, p. 11-12).

Quem era 0 Pe. Antdnio Ferreira da Costa? Tudo leva a
crer que era filho de Apolinario Fernandes Padilha e da senhora
Beatriz Ferreira, antigos proprietarios do engenho e do sitio
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Macayd. Sendo assim, o padre havia herdado todos os bens por
heranca. Costa (1981, p. 95) compartilha dessa opinido e
acrescenta que o0 sacerdote ampliou consideravelmente o
patrimdnio de N. Sra. dos Prazeres, fazendo-lhe “vultosa doagdo
de terras”, que se estendiam pelas estradas do Pogo ¢ do Trapiche
da Barra, bem como pela lagoa d’Agua Negra.

Convém aqui ressaltar que, por esta época, nas Alagoas,
varios padres foram senhores de engenho, quer por heranca, quer
por aquisi¢do. Sabe-se que o sistema de padroado era ineficiente e
ndo dava indistintamente seguranca financeira ao clero secular.
Recebendo cngruas irrisorias, diversos padres se viam forgcados a
procurar outros meios para garantir o seu sustento. Alguns até
tornavam-se proprietarios de terra, verdadeiros senhores de
engenho.

Na Escritura de doacdo do sitio MagayO, pode-se
observar também outro detalhe instigante e digno de nota. Uma
leitura mais atenta do documento revela que o sobrenome do
doador — Ferreira da Costa — € 0 mesmo de, pelo menos, dois
beneficiarios da doacéo: Bento e Jodo Ferreira.

Segundo Costa (1981, p. 95), na verdade, ao que parece
pela escritura de doacéo, o padre quer favorecer a seus dois filhos
e a sua filha, Rita Maria, transmitindo-lhes por heranga os seus
bens. Anos mais tarde, o fato acabou sendo confirmado pelos netos
do padre. Assim, embora os trés sejam declarados como simples
“afilhados”, realmente sdo filhos do sacerdote.

Geralmente, os presbiteros que conseguiam acumular um
razoavel patrimdnio costumavam explicitar os seus herdeiros em
testamento, a fim de evitar possiveis dissensdes ap0s sua morte.
Via de regra, os bens eram distribuidos entre irméos e sobrinhos,
mas, as vezes, como neste caso, entre os seus filhos.

Seria injusto e assaz precipitado lancar condenagéo sobre
as figuras dos antigos parocos por suas falhas e negligéncias, sem
levar em conta as dificuldades do contexto humano e social em
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gue arrastavam penosamente suas vidas até o fim. Sem pretender
aqui justificar deficiéncias ou deslizes de ordem pessoal, é preciso
admitir que os velhos curas das antigas freguesias faziam, no seu
tempo, o que lhes permitiam a pobre formacdo que haviam
recebido, assim como as precérias condi¢cdes sociais que 0S
cercavam.

Dois graves problemas afligiam a vida dos vigarios: a
soliddo e o isolamento, numa época em que 0s caminhos eram
extremamente precarios e perigosos, o ambiente inculto e
primitivo e 0s meios de sustentacdo incertos e limitados. Tais
problemas afetavam, frequentemente, a vivéncia do celibato
clerical. Muitos sacerdotes ndo conseguiam viver integralmente a
disciplina da continéncia. Por essa razdo, naquela fase, um padre
com mulher e filhos ndo era algo raro nem parecia estranho aos
fiéis.

O ALVARA DE FUNDAGAO DA FREGUESIA

A freguesia de N. Sra. dos Prazeres da Vila de Macei6 foi
criada por Alvara de D. Jodo VI, em 5 de julho de 1819. Foi
desmembrada da antiga paréquia de Santa Luzia do Norte. O
documento de fundacdo da freguesia de Macei0, pertencente ao
arquivo do Instituto Historico e Geografico de Alagoas, foi
publicado, na integra, na Geografia alagoana de Thomaz
Espindola. Nele se I€é:

Eu EI-Rei faco saber, que atendendo ao que por
consulta do Meu Tribunal da Mesa da Consciéncia
e Ordens subiu @ Minha Real Presencga: Hei por
bem erigir em Freguesia colada a Capela da Vila
de Macei6, desmembrando-a da Freguesia de
Santa Luzia do Norte do Bispado de Pernambuco,
a qual nova Freguesia terd a invocagdo de Nossa
Senhora dos Prazeres (...). Este se cumprird como
nele se contém, sendo passado pela Chancelaria
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das Ordens como carta, posto que seu efeito haja
de durar mais de um ano, sem embargo da
ordenagcdo em contrario, sendo registrado nos
livros da camara do dito Bispado de Pernambuco,
aos da nova Freguesia, e das que com ela
confinam. Pelo que Mando ao Reverendo Bispo de
Pernambuco do Meu Conselho, e a todas as mais
pessoas a quem o cumprimento deste Alvara
competir o cumpram, e 0 guardem como nele se
contém. Rio de Janeiro, 5 de julho de 1819 (2001,
p. 102-103).

De acordo com Costa (1981, p. 100), por ocasido de sua
fundagdo, em 1819, a pardquia de N. Sra. dos Prazeres da Vila de
Macei6 contava com cerca de 1.932 habitagdes residenciais e uma
populagdo estimada em 4.734 habitantes. Conforme a Caderneta
de desobrigas paroquiais, anualmente, o nimero de batizados
oscilava entre 227 e 388, o de casamentos entre 60 e 73, e o0 de
Obitos entre 303 e 363.

Espindola (2001, p. 102-103) registra mormente 0s
primitivos limites paroquiais. A freguesia de Macei6 limitava-se
ao Norte com o riacho Maceié até encontrar as cabeceiras do
riacho Jacarecica, incluindo os moradores que ali existiam no
lugar denominado Messias; ao Sul com a freguesia das Alagoas
(Marechal Deodoro) pelo Pontal da Barra, com as ilhas ao Norte
de Santa Rita e a Leste do canal; a Leste com o Oceano Atlantico
desde o referido Pontal até a boca ou foz do riacho Macei6; e a
Oeste com a Freguesia de Santa Luzia do Norte pelo riacho Ferndo
Velho e a linha que dai corre a encontrar a nascente do Jacarecica.

A paréquia de Maceié possuia as seguintes irmandades
legalmente constituidas: a do Santissimo Sacramento, a de Nossa
Senhora dos Prazeres, a do Senhor dos Passos, a de Nossa Senhora
do Roséario dos Homens Pretos, a de Nossa Senhora do Livramento
dos Homens Pardos e a do Senhor Bom Jesus dos Martirios.

No entanto, conforme assevera Costa (1981, p. 95), a
fundacdo da freguesia constituia um antigo desejo da populacdo
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de Macei6, acalentado por muitos anos. Dessa forma, ja antes
mesmo da elevacdo do povoado a categoria de vila, em 1815, a
populacdo aspirava a emancipagao eclesiastica.

Por este tempo, os fiéis catolicos maceioenses ndo
estavam muito satisfeitos com os servicos religiosos prestados
pelo vigério de Santa Luzia, Conego Anténio Alves de Miranda
Varejdo. Pela documentacdo disponivel, nota-se que o povo fazia
queixas ao Bispo de Pernambuco, alegando que o péaroco ndo
desempenhava a altura os seus deveres espirituais. Além disso, 0s
fiéis levantavam acusacdes contra ele, rotulando-o de imprudente
e extravagante. De tal forma que, a cada dia, sentia-se mais
intensamente a necessidade da separagdo da Vila de Macei6 da
jurisdicao eclesiastica da freguesia do Norte.

Assim, por duas vezes, foram formadas comissdes com
representantes da populacéo, a fim de comparecer a presenga do
rei e requerer a criagdo da pardquia de N. Sra. dos Prazeres. Da
primeira vez, o pedido foi indeferido, em vista dos motivos
apresentados pelo Bispo de Pernambuco. Porém, a populacdo
maceioense ndo se deu por vencida. Em fins de 1818, outra
comitiva voltou & presenca de D. Jodo VI, apresentando ao
monarca a velha aspiracao dos habitantes de Maceio.

Naquela época, a criagdo de uma freguesia exigia processo
moroso e papelada volumosa, que ia do rei para o bispo, deste para
a Mesa da Consciéncia e Ordens, desta para 0 Desembargo do
Paco e, finalmente, depois de tudo minuciosamente examinado,
voltava as maos do soberano para despacho definitivo. Deste
modo, a representacdo dos maceioenses passou por todos esses
tramites oficiais.

Em 26 de fevereiro de 1819, o Bispo de Pernambuco, D.
Frei Antonio de S8o José Bastos, emitiu a sua aprovacgao. A 10 de
mar¢o do mesmo ano o processo recebeu o parecer do Procurador
Geral da Mesa da Consciéncia e Ordens, e a 24 do mesmo més e
ano o do Procurador da Coroa e Fazenda. Ambos foram favoraveis
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ao deferimento. Depois a papelada foi ao Desembargo do Paco,
gue, a 30 de abril daguele mesmo ano, também concordou com a
pretensdo dos habitantes de Maceio.

Enfim, o processo subiu a decisao real. Baseado em todos
os pareceres emitidos, D. Jodo VI deu o seu assentimento a
pretensdo, sendo entdo expedido o Alvara de 5 de julho de 1819,
fundando a freguesia de N. Sra. dos Prazeres, com sede em
Maceid.
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CONCLUSAO

Apos tudo o que foi exposto neste texto, fica claro o
quanto o catolicismo deita raizes profundas no chao da historia de
Maceid. Afinal, a Igreja Catolica, através de seus templos, suas
instituigdes, seus sodalicios, suas confrarias, seus fiéis e seu clero,
integra a sociedade maceioense desde a sua génese.

O presente trabalho comegou mostrando um pequeno
quadro acerca do catolicismo em Maceid, nos fins do século XVI1II
e principios do século X1X, através das Cadernetas de desobrigas
da Freguesia do Norte. Nesta época, o nicleo urbano ainda era um
simples povoado, pertencente a Vila de Alagoas do Sul (Marechal
Deodoro) e sob a jurisdicdo eclesiastica da pardquia de Santa
Luzia do Norte.

Depois, compulsando a Escritura de doacdo do sitio
Macayo, este texto revelou como o povoamento da “urbi” se deu
a partir do engenho de acucar do Capitdo Apolinario Fernandes
Padilha, o qual durou muito pouco tempo, mas deixou suas marcas
na formagdo do povoado. Posteriormente, o seu filho e herdeiro,
Pe. Antbnio Ferreira da Costa, proprietario do sitio Macayod,
ampliou consideravelmente o patriménio de N. Sra. dos Prazeres,
com suas generosas doacoes.

Finalmente, ao tratar sobre o Alvard de fundagdo da
freguesia, este trabalho deixou claro o quanto a populagéo catélica
de Maceid aspirava por tal iniciativa. Mormente procurou
apresentar um panorama o mais fiel possivel da paréquia, no
tempo de sua criagdo por D. Jodo VI. Desta maneira, indicou 0s
primitivos limites paroquiais, registrou os dados estatisticos, como
densidade demografica, nimero de batizados, casamentos, 6bitos
e destacou as confrarias existentes na pardquia.
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Portanto, a presente pesquisa atingiu o seu objetivo central
de tentar reconstituir uma parte da memoria histérica do
catolicismo em Maceid, entre os anos de 1782 e 1819.
Evidentemente, este estudo ndo tem a pretensdo — nem poderia ter
— de ser termo de chegada. Antes, é claro, almeja ser ponto de
partida para novas e mais acuradas pesquisas nesta area.
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FESTA DA PADROEIRA: ESPACO DE DEVOGOES,
MANIFESTACOES RELIGIOSAS E CULTURAIS NA
CONTEMPORANEIDADE

Ana Cristina de Lima Moreira™
INTRODUQAO

O papel da Igreja Cat6lica na sociedade contemporanea
tem sido tema nas discussdes e analises para as Ciéncias da
Religido, pois, além das questdes teoldgicas e sociais, ela tendea
refletirsobreas experiénciasreligiosasdestacando asmanifestacdes
populares com o propdsito deentender a importancia das mesmas
como uma tentativa deresgatarafé. Os santos padroeiros sdo
referéncias nesse contexto, em virtude de que sdo adotados pelos
fiéis como seus protetores.

O tema em pauta éa festa de Nossa Senhora do Perpétuo
Socorro padroeirada SerradaMandioca, com énfase nas devogoes,
manifestacOes religiosas e culturais. Na atualidade torna-se
impossivel adotar umavisdo unilateralacerca das experiéncias
religiosas na busca do sagrado. Destaca-se uma pluralidade, pois,
ha concepcbes variadas, experiéncias diversas que podem
acontecerde forma espontanea ou mesmo através de rituais.

O ocidente emais especificamente o Brasil é palco de
umacomposicdo étnica que envolve civilizagdes diversas
econsequentemente seus referenciais que traduzem aidentidadede
cada uma delas. Porém, quando se trata da religidoressalta-

51 Mestre em Ciéncias da Religido-UNICAP, Doutoranda em Ciéncias da
Religido- UNICAP, Professora da Universidade Estadual de Alagoas —
UNEAL e Coordenadora do Centro Educacional Cristo Redentor.
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seainfluéncia do catolicismo trazido pelos portugueses e
expandido através do trabalho dos jesuitas aos indios e escravosno
Brasil col6nia. A religiosidade popular, suas manifestacbes e
devogOes estiveram presentes nesse contexto através dos santos,
esses que tém seu dia especial de festaelouvorsegundo o
calendario da Igreja Catolica, e, é representado em um cenério que
simultaneamente se assiste a Santa Missa, e se pode ouvir 0 som
do parque montado no patio, na igreja acontecem novenas,
enfatizando as procissbes comuns desde o Brasil Colbnia, que
segundo Hornaert (2008,p.351) “Os santos, além de sacralizar a
vida brasileira e Ihe conferir estatuto de cristandade, revelaram a
formacdo do Brasil nos seus caminhos reais.O que diz o autor
nos remete a fazer uma analise mais aprofundada sobre a
importancia da presenca dos santos na sociedade brasileira. Vé-
se gue os santos refletiam uma realidade social, visto que, o
publico alvo eram os pobres, eles serviam como um sustentéculo.
Desacreditados e injusticados pelos senhores de engenho, 0s
pobres se valiam dos santos 0s quais eram devotos, cada qual
simbolizava uma necessidade tendo grande preferencia as Nossas
Senhoras. Hornaert ainda salienta que:

O apego das pessoas pobres aos santos revela de
maneira inequivoca o desamparo em que elas
vivem, ja que toda riqueza € para “além-mar”. A
promessa feita com fidelidade aos santos revela
que as promessas feitas pelos que estdo no poder
aqui na terra ndo valem nada. Os santos do povo
revelam a verdade social do Brasil (2008 s/p)

A religiosidade popular assumiu um papel de grande
relevancia em nosso pais, a principio pelos africanos e mais tarde
por muitos brasileiros sem especificamente apontar a sociedade ou
etniaa qual pertencia. Ao longo dos anos, a devogédo tornou-se
tradigdo, experiéncia religiosa e exemplo de fé. O fato deserem
conscientes de que ha muitas injusticas sociais e econémicas,
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principalmente provocadas pelos grandeslideresadministrativos,
que ao longo do tempo perderam acredibilidade diante
dasociedade, essaque almejaque sejam postas em pratica as
politicas publicas que poderiam contribuir para que seus cidadaos
tenham salérios dignos, reducdo do indice de desemprego em
tempos de crise, e o direito a tratamento de salde, educagéo de
qualidade dentre outros.

Diante desses fatos é necessario, entender quendo setrata
de um processo dealienacdo religiosa, as devocdes referem-se
aossantos da Igrejacatélica, mas, vé-se que outroscredos religiosos
também apresentam seus protetores e 0s veneram das formas mais
variadas possiveis. Cabe a nds respeitar, pois, cada um tem
liberdadeedireito para escolher seu credoou ndo, bem como,
realizar suas manifestacbes religiosas mesmo que sejam
carregadas de subjetividade e complexidade.

No Brasil essas devogdesencontraram um solo feértil,
tomando ossantos como protetores em todas assituacdes, em
problemas de familia, de namoro e trabalho. Em
situagcBesecondmicas que envolvem recebimento ou pagamento de
dividas, desemprego e aumento de salario. Mas, sdo as questdes
de saude que exige mais dossantos. As promessas aparecem nesse
contexto de forma acentuadas, sendo bastante diversificada
aforma dos pagamentos, pois variam desde uma simples oracéo,
andar de pés descalcos durante a procissao, flores para o santo,
realizar umacaridade, fazer visitas aos enfermos, ir a missa das
primeiras sextas feiras do més ou alguma abstinéncia. Mas diante
do alcance do que foi solicitado ao santo todo sacrificio torna-se
pequeno, pois nada é maior que alegria da cura ou uma conquista
desejada.

Esta pesquisa aconteceu em um espaco geogréfico, que
faz parte da zona rural dePalmeira dos indios, a serra da Mandioca,
destacada em virtude de sua populacdo a presentar peculiaridades
acerca da temética em pauta.
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POVOADO SERRA DA MANDIOCA: ASPECTOS GERAIS

A comunidade da Serra da Mandioca estalocalizada hal2
quilémetros de Palmeira dos indios, cidade com 70 mil
habitantessegundodados do Instituo Brasileiro de Geografia
eEstatistica- IBGE (2010). Sua estahistdria alicercada na Histdria
da IgrejaCatdlica no Brasil, visto que, teve seu inicio marcado com
a chega de Frei Domingos de S&o José, mesmo com a presenga de
afrodescendentes, veio catequizar e evangelizar principalmente os
indios Xucurus Cariris dessa regido. As terrasdo municipio foram
doadas por Dona Maria Pereira Gongalves, grande latifundiaria e
catélica. A cidade ainda mantém suas peculiaridades com
suasaldeias, os quilombolas e os ndo indios resultando assim, um
espaco de grande legado histérico, cultural e religioso.

A localizagdo estratégica da serra da Mandioca entre a
area urbana de Palmeira dos indios e o municipio de Quebrangulo,
favorece para que o povoado seja bastante visitado e apresente um
namero consideravel de familias residindo naquela localidade. A
maioria vive da lavoura e da pecuaria, os demais trabalham em
Palmeira dos indios cujosfilhosqueestdo nafase escolar também se
deslocam, realizando migracdo pendular ou diéria. A serra da
Mandioca, objeto de estudo desta pesquisa, € privilegiada pela
climatologia, por se tratar de uma regido, que devido a elevada
altitude apresenta um clima bastante frio, lugar de paisagenscom
muito verde, serras com vales ingremes quesdo aproveitados para
a criacéo de gado.

O povoado apresenta um espago central com algumas
arvores dando ideia de uma grande praca, com casas ao redor,
tendo como o maior e maisimportante patriménio algrejade Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro construida em alvenaria e que de
acordo com os entrevistados sofreu apenas uma reforma, ou
melhor, ampliacdo. Ainda no espaco citado encontram-se algumas
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casas dos antigos moradores, um mercado com o nome da Santa
Padroeira, uma escola, um centro de comunidade construido por
Dom Otavio Aguiar, primeiro bispo de Palmeira dosindios e um
posto desalde.

Segundo os moradores mais antigos, 0 povoamento teve
inicio a partirdaocupacdo da numerosa familia de 14 filhos de
Acécio e lzabel que moravam em uma regidao conhecida como
Bonifacio, porém, apesar da construgdo de uma casa e igreja
estavam cansados de realizarem seus plantios principalmente de
mandioca na referida serra. Eles foram responsaveis pelo nome
dado aquela localidade, que apresentavasolo propicio para o
plantio do tubérculo responsavel pela producdo de farinha. Ao
chegaram construiram moradia e uma casa de farinha
contabilizando a primeira de varias. O primeiro filho que casou foi
morar serra de Sdo José (santo considerado o patrono da familia),
onde construiram uma Igreja tendo como padroeiro Sdo Jose,
ficando o filho de Izabel e Acécio responsavel pela manutencéo e
cuidados necessarios.

RELIGIOSIDADE

No aspecto religioso ha um grande indice de jovens da
serra da Mandioca que optam pelavida religiosa, o primeiro foi
Padre Luiz Cirilo, ordenado em 16 de novembro de 1961, 0 mesmo
foi paroco da Igreja de Nossa Senhora Santana, na cidade de
Santana do Ipanema-Al, e os demais foram: Luiz Torres, Luiz
Leite, Luiz Barbosa e José Torres (Redentorista), o diacono José
Paciéncia Torres, religiosas de varias Congregacdes e catequistas.

Um fato que merece ser destacado é queem pleno século
XXI, aindando ha registros de nenhum espaco evangélico ou
mesmo de outro credo naquela localidade e redondeza,
predominando o catolicismo. Serd que a causa disso é a
religiosidade popular, que se apresentacada vez mais fervorosa,
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intensa e o povo fidedigno as suas tradi¢fes? Seré que isso inibe a
presenca deevangélicos ede outroscredos?

A era da tecnologia pode trazer a ideia de que as tradiges
podem desaparecer. Porém, percebe-se que a religiosidade popular
é tema de discussdo no campo das Ciéncias da Religido, com
énfase na Antropologia, Historia Sociologia, Teologia dentre
outras. Assim, a busca das experiéncias religiosas pode ter seu
destaquenas festas dos santos padroeiros, essas que ainda
acontecem como se fossem um amalgamam decultura, rituais, fé e
devocéo.

O santo padroeiro passa a ter uma grande importancia na
vida das pessoas e nascomunidades, pois eles representam a
seguranca de continuar a caminhada, seus devotos tém a certeza
de gue Ele (Santo) estara presente em todos 0os momentos, com a
fungdo de conselheiro e bem feitor, responsével em resolver os
problemas de modo geral, quer sejam de salude, no emprego, no
amor, no casamento dentre outros.

Os fieis depositam toda confianca no seu santo protetor,
poisacreditam queé uma ponteentre eles pecadores e Deus. Nesse
contexto destaca-seadevogdo a Nossa Senhora, que é a mae de
Jesus e portanto subtende-se que tem maior probabilidade em
pedir por eles. E comum vé-se carros com adesivos ou em para
choquesde caminhdo “Pede a mde que o Filho Atende™?, ¢
interessante o fato das pessoas terem interesse em divulgar, € como
se fosse uma alerta para quem estiver precisando de ajuda. O
estudo refere-seaNossa Senhorado Perpétuo Socorro, mas, ndo sdo
sO as Nossas Senhoras festejadas e veneradas sdo 0s Santos de um
modo geral. Uns sdo mais poderosos, apresentam um numero
maior de milagres. Esses sdo mais venerados, em alguns locais ndo
é so afesta, 0os devotos chegama construir santuérios, espagos que

52 Dito popular comum em adesivos e em para choques de caminhdes.
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sdo visitados o ano inteiro aumentando o fluxo por ocasido do dia
ou més que se comemora a festa do padroeiro. Destaca-se que:

Os santos na vida dos que o veneram, misturando-
se com seus problemas, suas necessidades mais
urgentes, nos negocios, na vida familiar, nos
casamentos, nos amores. E tudo isto, sem
cerimOnia, sem se precisar de apresentacdo, sem
intermediario. Tudo se passa entre 0 santo e seu
devoto (ROLIM 1976, p. 159 apud TEIXEIRA E
MENEZES).

Na zona urbana acontecemdevocGes, porém, é mais
comum na zona rural, mantendo as tradi¢des, dentre elas a banda
de pifano ou popularmente conhecido como os zabumbeiros que
realizam um verdadeiro espetaculo em louvor ao santo e as
cavalhadas trazidas da Europa.O catolicismo popular esta
diretamente ligado ao santo (o) padroeiro (2), e, é apartirda fé
edevocgdo que acomunidade acredita que aquele(a) santo(a) sera
um elo capaz de aproxima-lo a Deus, o Criador de todas as coisas
e Pai que ndo abandona seus filhos.

O povo da Serra da Mandioca €, pois, uma referéncia
nesse aspecto. Para tanto, um dos lideres religiosos de Palmeira
dos Indios, Monsenhor Odilon Amador que durante de 53 anos foi
responsavel pela Catedral Diocesana e inimeras vezescelebrou e
ainda celebra na Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro,
relata um pouco sobre importancia dessa fépara a Igreja Catolica,
atribuida a principio, ao avango da propria religido e aos métodos
utilizados, deixando claro que aquela comunidade é um exemplo
a ser seguido independente do grau de instru¢do. Enfatizou que é
uma fé segura e profunda que vem dos antepassados e ainda
esclarece:

Assim como Monsenhor Macedo, sou grato ao
povo da serra da Mandioca. Acho que eles tém
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uma fé tradicional, fé na Igreja que merece ser
imitada, pela perseveranga que passam para 0S
filnos e toda familia. E uma fé sincera sem rodeios
que mesmo com o0 passar dos tempos, ndo
perderam o fervor primitivo. E um povo agraciado
por Nossa Senhora e continua festejando Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro que realmente é o
socorro de todos nés nas horas dificeis da vida.*

E essa fé que ao longo dos anos tornou-se um exemplo de
devogdo e respeito a Nossa Senhora, pois acreditam que se
pedirem com fé ela atende aos pedidos de socorro ede misericordia
em Varios aspectos, quer seja na doenga, problemas familiares ou
mesmo questdes do cotidiano.

AFESTA: FE E CULTURA

A partir do més de novembro os moradores iniciam uma
caminhada as regides vizinhas para rezarem o terco todos os dias,
até as vésperas da festa de Nossa Senhora contabilizando em torno
de 400 casas até o més de fevereiro. Nos nove dias que antecedem
a festa, o terco é rezado mais cedo em virtude da novena que
acontece na igreja, tendo cada dia um grupo (noiteiro) responsavel
em coordenar a novena. No ultimo final de semana que antecede
a festa acontece otriduo com a participacdo de grupos
responsaveis, diacono, padres e grupos de oracdes que sao
distribuidos para a liturgia e canticos. Na sexta feira, a Igreja fica
repleta para a celebracéo da missa, no sdbado geralmente € o Bispo
Diocesano, principalmente quando tem Crisma e a Primeira
Eucaristia dos jovens, que sdo preparados por catequistas daquela
localidade.

53 Entrevista realizada com Monsenhor Odilon Amador (53 anos responsavel
pela Catedral Diocesana) no 07 de maio 2015 as 19h em sua residéncia.
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Atualmente estdo responsaveis a Sra. Aliete (74), e que ha
60 anos écatequista, bem como, sua neta a jovem Suelen Torres de
13 anos que h&a um ano ja comegou a ensinar o catecismo. Apds a
missa, 0 som de muitos fogos de artificio, indica que é hora do
leildo, resultado de uma longa caminhada naquela localidade para
arrecadar os donativos, moradores saem com a banda de pifano e
uma imagem de Nossa Senhora pelo povoado, recebendo prendas
diversas, ficando oslatifundiarios responsaveis pela doacdo de
gado.>

O patio da Igreja fica em clima de festa, com barracas de
comidas e bebidas, de jogos e tiro ao alvo, parque de diversdo com
roda gigante, sombrinha e barcos, sente-se o cheiro de pipoca feita
no carrinho nada parecido com a de micro ondas, o0 homem do
algodao doce que passa perto das criangas com algoddes coloridos
e ainda um brinde, geralmente uma bola de sopro ou uma bala,
também ndo falta um palco para a realizacdo de show. Antes de
comegar o show, geralmente as pessoas sdo convidadas para jantar
em casa de parentes e amigos, é também o encontro de afilhados
com padrinhos e madrinhas.

Apbs os quatro meses de rezas e um final de semana
movimentado, chegou o domingo e comega a procissao, o carro de
som fica a postos, o locutor comega a chamar as pessoas, alguém
da comunidade assume o microfone e comecaa rezar, a queima de
fogos avisa que a imagem de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro
vai aparecerno andor na porta da igreja carregados por devotos e
ornamentado com flores naturais. A banda de pifano também faz
parte do espetaculo efica tocando atédesceremas escadas para
acompanhar o trajeto anteriormente definido.

% Informagdes concedidas através de entrevistas realizadas com a Sr*Aliete
Cirilo Torres, SriLindinalva Elias (Du) e cartas de Padre José Torres, na
Serra da mandioca em 09 de maio 2015
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A procissdo é organizada com as criancas vestidas de
anjos, o diacono José Paciéncia (filho José e Maria Paciéncia uma
das familias mais antigas daquela localidade) ja paramentado na
frente do andor ladeado por uma freira também da localidade e
pertencente a Congregacdo de S&o Francisco, 0s jovens que
fizeram primeira eucaristia e crisma sdo enfileirados
euniformizados para que possam ser identificados, as mulheres
associadas de Maria e do Coracédo de Jesus. Um fato interessante
é queantes do andor uma pessoa carrega um quadro com a imagem
de Nossa Senhora, mas, sobre esse assunto relatam apenas que
umasenhora chamada Perpétua, responsavel pela promessa trouxe
uma quadro do Juazeiro e ndo uma imagem.

Nadasabem sobre a primeira imagem da Santa que
também foi pintada na llha de Creta, furtada e levada para Roma
por um comerciante paravendé-la. Aindaconta-se em forma de
lenda que duranteaviagem pelo Mar Mediterrdneo a embarcacao
quase sofrera um naufragio e os marinheiros comegaram pedir a
Nossa Senhora.Foram atendidos, mas nada sabiam sobre o
guadro.Como o comerciante ndo conseguiu vendé-lo ha duas
versdes, uma é queele prestesa morrer pediu a um amigo que o
entregasse em uma igreja, a outra é que com sua morte a Santa
apareceu a uma menina filha da mulher que guardava a tela. Ela a
“Santa” se identificou como Nossa Senhora do Perpétuo Socorro,
naocasiao solicitou que a tela deveria ser levada para uma igreja.
Ha controvérsias, mas o que fato é que a tela existe e hoje esta sob
a responsabilidade dos Redentoristas.

Mas, ainda se presencia cenas que retratam essa memoria
mesmo sem saber do que se trata. E assim a procissdo continua
com o andor sendo disputado pelos homens que tiram o chapéu ou
boné quando estdo carregando, em sinal de respeito a Nossa
Senhora. As outras pessoas seguem rezando acompanhando o
carro de som, no cortejo também, pode ser observado muitos fiéis
descal¢cos em peniténcia pagando suas promessas. Pode se
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destacar os ESTUDOS DA CONFEDERACAO NACIONAL
DOS BISPOS DO BRASIL (CNBB):

E toda a Igreja que assume sua vocagio de ser
discipula missionaria (cf.DAp, n.181), incluindo
as massas populares como “seu tesouro da
religiosidade popular” com seu carinho aos santos,
com promessas € peregrinagdes que representam o
Povo de Deus a caminho (ARAGAO, 2002, p. 42).

O povo de Deus da serra da Mandioca, assume o papel de
missionarios, peregrinos, e pagadores de promessas. Destaca-se as
expressbes populares que ainda constituem umexemplo
deféedevocgdo ao santo padroeiro, esse que faz parte davida das
pessoas. Diante dessa pratica Aragdoenfatiza:

[...]Ja experiéncia de submissdo a um Deus
absolutamente transcendente, criador e recriador
da vida cujo poder se manifesta nas “leis eternas”
da natureza e da sociedade - que é vista como que
naturalizada e se encontra igualmente sob a
protecdo e controle dos “santos” (ESTUDOS DA
CNBB, 2014, p.51).

E essa fé aos santos que ao longo dos anos tornou-se um
exemplo dedevogdo e respeito a Nossa Senhora, pois acreditam
gue se pedirem com fé ela atende aos pedidos de socorro ede
misericordia. Meslin (2014, p. 315) diz que: “A religido popular é
primeiro memoria coletiva, inser¢éo na consciéncia do grupo, fé
vivida e nele manifestada,” e, esta presente na sociedade brasileira,
a fé e a devocdo servem como colunas de sustentacdo para dar
continuidade a vida, principalmente dos que necessitam de uma
maior ajuda, pois acredita em Deus e Nossa Senhora que sdo seus
protetores, bem comono santo padroeiro. Para Aragéo:
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O catolicismo, caracterizado pela paréquia com
missa dominical cheia de gente, pelas associa¢des
pias e festas do més de maio e do santo padroeiro,
pelas procissdes e pelo vigario de batina,
enfatizando a piedade e a oralidade, é um
catolicismo implantado no Brasil a partir da
segunda metade do século passado (2002.p.44).

Um exemplo desse catolicismo estd na comunidade em
estudo, cuja devocdo € a Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, que
teve inicio com a familia de Acécio e lzabel. Havia igreja na serra
de S&0o José e uma dos descendentes de uma das familias chamada
Perpétua, vendo tantas mortes, fez uma promessa para Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro, pedindo a ela que livrasse seu povo
daguele mal. Para o pagamento da promessa, Perpétua foi buscar
um quadro da Santa em Juazeiro do Norte, que segundo sua
bisneta Lindalva Elias (Du) passou em torno de 13 a l4dias
caminhando pelas matas. Ao retornar, trouxe um quadro com a
imagem de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro dentro de um
balaio (cesto de cipd) juntamente com o livro de novena.

Notadamente a origem e histériada referida Santa também
teve inicio com umapintura do século XII que segundo dados da
Igreja Catdlica, foram inspirada em outra de Jodo Evangelista. A
tela foi venerada por muito tempo na ilha de Creta localizada no
Mar Mediterraneo, na Europa (1496).

Assim como na Europa, o povo da serradamandioca
venera a Mae de Deus, que para eles é protetora eterna de todas as
horas. No inicioa novena era rezada no més de marco e celebrada
a festa, com a presencga do padre da cidade de Quebrangulo-AL
que vinha a cavalo. Posteriormente a data da festa eas celebracdes
foram mudadas para o més de fevereiro em virtude daschuvas que
geralmente acontecem no més de marco. As celebragdes contavam
com a participagéo das pessoas daquela localidade e das regides
vizinhas. Mas, por falta de uma Igreja, isso acontecia na casa de
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Perpétua. Com o passar dos anos era quase uma romaria e a casa
ficou pequena.

Diante dessa necessidade foi construida uma igrejinha em
alvenaria com um pequeno altar, que segundo a sréAliete, o local
foi escolhido por Monsenhor Macedo queera um ilustre
representante da Igreja, responsavel por grandes feitos sociais,
religiosos eeducacionais. Na década de 50 do século XX, a
comunidade se reuniu e tomou a decisdo de construir a igreja,
fabricou os tijolos e o cimento foi doado.

A CAVALHADA NA FESTA DE NOSSA SENHORA DO PERPETUO
SOCORRO

Cada sociedade adquire seu modo proprio de
representacdo cultural e a cavalhada é uma delas, que retrata a luta
dos Cristdos contra os Mouros que ocuparam a Peninsula Ibérica
na Europa, atualmente a &reaonde estdo localizados Portugal e
Espanha. E uma manifestagéo ligada a luta do Cristianismo contra
o0 Islamismo e consequentemente essas representagcbes marcam a
vitoria do Cristianismo. Essas lutas aconteciam devido as heresias
na Europa, e eram incentivadas pela Igreja Cat6lica em virtude do
medo de perder sua hegemonia. No Brasil, segundo Cascudo
(1979) surgiram desde o século XVII, uma dasmais conhecidas no
Brasil é a Festa do Divino Espirito Santo em Pirendpolis- GO,
tendo a cavalhada como uma das partes da festa, fato que néo tira
0 brilhantismo e a importancia cultural das outras festas que
acontecem em pontos longinquos do Brasil, geralmente na zona
rural de varios Estados brasileiros por ocasido da festa do
padroeiro.

Na serra da Mandioca as cavalhadas acontecem
provavelmente a partirda década de 50 do século XX, por ocasido
da construcdo da Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro
quando teve inicio a festa no patio da Igreja. Os cavaleiros se
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vestem de branco, usam uma boina branca com detalhes da cor que
estdo representando. Paraidentifica-los é colocada uma faixa
largavermelha (encarnada)transpassando o térax para 0s que
representam os mouros e azul para os cristdos. Os cavalos também
sdo ornamentados com asmesmas cores deseuscavaleiros. A
disputa comega no domingo as 15 horas com a apresentacao das
candidatas a rainha. Todos se aglomeram ladeando a cor de sua
preferéncia. Enquanto os cavaleiros tentam acertar a argola, as
rainhas vendem bilhetes de rifas ou pedem ajuda financeira®. O
importante é fazer parte da festa da padroeira utilizando o valor
arrecadado para serdoado a Igreja.

Ao final da cavalhada € realizado um cortejo até a Igreja
para reverenciar Nossa Senhora e fazer a entrega dos troféus aos
cavalheiros, bem como colocar as faixas nas rainhas. Naquele
momento pedem a Ela para ajuda-los para que no ano seguinte
estejam com saude e mais uma vez participando da festa.

A BANDA DE PIFANO

A banda de pifano ou orquestra de pifano e zabumba, é
popularmente conhecidacomo esquenta mulher (esquenta mulé).
Marca a presenca desde a primeira noite da festa até o
encerramento. Também acompanha as pessoas que carregam a
imagem de Nossa Senhora para angariardonativos para o leiléo.
Na Igreja, eles entram em dupla até o altar, como se trata de um
espaco sagradoinclina a cabeca dois a dois e 0s outros
acompanham, vao cedendo lugar aos demais até que todos
realizem a saudacdo a Nossa Senhora. Ap6s a despedida seguem
até a portada Igreja para anunciarem a missa e logo apds o leiléo,
ao som dos fogos de artificios especificamente foguetes. No outro

5 Entrevista realizada com Eliane Cavalcante na serra da Mandioca em maio
de 2015.
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dia a banda fica na entrada principal da Igreja anunciando a
procissdo, quando os fieis descem osdegrauscomo andor de Nossa
Senhora elesacompanham pormais de um quilémetrotocando
initerruptamente e mais uma vez entram na Igrejaaté o altar nos
momentos que antecedem a missa. Sobre o rito Guerriero ressalta:

O rito é um elemento essencial da vida religiosa.
Sdo tipos especiais de eventos, maisformalizados
e estereotipados. Ritualé sempre comunicagdo.
[...]O ritual tem o poder de instaurar uma condicéo
social, reforcando os vinculos entre os individuos
e estabelecendo papéis sociais de cada um (2013,
p. 243-256).

E esse rito que os identifica, estabelece um vinculo entre
a sociedade e suas manifestacOes religiosas, seja ela qual for
naquela localidade ndo é ignorada ou questionada.
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CONCLUSAO

A religiosidade popular na vida das pessoas
especificamente os da comunidade da Serra da Mandioca, é uma
grande representatividade para o catolicismo, mesmo que para
alguns estudiosos da area considere um termo pejorativo, mas é
essa religido popular que € considerada fervorosa, pois a fé
estdacima de tudo. As tradigcdes fazem parte dos festejos com seus
ritos. A presenca do sagrado faz com que adotem posturas
diferenciadas, os cavaleiros mantém suas devocdes, e em clima de
alegria, apresentam todos o0s anos suas manifestagdes. A
comunidade em pauta pode ser considerada um patriménio
cultural e religioso, pois em seu contexto reline alguns aspectos
que a mantém viva sua historia alicercada na fé e na devocéo a
Nossa Senhora do Perpétuo, a novena, procissao, promessas,
leil&o, cavalhada, banda de pifano e a festa. Essa fé e as devogGes
religiosas fazem parte da busca do sagrado naquela comunidade,
podendo ser responsaveis pela hegemonia do catolicismo naquela
localidade, ja que ndo ha indicios de templos ou pessoas que se
declaram de outroscredos.
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RELIGIOES E ESPACO PUBLICO: UMA PERSPECTIVA
POS-SECULAR NA OTICA DE JURGEN HABERMASS®

Anderson de Menezes®’
INTRODUCAO

Estamos vivendo um processo grande de transformacdes
sociais, econdmicas, culturais e politicas. Quando se pensava no
fim das religibes em sociedades profundamente secularizadas,
movidas pelas tecnologias digitais e pelas relagdes
mercadologicas sem fronteiras. As religiGes regressam no espaco
publico de formas muito sutis e multifacetadas.

De fato, as experiéncias demonstram que a sociedade
contemporanea vive uma duplice realidade, por um lado, a
percepcao crescente das imagens naturalistas do mundo, o avango
da biogenética, da robdtica e novas tecnologias, por outro, crescem
as imagens religiosas do mundo, de forma bastante ambigua,
marcadas pelos terrorismos, fundamentalismos e xenofobismos.

Por sua vez, existe um novo modo de compreender a
presenca das religides no espaco publico. Talvez, a grande guinada
seria a percepcao de que uma sociedade secularizada ndo consegue
compreender em sua dimensdo mais profunda os apelos das

% Este capitulo ja foi publicado pela Revista Teoldgica da PUC Sao Paulo.
n.88 (2016).

5 Professor Adjunto da Universidade Federal de Alagoas. Pesquisador do
Programa de Pds-Graduacdo/ PPGE/CEDU (Mestrado e Doutorado) do
Centro de Educagdo da UFAL. Faz parte dos grupos de Pesquisa — Etica e
Ensino de Filosofia da UFAL (Campus Macei0); Necir (Nucleo de Estudos
em Ciéncias da Religido-UFAL); Lider do grupo de Pesquisa TECER
(Teoria Critica, Emancipacdo e Reconhecimento) da Universidade Federal
de Alagoas.
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religides no espaco publico. Ou seja, a passagem de uma sociedade
secular para uma sociedade pos-secular € determinante neste
processo de reconhecimento do papel das religides na construgéo
significativa do espaco publico, enquanto l6cus de sedimentagéo
da toleréncia e da diversidade religiosa.

MODERNIZACAO DA SOCIEDADE E SECULARIZACAO DA
POPULACAO

De fato, a ideia de um Estado Laico é cada vez mais
freqliente no &mbito de um Estado Democratico de Direito. O fato
é que vivemos uma dicotomia real. Por sua vez, as sociedades
modernas enfrentam as suas préprias dinadmicas. Ou seja, existem
apelos e sinais do ressurgimento dos vinculos religiosos que
descartam a ideia de que as religides desapareceram do &mbito do
espaco publico. Sobretudo, o fato de grandes guerras de natureza,
eminentemente religiosa, provoca uma série de reflexdes sobre
esta tematica. Segundo Habermas (2015) a tese da intrinseca
relacdo entre a modernizacdo da sociedade e a secularizacdo da
populacdo, tem encontrado entre o0s socidlogos poucos adeptos
atualmente. Passarei a comentar esta tese, que se apoiava em trés
aspectos centrais para a sua articulagdo tedrica.

Existe, por sua vez, uma forte tensdo entre estas duas
realidades. Segundo Habermas (2015) pode-se pensar estas
questdes, a partir de trés lugares, sobretudo no ambito das
sociedades européias e nacfes como Canada, Australia e Nova
Zeléndia. Em primeiro lugar, podemos pensar que com 0O
desenvolvimento tecnocientifico nos imergiu num mundo
totalmente administrado pela robética e pelas novas tecnologias.
Difundindo assim, uma visao antropocéntrica de mundo ndo muito
conciliavel com as imagens teocéntricas e metafisicas de mundo.

Esta perspectiva tecnocientifica naturalizou alguns
processos, como por exemplo, o itinerario palmilhado pela ciéncia
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e pela técnica impingindo os seus métodos e quadros conceituais
e molduras de andlise, proprias deste paradigma. O fato é que
diante deste desenvolvimento tecnocientifico e o impulso das
imagens naturalistas de mundo, crescem também, ao que parece
as imagens religiosas de mundo, em sociedades amplamente
secularizadas, em que o iluminismo cientificista j& constatava e
decretava o desaparecimento de qualquer tendéncia ou apelo no
ambito do espaco publico, de qualquer reclame ou apelo ao
discurso produzido pelas religides.

Na perspectiva de Habermas (2015) percebe-se em
segundo lugar, que com a modernizacdo das sociedades, as
religibes foram relegadas a vida privada, sem alguma incidéncia e
relevancia no espaco publico. De certa forma, o sistema liberal
descartou de seu horizonte, a participacdo das religides na
constitui¢do do seu sistema social, politico e cultural. Relega-la ao
ambito privado, significa apontar a sua ineficacia cognitiva, ética
e moral no &mbito do espago publico, considerando-a como infima
escolha da consciéncia pessoal e privada.

Em terceiro lugar, segundo Habermas (2015) a passagem
das sociedades agricolas para sociedades industriais e pds-
industriais criou o Estado de Bem-Estar Social e certa seguranca
social nas sociedades européias. Diante desta seguranca social,
surgem nas escolhas privadas, as ideias das forcas cosmicas,
profundamente arraigadas em sociedades que vivem as benesses
culturais e sociais.

A VITALIDADE DO DISCURSO DAS RELIGIOES

Segundo Habermas (2015) o “renascimento” das religides
a nivel mundial parte de uma perspectiva de trés fenbmenos
convergentes. O primeiro diz respeito a expansdo missionaria das
religides mundiais; segundo, a radicalizacdo do fundamentalismo;
terceiro, a instrumentalizacdo politica dos potenciais da violéncia.
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No primeiro aspecto, nota-se segundo Habermas (2015)
ganham terreno Igrejas e Comunidades Religiosas mais ortodoxas
e conservadoras. Isto vale, tanto para o budismo e hinduismo,
como para as trés religiGes do livro. Esta perspectiva € marcada
por uma religiosidade estatica, inspirada nas figuras carismaticas
dos lideres. Tem-se um agravante, pois neste contexto conservador
e ortodoxo, as religibes estimulam comportamentos morais e
atitudes civicas muito retrégradas para o conjunto da sociedade.
Ao invés, de impulsionar a coesao social, estas atitudes provocam
muitas dissidéncias e dissensos.

Esta expansdo missionaria, do Islamismo na Africa e
Europa e do cristianismo (neopentecoslamismo) na América
Latina tem suas conseqliéncias em todos os sentidos. Sobretudo,
ao transformar as religides ou o discurso religioso num canal de
dominacéo e subserviéncia absurda.

No segundo aspecto, Habermas (2015) percebe que 0s
movimentos religiosos em rapida ascensdo, como o pentecostais e
os islamismos radicais que se definem como fundamentalistas.
Estes novos movimentos religiosos retinem uma dupla realidade,
impb6em um preceito moral muito rigido e difundem uma leitura
parcial do texto biblico e coranico. Na anélise de Habermas (2015)
no Japdo nasceram mais de quatrocentos tipos de seitas que
mesclam elementos de budismo e da religiosidade popular com
doutrinas esotéricas e pseudocientificas.

No terceiro aspecto, Habermas (2015) os regimes do Ird e
o terrorismo islamico sdo formas visiveis e vistosas da alianca
entre poderes politicos e poderes religiosos que disseminam a
violéncia religiosa em sua forma mais ampla e complexa.

A etiqueta religiosa vem fomentando diversos tipos de
conflitos entre povos e nagBes. Nos Varios casos citados por
Habermas (2015) pensa-se na politica do nacionalismo hindu, o
eterno desencontro entre India e Paquistio, a mobilizacdo da
direita americana e a conseqiente invaséo do Iraque.
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A SOCIEDADE POS-SECULAR: AS RELIGIOES NUM QUADRO DE
SECULARIZAGAO.

Na perspectiva de Habermas (2015) confirmada a tese da
progressiva diferenciacdo dos sistemas sociais baseando-se na
confirmacdo da relacdo intrinseca entre secularizacdo e
modernizacdo. Percebe-se que as religiGes, neste diferenciar dos
sistemas sociais, ficaram restritas a funcdes meramente pastorais
e renunciaram de participar de outras esferas da vida em
sociedade.

Conforme Oliveira (2000, p. 213-214)

Para Habermas, a autonomizagdo das diferentes
esferas da vida social com suas pretensdes
especificas de validade significou, de fato, a
ruptura da unidade substancial construida com
base na religido e na metafisica, o que significa
dizer que 0o mundo moderno é alicercado na
racionalizacdo e no desenvolvimento das imagens
religiosas e metafisicas do mundo. Esse ressultado
do processo de modernizacdo proibe clara e
estruturalmente uma teologizacdo da obra de
Habermas. Esse, fato, contudo, nédo significa, para
Habermas, que néo seja possivel uma apropriagdo
critica do contetdo das grandes tradigdes
religiosas. Ele é de opinido que o conteldo
essencial da ética iluminista moderna concorda,
em principio, com as grandes doutrinas proféticas
que tiveram influéncia na humanidade pela
mediag&o das principais tradi¢cdes misticas.

Neste sentido, constata-se que a0 mesmo tempo em que as
religides perderam espagco noutros @mbitos da esfera publica
(politico-cultural), também se evidenciou menor incidéncia das
mesmas no ambito da vida subjetiva e pessoa.

Pode-se, conforme Habermas (2015) admitir hoje na
consciéncia publica européia a existéncia de uma “sociedade pos-
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secular”’, quando se admite neste ambito de compreensdo a
existéncia das religides e das comunidades religiosas numa
sociedade cada vez mais secularizada.

Segundo Araujo (2010, p. 182-183)

A expressao pos-secular foi cunhada com o intuito
de prestar as comunidades  religiosas
reconhecimento  publico pela contribuicdo
funcional relevante prestada no contexto da
reproducdo de enfoques e motivos desejados. Mas
ndo é somente isso. Porque na consciéncia publica
de uma sociedade pos-secular reflete-se, acima de
tudo, uma compreensdo normativa perspicaz que
gera conseqiiéncias no trato politico entre
cidaddos crentes e ndo-crentes.

Neste sentido, quando se fala de sociedades “pds-
seculares” pensa-se huma mudanca de mentalidade que nos
remetem a trés fatores principais. Porém, neste novo cenario que
se vai desenhando, sobretudo na perspectiva de recente de
Habermas (2015), nota-se uma preocupacdo crescente com o
discurso produzido pelas religifes num ambito de sociedades pés-
seculares. Ou seja, a percepc¢éo habermasiana de um renascimento
do discurso das religides no ambito da esfera publica.

Na perspectiva de Habermas (2015) ao descrever como
“pos-secular” as sociedades modernas refere-se a mudanca de
mentalidade que deve nos conduzir a identificar trés fatores
principais. O primeiro fator é perceber, difusa na midia em geral,
0 problema das guerras religiosas. Neste sentido, p6e-se em crise
uma convicgao secularista de mundo, ou seja, de um possivel
desaparecimento das religiGes. Portanto, viver em uma sociedade
laica, significa compreender que a modernizagdo sociocultural ndo
reduzira o significado pablico e pessoal da religido.

O segundo fator, segundo Habermas (2015) é o
reconhecimento do papel das religides na esfera publica, ndo téo
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somente na midia, mas, sobretudo no &mbito da vida politica, pois
as comunidades religiosas passam a ocupar um papel de
comunidade de interpretacdo. Ocupando-se da formagdo da
opinido e da vontade publica no tecido social. Sobretudo, no
ambito da esfera publica no conflito de valores, no que toca as
questbes ligadas a legalizacdo do aborto, eutanésia, questdes
bioéticas, protecdo de espécies animais, destrui¢bes ecologicas.
Nesta perspectiva, os cidaddos seculares devem prestar mais
atencdo ao fendbmeno das religides emergentes na esfera pablica.
O terceiro fator, segundo Habermas (2015) € a questdo da
imigracdo que gera problemas no &mbito da comunidade européia.
Pois o desafio é harmonizar o pluralismo das distintas formas-de-
vida. A Europa estd se transformando numa sociedade pos-
colonial de imigracdo. A problematica é pensar estas diferentes
formas-de-vida a partir de uma tolerante convivéncia religiosa.

LIBERDADE RELIGIOSA E PRINCIPIO DE TOLERANCIA

Segundo Habermas (2015) a tese central seria de pensar
que o Estado na sua Constituicdo deve garantir que a liberdade
religiosa deve ser garantida a todos, a cidaddos religiosos e
cidaddos seculares. Neste sentido, na percepcdo de Habermas
(2015) existe uma nova constelagdo entre Estado Democratico,
Sociedade Civil e autonomia das Subculturas.

O fato é que o universalismo do iluminismo politico ndo
deve colocar em contradicdo as sensibilidades particulares de um
bem intencionado multiculturalismo. O Estado Liberal garantia o
direito fundamental da liberdade religiosa, porém as minorias
religiosas ndao eram simplesmente toleradas na despotica
benevoléncia do Estado. Somente o Estado Democratico
conseguird aplicar de maneira satisfatoria o principio da liberdade
religiosa.
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Nesta perspectiva, o principio da Tolerdncia emerge a
partir de um argumento de inclusdo e da deliberada formacéo
democratica da vontade. Na percepcdo de Habermas (2015) o
principio da tolerancia se efetiva quando as partes em conflito se
apresentam como iguais e se colocam em pleno acordo de forma
simétrica.

A perspectiva central para o principio da tolerancia é de
que deve existir um “reconhecimento reciproco” ndo apenas
juridico-formal, mas, sobretudo um consentimento que ponha
entre paréntesis sem anular as dissonancias ou divergéncias que
causam dissabores.

Na ética de Habermas (2007, p. 282)

A toleréncia religiosa pode ser garantida de modo
transigente pelas condi¢cdes sob as quais 0s
cidaddos de uma comunidade democrética se
concedem mutuamente liberdade de religido.
Desta maneira, € possivel solucionar o aparente
paradoxo ha pouco mencionado: pelo direito ao
livre exercicio da propria religido e pela
correspondente liberdade negativa de ndo ser
molestado pea religido dos outros. Na visdo de um
legislador democrético que eleva os destinatarios
do direito a condicdo de autores desse mesmo
direito, ao ato juridico que impde a todos uma
tolerdncia reciproca funde-se com a auto-
obrigacéo virtuosa a um comportamento tolerante.

Na perspectiva de Habermas (2015) a “base do
reconhecimento” (Anerkennungsbasis) é a certeza de fazer parte
de uma “comunidade inclusiva” de cidaddos equiparados
juridicamente, na qual todos devem justificar uns aos outros, as
proprias expressdes e agdes politicas. Pensa-se, portanto numa
cultura politica em que as condi¢fes materiais sejam iguais para
todos: asilos, escolas, universidades que neutralizem a
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desvantagem de partida e concedam amplo acesso ao mercado de
trabalho a todos.

Na ética de Habermas (2015) seria pensar uma intrinseca
relacdo entre igualdade politica e diferenca cultural. Neste sentido,
pensa-se na cultura da imigragdo em que as minorias culturais ndo
sdo incluidas nos processos sociais e politicos de dadas sociedades
gue recebem os imigrantes. Seria o caso de estabelecer um duplo
movimento. O primeiro seria ligado a ideia de um abrir-se da
comunidade politica a ideia de inclusdo e a equiparacgdo juridica
das subculturas imigradas, e por outro lado, o abrir-se destas
mesmas subculturas a participacdo (equiparada e individual) as
associagOes da vida democrética.

ENTRE SECULARIZACAO E SECULARISMO NAS SOCIEDADES
CONTEMPORANEAS

Segundo Habermas (2015) uma distingdo faz-se
necessaria neste momento atual do nosso dialogo. Cabe aqui a
distinguir entre laico e laicismo ou entre, secularizagdo e
secularismo. O cidadao laico, ou ndo crente, comporta-se com
agnostica indiferenca nos confrontos das pretensoes religiosas de
validagdo. Ao passo que, os laicistas, por sua vez, diante das
doutrinas religiosas que de acordo com 0S mesmos, Sdo
infundadas, adquirem forma e relevancia na opinido publica,
assumindo uma perspectiva notadamente politica.

Hoje, o secularismo se apdia a um naturalismo “duro”,
justificado em termos cientificos. De acordo com Habermas
(2015) a questdo agora € seguinte: se este desenvolvimento do
laicismo frente ao avancar das religides permitiria ainda o desejo
de uma sociedade poés-secular de promover a relacdo entre
“igualdade civica” e “diferenca cultural”?. Neste sentido, numa
compreensdo autonormativa de uma sociedade pds-secular, uma
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mentalidade laicista, hipotétiticamente generalizada, ndo seria
desejavel, assim como o fundamentalismo dos cidadaos religiosos.

Portanto, a partir desta “transformacgdo cognitiva” na
percepcdo das religibes no ambito da esfera pulblica
contemporanea que precisamos admitir a consciéncia de uma
sociedade secularizada, orientados pelos pressupostos cognitivos
do ethos democratico. Isto implica um processo de aprendizado
tanto no &mbito moral, como no ambito juridico.

Segundo Aradjo (2010, p. 178)

Para Habermas, a secularizacdo néo € sinénimo de
ateismo, mas um processo de aprendizagem
urdido na prépria esfera religiosa e sem desenlace
antecipavel pelo discurso filoséfico (ou
cientifico). Sem crispacao, o fildsofo aleméo julga
que a melhor saida consiste em ndo agudizar, por
meio de uma critica racional, a questdo sobre a
possibilidade de os poderes seculares de uma
razdo comunicativa conseguirem ou ndo
estabilizar uma modernidade ambivalente: o
melhor a fazer é enfrentar tal questdo de modo nédo
dramético, como uma questdo empirica aberta.

A SECULARIZACAO COMO APRENDIZADO MORAL E JURIDICO NO
AMBITO DA ESFERA PUBLICA

De fato, no ambito da esfera publica e no Estado
Democratico de Direito, todos os cidaddos sejam religiosos ou
seculares devem aprender mutuamente a partir das mesmas
expectativas normativas. Segundo Habermas (2015) o processo de
aprendizagem esta prescrito tanto ao tradicionalismo religioso,
como também, & sua contraparte secularizada.

Na Otica de Habermas (2015) todas as normas
constitucionais devem ser formuladas e justificadas numa
linguagem acessivel a todos. Dois motivos apdiam esta abertura
liberal. Em primeiro lugar, aqueles cidaddos que ndo querem
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utilizar os vocabularios e as proprias conviccbes em uma
componente profana e uma religiosa, devem eles, participar da
linguagem religiosa & formag&o da vontade politica. Em segundo
lugar, que o estado ndo reduza a complexidade polifénica das
diversas vozes publicas, para ndo correr o risco de privar a
sociedade das fontes Uteis a formacdo do sentido e da identidade.

Nesta compreensdo, Habermas (2015) afirma que,
sobretudo nos setores mais vulnerdveis da convivéncia social, as
tradicBes religiosas sdo mais capazes de articular sensibilidades
morais e intuigBes solidarias. Porém, se nos confrontos entre
religiosos e laicos se ndo se reconhecerem a partir de uma
seriedade em suas motivacbes e sentidos, como auténticos
contemporaneos da modernidade, pela via da finalidade religiosa,
neste sentido, correm o riso de descambar para dentro do plano do
modus vivendi, e se perder aquela “base do reconhecimento” que
é constitutiva da cidadania.

Portanto, os laicos ndo devem excluir a priori poder
descobrir contetidos semanticos a partir dos contetdos religiosos.
Tais contetdos podem ser utilmente traduzidos para 0 ambito da
argumentacdo publica. Nesta perspectiva, laicos e religiosos
devem empenhar-se, cada um segundo seu ponto de vista, a
interpretar a relacdo fé/saber de maneira tal que se possa promover
uma convivéncia reflexivamente iluminada.

Na perspectiva de Aradjo (2010, p. 185)

Destarte, os potenciais semanticos das doutrinas
religiosas em vez de terem se esgotado,
permanecem como fonte de inspira¢do ndo apenas
para cidaddos crentes, que podem introduzir
razBes religiosas na discussdo politica com base
numa ética da cidadania definida por condigGes
simétricas de participagdo numa pratica comum de
autodeterminagdo democréatica, mas para todos 0s
cidaddos dispostos a ingressar em processos de
aprendizagem incompativeis com um secularismo
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militante, que — agora sim — Habermas rejeita de
forma cristalina. Embora mantida a orientagdo
estritamente secular da Diskurstheorie, faltava a
Habermas, ao que parece, 0 autodistanciamento
em relagdo a uma visdo de mundo secularista para
consumar a passagem do ateismo ao agnosticismo
metodolégico no seio do pensamento pds-
metafisico.

A PERSISTENCIA DA RELIGIAO NA  MODERNIDADE
SECULARIZADA: UM DESAFIO COGNITIVO

A perspectiva habermasiana, neste sentido, é de
compreeender o processo desenvolvido pela razdo comunicativa.
Neste ambito de compreensdo, Habermas procura perceber que a
presenca do discurso religioso faz parte da gramética da
modernidade. Porém, o que se deve evidenciar é o potencial critico
desta relacdo. Sobretudo, a percepcdo habermasiana de
secularizagdo que ndo implica necessariamente em ateismo, mas
em agnosticismo metodolégico.

Esta compreensdo insere-se na discussdo de uma
sociedade pés-metafisica e, portanto, pds-secular. Habermas evita
o discurso do ateismo militante (2015) e reconhece no ambito do
discurso das religides uma forca semantica e pragmatica de
sentido.

Trata-se de um desafio cognitivo, pois o discurso religioso
ndo sera mais compreendido no ambito privado, ao modo liberal,
significando escolhas privadas e pessoais, mas recoloca-se esta
discussdo num ambito da Esfera Publica em que cidaddos
seculares e religiosos precisam encontrar plausibilidade e validade
de seus argumentos no ambito da Esfera Pablica.

Por sua vez, o desafio cogntivo ou racional maior assenta-
se numa outra concep¢édo de subjetividade, de politica e de esfera
publica. O que Habermas (2015) pretende é relancar a
possibilidade de descortinar no discurso religioso as fontes de
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sentido para fundamentar aspectos sociais e politicos que movem
todo e qualquer discurso religioso.

O fato é que como mesmo admite Habermas (2015) em
ser um agnostico e de propor um agnosticismo metodolégico,
significa que ele percebe no &mbito da esfera publica a forca do
discurso religioso para possibilitar ou ndo a coesdo social. Claro
estd que Habermas (2015) evite misturar os discursos filosoficos
ou teoldgicos. Nao se pode dizer que exista um Habermas te6logo.
Nem tampouco, um Habermas ateu. Mas, um Habermas que
percebe na l6gica dos discursos contemporaneos a vitalidade e a
forca das religides numa razdo essencialmente plural.

Como bem analisa, Aradjo (2000, p. 178-179), com isso,
eu ndo pretendo apenas colocar em jogo o fenémeno da
persisténcia da religido num entorno, em via de secularizagéo,
como se ela fosse apenas um mero fato social; ja que a filosofia
tem de levar a sério esse fendmeno ‘a partir de dentro’, isto € como
um desafio cognitivo.

A filosofia passa a ter na percepgdo habermasiana um
papel fundamental na discussdo da dimensao religiosa. Ndo seria
uma posicdo cética, a melhor perspectiva. Tratar-se-ia de uma
posicdo argumentativa, comunicativa e reconstrutiva. Sobretudo
numa perspectiva pds-secular pretende-se encontrar as relagdes
entre Filosofia e Teologia das Religides num campo cada vez mais
poroso desta relacdo.

Segundo Araldjo (2000) A partir desta moldura, na
percepcao habermasiana da teoria da evolugdo social considere-se
de fundamental importdncia os sistemas religiosos de
interpretacdo, cujo potencial cognitivo ndo pode ser desprezado, a
tal ponto do préprio Habermas conceber a religido como uma
dimenséo importante para o aprendizado evolutivo.

Isto significa dizer o discurso religioso ndo é um residuo
arcaico ou as religiGes se constituem como um fendmeno do
passado ao modo hegeliano. De fato, elas sdo percebidas como um
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nicho ou lécus de sentido, de motivacdo para a solidariedade, para
a justica e para a paz. Na perspectiva de Araujo (2000, p. 184-185)

No primeiro aspecto, Habermas tratou de
ambientar-se nos debates contemporaneos sobre a
relacdo entre religido e politica, cujo foco
principal, como vimos, é a ideia rawlsiana de razéo
publica e sua especificagdo do papel das crengas
religiosas na politica democratica. No segundo
aspecto, trata-se de avaliar a relacéo entre filosofia
pos-metafisica e religido, diante da qual Habermas
diz que o pensamento pds-metafisico assume uma
dupla atitude perante a religido, porquanto ele é
agnostico e esta, a0 mesmo tempo, disposto a
aprender. Ele insiste na diferenca entre certezas de
fé e pretensdes de validade contestaveis em
publico; abstém-se, porém, de adotar uma
presungdo racionalista, a qual o levaria a pretender
decidir por si mesmo sobre o que é racional e 0 que
ndo € nas doutrinas religiosas. Entretanto, o0s
contelidos dos quais a razdo se apropria por
traducdo ndo constituem necessariamente uma
perda para a fé.

A perspectiva habermasiana é muito sébria e equilibrada
quando trata das relacBes entre religido e politica. De fato, o
discurso religioso recai para uma filosofia politica de Habermas.
Ele ndo pretende fazer uma teodicéia nem tampouco parte de uma
concepcao onto-teoldgica. Ele compreende o discurso religioso no
ambito da filosofia politica (coesdo social e esfera publica) e no
ambito da filosofia moral (solidariedade, paz e justica).
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CONCLUSAO

A perspectiva habermasiana em relacdo ao contexto do
emergir do papel das religibes no &mbito do espaco publico tem
trazido algumas reflexdes sobre alguns principios que devem ser
cultivados no Estado Democratico de Direito.

A ideia de um “renascimento” das religioes neste espago
publico, ou do regressar do discurso das religides na esfera pablica
faz-nos compreender que as intuicGes contidas no discurso
religioso em sociedades pds-seculares estdo comegando a serem
germinadas.

De fato, a passagem de uma sociedade secular para uma
sociedade poés-secular na percepgdo aguda de Habermas, nos
remonta para uma cosmovisdo muito mais atenta ao significado
que as religides ainda mantém no cenario contemporaneo. O
significado politico, simbdlico, moral, estético, civico e
normativo. Pois, no ambito das consideragcdes de uma sociedade
pos-secular as religies saem da esfera subjetiva e privada e
passam a ocupar um lugar na esfera pablica. Sai dos dominios das
InstituicGes Religiosas e passam a configurar no dominio publico.
Ou seja, cidaddos seculares e cidaddos religiosos precisam
estabelecer as bases do reconhecimento mutuo, sem exclusdes
aprioristicas ou preconceitos descabidos.

Deve-se salientar que Habermas rejeita o secularismo
militante que despe a modernidade de qualquer percepcdo da
existéncia de algo transcendente. Porém, o nosso filésofo lanca
mao de um agnosticismo metodol6gico em oposicdo ao ateismo.
O agnosticismo metodoldgico percebe naturalmente que ndo se
pode provar de modo cognoscivel a existéncia de algo
Transcendente, mas admite a possibilidade da existéncia do
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Transcendente. Claro, esta reflexdo insere-se numa perspectiva
pos-metafisica do pensamento habermasiano.

Por fim, a perspectiva pds-secular admite a persisténcia do
discurso das religibes no espaco publico. Ao mesmo tempo em
que, as sociedades poés-seculares estdo mais atentas a tradi¢do
hermenéutica e semantica das religides. Por sua vez, reconhece-se
neste novo clima cultural o seu papel no &mbito da moral como
motivagdo para a solidariedade civica no contexto da sociedade
civil, bem como a sua forga politica para a promocao do dialogo e
pela perpetuacédo da cultura da paz.
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AVANGOS E PERSPECTIVAS SOCIOEDUCACIONAIS NAS
RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Carley Rodrigues Alves®
Marcia Brito Nery Alves™

INTRODUGAO

Dentre as religiGes de origem afro-brasileira, a umbanda é
considerada uma religido genuinamente brasileira (BARBOSA
JR; HAERTER; BUSSOLETTI, 2013). Segundo os autores, ela
foi anunciada em 1908, caracterizando-se pela juncdo de quatro
segmentos da cultura Brasileira. Dessa forma, a umbanda seria
composta de elementos do cristianismo, da doutrina Kardecista e
pela influéncia direta de povos de origem indigena e africana,
presentes na formacdo do Brasil. Dessa forma, pode-se mesmo
afirmar que a umbanda traz consigo a ancestralidade negra,
representada através do arquétipo das entidades dos pretos-velhos,
espiritos de escravos negros brasileiros ou africanos.
Representam, portanto, a sabedoria e o respeito pelos ancestrais.

A Umbanda é uma religido genuinamente
brasileira, anunciada em 1908 pelo Caboclo das
Sete Encruzilhadas, através do aparelho — pessoa
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que recebe as entidades na Umbanda — Zélio
Fernandino de Moraes. Até entdo, ndo se ouvia
falar a palavra Umbanda no Brasil, embora os
fendmenos de incorporagédo, benzeduras, passes e
manifestacbes de espiritos existissem desde
sempre. (Ibid, p.153)

A presenca da umbanda e de seus rituais na sociedade em
geral, perpasse por nuances que revelam ora um total
desconhecimento de suas origens e principios, ora por cenarios de
violéncia e intolerancia. Para Bergo (2011, p.238) “A umbanda,
bem como outras religides brasileiras de matriz africana, desperta
interesse e curiosidade da sociedade, de modo geral,
principalmente devido ao “exotismo” que esses olhares exteriores
enxergam em sua préatica, sobretudo aquelas ligadas aos rituais de
iniciagdo”. E importante observar, sobretudo, que “A Umbanda é
uma religido afro-brasileira que se caracteriza pela bricolagem de
diversos elementos religiosos, que produz uma dindmica prépria,
expressa a partir de suas giras, rezas, obrigagoes e pontos cantados.
(PAZ; MESSEDER, 2016, p.1)

Para entender a origem das religides de matriz
africana, especificamente da umbanda, &
necessario entender o encontro dos tipos de
religiosidades, aos quais as pessoas tiveram
contato durante a nossa histdria: no periodo
colonial, no Império e posteriormente na
Republica, a que se definia como oficial, o
catolicismo dos colonizadores. E a negagdo da
devocdo dos indios nativos e as religibes dos
africanos escravizados que foram trazidos
compulsoriamente de diversas partes da Africa,
para aqui serem escravizados. (NOVAES, 2016,

p.2)

A compreensdo dos processos educativos nas religites
afro-brasileiras depende da superagdo de inimeros obstaculos que
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se situam na prépria formacdo sociocultural brasileira. Superados
todos estes obstaculos, “podemos entender entd0 a umbanda como
sendo um resultado da fuséo do culto aos deuses africanos com o
catolicismo e o espiritismo [...]. E como forma de estabelecer um
elo de continuidade entre 0 mundo dos deuses e dos homens.
(Ibid., p.5).

OS PROCESSOS DE APRENDIZAGEM NA UMBANDA

Bergo (2011) ao realizar uma incursdo etnogréfica no
universo das praticas cotidianas da umbanda, utilizando a
metodologia do estudo de caso, levanta uma importante questéo
sobre os processos educativos desta religido: O autor se questiona:
O que um terreiro de umbanda tem a revelar sobre processos de
aprendizagem? Para responder a esta pergunta, o autor se
fundamenta nos conceitos de aprendizagem situada (LAVE;
WENGER, 1991) e de educacdo da atencdo e processo de
habilitacdo (INGOLD, 2000). O autor considera 0s membros do
terreiro como uma comunidade de pratica especifica, apresentando
a gquestdo da aprendizagem como parte do processo de vir a ser, de
se produzir, umbandista. (Ibid.)

Assumindo a hipGtese de que um terreiro de
umbanda é, de fato, um contexto de aprendizagem,
outro conjunto de perguntas foram gradativamente
sendo formuladas: como se produz um
umbandista? Havendo aprendizagem no terreiro,
como ela acontece? Que préaticas e saberes sdo
partilhados naquele contexto? Em que medida e de
que forma praticar umbanda oferece/estrutura
possibilidades de aprender? (BERGO, 2011, p.23)

De acordo com Bergo (lbid.), Os fundamentos religiosos
gue sustentam a aprendizagem na umbanda nem sempre ocorrem
de forma explicita. Segundo o autor isto ocorre “porque os
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elementos que compdem tal processo ndo sdo universais, muito
menos formalmente definidos”. Ainda segundo o autor, “eles se
efetivam  coletivamente, por imitacéo, observacéo,
experimentacdo e por encorajamentos reciprocos, [...] uma forma
tdo ou mais eficiente do que a pedagogia da instrucéo (1bid., p.239-
240). O autor observa também, quanto a educacdo das criangas
que:

A maneira como o grupo infantil é tratado pelos
adultos e a forma como interagem nas mais
variadas atividades da religido evidenciam as
concepcdes nativas de infancia e também seus
diferentes  modos de  compreender a
aprendizagem. A  observagdo  participante
realizada junto aos pequenos umbandistas teve
como objetivo conhecer a forma como veem o
processo de iniciagdo nessa religido, como falam
sobre isso, 0 que pensam, 0 que ja sabem e,
principalmente como sabem, como adquirem
conhecimento, como praticam, dentre outros
aspectos que estruturam a sua participacdo na
comunidade religiosa. (BERGO, 2011, p.29)

O PRECONCEITO E A INTOLERANCIA RELIGIOSA

Oliveira (2014) apresenta a questdo da intolerdncia
religiosa contra as religides afro-brasileiras, como a umbanda e 0
candomblé, com representativa da cultura consumista,
hegeménica e individualista, que se estabelece de forma violenta
sobre o universo simbdlico sagrado destas religides. Para o autor,
a umbanda, “desde sua oficializacdo em 1908, registrou avangos e
retrocessos tanto no que se refere a sua influéncia cultural e
politica como no nimero de adeptos. Mas a intolerancia religiosa
e a parcialidade de determinados registros dificultam precisar o
impacto dessa opressdo na Umbanda atual”. (Ibid., p.8). De acordo
com Barbosa Jr; Haerter; Bussoletti (2013, p.158):
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Vivemos em uma sociedade onde as
padronizagdes se ddo a partir de uma cultura
europeia, branca e catélica. A Umbanda é uma
religido genuinamente brasileira, agregadora de
etnias e ndo discriminatéria em diversas questdes.
Torné-la visivel e reconhecida entre todos é uma
maneira de combater preconceitos e modelos pré-
estabelecidos.

Segundo os autores, este debate, na atualidade, perpasse
pela questdo do multiculturalismo. Citando McLaren (2000) que
atribui a uma “[...] midia controlada por uma elite branca que tem
ignorado as condicdes sociais e econdmicas responsaveis pelas
causas do que tem acontecido nas comunidades afroamericanas”,
0s autores anteveem as inumeras barreiras a serem destruidas rumo
a este cenario atual de violéncia e discriminacdo das religides afro-
brasileira, impedindo de se enxergar o seu papel e importancia em
termos socioculturais e educativos.

O PAPEL DA LEGISLAGAO

A questdo legal que envolve o debate da importéncia das
religibes afro-brasileiras no cenario sociocultural e educacional
brasileiro, relaciona-se, do ponto de vista legal, em boa parte com
o0s desdobramentos da lei de n°® 10.639/03. Segundo Barbosa Jr;
Haerter; Bussoletti 2013, p.156) “Em diversas escolas, a tematica
Umbanda, assim como relacdes raciais, € simplesmente ignorada,
como se algumas pessoas considerassem todos os brasileiros
iguais, o que os caracteriza como catolicos”. De acordo com os
autores:

[...] desde sempre, que a religido catdlica é a Unica
abordada pela grande maioria dos professores da
disciplina Religido nas escolas —, e brancos, o que
acarretou em uma lei de n° 10.639/03 que torna
obrigatdrio o ensino da historia e cultura africana
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e afro-brasileira nas escolas pablicas e privadas do
Brasil no &mbito da Educacdo Baésica, pois até
entdo esse tema era invisivel aos insensiveis olhos
dos educadores.

Ndo obstante os avangos que se observa no presente
relacionados a legislacéo, fruto do debate em torno da importancia
e papel das religides afro-brasileiras, como umbanda e o
candomblé, na realidade sociocultural e educacional brasileira, ha
ainda muito o que superar.

[...] Mesmo com a intensidade do debate e
combate ao racismo e a discriminagdo e do
fortalecimento de mecanismos legais como €é o
caso da Lei 10.639/2003, que torna obrigatério a
tematica “Historia e Cultura AfroBrasileira” no
curriculo  oficial da rede de ensino,
permanentemente vemos relatos onde essas
religides de matriz africana sdo apontadas como
coisas demoniacas. (MARQUES et al, 2014,
p.325)

A EDUCAGAO AMBIENTAL NAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

De acordo com Castor (2013) as narrativas da umbanda
apontam para uma aposta politica na educacdo ambiental pos-
critica. Do ponto de vista tedrico, para o autor, o debate sobre a
violéncia e discriminacdo sofrida pelas religides de matriz afro-
brasileira ao longo da histéria, sugere um necessario dialogo entre
as racionalidades coexistentes, tendo em vista a superagdo da
condicdo vigente. Segundo o autor, a umbanda pode contribuir
com a questdo da educacdo ambiental, a partir do deslocamento de
saberes hegemonicos que respondem por um imprinting cultural
(Morin 2005), para novos saberes, contribuindo para uma
Invencdo de Si, conceito este que os autores trazem de Foucault
sobretudo na década de 80, por ocasido dos seminarios realizados
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no Collége de France. (Ibid., p.4). De acordo com Castor (lbid.,
p.11)

Os fundamentos dos umbandistas sdo entrelagados
com a Natureza. Tudo na natureza tem uma
conexdo direta com seus fundamentos. O caldo
cultural e plural dos seus fundamentos ndo se
afasta dos elementos como o ar, 0 mar, 0S rios, as
matas e as florestas, as folhas e as ervas. A fé
ecoldgica umbandista se contamina da forca dos
orixdés. A Umbanda acolhe e se nutre desse
encontro, entre natureza e mito.

Neste sentido, do ponto de vista da reafirmacdo das
identidades culturais, de acordo com Castor (2013, p.4), “O
conceito de Invencdo de Si permite interrogar um trago
marcadamente arrogante de uma sociedade que se legitimou pela
dominacéo e pela incessante desqualificagdo dos saberes que ndo
corroborassem com seus canones”. De acordo com o autor, “Para
0s Umbandistas Natureza, Fé e Cultura ndo se dissociam,
vivenciam seus Orixas pelo e com os elementos da natureza, a
sustentabilidade vivida nos seus ritos, rompe a légica do
individualismo por outro imperativo ético de ideias e de valores”
(Ibid., p.10). Sendo assim, estes novos horizontes da educacgdo
ambiental priorizados pelas religides afro-brasileiras, culminam
também com os processos de reafirmagdo das identidades
afrodescendentes.

A UMBANDA NO ENSINO DA GEOMETRIA

Perine; D"Ambrosio (2016) sugerem o estudo da
geometria dos simbolos sagrados da umbanda como uma das
maneiras de se satisfazer, o parecer N° 003/2004 sobre as
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo das Relacdes
Etnicos-Raciais e para o Ensino de Historia e Cultura Afro-
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Brasileira e Africana. Por meio da utilizacdo de régua, compasso
e do software Geogébra, os autores demonstram as muitas
possibilidades de se trabalhar com conteldos diversos
relacionados as religides afro-brasileiras, criando as condicdes
necessarias ndo apenas ao atendimento da legislacdo, mas,
sobretudo, como forma de valorizagéo da cultura. De acordo com
0s autores:

Apbs analisarmos, os simbolos utilizados na
Umbanda, que tem em sua historia as raizes
africanas, contemplando o parecer 003/2004,
percebemos que, esses simbolos tém muita
geometria envolvida em suas construgdes, além
das estrelas propriamente, podemos falar da
construgdo de circunferéncias, de poligonos
regulares, a inscricdo desses poligonos na
circunferéncia, além de nocbes do plano
cartesiano.

E tudo isso pode ser levado para sala de aula,
fazendo com que os alunos possam aprender
matematica e um pouco da cultura africana.
(PERINE; D" AMBROSIO, 2016, p.8)

Em seu artigo, os autores propdem a construcdo de um
estrela de cinco pontas, como forma de apresentar o orixa Oxala,
sincretizado como Jesus Cristo, contextualizando, no estudo da
geometria, a importancia das religides afro-brasileiras para a
compreensao da formacdo da singularidade da cultura do Pais. Os
autores propfem um passo a passo e o resultado, como se vé na
figura 1, a seguir:

1 — Tragar a circunferéncia;

2 — Tragar dois diametros AB e CD,
perpendiculares entre si;

3 — Determinar o ponto médio M de CO e, com o
centro em M e raio MA, tragar um arco que
determina E em OD;
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4 — Tomamos no compasso a medida | e, a partir
de A, marcar os pontos de divisdo da
circunferéncia em 5 arcos congruentes.

5 — Unir os pontos de divisdo e obtemos o
pentagono regular. (PERINE; D AMBROSIO,
2016, p.6)

Fonte: (PERINE; D’AMBROSIO, 2016)
PROJETOS BEM SUCEDIDOS

Novaes (2016) realizou um estudo de caso em uma casa
de umbanda no Rio de Janeiro, onde se desenvolve o Projeto
Sucursinho, oferecido para jovens e adultos praticantes ou ndo da
religido de matriz afro-brasileira. Segundo o autor, este tipo de
projeto ocorrendo em espacos onde se cultua a umbanda e que visa
oferecer apoio pedagdgico a alunos com problema de defasagem
ou evadidos dos espagos educativos formais, ndo é comum. No
entanto, em seu estudo, percebe que o Projeto tem capacidade de
contribuir ndo apenas para a reinsercao dos individuos nos espacos
formais, mas, também, de ampliar sua escolaridade (lbid., p.1).
Neste contexto, Marques et al (2014, p.333), ao analisar a
importancia sociocultural e educativa dos terreiros, percebe que:

H& um paradoxo que precisa ser problematizado
quando olhamos para 0s processos educativos
formais, oficiais e hegemdnicos nas sociedades
modernas. O que se ensina ou se aprende nos
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terreiros deve ser considerado nos espagos formais
de educagdo como € o caso da escola? As criangas
dos terreiros estdo 14, esse encontro deve revelar
algo dessa necessidade. Os terreiros estdo
chegando as escolas. Importante também seria, se
as escolas chegassem aos terreiros. Mas de onde
vem o saber que se ensina sobre o candomblé e a
umbanda?

O Projeto estudado pelo autor abarca desde o reforco
escolar a cursinho preparatério para 0 ENEM, atuando na
divulgacéo da cultura umbandista alicercada na pratica da caridade
como dever social e principio de moral. O Projeto também
promove o desenvolvimento de trabalhos educacionais e sociais
da comunidade na qual esta inserida. (Ibid., p.6). Neste sentido,
ao evocar o educador Paulo Freire (FREIRE, 1998, p.121), para o
qual a importancia da préaxis no processo educativo, que promove
a reflexdo sobre a a¢do pratica do individuo como alimentadora do
processo de aquisicdo de saber é primordial, enfatiza que:

As experiéncias educativas comunitarias no
“terreiro” de pratica religiosa afrobrasileira,
completa assim, um conjunto de significa¢des que
tenta compreender a problemética social, politica
e cultural do ponto de vista da complexidade dos
sujeitos que usam esse espaco para Se inserir numa
légica para além da religiosidade, e sim da logica
capitalista que organiza os papéis sociais.
(NOVAES, 2016, p.5)

De acordo com o autor, na medida em que a pratica de
umbanda é essencialmente coletiva, 0s processos educativos se
efetivam, dessa maneira, coletivamente. Este processo, a priori, se
da ““a partir de diferentes estratégias de observagao, de agdo e por
encorajamentos reciprocos, no qual o papel dos dirigentes é
orientar e estimular as atividades de cunho religioso e de
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promocdo social, pessoal e profissional, como o Sucursinho”.

(Ibid., p.8)

Dentro do trabalho desenvolvido no projeto
Sucursinho, o objetivo primordial é assimilar a
diversidade de conhecimentos, com preocupacao
é conhecer as variadas linhas de conhecimentos e
saberes. Ndo h& uma concepgdo do saber como
algo estatico, parado no tempo, mas inserido num
movimento que transforma continuamente seu
conteldo e suas abordagens. Ligada a esta
concepcao de construcdo do conhecimento como
um processo dinamico e plural, estd a intengdo de
democratizacdo dos saberes, neste espago.
(NOVAES, 2016, p.7)

De acordo com o autor, a dindmica deste processo de
organizagdo da participacdo em vista da aprendizagem, “deixa
claro a dimenséo que este tipo de relagdo, umbanda/educagdo, nas
facetas ndo formais adquire em se tratando de uma religido como
a umbanda, construida a partir de praticas religiosas afro-
brasileiras”. (Ibid., p.9)

Marques et al (2014) ao levar o debate ao nivel do
aprendizado das criangas dos terreiros de candomblé e umbanda,
verifica que estes processos estdo ancorados em saberes
tradicionais alicercados na oralidade e suas interfaces com a
natureza. Segundo os autores:

A discursividade presente neste artigo refere-se a
presenca de criangas em processos de
aprendizagens das préticas ritualisticas em
terreiros de candomblé e umbanda no Semiérido
do Brasil. Ao mesmo tempo que pensa a educagdo
nesses complexos espacos, infere uma andlise
sobre uma ecologia profunda experimentada nos
fundamentos dessas religides de matriz africana.
(Ibid., 2014, p.321)
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O ESTUDO DA LINGUA YORUBA

Alves; Marques (2016) ao estudar a importancia da lingua
yoruba como elemento agregador da memoria ancestral das
religides afro-brasileira percebe que o povo de santo, por meio da
lingua, experimenta modos de afirmacdo de suas identidades
afrobrasileiras. Citando Castro (1983), os autores enfatizam que a
partir da chegada dos africanos nos territorios de Pernambuco e
Bahia, deu-se inicio a um processo de entrecruzamento de
elementos linguisticos das nagdes Ketu e Angola (yoruba e banto),
que esta na origem da construcédo das identidades das religides de
matriz africana na atualidade. No estudo, os autores enfatizam os
processos educativos em um perspectiva contextualizada. Neste
sentido, de acordo com o0s autores:

Por educagdo contextualizada, desde j&, assume-se
aqui a ideia de que se trata de uma posicéo ética e
uma compreensdao em relacdo aos processos
formativos do outro, que sempre traz marcas de
uma histéria compartilhada, de um lugar vivido,
de linguagens e saberes prdprios. (Ibid., p.66)

A lingua yorubd também pode ser analisada como
elemento definidor das caracteristicas identidades das diferentes
nagOes das religides afro-brasileiras. De acordo com Alves;
Marques (2016, p.72) de alguma forma, a lingua “define a nagéo
do terreiro, na sua maioria ketu, heranca dos negros africanos
trazidos para o Brasil na condi¢@o de escravos”. Esta caracteristica
da lingua, na medida em que se ressignifica, “sdo aprendidos pelos
integrantes da comunidade do candomblé dessa regido do Sertdo
[onde se realizou o estudo] pela tradig&o oral e constitui elemento
fundamental na afirmacdo da identidade negra ligada ao
candomblé. (Ibid., 2016, p.72).
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Evidencia-se, portanto, a necessidade de
compreender a lingua yoruba como esse elemento
que vincula o passado e o presente no cotidiano
dos terreiros, fazendo filhos e filhas de santo
fortalecerem suas identidades num tempo disperso
e criarem lagos que reforgam seu pertencimento
como afrodescendentes e, portanto, herdeiros de
um cabedal de fazeres/saberes merecedores de
respeito e admiragdo. Essa necessaria
compreensdo deve fazer parte também dos
esforcos das escolas e ou dos dispositivos
educativos que se debrugcam sobre a educacéo
contextualizada. Compreender a historia, 0s
enredamentos linguisticos e os saberes de povos
tradicionais é condigdo sine qua non para uma
educacdo que se queira contextualizada. (Ibid.,
p.73)
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CONCLUSAO

Em funcéo dos resultados obtidos com a pesquisa, pode-
se concluir que as dimens@es sociocultural e educacional da
formacdo historica do Pais, deve ser compreendida ndo apenas
pelo viés da cultura hegembdnica, mas, sobretudo, buscando
valorizar a presenca dos povos africanos e indigenas que
respondem pela complexidade e riqueza de nossa cultura. Do
ponto de vista cultural e educacional, as perspectivas que se
descortinam revelam para além das questbes relacionadas aos
avancos na legislagédo, cenérios onde as religiGes afro-brasileiras
se firmam e se reafirmam em sua importancia sociocultural,
histérica e educacional. Como ressaltam Barbosa Jr; Haerter;
Bussoletti (2013, p.158), “Compreender os elementos formadores
da cultura de um povo é fundamental para que nos reconhe¢camos
enguanto histéria. A Umbanda traz consigo, dentre as diversas
vertentes que a constituem, a etnia negra como importante
consolidadora de seus preceitos de caridade e fraternidade”.
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POLITICA E RELIGIAO EM WEBER, TAYLOR E
HABERMAS: O SECULARISMO EM QUESTAO

Francisco Pereira de Sousa®

INTRODUCAO

Na modernidade, as relagbes envolvendo politica e
religido foram interpretadas como quase antagOnicas. A
modernidade promoveu uma separacao entre politica e religido,
transformando-as em esferas autdbnomas reguladas por logicas
préprias: cabia a religido relacionar-se com a esfera privada e a
politica com a esfera publica. Para Weber (Cf. 1979, 2004), com
0 processo de secularizacdo das sociedades ocidentais a religido
perderia a centralidade enquanto elemento organizador da vida
social e se deslocaria para 0 espago privado, separando-se da
esfera politica. A andlise weberiana se tornara paradigmatica para
0 pensamento posterior. Segundo esta perspectiva, 0 estudo do
fendmeno religioso ndo teria nenhuma relevancia para a
compreensdo das sociedades democraticas.

A ideia weberiana de uma marcha progressiva em direcao
a um mundo desencantado é contestada atualmente porque a
religido em vez de desaparecer da esfera publica, passa a ter um
maior destaque.®® As religides tém hoje uma grande relevancia e

% prof, Adjunto da UFAL.

61 No Brasil, a secularizagdo na politica s6 ocorre com a instituicio da
liberdade religiosa e de culto na Constituicdo de 1891, quando o Estado
adquire autonomia em relagéo a Igreja Cato6lica. Mas, se hoje ocorre uma
consolidacdo de um campo religioso plural, durante o periodo colonial, o
catolicismo era a religido oficial do Estado, que reprimia as praticas
religiosas de indios e negros. Para Freyre (Cf. FREYRE, 1933), durante o
século XVI, tinha-se mais preconceito no Brasil com quem nao era catdlico
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sdo motivos de variados embates politicos. Embora ndo se negue
a existéncia de um processo de secularizacéo, ele ndo ocorre com
supds Weber, ja que em vez de um enfraquecimento da religido
ocorre o surgimento de um pluralismo de crencas, todas elas
competindo por seguidores e disputando cada uma o seu préprio
espaco na esfera plblica.®?

do que com quem pertencia a outra raga. A religido proporcionava uma
solidariedade politica ao Império lusitano e uma integragdo além-mar. S6 no
inicio do século XX é que alguns intelectuais, envolvidos na construgdo da
nossa identidade nacional, irdo criticar a mistura de elementos culturais de
origens diversas (europeia, africana e aborigine) e considerd-los um
obstaculo ao desenvolvimento do pais. O nacionalismo brasileiro surge
entrecruzado com uma ideologia racista da homogeneidade cultural,
baseando-se nos estudos da Escola Positivista em Criminologia do italiano
Cesare Lombroso, justificando assim a superioridade da cultura europeia e
da religido catolica. A craniologia (estudo do cranio das distintas ragas para
comparar o comportamento humano) influenciou a literatura nacionalista.
Intelectuais como Nina Rodrigues defendiam que o progresso material e do
desenvolvimento intelectual brasileiro sd ocorreria com a pureza racial
(brancos) ou com o “embranquecimento” do pais (Cf. NINA RODRIGUES,
1938). Havia, portanto, uma total identificacdo da cultura brasileira com a
cultura branca, europeia e cat6lica. Essa identificacdo hoje ndo é absoluta,
devido ao pluralismo religioso existente, mas ainda permanece de forma
parcial. E a religido, em vez de ter um menor destaque, tem uma grande
influéncia social e politica.

62 Devido ao pluralismo religioso, a religido se torna hoje um assunto de
escolha pessoal ou familiar onde diferentes religiGes competem umas com as
outras por fiéis. As religides reduzidas a esfera da vida privada ndo podem
mais realizar a funcéo tradicional de legitimar a totalidade da ordem social e
estabelecer um sentido unitario. E o que afirma a formulagéo da teérica do
mercado religioso de Peter Berger (Cf. 1985), ao propor o conceito de
“mercado religioso” no interior do seu estudo sobre a secularizagdo. Para ele,
com a separagdo entre o Estado e a Igreja, ocorre o fim do monopélio
religioso (de um religido oficial do Estado) e o surgimento de uma
pluralidade de religiGes. Assim, a religido é reduzida a um assunto de escolha
pessoal, competindo com outras religides a procura de consumidores (fieis)
de bens religiosos. Essa teoria parte da constatagdo do pluralismo religioso
para chegar a conclusdo de que as religifes, sob a Otica das sociedades
capitalistas secularizadas, sdo dominadas pela logica do mercado; ao
contréario dos tempos antigos, quando as diversas esferas da vida social
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Para Berger (1895), o processo de secularizac¢do ocidental
descambou em pluralismo religioso e a reducdo da religido a esfera
privada. Com o surgimento de uma esfera secular autbnoma,
aparece um novo entendimento de religido que se reduz a tarefa de
proporcionar um sentido a vida privada e a administragdo da
salvacdo eterna dos individuos. A religido se torna uma opgao
pessoal ou familiar, ndo conseguindo mais desempenhar a sua
cléssica fungéo de construir um mundo comum no ambito do qual
toda a vida social recebe um significado Gltimo que obriga a todos.
A religido ndo é mais capaz de estabelecer um conjunto integrado
de definicBes de realidade que possa servir como um universo de
significado comum aos membros de uma sociedade (Cf.
BERGER, 1985, p.145-146). Ao contréario, ela se limita a
dominios especificos da vida que podem ser separados dos setores
secularizados da sociedade moderna. Desse modo, ha uma ruptura
com a funcéo tradicional da religido e uma reinvencao da religido
na modernidade ocidental que foi capaz de solucionar os
problemas das guerras religiosas e do processo de modernizagéo
capitalista nascente. Nas sociedades antigas ndo havia uma
dicotomia entre ser religioso e ndo religioso. A autonomizagdo da
religido como uma esfera da vida idealmente separada das outras
esferas (politica, economia, ciéncia, arte, moral, direito) é uma
caracteristica do mundo moderno.

A problematizacdo do paradigma secularista weberiano,
feita por Taylor e por Habermas, se direciona no sentido de pensar
uma nova forma de articulacdo entre politica e religido. Como
grandes fildsofos que sdo, em vez de considerarem a religido como
um resquicio da irracionalidade de um mundo primevo, tratam-na
como um elemento de importante destaque para a construcao de
uma esfera publica mais participativa e mais democréatica. O

(economia, politica, moral, direito, arte) estavam subordinadas ou eram
partes de uma totalidade social legitimada pela religio.
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debate em relagdo a questdo religiosa perpassa a polémica entre o
liberalismo procedimental e o pensamento multiculturalista,
enfatizando a importancia da religido para se pensar a politica no
mundo contemporaneo.

A seguir, apresentaremos de forma mais detalhada a
posicao de Habermas e de Taylor sobre essa quest&o.

HABERMAS: ESPACO PUBLICO, CIDADANIA E RELIGIAO EM UMA
ERA POS-SECULAR

Habermas (2008), diferentemente de Taylor (2010), como
veremos, considera o nosso tempo uma era pés-secular.®®

Para ele, para ser considerada “pos-secular” uma
sociedade tem que, antes, ter sido “secular”. Portanto, s6 as
sociedades de bem-estar europeias ou paises como Canada,
Australia e Nova Zelandia, onde os vinculos dos cidadaos tém se
afrouxado de modo continuado desde a Segunda Guerra Mundial,
seriam consideradas sociedades secularizadas, mas, 0 mesmo néo

6 Falar em sociedade pos-secular ndo indica, para Habermas, um
desaparecimento da religido devido a crescente racionaliza¢do do Ocidente,
e sim uma referéncia as sociedades modernas secularizadas que se abrem ao
didlogo com a religido. Desse modo, uma sociedade ndo pode ser considerada
liberal e democrética, para Habermas, se ndo acolhe e tutela as contribui¢des
de todos os seus membros, crentes e ndo crentes, dos quais ndo se pode abrir
mao se ndo se quer renunciar a sua riqueza e recursos para o desenvolvimento
de uma racionalidade comunicativa de carater publico. A religido constitui,
para ele, um desafio cognitivo. Ele prop6e uma traducdo cooperativa de
conteldos religiosos, como resposta ao problema da inclusdo dos cidaddos
crentes no debate politico travado na esfera publica dessas sociedades,
procurando assim um alivio das tensdes sociais causados pelo conflito por
diferentes visdes de mundo e formas de vida. A influéncia de cosmovisdes
tanto de cunho naturalista como religiosas acabam por acarretar uma
modificacdo na configuragdo dos pressupostos normativos do Estado
democrético de direito. Mas, em face ao pluralismo presente em tais
sociedades esse normativismo, supostamente neutro, ndo pode ter seu
suporte em nenhuma tradicéo especifica.
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ocorre com o resto do mundo. A pressuposi¢do de uma perda da
relevancia da religido, como presume a teoria da secularizacéo
weberiana, é questionavel diante da série de mudancas globais e
de conflitos amplamente visiveis que tém por causa questdes
religiosas. Desse modo, segundo Habermas (2008), a indiscutida
tese da estreita conexdo entre a modernizacdo da sociedade e a
secularizagdo da populacdo encontra cada vez mais menos
adeptos, inclusive, hd quem fale de um fim da teoria da
secularizacdo.®

Como mostra Habermas (cf. 2008, p. 65), a teoria da
secularizagdo se apoiava em trés pilares: primeiro, o de que 0
progresso técnico-cientifico promove uma compreensdo
antropocéntrica e desencantada do mundo, explicavel em termos
causais, e ndo conciliavel com visdes do mundo teocéntricas ou
metafisicas; segundo, que as 81 igrejas e as comunidades de
crentes perdem, no curso do processo de diferenciacdo funcional
dos subsistemas sociais, a influéncia que tinham antes nos ambitos
do direito, da politica, da cultura, da educacédo e da ciéncia, e se
vém limitadas a sua genuina funcdo de gestéo dos bens salvificos,
fazendo do exercicio da religido algo privado, perdendo sua
relevancia publica; e, terceiro, que a evolucdo das sociedades
agrarias até converter-se em industriais e pos-industriais acarreta
um nivel de bem-estar mais elevado e um aumento da seguranga
social, desaparecendo a necessidade de um poder transcendente
gue promova a superacao das contingéncias que escapam ao Nosso
dominio.

6 E, embora os EUA, como a ponta de langa da modernizagdo, com suas
inalteradas comunidades de fé e suas invariaveis porcentagens de cidad&dos
religiosamente vinculados e ativos, tenha sido durante muito tempo
apresentado como a grande excegao nessa tendéncia a secularizagéo; vendo,
a partir de um ponto de vista global, aparece hoje como um caso entre outros
tantos.
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Como constata Habermas (2008), esse que deveria ser um
modelo para o resto do mundo — o da seculariza¢ao da populacéo,
segundo a perspectiva weberiana — parece descambar em uma via
especial ou em um desenvolvimento propriamente europeu ou
ocidental.

Conforme Habermas (cf. 2008, p. 66-7), trés fenbmenos
atualmente existentes a nivel planetario ddo a impressdo de um
ressurgimento da religido: 1) a difusdo missionaria das grandes
religibes, 2) o aumento do fundamentalismo e 3) a
instrumentalizacdo politica do seu potencial de violéncia. Em
relacdo a difusdo missionéria das grandes religides, ganha terreno
por toda parte, no marco das igrejas existentes, 0s grupos
ortodoxos. As religides que mais se desenvolvem sdo o islamismo,
especificamente na Africa, e os evangélicos, na América-Latina.
Quanto ao aumento do fundamentalismo religioso, 0s movimentos
gue mais crescem S0 0s pentecostais e os islamistas radicais.
Esses movimentos lutam contra 0 mundo moderno ou procuram
se retirar dele, apregoando um espiritualismo e esperancas
apocalipticas a curto prazo incitados por rigidos ideais morais e
por uma fé na literalidade dos textos sagrados. Ocorre, por outro
lado, uma expansao dos “novos movimentos religiosos”, surgidos
desde os anos setenta, especialmente no Japdo e na China, e que
se caracterizam por um sincretismo “californiano”. Tais
movimentos compartilham com os evangélicos a ideia de uma
praxis religiosa desinstitucionalizada. Quanto a
instrumentalizacdo politica da religifo como potencial de
violéncia, pode-se destacar o terrorismo islamista. Atualmente, a
codificacdo religiosa tem tido bastante éxito em aticar a chama de
muitos conflitos que tém uma origem profana, isto é valido seja
em relacdo aos conflitos do Oriente Médio ou na mobilizacdo da
direita religiosa nos Estados Unidos na época da invasdo do
Iraque.
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Para Habermas (cf. 2008, p. 67), apesar desta via especial
das sociedades europeias em meio a uma comunidade
internacional religiosamente mobilizada, os defensores da tese
weberiana da secularizacdo ndo caem em descrédito, porgue
continua sendo certa a afirmacéo de que as comunidades religiosas
tém ido se limitando de forma crescente a funcdo da préxis de
cuidado da alma, tendo que abandonar suas amplas competéncias
em outros &mbitos da sociedade. A mesmo tempo, o exercicio da
religido tem se retirado a formas mais individuais. A
individualizacdo da praxis religiosa tem seu correspondente em
uma especificagédo funcional do sistema religioso.

A religido, conforme Habermas (cf. 2008, p. 67), ndo
perdeu, porém, sua relevancia nem no espaco publico politico ou
cultural nem na condugdo da vida pessoal. As coletividades
religiosas conseguiram se manter até mesmo na vida de sociedades
amplamente secularizadas. Na Europa, especialmente, ocorre uma
sobrevivéncia de coletivos religiosos em um entorno que se segue
secularizando continuamente. Entre n6s latino-americanos,
brasileiros, poderiamos até mesmo falar de um processo de
reencantamento, devido & forca ou preponderancia que tem a
religido no espaco publico e na sociedade brasileira.

A descricdo das sociedades modernas como “pods-
seculares” se deve, segundo Habermas (cf. 2008. p. 67-8), a uma
mudanca de consciéncia relativa a trés fenémenos: primeiro, a
percepcdo transmitida pela media de conflitos planetéarios
envolvendo grupos religiosos opera uma transformagdo da
consciéncia publica. O fundamentalismo religioso a nivel mundial
e o terrorismo encoberto com ornamentos religiosos relativiza e
afugenta o triunfalismo da consciéncia secular europeia e a
convicgdo moderna europeia de um previsivel desaparecimento da
religido. Desse modo, a consciéncia de viver em uma sociedade
secular ndo se vincula mais a certeza de que a crescente
modernizag&o social e cultural se realizara as custas da religido.
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O segundo fenbmeno é o fato da religido ter ganhado mais
importancia: segundo Habermas (cf. 2008, p. 68), as comunidades
religiosas assumem cada vez mais, dentro do espago publico
nacional, o papel de intérpretes na vida politica. Elas podem
exercer influéncia na configuracdo da vontade e da opinido publica
com relevantes contribuicbes sobre uma série de temas
pertinentes, como a legalizacdo do aborto, a eutanasia, questdes
bioéticas, de protecdo dos animais ou sobre mudanca climética.
Em relacdo a tais assuntos, ninguém pode decidir de antemao que
partido pode apoiar-se nas intuicdes morais mais corretas.

O terceiro fendmeno que constitui um estimulo para a
mudanca de consciéncia da populagéo é, para Habermas (cf. 2008,
p. 69), a imigracéo de trabalhadores e de refugiados, procedentes
sobretudo de paises de culturas tradicionais. Como consequéncia
disso, aparecem dissonancias estridentes entre religides
juntamente com o desafio de um pluralismo de formas de vida
tipico nas sociedades de acolhida, desafio este que ultrapassa o do
pluralismo de crengas. A convivéncia tolerante entre distintas
religides é agravada ainda pelo problema da integracéo social das
diferentes culturas dos imigrantes; integracdo esta que tem que
alcangar éxito, mesmo que em circunstancias humilhantes, devido
a crescente desigualdade social.

E desse modo que Habermas procura responder a pergunta
sobre 0 por que se pode denominar as sociedades amplamente
secularizadas de “pds-seculares”. Segundo ele, nas denominadas
sociedades secularizadas a religido mantém uma relevancia
publica, mas, perde terreno a certeza secularista de que no curso
de uma modernizacao acelerada a religido desaparecera em escala
mundial. Surge, entdo, a questdo normativa sobre o auto-
entendimento dos membros de uma sociedade pds-secular: como
devem entender-se e 0 que tém que esperar uns dos outros para
que continue existindo uma civilidade no tratamento dos cidad&os
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entre si, inclusive sob circunstancias onde dominam uma cultura e
uma cosmovisao plurais.

De acordo com Habermas (cf. 2008, p. 70), o debate sobre
a questdo normativa do auto-entendimento dos membros de uma
sociedade pés-secular adotou um tom mais agudo ap6s o shock
provocado pelo atentado terrorista de 11 de setembro de 2001. O
ponto de partida comum das partes em litigio foi a questdo do
reconhecimento da separacéo entre a Igreja e o Estado.

Segundo Habermas (cf. 2008, p. 70), a secularizagdo do
poder estatal foi a resposta adequada as guerras de religido que
tiveram lugar nos inicios da ldade Moderna. O principio da
“separacdo entre Igreja e Estado” foi se realizando paulatinamente
e de diferentes modos em cada uma das distintas ordenagdes
juridicas nacionais. A medida que o poder estatal tomava um
carater secular as minorias religiosas, ao principio s6 toleradas,
obtinham direitos cada vez mais amplos: a liberdade de crencas e,
logo, a liberdade confessional foram seguidas pelo direito a um
exercicio da religido livre e igual para todos.

Este processo serve de ilustracdo sobre 0s pressupostos
dos éxitos de uma liberdade religiosa inclusiva, igualmente valida
para todos os cidaddos. O Estado, apds a Reforma Protestante, teve
a missdo de estabelecer a paz e a ordem em meio a uma sociedade
confessionalmente dividida. Mesmo o Estado que estava
entrelacado com a religido dominante do pais teve que atuar com
uma visdo neutra de mundo; teve que desarmar os partidos que se
combatiam, procurando acordos para uma convivéncia pacifica, e
vigiando a sua coexisténcia. Desse modo, subculturas inimigas
puderam se aninhar na sociedade, mesmo continuando estranhas
umas as outras. Mas, esse modus vivendi se revelou, como salienta
Habermas (Cf. 2008, p. 71), insuficiente quando surgiu uma nova
ordem politica secularizada que submetia a vontade popular ou
democratica ao império das leis (Estado constitucional).
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O Estado constitucional, como demonstra Habermas (Cf.
2008, p. 71-2), s6 consegue garantir a mesma liberdade de religido
para todos se as comunidades religiosas ndo se entrincheiram em
seus proprios mundos, isolando-se do restante da sociedade
politica a qual fazem parte. Essa garantia s é conseguida se as
diferentes subculturas deixam seus membros individuais livres
para que, como sujeitos e membros dessa mesma entidade politica
(cidadaos), se deem a si mesmos as leis sobre as quais podem
manter sua prépria identidade cultural e visdo de mundo e, desse
modo, respeitar-se mutuamente. Portanto, as sensibilidades
particularistas de um multiculturalismo bem entendido n&o
contradizem, segundo Habermas, o rumo universalista que aponta
a ilustracdo politica.

No Estado democratico de direito, a liberdade religiosa
passa a ser considerada um direito fundamental e também, com a
ajuda do procedimento deliberativo e de uma formacéao da vontade
demaocrética, o locus onde se define o que pode ou nao ser tolerado
para que se exerca tanto a liberdade religiosa positiva quanto o
direito a liberdade negativa de ndo ser molestado pelas praticas
religiosas de crentes de confissdes distintas. Em uma democracia,
essa tolerancia s6 nao se torna arrogante se as partes em conflito
se colocam em um plano de igualdade e chegam a um
entendimento reciproco a partir da sua participagdo em um
processo onde eles, como afetados, tomam a deciséo.

A tolerancia precisa ser praticada na vida cotidiana, ela
ndo é apenas uma questdo de promulgacao e aplicacdo da lei. Ela
requer que se tolere convicgles, praticas e formas de vida
diferentes das que se tem e que se rejeita. Porém, essa concessao,
baseada no reconhecimento mutuo, ndo deve ser confundida com
a valorizacg&o da cultura e forma de vida estranha, de convicgoes e
praticas que se rejeita. A base do reconhecimento ndo é a
valorizagdo, e sim “a consciéncia de formar parte de uma
comunidade inclusiva de cidaddos com direitos iguais onde cada
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um deve render contas ao outro pelas suas manifestacdes e acdes
politicas” (HABERMAS, 2008, p. 73). A participagao politica das
minorias no espaco publico e nas urnas serve, como afirma
Habermas, como “vozes corretoras” necessarias para ampliagao da
cultura politica dominante. Ela propicia, por um lado, uma
abertura da comunidade politica em prol da inclusdo de
subculturas estrangeiras e, por outro, uma abertura dessas
subculturas a participagao individual, com igualdade de direitos,
de seus membros no processo democratico.

Na tentativa de responder a pergunta sobre como 0s
membros de uma sociedade pds-secular devem se entender, de um
lado, os multiculturalistas advogam por uma adaptacéao do sistema
juridico que seja sensivel as diferencas (Cf. HABERMAS, 2008,
p. 74). Previnem contra uma assimilacdo e um desenraizamento
forcado. Para eles, como vimos, o Estado laico ndo deve estimular
a incorporagdo das minorias em uma comunidade igualitaria de
cidadaos arrancando os individuos dos contextos particulares onde
criam sua identidade. Nesta perspectiva, a politica é suspeita de
submeter as minorias aos imperativos da cultura majoritéaria. De
outro lado, os secularistas advogam por uma inclusdo politica, que
ndo faca distin¢do de cores de todos os cidadaos, sem consideragdo
de sua origem cultural e sua pertenca religiosa (Cf. HABERMAS,
2008, p. 74-5). Advertem das consequéncias de uma politica em
prol da identidade ao abrir demasiado o sistema juridico com
vistas & manutencdo das peculiaridades das minorias culturais.
Rechacam os direitos culturais por suspeitarem que estes geram
sociedades paralelas, grupos sociais pequenos e isolados que
seguem cada um uma norma distinta. Para eles, a introducéo de
direitos de protecdo coletivos pode impedir que os membros
individuais tenham o direito a uma forma de vida escolhida por
eles proprios. Para esta perspectiva laica, a religido tem que
continuar sendo, exclusivamente, algo privado.
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Habermas ndo concorda com os defensores do
racionalismo ilustrado que a religido deva se retirar do ambito
publico da politica para o espaco privado porque seria uma figura
do espirito historicamente superada, nem aceita a leitura de um
multiculturalismo radical que apregoa formas de vida culturais
com universos semanticamente fechados, que mantém padrées de
racionalidade e verdades préprias. Perspectiva esta que considera
que, mesmo as reivindicacbes de valor universal, como o0s
argumentos a favor da universalidade da democracia e dos direitos
humanos, seriam apenas uma ocultacdo das pretensdes de poder
imperialistas de uma cultura dominante. Para Habermas, enquanto
ndo se tome a sério o sentido universalista destes principios
faltardo os pontos de vista sob os quais se poderd comecar a
descobrir um emaranhamento ilegitimo da interpretacdo da
Constituicdo com principios provenientes da cultura da maioria
(Cf. HABERMAS, 2008, p. 76).

Para Habermas, ¢ insustentdvel a critica racional
multiculturalista baseada no relativismo cultural. A religido, por
outro lado, ndo pode ser considerada uma ‘“figura do espirito”
historicamente superada que tem que retirar-se do ambito publico
da politica para o ambito privado. Ela deve ser tomada a sério
como um recurso cultural que contribui para a autocompreensdo
da modernidade contemporénea, porque tem contribuigdes
relevantes a oferecer na formacgao da opinido e da vontade politica
mesmo em sociedades amplamente secularizadas. Essa influéncia
se da devido a sobrevivéncia de formas de pensamento pré-
modernas. Mesmo que aos olhos dos secularistas os contetdos da
fé sejam desacreditados cientificamente, ndo se deve
desconsiderar o fato que na esfera publica de um Estado
democratico de direito ndo se pode eliminar ou descartar formas
de vida que reivindicam uma significacdo publica para suas
crencas; mesmo que, para 0s secularistas, as doutrinas religiosas
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ndo gozem de uma justificacdo cientifica, elas possuem relevancia
no ambito publico (Cf. HABERMAS, 2008, p. 77).%°

O Estado constitucional, por outro lado, necessita de um
ethos de cidadania que aponte para mais além da mera obediéncia
as leis. A pura adaptacdo externa, de crentes e comunidades
religiosas, deve dar lugar a uma acolhida dentro da propria fé da
legitimacao da comunidade estatal. Historicamente falando, assim
como catolicos e protestantes passaram por um processo de
aprendizagem, as comunidades religiosas que habitam em
sociedades multiculturais devem também passar por um processo
de aprendizagem em que precisam decidir por si mesmas se um
reformismo da sua fé ndo € necessario para sua integracéo nestas
sociedades. Essa mudanga de mentalidade, que exige uma
autocompreensao secular da modernidade, é resultado de um
processo de aprendizagem e, embora promovida, ndo pode ser
exigida moral ou juridicamente. Essa mudanca de mentalidade
precisa, porém, ser realizada por ambos os lados, tanto pelo
tradicionalismo religioso como pelo secularismo. Pelo lado da
secularizagdo, € mister um processo de aprendizagem
complementério onde ndo se confunda a neutralizagdo do poder
estatal com a exclusdo das manifestagdes religiosas do ambito
publico (Cf. HABERMAS, 2008, p. 78-9).

O Estado ndo deve ser alvo de disputas religiosas, nem o
governo converter-se em um 6rgdo executivo de uma maioria
religiosa que impde a sua vontade a oposicdo. No Estado
constitucional todas as normas legais devem ser aceitas e

8 para Habermas (2008), o discurso religioso ndo deve ser considerado
irracional por depender de verdades reveladas. Ndo cabe ao discurso
secularista ou ao conhecimento institucionalizado arvorar-se como instancia
ltima de julgamento sobre o que seja verdadeiro ou falso nos contetdos das
tradicOes religiosas, discriminando assim pessoas e modos de vida que,
visivelmente, haurem sua integridade e autenticidade de suas convic¢Ges
religiosas.
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justificadas publicamente. Mas, a neutralidade do Estado em
relacdo a distintas visdes de mundo ndo deve servir como um
argumento contra a aceitagdo de manifestagdes religiosas no
espaco politico (p. 79). Desse modo, os cidaddos poderdo
participar com a sua propria linguagem religiosa na configuragao
da opinido politica, porque o Estado democréatico ndo deve reduzir
a polifénica complexidade da multiplicidade de vozes publicas,
porque, do contrario, “cortara a sociedade o fluxo dos escassos
recursos de criacdo de sentido e identidade” (Cf. HABERMAS,
2008, p. 80).

Para Habermas, os cidaddos seculares devem ser
colocados em um mesmo plano de igualdade, na sociedade civil e
no espaco politico publico, que os cidaddos crentes. Mas, se 0s
cidaddos laicos ndo levarem a sério o potencial cognitivo da
linguagem religiosa presente no discurso dos cidadaos crentes a
base do reconhecimento da cidadania comum estard ameacada.
Eles ndo devem excluir que até em expressdes religiosas pode ser
descobertos contetidos semanticos e intuicdes que podem ser
traduzidas em uma argumentagdo a nivel publico. Desse modo,
ambas as partes devem se deixar conduzir a uma interpretagdo da
relacdo entre a fé e o saber que possibilite uma coexisténcia
autorreflexiva e clarificada das duas (Cf. HABERMAS, 2008, p.
80).

Para Habermas, portanto, é mister que se defenda a
legitimidade de participacdo das diferentes religides na esfera
publica das sociedades multiculturais contemporaneas e
secularizadas devido & sua competéncia no sentido de
contribuirem para oferecer conteGdos morais e éticos que
revitalizem a vida democréatica dessas sociedades e que sejam
capazes de superar as patologias da modernidade (Cf. Habermas;
Ratzinger, 2007). O pano de fundo dessa abordagem ¢é a critica
multiculturalista direcionada para as limitagfes do pensamento
liberal, que ao fazer a defesa de uma razdo universal e
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procedimental, nega concepgdes fortes substantivas sobre a vida
boa. Mas, para 0 pensamento comunitarista, a democracia ndo
pode ser reduzida a um modulo racional e abstrato da sociedade,
ela tem que ser a manifestacdo ou expressdo concreta de uma
tradicdo ética e historica comum.

Mesmo que, em épocas passadas, Habermas tenha
defendido a tese segundo a qual a esfera publica deveria ser
completamente secular, procedimental e ndo substantiva,
possibilitando desse modo uma neutralidade que asseguraria o
acesso igualitario de todos os cidaddos, em seus trabalhos atuais
ele incorpora a critica comunitarista, dando maior aten¢do as
religides e outras tradigdes éticas como elementos importantes na
confeccdo de juizos morais capazes de reanimar a vida
democrética nas sociedades multiculturais contemporaneas.
Habermas reconsidera sua posi¢éo anterior, passando a sustentar
gue os argumentos religiosos podem ser mobilizados no debate
publico, desde que traduzidos para termos seculares quando
justificados publicamente (Cf. Habermas, 2008). Ele aponta para
a possibilidade de encontrar nestes argumentos possiveis intui¢des
éticas que devem ser incorporadas a uma perspectiva filosofica
p6s-metafisica capazes de entender as tradi¢des religiosas como
fonte de significados, valores e motivagdes na luta contra as forcas
sistémicas desintegradoras das mais variadas formas de vida ética
globais.

A Unica ressalva, feita por Habermas, & que esses
contetidos religiosos sejam “traduzidos” antes de serem
institucionalizados. Para ele, diferentemente de Taylor (2008), a
recepcdo desses conteudos pelas instituicbes do Estado
democratico de direito s6 devem ocorrer apds um processo
anterior de traducdo de seus contetdos para o idioma secular,
acessivel a todos por meio de um “filtro institucional”,
estabelecido entre o fluxo comunicativo da esfera publica e as
delibera¢des formais nos corpos politicos, antes de adentrarem na
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agenda parlamentar, nas cortes e nos corpos administrativos (Cf.
Habermas, 2011). Desse modo, seria possivel tanto a inclusao de
importantes intuicOes trazidas pela religido como também a
revitalizacdo da esfera publica por meio de uma polifénica
participacdo de vozes dos mais variados setores da sociedade. A
incorporacao desses elementos por meio de um filtro institucional
asseguram tanto a manutencdo de uma concepgdo secular de
Estado como também que as decisOes legais sejam formuladas e
justificadas em uma linguagem universal.

HABERMAS E A QUESTAO ACERCA DO FUNDAMENTALISMO
RELIGIOSO

Para Habermas (2004), sob a ética do Estado liberal, s6
merecem o predicativo de comunidades racionais aquelas
comunidades religiosas que renunciam por convic¢do propria a
impor com violéncia suas verdades de fé e que ndo forcam a
consciéncia de seus préprios membros, nem 0s manipula a
cometer atos violentos. Segundo ele, hoje os crentes podem
compreender porque devem renunciar a forga, e muito
especialmente a forca do Estado, para impor suas pretensdes de fé.
A tolerancia religiosa e separacdo entre Estado e religido no
Ocidente fazem parte de um processo de aprendizagem ou esforco
cognitivo que sdo pilares da cultura ocidental.

Para Habermas (2004), s&o condi¢des para a participacao
dos crentes em uma sociedade pluralista: primeiro, a consciéncia
religiosa tem um desafio cognitivo, ela tem de assimilar as
contradi¢bes estabelecidas com outras confissdes religiosas,
procurando entender que o pluralismo religioso é uma
caracteristica irreversivel da modernidade; segundo, reconhecer a
autoridade das ciéncias, ou seja, que na légica da organizacao dos
assuntos humanos sdo elas que estabelecem a forma de
organizacdo juridica e politica; e, finalmente, o compromisso dos
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crentes com as premissas dos Estados constitucionais que estdo
baseados em uma forma profana: essas premissas se baseiam em
um consenso em torno de valores politicos que podem ser
aprovados e assumidos por todos; elas ndo podem assumir uma
forma de vida boa ou uma moral filosé6fica ou religiosa, porque
estas sdo particulares, e porque nenhuma dessas cosmovisoes
possui 0 monopdlio hermenéutico ou interpretativo da vida.®

Em relacdo ao fundamentalismo religioso, Habermas
(2004) adverte gue o conceito de fundamentalismo tem hoje uma
conotagdo negativa, muito diferente de como surgiu®’, e que pode
ser tratado como uma patologia da razdo aplicvel a qualquer
concepcao religiosa. Quase todas as tradi¢Ges religiosas tiveram
uma dose de fundamentalismo dentro de si. Se trata, segundo
Habermas, de uma mentalidade que se empenha em impor
politicamente suas proprias convicgdes, inclusive quando estas
ndo sdo universalmente aceitaveis. O fundamentalismo religioso
ndo é apenas um problema filos6fico, mas, um projeto politico
religioso.

Para Habermas, o fundamentalismo é um fendmeno
especificamente moderno. Segundo ele,

‘Fundamentalista’ tem um ar pejorativo. Usamos
o0 predicado para caracterizar uma posi¢do mental
peculiar, uma atitude teimosa que insiste na

6 Para Habermas (2004), aceitar esse pluralismo ndo significa uma
diminuicdo do valor epistemoldgico das verdades de fé presentes nestas
comunidades religiosas. Trata-se apenas de apontar para os limites das
mesmas diante do Estado e da tolerancia e respeito diante do pluralismo
democratico; e implicando, como consequéncia da modernidade, na perda do
monopolio interpretativo por parte de qualquer comunidade religiosa.

67 Quando o termo surgiu, nos EUA, no contexto protestante, ele tinha a
pretensdo de voltar aos fundamentos ou as bases da sua religido. Mas, hoje,
ele adquiriu uma conotacdo nova, associada a radicais islamicos que
pretendem impor o seu ethos religioso a outros grupos religiosos (ou nao) e
a outros contextos que néo € o seu proprio.
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imposicédo politica de suas proprias convicgdes e
razdes, mesmo quando elas estdo longe de serem
racionalmente aceitaveis. Isso vale especialmente
para as crencas religiosas. Certamente, nao
deveriamos confundir fundamentalismo com
dogmatismo ou ortodoxia. Cada doutrina religiosa
baseia-se em um cerne dogmatico de crengas. As
vezes existe uma autoridade como a do papa ou da
congregacdo romana, que determina que
interpretacBes desviam-se desse dogma e,
portanto, da ortodoxia. Tal ortodoxia, tende para o
fundamentalismo quando os guardiBes e
representantes da verdadeira fé ignoram a situacao
epistémica de uma sociedade pluralista e insistem
— chegando até a violéncia — no carater
universalmente basilar de sua doutrina e na
aceitacdo politica dela. Até o surgimento da
modernidade, 0s ensinamentos proféticos eram
também religides mundiais, no sentido de que
eram capazes de se expandir dentro dos horizontes
cognitivos de antigos impérios percebidos de
dentro como mundos abrangentes. O
‘universalismo’  daqueles  impérios,  cujas
periferias pareciam ficar indistintas para além das
fronteiras, proporcionava um substrato apropriado
para a reivindicacdo exclusiva da verdade por
parte das religides mundiais. No entanto, nas
condi¢es modernas de um crescimento acelerado
em termos de complexidade, tal reivindicagdo
exclusiva por parte de uma fé ndo pode mais ser
ingenuamente mantida. Na Europa, o cisma
confessional e a secularizacdo da sociedade
compeliram a crenca religiosa a refletir sobre seu
lugar ndo exclusivo dentro de um discurso
universal compartilnado com outras religiGes e
limitado pelo conhecimento secular gerado
cientificamente. Ao mesmo tempo, a percepgao
dessa dupla relativizacdo de nossa posi¢cdo
obviamente ndo deveria significar a relativizacdo
de nossas proprias crengas. Essa conquista auto-
reflexiva de uma religido que aprendeu a se ver
pelos olhos dos outros tem tido importantes
implicagdes politicas. Os fiéis poderiam, a partir
de entdo, perceber por que tiveram de renunciar a
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violéncia em geral, e evitar o poder do Estado, em
particular, com o propé6sito de impor
reivindicacoes religiosas. Essa investida cognitiva
tornou possiveis pela primeira vez a tolerancia
religiosa e a separacdo entre a Igreja e o Estado.
(...) as circunstancias complexas de vida nas
sociedades pluralistas modernas sdo
normativamente compativeis apenas com um
universalismo estrito, em que 0 mesmo respeito é
exigido de todo mundo — sejam cat6licos,
protestantes, mucgulmanos, judeus, hindus ou
budistas, crentes ou descrentes” (2004, p. 43-4).

Segundo Habermas (2004), toda religido se apoia em um
nlcleo dogmatico de verdades de fé, mas, essa dogmatica se torna
fundamentalista quando os defensores ignoram as circunstancias
ou as verdades epistémicas de uma sociedade pluralista, e insistem
em impor politicamente seus préprios dogmas, crengas ou valores.
O fundamentalismo, para ele, supde tanto um endurecimento da
razdo como uma pretensdo de imposi¢do. O fundamentalismo
religioso é politico, ou pelo menos tem pretensdes politicas.
Também é caracteristico do fundamentalismo religioso questionar
os principios da modernidade ocidental: primeiro, a separagdo
institucional entre politica e religido, procurando legitima-lo a
partir de uma perspectiva religiosa devido ao temor pelo
desenraizamento das formas de vidas tradicionais.

Uma outra caracteristica do fundamentalismo sdo (Cf.
2004) as motivacdes de carater politico ou secular — o
fundamentalismo islamico, por exemplo, elabora motivos
politicos na forma de fanatismo religioso: alguns desses
denominados “fandticos religiosos” ja foram nacionalistas
seculares. A religido, nesse caso, ir4 oferecer uma nova linguagem
para as antigas orientacbes politicas — uma linguagem
subjetivamente mais convincente. Nesse caso, a justificacdo das
orientagdes politicas ocorre, portanto, por meio de motivacdes
religiosas. N&o se trata apenas de um choque de civilizacGes, mas,
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de mentalidades. O repudio desses “fandticos” em relacdo aos
valores ocidentais se alimenta de fontes espirituais que se
mobilizam contra o poder secularizado, e tem um potencial em
escala mundial. Esse recurso a uma forma de fé, que a
modernidade ndo conseguiu extrair um processo de autorreflexdo
nem uma diferenciacdo de uma interpretacdo de mundo separada
da politica, obtém sua plausibilidade justamente por se alimentar
de uma substancia que parece ter se extinguido no Ocidente.

O fundamentalismo religioso estd, portanto, segundo
Habermas (2004), inspirado por algo que o Ocidente deixou de
lado que é essa substancia religiosa como forma de coesdo
normativa das sociedades tradicionais, forma esta que foi vencida
pelo processo de secularizagdo. Essa forma de militancia religiosa
pode desestabilizar os valores ocidentais. Por outro lado, ao sair
de encontro a outras culturas — mesmo utilizando-se do discurso
de protecdo dos direitos humanos em beneficio proprio — o
Ocidente é caracterizado por uma cultura consumista e um
materialismo que domina tudo, e dentro do seu préprio territério
se limita a uma divisdo neoconservadora do trabalho entre o
fundamentalismo religioso e a secularizacdo laica ou
fundamentalismo secular.

Um Ocidente materialista enfrenta outras culturas
apenas com a irresistibilidade provocativa e
vulgarizante de uma cultura consumista
padronizadora. Vamos admitir isso: o Ocidente
apresenta-se como uma forma desprovida de
qualquer ndcleo normativo, a medida que sua
preocupacdo com os direitos humanos refere-se
apenas a tentativa de abrir novos mercados livres
(HABERMAS, 2004, p. 44-5).

Mas, assim como para o cardeal Ratzinger (Bento XVI),
para Habermas, o principal problema quanto a integracdo no
mundo de hoje ndo é o da convivéncia de muitas culturas
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religiosos, que sempre existiu, e que mesmo entrando em choque
umas contras outras aprenderam a conviver, mas, entre uma
cultura materialista e agndstica e uma cultura religiosa. Diferente
de um “choque de civilizagcdes” se trata de um “choque de
mentalidades”. Alias, afirma Habermas (2004, p. 49), “o chamado
‘choque das civilizagdes’ ¢ frequentemente o véu que mascara 0S
interesses materiais indispensaveis do Ocidente (campos de
petroleo acessiveis e suprimento garantido de energia, por
exemplo)”.

No que concerne a dissonadncia cognitiva entre
mentalidades endurecidas fanaticamente e o pluralismo na
sociedade pos-secular, para Habermas (2004, p. 43), as grandes
religides universais devem renunciar a ter pretensdes de validez
universal, porque uma das grandes caracteristicas da modernidade
é o pluralismo. Habermas procura entender a situagdo mundial
como um “mercado religioso” onde hd muitos atores, muitos
protagonistas e, portanto, nenhum pode pretender ter o monop6lio
absoluto. Esse pluralismo é compativel com uma cultura dos
direitos humanos que respeite a todos (crentes ou nao crentes). O
respeito ao outro, ao diferente é caracteristico de uma sociedade
que compreende que o pluralismo ndo é um estado provisorio. Para
Habermas, o Isla tem pela frente o doloroso processo de
aprendizagem que ja passaram religides como o catolicismo ou
protestantismo de abrir-se ao liberalismo democratico. O Isla deve
reconhecer esse valor ocidental. Desse modo, deve recusar a
pretensdo de universalidade ou monopdlio de interpretacdo de
sentido da vida. Para Habermas, ndo existe nenhuma justificativa
moral para o terrorismo de inspiracdo religiosa. Nada justifica a
retirada da vida ou o sofrimento do outro em nome de fins
(racionalidade instrumental).
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POS-SECULARISMO VERSUS SECULARISMO: TAYLOR CONTRA
HABERMAS

Para Taylor, diferentemente de Habermas, vivemos em
uma era secular (Cf. TAYLOR, 2010). Essa secularidade se
apresenta, segundo ele, de trés formas: 1) como separacdo entre
Igreja e Estado (perspectiva tradicional); ou 2) caracterizada pelo
abandono de convicgdes e préaticas religiosas; ou, ainda, 3)
entendendo a fé como uma opc¢ao entre tantas outras opgoes.

Passamos, segundo ele, de uma sociedade (pré-moderna)
em que a fé em Deus era algo imprescindivel para uma (moderna)
em que ela representa apenas uma entre tantas outras opgoes (Cf.
Taylor. 2010, p. 41). Isso ocorreu, segundo ele, porque o mundo
pré-moderno era visto como um cosmos ordenado que
testemunhava a intencionalidade divina e manifestava sua agao
nele: os fendmenos naturais eram vistos como manifestacdes da
vontade de Deus.

Na pré-modernidade, as pessoas individualmente, e toda a
sociedade em seu conjunto, manifestavam a sua crenca na
existéncia divina através de rituais e atos de devocao por meio de
associagdes que formavam a sociedade e careciam de Deus para
sua existéncia e manutencdo. Tudo era tomado pela presenca do
divino, fazendo assim com que o fundamento Gltimo de toda a
existéncia estivesse assentado em algo transcendente a propria
acdo humana. Esse era um mundo povoado pela presenca de
espiritos e demdnios, que tanto podiam ajudar como prejudicar o
ser humano.

No mundo pré-moderno, os objetos e palavras podiam
impregnar-se de uma for¢ca miraculosa, tendo poder para
transforméa-lo. Essa sociedade possuia uma estrutura social rigida,
dividida em duas classes através das quais equilibravam as tensdes
sociais: o clero e o laicato. Os clérigos cuidavam das coisas
sagradas e os leigos das profanas. A sociedade seguia uma

-185 -



organizacdo litargica do tempo, estabelecida pela igreja, e guiava
a sua existéncia de acordo com uma ordem sagrada. O tempo
“comum” ou “secular” era organizado através dos chamados
“tempos superiores” (Cf. Taylor. 2010, p. 69-75).

Conforme Taylor (2010), o desaparecimento desse tipo de
sociedade, e da mentalidade caracteristica dela, ocorreu devido ao
desenvolvimento do “humanismo exclusivo”. A partir dos Sécs.
XVII e XVIII, o “humanismo exclusivo” se torna uma opgao de
vida, coexistindo com o transcendente. O homem cada vez mais
adquire a consciéncia de que pode reger o mundo, e criar uma
civilizacdo de beneficio matuo, sem nenhuma interferéncia divina.

O “humanismo exclusivo” ird produzir uma nova
percepcdo da subjetividade humana e de seu lugar no cosmos: o
self deixa de ser um “self ndo aberto, poroso e vulneravel ao
mundo de espiritos e poderes”, para se tornar um “self protegido”
(Taylor. 2010, p. 43). O sujeito desse novo tempo, que é a
modernidade, procura definir sua propria identidade baseado no
ideal de autenticidade: um individuo confiante em sua propria
capacidade de criar uma ordem moral imanente sem referéncias a
transcendéncia.

Os principais impulsionadores do processo de
secularizagdo foram, segundo Taylor, a Reforma Protestante e o
processo de desencantamento do mundo, descrito por Max
Webber. O surgimento de uma sociedade disciplinar também ird
permitir que 0 homem seja capaz de manter a ordem do mundo
sem a necessidade do divino. Mas, para Taylor, foi sem duvida a
Reforma a causa mais importante para toda essa transformagéo da
sociedade (Cf. Taylor. 2010, p. 83), porque € ela quem
primeiramente ird atacar um tipo de sociedade inserida em um
cosmos encantado e a promover o desenvolvimento de uma
sociedade cujo objetivo € a realizagdo humana.

Diante do tipo de vida pastoral catélica pré-moderna,
menos voltada para a espiritualidade e mais engajada em um
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controle magico externo da vida humana e da vontade divina por
meio de sacramentais e indulgéncias, a Reforma ira procurar abolir
esse cosmos encantado e criar uma alternativa humanista para a fé.
Lutero, e sua teologia da salvacao pela fé, irdo afirmar que apenas
Deus é soberano, e que diante dele, todos estdo em uma situagao
de igualdade; que Deus nédo pode ser controlado por objetos, ritos
ou pessoas de uma determinada instituicdo; e que a vivéncia diaria
da vida cristd esta ao alcance de todos (cf. Taylor. 2010, p. 101-2).

A sociedade disciplinar, por outro lado, tem, segundo
Taylor, a sua origem no pessimismo de alguns reformadores em
relacdo a situacdo de pecado da existéncia humana, culminando na
formagao do “imagindrio social moderno”: desse modo, surge uma
nova ordem moral entre os individuos, resultante de um tipo de
acordo social que depde as hierarquias e promove uma harmonia
de interesses (Cf. Taylor. 2010, p. 97- 198). O imaginario social
moderno, fundado ndo mais em estruturas religiosas, mas no
consenso entre as pessoas, produz uma nova ordem moral e
também uma nova consciéncia de Deus e da vida cotidiana.

Na modernidade, tanto o individuo e como o imaginario
social irdo ser definidos em fungdo da razdo, da autonomia e da
capacidade de autocontrole do individuo, e ndo de uma ordem
superior. Surgem, entdo, novas praticas sociais (economia, esfera
publica, democracia) que promovem a queda das hierarquias
sociais e o surgimento do ideal de igualdade entre os homens, de
modo que a estabilidade social ndo precisa mais do divino para ser
mantida. As crengas e praticas tradicionais passam a ser vistas na
modernidade como um entrave & autorrealizacdo humana,
reduzindo-se o projeto de vida a realizacdo pessoal e exclusiva do
individuo.

A ciéncia moderna ird demonstrar que 0 universo é
governado por leis causais, independentes da interferéncia divina.
Deus passa a ser visto apenas como o arquiteto do universo, sem
nenhuma atuacdo na existéncia humana, restringindo-se a criagdo
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das leis imutaveis da natureza. A racionalidade instrumental e a
economia passam a ter um papel preponderante no cotidiano dos
individuos e da sociedade. A ordem social, como também a
realizacdo moral, sdo vistas como criacbes humanas,
independentes da transcendéncia. Como mostra Taylor, esse novo
humanismo produz uma série de efeitos que atinge a todos (Cf.
Taylor. 2010, p. 357-495). Surgem, entdo, apds o século XVIII e
durante o século XIX, novos ideais que apontam para a
configuracdo do ideal romantico de autenticidade.

O ideal romantico de beleza desenvolveu uma nova
atitude diante da natureza e a promoc¢do de uma espiritualidade
indefinida, viabilizando o surgimento do que Taylor denomina de
“mal-estares da modernidade”: surge, entdo, um mundo
desencantado, uma sensacdo de vazio e perda de sentido e a
responsabilidade individualizada e imanente com o proprio
destino (Cf. Taylor. 2010, p. 357).

Com a objetivacdo do universo e imanéncia pura,
proporcionados pela ciéncia moderna, o mundo passa a se
apresentar como destituido de propositos e de sentido, gerando
uma fragmentacdo e perda de profundidade (ndo existe mais
nenhum sentido profundo para o viver), cabendo unicamente ao
proprio ser humano dar um sentido a sua prépria existéncia. Mas,
ao depositar esse sentido exclusivamente no humanismo, percebeu
0 seu proprio fracasso, ja que a razdo humana em vez de construir
uma civilizacdo de beneficio mutuo, como pretendiam o0s
modernos, criou monstruosidades (guerras mundiais, catastrofes,
exploracdo humana etc.). A humanidade percebeu que sozinha ndo
é capaz de dar um sentido pleno a sua existéncia.

Diante desse panorama, Taylor (2010) compreende que a
fé passa a ter uma dimens&o particular no mundo contemporaneo:
ela passa a ser vivida no circulo imediato da pessoa com sua
familia e amigos, ndo mais em igrejas (“religido minima”). A
cultura da autenticidade leva a um processo de individuacdo em
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gue cada individuo procura expressar uma maneira original de ser.
A pratica religiosa passa a estar associada ao desenvolvimento
espiritual especifico de cada individuo em sua busca por
autenticidade e construcdo da sua prépria identidade. Como
resultado, tem-se um aumento tanto do numero dos que se
consideram ateus, agnosticos ou nao religiosos como dos que se
dizem crentes sem pertenca a nenhuma denominacao religiosa.

Para Taylor (2010), apesar da sociedade contemporanea
viver imersa na imanéncia, sem nenhum cosmos ou Deus que Ihe
dé sentido, e com uma fragilizacdo das posicOes religiosas e da
crenga, tendo como fim Gltimo o préprio homem, a busca por
sentido é uma postura necessaria a humanidade. Cabera a ela optar
se deve tratar o transcendente como um obstaculo ao seu
desenvolvimento ou como uma resposta a sua necessidade de
encontrar um sentido e finalidade para a sua existéncia, se no
humanismo exclusivo ou no retorno a religido transcendente.

Taylor (2010) ndo compreende, portanto, a secularizacdo
como a passagem de uma cultura crente para uma cultura secular®®:
ele valoriza os novos horizontes de compreensdo do sagrado que
foram surgindo. Para ele, a seculariza¢do ndo significa o declinio
da religido, mas uma mudanca na forma das pessoas se
relacionarem com ela. Mesmo nas sociedades onde ocorreram
mudangas profundas de consciéncia dos seus membros no trato
com o fendmeno religioso, pode-se constatar muito mais um
questionamento das formas tradicionais de sua realizacdo do que
uma recusa em relagéo ao fendmeno religioso.

Conforme Taylor, ha duas grandes correntes de
pensamento que buscam dar conta do significado da secularizacao.
Uma, entende a secularizagdo a partir de um suposto esvaziamento

6 Para Taylor, mesmo constatando que os paises da Europa Ocidental
tenham se tornado “majoritariamente seculares”, ¢ possivel encontrar algum
vestigio da ideia de Deus no espaco publico dessas sociedades.

-189 -



de Deus ou de qualquer referéncia a uma realidade transcendente
nos espacgos publicos; a outra, faz um diagnostico do declinio ou
do abandono das convicgOes e préticas religiosas. Taylor, por
outro lado, propde que a secularizacdo seja entendida como a
“passagem de uma sociedade em que a fé em Deus ¢
inquestionavel e, de fato, ndo problematica, para uma na qual a fé
é entendida como uma opc¢ao entre outras e, em geral, ndo a mais
facil de ser abragada” (Taylor. 2010, p. 15).

Ele conclui que nossa era € uma era secular, mas, ndo se
trata aqui de questionar por que o mundo da politica possui uma
I6gica prdpria, distinta dos valores religiosos, ou, por que muitos
no Ocidente deixaram de crer em Deus; e sim, de questionar por
que a disposicdo humana universal a plenitude que antes era
expressa em linguagem religiosa, passou agora a ser expressa em
diversas outras linguagens? Ou melhor, na linguagem tayloriana,
trata-se de questionar “Como Deus passou, ao longo dos ultimos
séculos, de Unica opgdo a ndo mais que uma opgao entre muitas
outras?”

Para Taylor, ndo se trata aqui de afirmar que o declinio da
fé, em especial da fé crista, esta associado ao surgimento de novos
tipos de crengas ou devido a emancipagdo de determinadas
ciéncias, mas, de observar o que significa na nossa época viver
como crente ou como descrente. Para tanto, € mister que situemos
essa questdo a partir do contexto da experiéncia vivida e das
interpretacdes dessa experiéncia. Trata-se, portanto, de analisar “a
estrutura de fundo a partir da qual alguém acredita ou se recusa a
acreditar em Deus” (Taylor. 2010, p. 27).

Desse modo, Taylor constata que ha uma diferenca entre
as estruturas de fundo de ontem e as de hoje em relacdo a
experiéncia de Deus ou da plenitude, “ingénuas” e “reflexivas”,
respectivamente. A mudanca na estrutura de fundo pré-moderna
foi 0 que tornou possivel o advento da era secular. Mas, mesmo na
era secular a busca por plenitude néo foi extinta. Passamos apenas
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de um mundo em que essa busca era realizada sem nenhuma
problematizacdo para uma era em que a interpretacdo, a partir de
um mais “além”, é desafiada por outras que localizam a plenitude
“dentro” da propria vida humana (Cf. Taylor. 2010, p. 29).

Para Taylor, foi o “humanismo exclusivo” que colocou em
cheque a era de uma fé “ingénua” e tornou possivel a existéncia de
uma era secular. Mas, como vimos, o proprio “humanismo
exclusivo” s6 se tornou possivel gragas aos desdobramentos
anteriores, presentes no interior do préprio cristianismo. Mas,
afirma Taylor, é inegavel a referéncia a Deus na era secular.
Apenas uma “histoéria de subtracdo” tende a negar esse dado ao
querer atribuir as condicfes atuais apenas ao desaparecimento de
Deus. Essa historia ndo é capaz de explicar a passagem de uma
condicdo em que as aspiragOes espirituais e morais mais elevadas
ndo fazia sentido algum sem a referéncia a Deus para outra em que
as aspiracbes podem se relacionar a outras fontes, que
frequentemente negam Deus (Cf. Taylor. 2010, p. 42).

Ao entende a secularizagdo como conjunto de
transformacdes ocorridas nas sociedades ocidentais que levaram
ao surgimento de novas condicGes para a experiéncia da fé, Taylor
mostra que o cenario atual é irreconhecivel para uma época mais
antiga, por estar marcado por um inaudito pluralismo de pontos de
vista, religiosos, irreligiosos e antirreligiosos, no qual o nimero de
posicdes possiveis parece estar crescendo sem fim. A fé religiosa
passou a existir ao lado de um amplo leque de outras opcdes
espirituais, passando a existir uma nova determinagéo do lugar do
sagrado ou do espiritual na vida individual e social, uma
composicao da vida espiritual em novas formas e novos modos de
existéncia tanto na relagdo com Deus quanto fora dela (Cf. Taylor.
2010, p. 513).%°

% Mesmo concebendo o pluralismo como um fato, Taylor ndo compreende a
religido na nossa época como faz teoria do mercado religioso que afirma que
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Taylor questiona a respeito do retrocesso da religido, do
seu declinio na pratica e na fé confessada bem como da auséncia
de Deus no espago publico como afirma a teoria da secularizagdo
como subtracdo ou marginalizacdo da religido, e conclui que se
trata de um exagero, porque por baixo de um exterior mudado, as
coisas ndo sdo tdo diferentes assim como pressupdem essas
teorias. Se se tomar como referéncia as grandes religiGes
historicas, talvez se possa admitir um certo declinio da sua préatica
e da perda de espaco publico. Mas, se admitirmos que ela inclui
um “amplo espectro de crengas espirituais e semi-espirituais” ou
que a religido esta direcionada a fé numa realidade transcendente
e & aspiracdo a uma transformacéo da existéncia que vai além da
simples realizacdo humana ordinaria, entao, ela esta mais presente

onde existe uma pluralidade de religides had competitividade por clientes
(fiéis) como na economia de mercado capitalista (Cf. BERGER, 1985).
Assim como no mercado capitalista, a producédo de bens religiosos € voltada
para atender as demandas (necessidades e desejos) dos seus consumidores.
Esse mercado, com seu conjunto de firmas (igrejas), ao procurar atender 0s
desejos de diferentes clientelas, com diferentes préaticas e discursos, adequa
0s seus produtos do melhor modo as demandas da sua clientela (Cf. Fink e
Stark, 1988). Os estudiosos dessa teoria olham as pessoas religiosas a partir
da antropologia do homo economicus e usam a Teoria da Escolha Racional
(que afirma que agentes sociais atuam de modo racional na busca da
realizacdo dos seus interesses) como chave de leitura nos seus estudos sobre
a religido. Trata-se, porém, de uma abordagem que ndo vé diferencas
fundamentais entre 0 mercado no mundo antigo e no atual, nem na religido
das sociedades pré-modernas e a religido na modernidade (restrita a vida
privada, ligadas apenas ao sentido da vida e do pds-morte): é como se, para
eles, houvesse uma evolucdo linear entre as sociedades antigas e as
modernas, e, desse modo, as mesmas categorias utilizadas para explicar o
mundo atual servissem para explicar o passado. Sung (1998), que ndo
comunga com essa Visdo, afirma, por outro lado, que a légica da economia
mercado se tornou central na modernidade, de tal modo que determina o
proprio modo de conceber a realidade social e os subsistemas, como a
religido, que a compdem. Essa 16gica se tornou 0 modo “normal” de ver todos
0s aspectos da vida social, inclusive a religido.
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do que nunca. A religido, afirma Taylor, “permanece inerradicavel
no horizonte da irreligiosidade” (Taylor. 2010, p. 694).

Em face a “sensagdo generalizada em nossa cultura de
que, com o eclipse do transcendente algo possa ter se perdido”, ou,
de que essa sensacgdo de perda é inevitavel — porque se trata de um
preco a pagar pela modernidade e pela racionalidade, como
acreditam os teéricos da secularizagdo, que afirmam que quanto
mais moderna menos religiosa é a sociedade, havendo uma
exclusdo reciproca da religido e da modernidade compreendida
como processo de secularizagdo, de sorte que o destino da
secularizagdo é indissociavel do processo de modernizagdo —,
Taylor afirma que a teoria da secularizacdo atua como uma
profecia que procura realizar-se a si mesma: ora, afirma Taylor,
uma coisa € constatar a laicidade das sociedades, a decadéncia das
instituicBes cristds e a perda de influéncia cultural, politica e moral
das Igrejas; mas, a partir dai, concluir que o ser humano néo tem
mais o sentido do sagrado ou que se tornou irreligioso é algo
completamente diverso e sem sentido (Cf. Taylor. 2010, p. 617-
648).

Para Taylor, essa narrativa que foi moldada no século
XVIII, a partir dos embates com o Ancien Regime e que com
Weber se tornou dominante nas ciéncias sociais, acabou por
separar rigidamente razdo e religido, como uma (a razdo ou
ciéncia) fosse equivalente ao &mbito da pura racionalidade e
modernidade e a outra (religido) ao ambito da tradi¢éo e da crenca.
As instituicbes (mercado, Estado, esfera publica), préaticas e
discursos da modernidade se irdo se impor como se fossem
formulagbes neutras e objetivas, despidas de valoracdo e de
moralidade, como se também elas ndo se apoiassem fortemente
em convicgOes éticas e em discursos morais (Cf. Taylor, 2011).

No entender de Taylor, alguns fildsofos politicos
defensores do Estado laico, como Rawls e Habermas, tratam a
religido como se ela fosse um “caso especial” em relagdo as outras
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tradicBes intelectuais modernas. Eles ndo percebem que assim
como a “razdo religiosa” a “razdo autossuficiente”, produtora do
“mito do Esclarecimento”, também se construiu a partir de crengas
e valores. Para Taylor, ndo ha necessidade de um “filtro
institucional” que traduza para as instituigdes politicas formais 0s
discursos religiosos que circulam na esfera publica, como pretende
Habermas; e caso fosse necessario este artificio, esse “filtro
institucional” ndo deveria valer apenas para os argumentos
religiosos, como se apenas eles fossem portadoras de visdes
morais e valorativas do mundo: ele deveria valer para todas as
linguagens professadas por outras tradicbes pretensamente
racionalistas como é o caso do marxismo, kantismo, utilitarismo,
etc. (Cf. Taylor, 2011).

Para Taylor, muitas das instituicdes concebidas como
especificamente seculares (o Estado, a burocracia, ciéncia,
revolugdes, corporagdes, movimentos de direitos civis, etc.) foram
construidas e ainda permanecer existindo conectadas com a esfera
religiosa. A propria secularidade ocidental, para ele, foi fruto dos
movimentos reformistas cristdos — anteriores a Reforma
Protestante — que procuraram romper com 0s elementos magicos
da fé religiosa. Muitos movimentos e tradi¢des religiosas foram
importantes para a configuracéo da democracia, fornecendo ideais
de ética e justica a diversas mobilizagGes sociais e lutas politicas.
Desse modo, a contraposi¢do estabelecida desde a muito tempo
entre religido e modernidade é equivocada: ela suprime as
potencialidades democréticas existentes nas tradicdes religiosas.
Taylor é contra uma ordem secular que, presa a um racionalismo
estrito, se fecha para elementos importantes dos quais as religides
sdo portadoras. Para ele, os conflitos entre as dimensoes religiosas
e seculares devem ser desdramatizados em prol de uma continua
conversacdo entre diferentes posicoes éticas e morais (religiosas
ou ndo) em busca da sua propria compreensdo da nocdo de
“plenitude”, permitird assim a superagdo dos preconceitos ¢ a
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reconciliacdo entre os seres humanos — noc¢des fundamentais para
a construcdo de uma ordem democratica (Cf. Taylor, 2011).

Para Taylor, diferente de Habermas, ndo é preciso que a
religido use nenhum “esperanto ideoldgico” para comunicar suas
préprias ideias: ela tem o direito de usar a sua propria linguagem
para se fazer entender. Nao é preciso que se utilize uma linguagem
neutra nos espacos de deliberacdo. Do mesmo modo que se pode
aduzir razdes de qualquer ordem (kantiana, utilitarista, marxista
etc.) para propor e defender determinadas ideias, pode-se aduzir
razbes de ordem religiosa. Apenas € mister que o Estado continue
neutro e assegure que todas as diferencas (ideoldgicas, religiosas,
culturais etc.) possam ser respeitadas.

Enfim, tanto para Habermas como para Taylor a religido
pode oferecer importantes contribuices no dialogo com os
representantes de distintas posturas, pensamentos ou crengas em
uma esfera publica pluralista que expresse 0s reais anseios das
diversas formas de vida presentes no interior da sociedade civil.
Uma verdadeira democracia ndao pode nutrir-se apenas de um
pensamento hegemdnico. Por isso, é mister que as religides
abdiquem de qualquer ambigdo de impor as verdades da sua fé a
toda a humanidade, como depositarias que se sentem de verdades
reveladas, e procurem — através do dialogo na esfera publica — dar
a sua contribuicdo especifica através do respeito e reconhecimento
das diferentes visfes ou pontos de vista. Crentes e ndo crentes
devem apostar no didlogo, despindo-se de qualquer intransigéncia
ou arrogancia de que sdo os reais detentores da “Verdade”, seja
por considera-la a propria encarnagdo ou expressao Ultima da
racionalidade humana, neutra ou imparcial ou porque é revelada,
perfeita ou a pura expressao da vontade da divindade.
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DESCORTINANDO O SAGRADO: UM TESTEMUNHO
SOBRE AS DIFICULDADES E POTENCIALIDADES DO
ESTUDO DE RECEPGAO DE PROGRAMAS TELEVISIVOS
RELIGIOSOS

Guibson Dantas™

INTRODUCAO

N&o tenho o costume de escrever textos académicos em
primeira pessoa, pois acredito que essa informalidade faz com que
0s argumentos do pesquisador percam um pouco de sua
cientificidade. Porém, como o objetivo deste artigo € descrever
minha experiéncia pessoal com o0s estudos de recepgdo de
programas televisivos religiosos, resolvi me arriscar a escrevé-lo
no referido formato.

Antes de tratar especificamente das pesquisas e seus
desdobramentos, julgo pertinente contar, de forma resumida, as
circunstancias que me fizeram chegar a essa tematica e a escolher
os estudos de recepcdo como uma das minhas principais areas de
atuacdo como pesquisador.

Tudo comegou em 2003 quando retorno do primeiro ano
do mestrado em Lisboa e inicio a busca por um tema para minha
dissertacdo. E nessa época que me deparo com as obras de Carlos
Eduardo Lins da Silva (1985) e Ondina Fachel Leal (1986), que
descreviam pesquisas que articulavam as relacfes entre sujeitos e

© Doutor em Ciéncias da Comunicacdo pela Universidad de Malaga.
Professor do curso de Relagdes Publicas da Universidade Federal de
Alagoas, e-mail: guibsondantas@hotmail.com.
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receptores no Aambito da cultura®. Como o enfoque em
localizagdes geograficas ou em classes sociais ndo me
interessavam muito, o que me chamou a atenc¢ao nessas pesquisas
foi o fato de dar destaque as questdes socioculturais da audiéncia,
ndo se limitando a enxergar o processo de comunicacdo midiatica
a partir dos meios’ - procedimento tdo comum naquela época.

A afeicdo pelos estudos de recepcdo se consolidou
guando, por acaso, numa visita a uma ex-professora da
graduacdo’®, fui apresentado a obra “Dos meios as media¢des” de
Jesus Martin-Barbero (1997). A ideia de deslocar o enfoque dos
estudos dos meios para o campo cultural me agradou e para
compreender melhor suas premissas resolvi pesquisar autores
nacionais que trabalhassem com o autor. Foi quando descobri 0s
textos de Nilda Jacks (1999), Elide Maria Fogolari (2002) e
Veneza Ronsini (1995), que me fizeram entender o conceito de
“mediacdo” e sua aplicagdo em pesquisas multidisciplinares,
caracterizadas por dar ao pesquisador certa autonomia na escolha
do método e corpus de investigacdo. Dessa forma, curiosamente,
elegi a modalidade de pesquisa que queria desenvolver antes
mesmo de ter um objeto de estudo definido.

Meses depois, ao retornar de um seminario na
Universidade Catoélica de Pernambuco, me deparei com uma cena
inusitada: minha tia anestesiada diante da televisdo, com um copo
d’agua na mao, assistindo um programa da Igreja Universal do
Reino de Deus. Pedi licenga, sentei ao seu lado e prestei aten¢do

™ O primeiro é um estudo comparado da recepcdo de um telejornal entre
operarios de duas localidades e o segundo trata-se de uma etnografia de
audiéncia comparando a recepcdo de uma determinada telenovela entre
pessoas de classes sociais diferentes (ESCOSTEGUY e JACKS, 2005).

2 Segundo Ana Carolina Escosteguy e Nilda Jacks (2005, p. 13), Jesls
Martin-Barbero chama isso de ‘mediacentrismo’, isto €, uma “identificacio
estrita da comunicagdo com os meios de comunicacao”.

™ Professora Rejane S& Markman, doutora em Ciéncias da Comunicagio
pela Universidad Auténoma de Barcelona.
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no discurso do apresentador-pastor, que na ocasido pedia que 0s
telespectadores tomassem o liquido apds a oracdo. Vendo aquela
cena, me indaguei sobre o nivel de influéncia que aquele religioso
exercia sobre a minha tia, que naquele momento representava a
audiéncia de milhares de pessoas espalhadas por todo pais. Esse
instante de inquietacdo fez surgir uma pergunta que inauguraria
minhas reflexBes sobre as relagGes entre midia e religido: os
telespectadores se comportam de forma passiva ou ativa diante dos
conteudos emitidos por agueles programas?

Desenvolvi a pesquisa durante catorze meses e ao final,
para meu espanto, descobri que os telespectadores eram
extremamente criticos diante da televisdo, mesmo demonstrando
fé na Palavra veiculada. Era uma descoberta surpreendente para
guem tinha como hipétese inicial a total passividade dessas
pessoas diante do envolvente discurso da Igreja Universal™.

Apesar do éxito da pesquisa, muitas questdes ficaram em
aberto. O que mais me intrigou foi o fato dos telespectadores
assistirem assiduamente os programas mesmo sendo criticos ao
ponto de identificar as artimanhas utilizadas pelos pastores para
arrecadar dinheiro. O comportamento contraditério desses
telespectadores me motivou a aprofundar minhas pesquisas em
nivel de doutoramento, agora com o objetivo de saber o que levava
essas pessoas a adotarem uma espécie de “audiéncia consentida”
em relacdo aos projetos de expansdo midiatico-empresarial de Edir
Macedo™.

™ A pesquisa foi publicada na integra em formato de livro (DANTAS, 2016).
> Esta foi a terceira pesquisa que fiz sobre a programacio televisiva das
igrejas neopentecostais e a primeira que abordava especificamente a Igreja
Universal. A segunda pesquisa foi uma analise das representacdes sociais do
dinheiro no programa Show da Fé de R. R. Soares, lider da Igreja
Internacional da Graca de Deus, também publicada em formato de livro pela
editora da Universidade Federal de Alagoas (DANTAS, 2015).
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AS PRINCIPAIS DIFICULDADES DE SE ESTUDAR A RECEPGAO DO
SAGRADO

Ao longo desses anos, notei que a0 mesmo tempo em que
logram visibilidade na midia, as igrejas neopentecostais procuram
dificultar o acesso de pessoas que ndo fazem parte do seleto grupo
dos “escolhidos” — como muitas vezes 0S neopentecostais se
autodenominam. Entre as varias dificuldades que encontrei para
adentrar nessa seara religiosa, aponto o imaginario contraditorio
do universo neopentecostal, a dificuldade em se distanciar do
objeto de pesquisa e ter acesso a ele, a escassez de referéncias
bibliogréficas sobre o tema na éarea de recepcdo midiatica, o
envolvimento emocional com membros da igreja e a programacéo
televisiva repetitiva e sequencial como as mais relevantes.

a) O imaginario contraditorio do universo neopentecostal

Uma das caracteristicas mais curiosas que identifiquei no
convivio com os neopentecostais é 0 seu complexo e contraditorio
imaginario, que muitas vezes desafia a l6gica do pesquisador.
Certa vez, quando fazia um estudo etnografico numa ceriménia
conhecida como “terapia do amor”, uma mulher vitiva que se dizia
assidua telespectadora dos programas da Igreja Universal® e que
ha oito anos frequentava os templos confessava que ndo acreditava
na seriedade do pastor que ministrava o culto, pois segundo suas
proprias palavras ele tinha “cara de homem safado”. Prontamente
indaguei as razBes que a faziam continuar a assisti-lo na televiséo
se 0 mesmo ndo lhe passava confianca. Sua resposta foi
emblematica: “Porque eu o acho simpatico e errar ¢ humano”. Na

6 Durante o texto utilizo muitas vezes a Igreja Universal para exemplificar
uma conduta que é comum em todo 0 movimento neopentecostal, ja que foi
a pioneira e ainda hoje € modelo para as demais igrejas.
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mesma ceriménia, uma jovem aparentando ter cerca de 30 anos
comentava com sua colega que um determinado pastor era “um
homem de Deus, além de gostoso”.

Numa outra ocasido, uma Senhora afirmou em voz alta
que os cultos afro-brasileiros eram o0s responsaveis pelas coisas
ruins que aconteciam as pessoas e que isso comegou quando 0s
africanos vieram para o Brasil como escravos. Olhando para ela e
observando atentamente sua pele mulata, a instiguei a falar. Sem
hesitar, me explicou calmamente que era descendente de negros,
mas que sua alma era branca, pois nunca havia frequentado
terreiros.

Como podemos observar, no universo neopentecostal,
mais precisamente o iurdiano, o sagrado e o profano convivem em
harmonia, estabelecendo condutas hibridas que podem dificultar a
obtenc&o de dados por parte do pesquisador ao leva-lo a distanciar-
se dos objetivos tracados para saciar curiosidades que surgem ao
longo do contato com essa comunidade.

Se tratando de igrejas neopentecostais, tudo que se escreve
sobre elas deve ser anteriormente checado empiricamente, pois
apesar de existir regras de conduta instituidas pelos lideres, o que
se nota € uma surpreendente flexibilidade dentro e fora dessas
igrejas se comparada as tradi¢cdes da Igreja Catolica. Acredito
piamente que essa flexibilidade € um diferencial determinante para
seu crescimento face a Igreja Catolica — que, ao contrario dos
neopentecostais, € mais rigida com seus fiéis e corporativista com
seu clero.

E importante ter em mente que toda a préaxis
neopentecostal é baseada na Teologia da Prosperidade, em que 0
Divino se manifesta na aquisi¢cdo de bens materiais. Essa é, talvez,
a Unica certeza que o pesquisador deve levar em conta, pois cada
culto ou ceriménia tem carater proprio. E o caso, por exemplo, da
visdo que se tem da medicina tradicional nos cultos do movimento
neopentecostal que comumente sdo exibidos em seus programas
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matinais. A medicina tradicional, assim como a figura do médico
é desvalorizada pelos pastores, que induzem o fiel-telespectador a
duvidar dos diagndsticos clinicos e a depositarem suas esperancas
no dizimo - que logo se converte numa espécie de passaporte para
a graca (DANTAS, 2015).

Uma das constatagbes mais singular foi o culto
inconsciente a desgraca por parte da audiéncia. Em sua obra sobre
estudos de recepgao, Javier Callejero (2001, p. 59) afirmou que “¢
dificil falar da audiéncia de uma s6 maneira”, mas tratando-se
especificamente da audiéncia da Igreja Universal a tarefa é ainda
mais dificil devido a sua complexidade e uma série de
contradi¢Bes que a permeia.

Foi observado que ao mesmo tempo em que desejam
crescer financeiramente, ha entre eles uma tendéncia a interpretar
a desgraca como distingéo social, fazendo com que disputem entre
si 0 mérito de ter a vida mais dificil ou ter presenciado terriveis
flagelos humanos. Essa transformagao da desgraca em “status” foi
uma maneira que a propria instituicdo religiosa encontrou para
fidelizar a audiéncia, criando uma classificagéo simbolica para que
0s iurdianos possam se orientar dentro da comunidade.

Quadro 1: Classificagdo simbdlica dos iurdianos

Desgracados Vitoriosos

* Quanto mais sofrido, mais * Quanto mais rico,
wvalorizado &. mais valorizado &.

* deseja alcancar a riqueza. * Deseja manter a
riqueza.

A classificacdo é bastante simples e de facil compreenséo.
Primeiro esta a divisdo entre os iurdianos e os “outros”, ou seja, as

Milhares de membros. + poucos membros.
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pessoas que ndo frequentam ou ndo assistem 0s programas da
Igreja Universal e que sdo vistas pelos iurdianos como pessoas
fadadas a sofrer e receber represalias de Deus por ndo professarem
uma fé supostamente verdadeira. Por sua vez, a Igreja Universal
incita seus fiéis a ver as outras pessoas como rivais na busca pela
ascensdo social e, a0 mesmo tempo, gera um temor entre eles de
voltar ao grupo dos “outros”, de onde a imensa maioria dos
iurdianos saiu’’. Esse maniqueismo existencial difundido pelos
programas foi muito bem assimilado pela audiéncia, pois como ja
podemos perceber a visdo de mundo deles é baseada num
dualismo caracterizado pelo embate de forcas opostas.

b) Dificuldade em se distanciar do objeto de pesquisa e ter
acesso aele

Para quem ndo é neopentecostal, algumas crengas que
norteiam a conduta dos membros podem parecer absurdas e
demandam uma grande atencdo do pesquisador, pois sabemos que
a neutralidade cientifica dificilmente escapa da influéncia dos
dispositivos socioculturais de cada um no momento da
interpretacdo dos dados. A fronteira imaginaria que se forma
dentro da comunidade neopentecostal entre “eles” e os “outros”
(nés) é uma estratégia de dominacdo que essas instituicdes
encontraram, pois qualquer conduta mais ecuménica poderia
desmascarar algumas praticas de cunho financeiro que aos olhos
de quem é de fora certamente pareceriam absurdas. Cito um
discurso de um telespectador, ao participar de um grupo focal com
outras pessoas que assistem 0s programas: “As vezes eu digo

7 Os fieis das igrejas neopentecostais em sua grande maioria s&o, na verdade,
pessoas que se converteram a igreja depois de militarem em vérias seitas,
inclusive afro-brasileiras. Em nossas pesquisas ndo conhecemos um membro
sequer que tem origem na Igreja Universal.
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assim: Deus, eu queria ganhar um milhdo para te dar cem mil”
(DANTAS, 2016, p. 57).

Para serem absorvidos pelo publico sem ruidos de
comunicacdo, os cultos tradicionais (e televisivos) se utilizam de
uma linguagem maniqueista, facilmente adaptada aos interesses
momentaneos da instituicdo. Confesso que em meio a coleta de
dados, inimeras vezes surgiu a vontade de alertar os fiéis sobre
determinadas préticas dos pastores-apresentadores, mesmo
sabendo que a audiéncia desses programas € ativa. Certas acfes
dos fiéis eram aparentemente tdo absurdas que cheguei a duvidar
da legitimidade das conclusbes da minha primeira pesquisa,
criando um perigoso sentimento de incredulidade na minha
capacidade como pesquisador. 1sso me ocorreu huma cerimonia
no Templo Maior da Fé da Igreja Universal em Recife, onde se via
pessoas portadoras de doencas graves que mal podiam subir no
altar sendo aplaudidas de pé pelo publico — que respondia com
gritos e acenos a cada ato instigador dos pastores. Era chocante a
midiatizacdo do sofrimento alheio. Enquanto aguardavam sua vez
de dar seu testemunho de fé, algumas pessoas posicionavam-se
atrds do entrevistado numa tentativa de ser filmadas e
consequentemente aparecer no programa televisivo da manha
seguinte.

Além de mexer com a sensibilidade humana, o discurso
maniqueista das igrejas neopentecostais contribuia para dificultar
0 acesso aos membros e, sobretudo, a clpula dirigente — que era
protegida por centenas de colaboradores, mais conhecidos
“obreiros”. A desconfianca dos membros em relagdo ao mundo
exterior pode ser notada a partir da entrada do préprio templo,
onde a sensacdo de estarmos sendo vigiados é constante. Vale
ressaltar que, nesse caso, 0s programas televisivos servem como
reforco a esse sentimento de desconfianga, pois “a midia parecer
agir como catalisador, pondo em movimento valores,
mentalidades e fatos preexistentes” (RONSINI, 2004, p. 91).
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Quadro 2: Discurso maniqueista neopentecostal

Universo simbdlico-maniqueista dos Neopentecostais

NEOPENTECOSTAIS OUTROS
Abencoados Infiéis
Deus Diabo
Bem Mal
Esceolhides Bastardos
NSs Eles
Dizimistas Decadentes
Salvos Condenados

A forma que encontrei para romper essa fronteira
simbolica dos iurdianos foi criar um personagem com meus nomes
menos usuais (José Delgado) e viver intensamente o cotidiano da
comunidade durante oito meses, dizimando mensalmente, dando
ofertas generosas em momentos que eu julgava oportunos e me
preocupando em ndo transitar pela cidade de Recife para ndo ser
identificado e posteriormente desmascarado por algum membro da
igreja.

c¢) Falta de referéncias bibliograficas na area de recepgao
midiatica

E crescente 0 numero de trabalhos sobre as igrejas
neopentecostais em varias areas do conhecimento (Ciéncias
Sociais, Ciéncias Politicas, Linguistica, Antropologia, Ciéncias da
Religido, Psicologia, etc.), mas bastante escassos sob a Otica da

8 Fazer etnografia nessas condicGes obriga o pesquisador, muitas vezes, a
adotar algumas condutas que podem ser apontadas como inadequadas pelos
conselhos de ética das instituicGes superiores ou agéncias de fomento a
pesquisa.
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Comunicacdo’, sobretudo de recepcdo midiatica. Ha alguns
trabalhos que se dedicam a descrever a atuacdo das igrejas como
empresas midiaticas, a analisar o contetdo das mensagens
religiosas ou as estratégias de marketing, mas é quase inexistente
0s estudos de recepcdo que tem como objeto 0s programas
televisivos gerados pelo movimento neopentecostal. O ineditismo
de um estudo € um ponto positivo se levarmos em conta a
contribuigdo que pode dar ao amadurecimento das Ciéncias da
Comunicacdo, mas € a0 mesmo tempo perigoso, pois um dos
fatores que norteiam o rigor cientifico é a experiéncia adquirida e
divulgada por outros autores sobre o tema em questao.

d) Envolvimento emocional com membros da igreja

Quando se faz etnografia de audiéncia e passa-se a viver 0
cotidiano de um grupo, a médio prazo surge um grande desafio
para o pesquisador: o envolvimento emocional com as pessoas que
integram o corpus de pesquisa®. No caso especifico da Gltima
investigacdo, em que necessitei me inserir numa comunidade
religiosa, observei que os demais membros se afeicoaram ao meu
‘personagem’ e isso me deixava bastante confuso, com certo
sentimento de culpa, pois enquanto algumas pessoas ofereciam
sincera amizade eu tinha que gerir as relagdes de acordo com 0s
meus interesses como pesquisador.

Na experiéncia que tive com 0s neopentecostais, o contato
com os membros da clpula (pastores, técnicos, profissionais de
comunicagdo) era menos traumatica, pois a impressdo que me
dava é que eles também tinham criado um personagem e estavam

™ Hoje ja podemos encontrar varios pesquisadores brasileiros que se dedicam
ao estudo das manifestacdes do Sagrado no ambito da comunicacdo. Destaco
o trabalho pioneiro de Magali Cunha e Karla Patriota nesse campo.

% Este fato ja foi documentado por alguns antropélogos que viveram com os
indios (RIBEIRO, 1996; LEVI-STRAUSS, 1996).
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ali atuando com interesses particulares, ao contrario do povo, dos
fiéis-telespectadores, que se comportavam de forma verdadeira e
tinham a igreja como extenséo de suas casas.

e) Programacao televisiva repetitiva e sequencial

Os pesquisadores que se dedicam atualmente aos estudos
de recepcdo mididtica sdo unanimes em afirmar que para se
compreender o processo de recepg¢do é necessario sair do gabinete
da universidade e se misturar com o grupo social/receptor para
apreender seu modo de vida, suas formas de sociabilidade e
imaginario popular. Constatei que a dindmica que se vé nos
templos, com uma riqueza extraordindria de cerimonias,
depoimentos com elementos seculares, enfim, de uma agitada vida
comunitaria, se enfraquece muito quando vai para a tela. Os
programas que retratam o que acontece nos templos privilegiam a
repeticdo de casos, como se houvesse uma categorizagdo de temas
que sao eleitos como midiaticos e ndo-midiaticos. No quadro a
seguir, podemos visualizar alguns exemplos de temas que
costumam migrar do ambiente fisico para o midiético:

Quadro 3: Temas mais presentes

Pré-selegdo de temas

TEMAS
Midiaticos N3o-midiaticos
Desemprego Traigao conjugal
Cura do cancer Salvacgdo
Despachos Promessas no
Aquisicdo de bens ambito esportivo
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Como ha uma constante repeticdo de depoimentos e
atracdes que abordam um mesmo conjunto de temas, o
pesquisador é condicionado muitas vezes a desprezar parte da
programacdo por achar que ndo vai obter um novo dado.
Basicamente esses programas televisivos que fazem uma interface
com o templo possuem um modelo sequencial que, com o tempo,
0 pesquisador decora e o trabalho torna-se por vezes enfadonho —
ao contrério da pesquisa etnogréafica, que a cada imersao surge um
novo fato.

POTENCIALIDADES E PERSPECTIVAS DA INSERCAO DO
SAGRADO COMO OBJETO DE ESTUDO DE RECEPGAO MIDIATICA

Como ja disse anteriormente, todo objeto de pesquisa que
é pouco estudado torna-se um desafio para o pesquisador, pois 0
obriga a adaptar pesquisas, métodos e abordagens de outros
autores - que as vezes nao apresentam nenhuma similaridade entre
si - para criar condi¢Ges de investigacdo e inaugurar uma nova
abordagem cientifica.

No caso especifico das pesquisas de recepcao que tem o
Sagrado como foco, constatei trés problemas que podem se
converter em oportunidade de estudo para o pesquisador: auséncia
de uma metodologia especifica para o estudo da recepcdo do
Sagrado - liberdade para experimenta¢cdes metodologicas; pouca
literatura sobre o tema na é&rea de comunicagdo -
multidisciplinaridade pedagégica; complexidade do objeto de
investigacdo — possibilidade de enfoques variados.

a) Liberdade para experimentacdes metodolégicas
A quase inexisténcia de estudos de recepcdo bem

estruturados que abordem a programacdo religiosa nacional me
obrigou a desenvolver um método proprio de estudo, tendo como
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arcabouco tedrico a Teoria das MediacBes de Jests Martin-
Barbero (2009) e uma consideravel influéncia das premissas de
John Thompson (1995). Decidi, entdo, intitula-la de
“Hermenéutica das Mediagdes” por dois motivos. Primeiro: o
termo ‘hermenéutica’, segundo Aurélio Buarque de Ferreira
(2004), significa a interpretacdo das palavras. Adotei este termo
por acha-lo mais apropriado ao objetivo central dos estudos de
recepcdo na Otica das mediagOes culturais, que é interpretar
determinadas estruturas que influenciam o receptor em sua forma
particular de enxergar o mundo. Segundo: ‘mediagdes’ porque o
método foi pensado a partir da minha experiéncia pessoal em
trabalhar com o aporte tedrico barberiano.

O método foi construido a partir de um paradigma basico
da comunicagdo desenvolvida trés seculos antes da era cristd por
Aristoteles (2011). Com o modelo “Emissor-Mensagem-
Receptor” em mente, estabeleci a analise do processo de recepgao
em quatro fases: andlise do meio e da producdo, analise da
mensagem e do contetdo, analise de recepcao e analise conjunta
de recepcdo midiatica.

Quadro 4: Construgdo metodoldgica da pesquisa
HERMENEUTICA DAS MEDIAGOES

Analise do meio da Analise da mensagem e Analise de recepgao Anélise Conjunta
produgéo. do contéudo. de recepgao
E M R midiatica

Compreensio conjunta
do processo de recepgio
a partir do confrontamento

Compreender as Compt as mediagd Comp der as dos dados obtidos nas

mediagdes a partir da a partir da analise da mediagées a partir da trés fases anteriores

analise do meio, do mensagem analise social, historica de andlise.

emissor e da produgio e do conteudo. e cultural dos receptores.

de elementos simbélicos.

12 22 32 4?

Na primeira fase, foram analisados o conjunto de fatores
que levaram ao surgimento da Igreja Universal do Reino de Deus,
suas estratégias de comunicacdo e produgdo simbdlica dos
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produtos midiaticos. Nesta fase deu-se uma grande énfase a
descricdo do itinerario histérico da instituicdo emissora-produtora
de sentidos, pois ha “uma estreita relagdo entre a busca de
conhecimento e o contexto histérico” (BAILEN, 2002, p. 9).

Na segunda fase as mensagens midiaticas emitidas nos
programas televisivos® da Igreja Universal foram analisas tendo
em conta a estrutura da narracdo e do argumento, as maneiras
como a tensdo narrativa se combinam com algumas variaveis com
0 objetivo de apreender a construcdo das mensagens. Ja a terceira
fase foi uma analise de recepcao no sentido tradicional, a partir de
entrevistas com questionarios abertos, grupo focal, etnografia da
audiéncia e histéria de vida® que, ao final, acabaram sendo de
grande utilidade no intuito de mapear o comportamento do publico
diante das mensagens veiculadas. Na Ultima fase, intitulada
“analise conjunta da recep¢do mididtica”, confrontei os dados
obtidos nas trés fases anteriores, tendo uma visdo macro de todo o
processo de recepgdo dos programas. Esta fase foi decisiva no que
diz respeito a conclusdo final da pesquisa, pois abrangeu a
interferéncia das mediag¢fes (em suas varias tipologias) nos trés
eixos do paradigma aristotélico, superando um problema muito
comum nos estudos de recepcéo:

“A analise de recepgdo de um produto cultural ndo
pode ser reduzida apenas ao estudo do que ocorre
ao receptor, como efeito direto da leitura; e ele ndo
pode ser considerado, legitimamente, como o pélo

81 Ao notar que a Igreja Universal procura adaptar seu discurso a realidade
de onde faz ou veicula suas pregaces, decidi gravar apenas 0s programas
exibidos na cidade de Recife, ja que foi o local onde foram feitas as pesquisas
de campo.

8 Cinco familias com caracteristicas pré-estabelecidas foram selecionadas
para a pesquisa dentro do templo da Igreja Universal, enquanto fazia um
trabalho etnografico. Convivi doze horas na casa de cada familia para
compreender seu cotidiano e o papel dos programas na vida dos membros.
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isolado de um processo de puras trocas exteriores”
(VALVERDE, 2001, p. 84).

b) Multidisciplinaridade pedagégica

A auséncia de uma biblioteca consistente sobre o tema nas
Ciéncias da Comunica¢do me obrigou a buscar em areas afins
alguns conceitos que ao longo das pesquisas se tornaram
essenciais para se entender o0 processo de recepc¢do dos programas
televisivos das igrejas neopentecostais. Ao final da revisdo
bibliografica me dei conta que a dificuldade em encontrar
premissas que sustentassem meu discurso no texto se converteu
numa rica experiéncia, que me fez conhecer teorias e abordagens
em varios campos do saber. 1sso me ajudou a superar uma série de
lacunas na minha formacgdo tedrica, facilitando um melhor
entendimento de um objeto tdo complexo como a religido em seu
formato midiatizado.

c¢) Possibilidade de enfoques variados

A complexidade das igrejas cristas e seus desdobramentos
na midia d& ao pesquisador inesgotaveis possibilidades de estudo.
Enquanto escrevia a tese doutoral sobre o poder dos programas
televisivos da Igreja Universal no Brasil, a titulo de exemplo, listei
alguns temas sobre aquela institui¢do que podem ser investigados
sob a otica dos estudos de recepcéo:a recepcdo da liturgia iurdiana
como sistema de comunicacdo popular; a recep¢do do Diabo na
programagcdo televisiva da Igreja Universal; o comportamento dos
telespectadores diante do programa “Fala que eu te escuto”: um
estudo de recepcdo; a recepgdo da programacdo televisiva da
Igreja Universal entre telespectadores fiéis e ndo-fiéis: um estudo
comparado; a recepcdo do Deus iurdiano em Recife e Salvador:
um estudo comparado®

8 Como essas igrejas adaptam seu discurso & cultura local onde s&o
veiculados, o pesquisador pode fazer varios estudos de recepcdo comparada
da programacéo televisiva, pois notei ao longo dos anos que cada Estado tem
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CONCLUSAO

Os estudos de recepcdo midiatica abrangem a cada dia
novos campos de analise e acompanham de perto as inovacgdes
tecnoldgicas dos meios de comunicagdo de massa. Pesquisadores
como Denise Cogo e Liliane Dutra Brignol (2010) ja se deram
conta das possibilidades que a Internet tras para a area gracas a
condicdo de anonimato dos internautas, que transparece todos 0s
preconceitos e visdes de mundo que até entdo eram desconhecidas
muitas vezes deles mesmos.

Neste texto tentei mostrar que o estudo de recepcédo
referente aos programas televisivos religiosos ainda é pouco
explorado, mesmo com a grande visibilidade social alcancada
pelas instituicGes religiosas por conta do alto investimento em
midia.

A titulo de sugestdo para aqueles que desejam estudar a
recepcdo do Sagrado na TV, enfatizo a importancia de atentarem
para as pesquisas etnograficas nos templos da instituicdo
produtora, pois é no cotidiano da comunidade que tudo acontece
ou se transforma. A televisdo deve ser encarada como um
poderoso meio de transmissdo do contetudo religioso, mas a
recepcdo dos mesmos comeca dentro do templo, no contato do
telespectador-fiel com os lideres, assistindo os rituais in loco. S6
assim se consegue subsidios essenciais para a formalizacdo de uma
analise conjunta de todo processo de recepgao.

uma programacdo pautada nos temas que fazem parte da agenda de
discussBes da populacdo local. Por exemplo, em Salvador, onde ha forte
influéncia da cultura afro-brasileira, o discurso iurdiano enfatiza a guerra
santa contra os terreiros. Ja em Macapa, onde ha alto indice de suicidios, os
programas buscam oferecer servigos de autoajuda.
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CONSIDERACOES DE HEIDEGGER SOBRE A FILOSOFIA,
A CIENCIA E A RELIGIAO

Henrique José Praxedes Cahet®
INTRODUCAO

Abordar as consideracdes de Martin Heidegger, em sua
obra Fenomenologia da Vida Religiosa, sera fundamental para
compreender a importancia da vida fatica para o desenvolvimento
do seu empreendimento filoséfico. Assim, pretende-se evidenciar
este percurso por meio da andlise realizada sobre a filosofia, a
ciéncia e a religido pelo fildsofo aleméo.

De acordo com Heidegger, a filosofia e a ciéncia sdo
diferentes em seus fundamentos, porque a primeira foi
estabelecida em proposicGes em geral e conceitos em geral. Neste
caso, ndo possui um comportamento racional igual ao cientifico.
Ainda assim os conceitos da filosofia e da ciéncia sdo nivelados
pela vida fatica, porém, segundo ele, ndo é pertinente trazer os
conceitos cientificos para a filosofia. Decerto, pretende escapar a
objetivacdo técnico-cientifica da cultura que ocupou o lugar da
deidade e do pensamento filos6fico. Neste sentido, a filosofia e a
religido  apresentam-se como  alternativas contra a
superficializacdo e objetivacdao cultural. Certamente, esta proposta
do filésofo pode causar estranheza, visto que, a partir da
modernidade, a filosofia dedicou-se principalmente a historia, a

8 Mestre, Professor Assistente da Universidade Federal de Alagoas (UFAL).
Faz parte do grupo de Pesquisa — Subjetividade e critica ao sujeito moderno
(Campus Macei0); tem experiéncia na area de Filosofia, com énfase em
Ontologia e Método, atuando principalmente nos seguintes temas:
metafisica, fenomenologia, ontologia. E-mail: henriquecahet@outlook.com
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psicologia e a logica. “O que a filosofia mesma ¢, ndo se deixa
jamais colocar cientificamente em evidéncia, porém sé na filosofia
mesma se torna clara. Nao se pode definir filosofia segundo o
modo usual” (HEIDEGGER, 2010, p. 13).

Tentar definir a filosofia é transforméa-la numa concepcéo
cientifica de filosofia que esquece que os principios do pensar e 0
do conhecer continuam a ser elucidados. A filosofia é a
problematizagdo da sua autocompreensdo, que deve ser
estabelecida de modo radical, por meio da experiéncia fatica e ndo
por meio do processo de racionalizagdo do conhecimento que
encobre a questdo principal.

A EXPERIENCIA FATICA DA VIDA E A FILOSOFIA

Heidegger, numa importante passagem da Fenomenologia
da Vida Religiosa, expressa sua compreensdo da experiéncia
fatica:

“Experiéncia” designa: 1) ocupagdo que
experimenta; 2) o que é experimentado através
dela. N&s, porém, determinamos com este
prop6sito a palavra em seu duplo significado,
porque ela exprime justamente o essencial da
experiéncia fatica da vida, uma vez que o
experimentar mesmo e 0 experimentado ndo
devem ser colocados como coisas uma ao lado da
outra. ‘Experimentar’ ndo significa ‘tomar
conhecimento’, mas o ‘confrontar-se com’ [Sich-
Auseinander-Setzen-mit] o que é experimentado,
o ‘afirmar-se’ [Sich-Behaupten] das formas
experimentadas”. Isso possui um significado tanto
positivo quanto negativo. ‘Fatico’ ndo significa
realidade natural, ndo significa determinacéo
causal e nem coisa concreta. O conceito ‘fatico’
ndo alcanga seu significado a partir de
determinados  pressupostos da teoria do
conhecimento, umas vez que deve ser
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compreendido apenas através e pelo conceito do
‘historico’ (HEIDEGGER, 2010, p. 14).

Filosofia tem como ponto de partida a experiéncia da vida
fatica. Ela é a abertura fundamental de senda onde ndo ha trilha,
onde ndo ha caminho, onde ndo ha legendas, onde ndo ha
categorias, onde ndo ha objeto [Objekt]. Filosofar exige-nos o
exercicio continuo de desbravar e navegar pelo descaminho do
mundo [Welt]. Neste sentido, a base fenomenoldgica descarta
analogias naturalistas, mecanicistas e mentalistas. Questiona-se,
portanto, a tradicdo metafisica. Este processo deve-se a relagdo do
ser no mundo que ocorre sem a representacdo de objetos
mentalmente, porque o0 mundo é o lugar onde se habita, onde se
pode viver. Portanto, ndo se vive num mundo enquanto objeto ou
representacdo, mas tdo somente nele enquanto vivido, enquanto o
gue se experimenta. O experimentar € o0 ponto de partida
fenomenoldgico enquanto o como [Wie] que diz respeito ao mundo
circundante, que ndo se trata de um mundo de objetos, mas
“apenas carater de significincia que livremente pode transformar-
se num conjunto de objetos conformados” (HEIDEGGER, 2010,
p. 14).

E nesse contexto que se revela a apreensdo
fenomenoldgica da vida enquanto fenbmeno originario, que ndo
se reduz a uma interpretacdo fisioldgica, neuroldgica, tampouco
biolégica. A fenomenologia torna-se original ao estabelecer a
analitica do acesso da existéncia a compreensédo e a compreender-
se enquanto compreensdo. Deste modo, a hermenéutica, sem
prescindir da fenomenologia, revela que a autointerpretacdo é
compreensdo. Com isso, estabelece-se a via de acesso ao
fendmeno.

A existéncia enquanto modo de possibilidade é aquela que
se relaciona compreensivamente com os entes intramundano: sua
esséncia reside na sua propria carne, nos seus vividos. Ou seja,
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neste &mbito, a verdade apreende-se na relacdo do ser no mundo,
visto que apenas a existéncia possui abertura para os fenémenos
que suporta o sentido do ser e pode estabelecer a conexdo com a
verdade em sua modalidade alética. Assim, prioriza-se o possivel,
que diz respeito aquilo que ainda nao ¢ efetivo, “ndo é capturado
nem pelo significado ldgico, nem pela anélise das modalidades
enunciativas, mas tampouco pela categoria modal da possibilidade
referida ao dominio dos entes subsistentes” (REIS, 2014, p. 14.)

O existente engquanto o ser do possivel € o indicativo da
condicdo do aparecer de algo como fenbmeno, que nos permite
antecipar que, a partir da fenomenologia, é que podemos falar da
ontologia, bem como do fendmeno religioso. Dessa forma, ele
confronta-se com as “coisas”, inclusive com a esséncia da obra de
arte que existe apenas onde ha abertura. “O como do ser abre e
delimita o ‘ai’ possivel em cada ocasido” (HEIDEGGER, 2013, p.
14).

Enguanto o senso comum espera gue a filosofia apresente
uma visdo racionalmente valida, aberta e integradora dos dados
das ciéncias, e independentes das visdes artisticas, religiosas,
metafisicas e politicas; ela desenvolve um método autbnomo
instaurado a partir da experiéncia fatica da vida. Deste modo, a
experiéncia significa o confrontar-se com [Sich-Auseinander-
Setzen-mit] o que é experimentado, abandonando, assim, a
concepcao que a estabeleceu como sendo dotada de um sentido
objetivo (HEIDEGGER, 2010). Ainda assim, cabe afirmar que a
fenomenologia constitui-se enquanto um método rigoroso que
consiste em descrever a relagdo originaria com o mundo, neste
sentido que ela passa a ser conhecida como a ciéncia originaria da
vida fatica.
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A QUESTAO DE DEUS NA FENOMENOLOGIA

A introdugdo de um novo caminho a partir da nogéo de
vida fatica distancia a fenomenologia do ideal tradicional de
ciéncia, porque ndo toma como ponto de partida a racionalidade,
visto que, segundo Heidegger, ela pode produzir uma visdo
naturalista da realidade a vir a falsea-la ao produzir resultados
anticientificos. A experiéncia fatica da vida ressalta a vivéncia
imediata, que conecta 0 eu e 0 vivido que captam o mundo
enquanto mundo circundante ao reprimir o proprio eu. Assim, a
ekstase permite sair da visdo egoica e experimentar o fen6meno
originario, o sagrado, o divino.

Nesse ambito, a fenomenologia insere-se como um
recurso metodoldgico que, além de auxiliar na filosofia, também
sera relevante porque permite o0 desenvolvimento da
fenomenologia da religido e da teologia. Desta forma, a
contribuicdo da fenomenologia é fundamental tanto para
Heidegger quanto para o desenvolvimento do pensamento de
autores como Paul Tillich, Emmanuel Levinas e Martin Buber.
Apesar da alusdo aos trés Gltimos autores, este artigo dedica-se
principalmente aos desdobramentos do pensamento de Heidegger
sobre o fendmeno religioso.

E necessario destacar que Heidegger faz alusio a Deus em
varios trechos de suas obras, porém contraria a interpretagdo
légica, positiva, cientificista do fenémeno religioso. Suas
observacOes realizadas expressam um Deus ausente, porque ao
referir-se deste modo permite a abertura fundamental para o ser,
para o fendmeno religioso. Neste sentido, diferencia-se da posi¢éo
limitada adotada pelo cientificismo que espantou nossos deuses,
ao adotar uma relagdo com o mundo em que toda e qualquer acéo
se torna valida, desde que ndo considere o carater intuitivo-
descritivo do fendbmeno.
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O polo intuitivo-descritivo nos conduz a perceber
a revelagdo no sentido especulativo ou categorico
no momento em que apreende a esséncia do
fendbmeno, privando-nos das caracteristicas
concretas e reduzindo a revelagdo a uma
generalidade vazia pronta para receber o contedo.
Assim, por exemplo, a revelagdo estabelece-se
como uma predisposi¢ao a priori que esta presente
nas mais diversas formas religiosas, sejam elas
judaicas, cristds, misticas, etc. (GOTO, 2004,
p.129).

Neste ponto, a fenomenologia é o método e a atitude
filoséfica que fundamenta a fenomenologia da religido e propicia
a investigacdo sobre os conceitos teoldgicos. Ela nasce como
sendo uma alternativa ao positivismo e objetivismo ao néo
racionalizar a filosofia, nem tampouco interpretar de modo
metafisico o fendmeno religioso, mesmo sabendo que a histéria da
filosofia foi constituida por filésofos que tentaram transforma-la
em ciéncia, assim como a historia da teologia tentou reduzir o
fendmeno religioso a Deus.

Com efeito, a abordagem da experiéncia fatica da vida
atendendo a esta originalidade do fenémeno ndo o reduz a uma
conformacgdo, a um objeto (Objekt), porque o que se revela
mantém-se  aberto, estabelece-se enquanto objetualidade
(Gegenstand). Neste caso, a linguagem é apenas uma fronteira que
expressa 0s vividos frutos da experiéncia propiciada pela abertura
originaria diante do fendmeno. Desta forma, significar a
experiéncia originaria como sendo Deus refere-se a pretensdo de
verdade em mostrar a apreensdo do fendbmeno como um objeto
(Objekt) que, em certa medida, caracteriza o modelo aplicado as
religides monoteistas, como o judaismo, cristianismo e islamismo,
que sdo religides da palavra.
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CONCLUSAO

Heidegger, durante sua analise da filosofia da religido de
Troeltsch, autor determinado pelo pensamento de Kant,
Schleiermacher e Lotze, percebe que a “meta ¢ elaborar uma
definicdo essencial e cientificamente valida de religido”
(HEIDEGGER, 2010, p. 23). Troeltsch, com a finalidade de
realizar esta tarefa, dividiu a filosofia da religido em psicologia,
teoria do conhecimento, filosofia da historia e metafisica. Nota-se
gue a proposta dele é usar 0 método cientifico para determinar a
religido. Desta forma, transforma a fenomenologia da religido em
ciéncia da religido. Neste caso, o fendmeno religioso torna-se
secundario em detrimento de uma interpretacdo objetiva da
religido.

Para chegarmos a experiéncia fatica, sera necessario
desconstruir estes padrdes culturais. Caso contrario, as pessoas
procurardo deuses correspondentes as suas expectativas. A
fenomenologia da religido desvincula-se da palavra e volta-se para
o siléncio do ser. Assim, enquanto a metafisica é o antncio da
morte de Deus, a filosofia enquanto fenomenologia reabilita o
fendmeno religioso que ndo serd mais ingenuamente interpretado
por meio de oragfes, cultos, liturgias, porque envolve sobretudo
condigéo transcendental fundamental (HEIDEGGER, 2010).
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OIKOUMENE: O PLURALISMO IDENTITARIO COMO
RESPOSTA AUTOPOIETICA DA RELIGIAQ A
CONTEMPORANIDADE

Jeyson Messias Rodrigues®
INTRODUCAO

O presente artigo constitui-se em uma breve discussao
sobre questdes relacionadas ao pluralismo religioso enquanto
resposta autopoiética do campo religioso as excitacfes da propria
contemporaneidade. Discute-se, assim, temas como a pluralidade
enguanto caracteristica inerente a propria religido, apresentando
uma breve abordagem histérica sobre as manifestacbes da
pluralidade na experiéncia religiosa e o pluralismo identitario
como adaptagdo por parte da religido, enquanto sistema
autopoiético, a realidade contemporanea, considerando a
importancia de fenbmenos como secularismo e pds-secularismo,
como excitacBes externas as quais a propria religido vem
autopoieticamente respondendo através de uma constante
reinvencdo de si. Trata-se, portanto, de um esfor¢o no sentido de
apresentar, algumas contribuicdes tedricas contemporaneas acerca
das interfaces entre pluralismo identitario e religiosidade
contemporanea, todavia privilegiando a perspectiva da Sociologia
da Religiéo.

% O autor do presente artigo é tedlogo pos-graduado em Sociologia da
Religido pela Faculdade de Teologia Integrada; cientista social concluinte do
mestrado em Sociologia pela Universidade Federal de Alagoas (UFAL) e
mestre em Ciéncias da Religido pela Universidade Luséfona de
Humanidades e Tecnologias (ULHT / Lisboa).
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Vale salientar que desde os classicos, a exemplo de Engels
(2008), Durkheim (2008) e Weber (2006), mesmo quando lida
panoramica e superficialmente, a Sociologia remete a relevancia
do estudo sobre o tema da religido para uma mais ampla
compreensdo da sociedade de forma geral. Com o advento desta
contemporaneidade definida por Jirgen Habermas como “pos-
secular”, cada vez mais vem-se ressaltando a pertinéncia de
reflexes nessa direcéo.

A PLURALIDADE COMO CARACTERISTICA INERENTE A RELIGIAO

Os comportamentos religiosos, apesar da importancia da
socializacao religiosa, ndo sdo rigidamente partilhados de maneira
homogénea mesmo pelos adeptos de uma mesma tradi¢do. Além
de os atores terem diferentes historias, levando-lhes a relerem os
discursos que Ihes chegam de diferentes maneiras, o que de pronto
ja confere um carater plural a experiéncia religiosa, diversos
aspectos dos nossos dias parecem fomentar as ambivaléncias de
atuais religiosidades, ora tdo diversamente experimentadas, na
atual e reflexiva Modernidade, dentro da qual fenémenos como o
pluralismo® vém reconfigurando a si, o campo religioso e os
corpos religiosos na contemporaneidade.

Nesse sentido Simmel sugere que se pense a religiosidade
enquanto experiéncia que precede e transcende suas manifestagdes
histdrico-institucionais, destacando seu carater, a priori,
individual e subjetivo, que subsiste mesmo em meio ao que se

% Assuncdo de que, de forma geral, a existéncia compde-se de plurais
esséncias e elementos, e reconhecimento da pluralidade como um valor em
si. Assim, enquanto a pluralidade seria um fendmeno inerente a experiéncia
religiosa, o pluralismo seria uma espécie de aprofundamento daquela,
desdobrando-se na consciéncia de pluralidade vivenciada e até na celebragéo
ou busca dessa pluralidade. Aspecto que se podera observar na experiéncia
corporal dos atores entrevistados na presente pesquisa.
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concebe como secularizacdo (SIMMEL, 2010, p. 95). Para
Simmel, € possivel ser devoto sem religido, e mesmo essa devogao
pode ser direcionada para objetos néo religiosos, de maneira que
qualquer coisa pode ser vista religiosamente (SIMMEL Apud.
HERVIEU-LEGER & WILLAIME, 2009, pp. 138). Tal
perspectiva permite a concep¢do de uma religiosidade como que
flutuante, errante, des-locada que muito se aproxima daguela
atualmente vivenciada e traduzida nos corpos de diversos atores
religiosos. Assim, sua distin¢do entre os conceitos de religido e
religiosidade e sua nogdo ampla do que pode ser objeto de
devogdo, demonstram-se Uteis diante da complexidade da
corporificagdo de religiosidades que, na contemporaneidade, vém
se demonstrando, pluralmente diversificadas.

No entanto, apesar de o pluralismo ser uma das principais
caracteristicas da religiosidade contemporanea, faz-se necessario
reconhecer a presenca da pluralidade nos primérdios da
experiéncia religiosa. Assim, percebe-se a pluralidade das
identidades religiosas desde que pessoas e grupos de diferentes
crengas experimentaram suas primeiras trocas simbolicas
(BOURDIEU, 2009), em dialético processo de subjetivagdo. Com
a interacdo, o0 si mesmo e o outro modificaram suas proprias
posturas a partir desse contagio pelo virus cultural da alteridade
(CANEVACCI, 1996, p. 21), pelo que diversos etnélogos
interacionistas e difusionistas chegaram a definir as culturas como
verdadeiros “mosaicos de tragos com varias origens e historias [...]
A histéria cultural era uma narrativa fragmentada de encontros
culturais, imigragoes e influéncias” (ERIKSEN & NIELSEN,
2007, pp. 39-40).

Apesar da institucionalizacdo da religido e dos
fechamentos identitérios, conservadores esforgos purificatorios e
uniformizantes ndo impediram a pluralizacdo. O simples processo
de comunicagdo de uma ou outra crenca j& era, em si, plural e
pluralizante.  Conceitos religiosos foram  coletivamente
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construidos, recebidos e reinterpretados pelo outro — herdeiro de
sua prépria histéria, identidade, diferencas, experiéncias e
preferéncias - sendo retransmitidos, influenciados e modificados
por todos 0s agentes que participassem desse processo. Assim, a
despeito de sua énfase sobre o papel de socializacdo das
instituices em moldar os comportamentos individuais, Durkheim
afirma que,

Devido ao fato de as crengas e préaticas sociais nos
chegarem do exterior, ndo quer dizer que as
recebamos passivamente e sem as submetermos a
modificagdes. Ao pensarmos as instituicGes
coletivas, ao assimila-las, individualizamo-las e
incutimo-lhes em maior ou menor grau 0 NOSSO
cunho pessoal; é assim que, a0 pensarmos um
mundo sensivel, cada um de nds Ihe d& um
colorido a sua maneira e que sujeitos diferentes se
adaptam de modo diferente ao mesmo meio fisico.
Eis porque cada um de nos cria, de certo modo, sua
moral, sua religido e sua técnica. Nao ha
conformismo social que ndo comporte toda uma
gama de matizes individuais (2003, p. 26).

Carregava-se 0 germe das antiteses trazidas pelo outro.
Dessa forma, a vivéncia do sincrético pluralismo religioso pode
ser considerada “tdo antiga quanto o primeiro compromisso
cultural entre dois povos de diferentes culturas”
(VASANTKUMAR apud, CANEVACCI, 1996, p. 21). Nas
palavras de Luigi Schiavo,

O sincretismo é um processo que sempre existiu,
pois nenhuma cultura ou religido ¢ tdo ‘pura’ que
ndo assimilou elementos simbdlicos de outras [...]
as religibes e as culturas, que ndo sdo
impermeéveis, mas sincréticas por natureza,
absorvem e se enriquecem, num processo sem fim,
de elementos novos, numa agéo de transformacao
e de adaptacdo as novas realidades (2008, p. 174).
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Eis a religiosidade brasileira. Desde o inicio, plural, o
Brasil foi se desenvolvendo como uma imensa sintese étnica,
cultural e, consequentemente, religiosa traduzida em expressiva
mesticagem (BASTIDE, 2006, p. 229). Mesmo o cristianismo que
aqui chegou ja era uma conjugacdo de elementos judaicos,
cristdos, muculmanos, africanos e indigenas: um cristianismo
sincrético com ritos pagdos integrados as festas litlrgicas
folclorizadas, rogagbes e santos investidos de propriedades e
funcBes magicas - demandas profanas das religiosidades populares
cujas concessbes 0s clérigos sentiram necessidade de fazer
(BOURDIEU, 2009, p. 68). Assim, a propria religiosidade dos
colonizadores ja tinha essa flexibilidade e abertura a plural
experiéncia religiosa das massas, e que foi sendo reproduzida de
forma a também marcar a identidade religiosa popular brasileira.
Para Freyre,

Nem era entre eles, a religido, 0 mesmo duro e
rigido sistema que entre os povos do Norte
reformado e da propria Castela dramaticamente
Catdlica, mas uma liturgia antes social que
religiosa, um doce cristianismo lirico, com muitas
reminiscéncias falicas e animistas das religides
pagas: os santos e 0s anjos s faltando tornar-se
carne e descer dos altares nos dias de festa para se
divertirem com o0 povo; os bois entrando pelas
igrejas para [serem] benzidos pelos padres; as
mdes ninando os filhinhos com as mesmas
cantigas de louvar o Menino-Deus; as mulheres
estéreis indo esfregar-se, de saia levantada, nas
pernas de Sdo Gongalo do Amarante; os maridos
cismados de infidelidade conjugal indo interrogar
os ‘rochedos dos cornudos’ e as mogas casadouras
os ‘rochedos do casamento’; Nossa Senhora do O
adorada na imagem de uma mulher prenhe (2003,
p. 84).
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No entanto, para além dessa pluralidade religiosa
incorporada através de histéricas trocas simbdlicas mediadas pela
interculturagéo, atualmente, o pluralismo religioso, potencializado
pela prépria reflexividade moderna (GIDDENS, 1991), tem-se
representado de maneira particular, nos proprios corpos dos atores.
Manifesta-se, por exemplo, na maneira como individuos decidem
agregar a sua experiéncia, elementos oriundos de tantas religides
quantas queiram assimilar (PORTELLA, 2008, 149),
relacionando-se com o universo religioso onde, até onde, quando,
até quando, e da maneira que decidem se relacionar,
ressignificando uma religiosidade flutuante independente de
ancoragem em um discurso institucional especifico: fendbmeno
observavel mesmo em espagos tradicionalmente hostis a tal
tendéncia, como acontece até com o protestantismo.

E nesse contexto, influenciado por fendmenos como
crescimento urbano, globalizacéo, secularizagdo,
individualizacdo, transito, midiatizacdo e mercantilizagdo do
fendmeno religioso (MOREIRA, 2008, pp. 26-31), que se vém
configurando as atuais experiéncias religiosas. O campo religioso,
desde sempre plural, para além dessa pluralidade, torna-se
pluralista. Tal quadro parece refletir tendéncias atuais
experimentadas por diversos sujeitos contemporaneos ao [des/re]
construirem sua religiosidade, incorporando crencas e praticas
mesmo aparentemente contrarias. Esse é um aspecto cada vez mais
explicitado nos e através dos corpos de individuos que, por
exemplo, identificam-se como protestantes, submetem-se a
discursos ascéticos e exclusivistas mas que, simultaneamente,
praticam yoga; consultam regularmente o horéscopo; orientam sua
conduta amorosa pela leitura de cartas de tard; energizam seus
corpos com cristais; bebem a 4gua do copo posto na frente da TV
durante o programa televisivo neopentecostal e o0 Xequeté
consagrado pela ialorixa com a qual se consultaram; celebram
festas de santo em terreiros de candomblé, como que tendo inscrito
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no corpo, ndo um plano de mera distingdo, mas também de
aproximacdo em relacdo a alteridade, vivenciando o corpo
enquanto “estrutura simbolica, superficie de projecao passivel de
unir as mais variadas formas culturais” (LE BRETON, 2011, p.
29). Dessa forma, a religiosidade contemporénea parece cada vez
mais se desdobrar, em boa medida e para diversos sujeitos, em
experiéncias cada vez mais peculiares, plurais, flexiveis,
reflexivas e instaveis (BAUMAN, 2005, pp. 17-35).

Dessa forma, diferentemente das fronteiras mais claras e
estaticas que distanciavam diferentes grupos religiosos plurais,
atualmente, a religido tem sido fortemente influenciada por uma
orientagdo relativista (HALL, 2006) e pluralista para a qual a
pluralidade é um valor em si. A distingdo entre o si mesmo e o
outro continua existindo, todavia, dentro de um horizonte marcado
pela mistura que ora se apresenta como uma espécie de colcha de
retalhos, cujo Unico elemento comum imune parece ser a propria
diversidade. Tal realidade tem sido vinculada principalmente as
novas tendéncias da contemporaneidade. E nesse contexto que se
vém configurando as experiéncias e identidades religiosas. No
entanto, ndo seria um aspecto proprio a estrutura da prépria
religido uma das causas dessa religiosidade contemporanea plural-
pluralista, cujos desdobramentos vém sendo analisados por
diversos sociologos da religiao?

A ADAPTACAO  AUTOPOIETICA DA  RELIGAO A
CONTEMPORANEIDADE

Alimentado por toda essa realidade global, mercantil,
individualista até aqui abordada, atualmente, o fenémeno religioso
parece estar experimentando um novo momento de euforia e
consumo de diversos de seus elementos numa dialética relagdo
entre suas manifestacGes locais e globais. Desde a década de 1960,
multiplicaram-se grupos que representaram aquilo que ficou
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conhecido como Novos Movimentos Religiosos. Momento
sucedido pela midiatizacdo do fendbmeno religioso iniciado na
década de 1980, e que pareceu reencantar o Ocidente ao fomentar
um retorno do interesse e da busca por espiritualidade. A
criatividade propria & imaginacéo religiosa possibilitou-a mudar e
adaptar-se ao novo contexto (TEIXEIRA, 2004, p 11), como que
em um “retorno” social - se é que em algum momento ele de fato
esteve ausente - de um sagrado modificado, adaptado.

Fatores como secularizacdo e individualizacdo da
sociedade e do fenémeno religioso, o mercado religioso de
procuras e ofertas de bens simbélicos e a relacdo da religido com
um mundo globalizado, parecem entrelagados numa espécie de
relacdo de causa-efeito onde nem sempre fica claro o que € causa
ou efeito, antes possibilitando uma “coexisténcia numa s6 pessoa
de concepcoes religiosas, filosoficas e doutrindrias por vezes
opostas e mesmo racionalmente inconciliaveis” (BITTENCOURT
FILHO, 2003, p. 68), corroborando, portanto, com o quadro das
identidades religiosas plurais, todavia que parece constituir-se a
partir de uma simbidtica relagdo entre a religido enquanto sistema
autopoiético e 0 meio.

Para os efeitos da presente pesquisa, remetemo-nos a
autopoiésis tendo como referéncia o conceito chave utilizado por
Maturana e Valera, a partir do qual apresentam fundamentos
biol6gicos para explicar o fendmeno social e a propria
comunicagdo, bem como o acoplamento estrutural entre 0s seres.
Para tanto, apresentam a vida biolégica como um fenémeno
dialético, socialmente biologico e biologicamente social, cuja
dicotomizacdo ndo passa de mera representacdo. Assim, na
dialética entre os seres e 0 meio, Maturana destaca aspectos como
movimento, contradicdo, mutua interferéncia, mudanca e unidade
constante, que compfem a vida enquanto processo de
conhecimento construido pelos seres vivos através da interacéo,
com vistas ao que ele denomina acoplamento estrutural entre os
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organismos Vvivos entre si e com o meio ambiente, conforme
abaixo ilustrado, o que lhes possibilita produzirem de modo
continuo a si proprios.

) )

./\./\/\/\
Figura 1: Acoplamento estrutural MATURANA & VARELA, 2001, p. 86).

Nesse sentido apresentamos a religido enquanto fendmeno
social cuja ldgica de funcionamento encontra fundamentos na
propria estrutura biolégica dos seres que, ao re-unirem-se,
experimentam-na, refletindo nela mesmo, sua propria estrutura
autopoiética. Dai a capacidade da religido em se auto reproduzir
continuamente, modificando-se, adaptando-se ao meio, em
particular a plural contemporaneidade. Nesse sentido, a religido
parece apresentar as cinco propriedades dos fenémenos
autopoiéticos: autonomia, emergéncia, clausura operativa, auto
estruturacdo e reproducdo autopoiética (RODRIGUEZ &
TORRES, 2003, pp. 113-115).

E de dentro da perspectiva da propria religido que se
determina o0 que lhe vem a ser relevante ou indiferente. Nisso
consiste sua autonomia (RODRIGUEZ & TORRES, 2003, pp.
113): “sua organizagdo ¢é tal que seu Unico produto séo eles
mesmos [...] ndo hé separacédo entre produtor e produto. O ser e 0
fazer de wuma unidade autopoiética sdo inseparaveis”
(MATURANA & VARELA, 2007, p. 57). Assim, historicamente,
a religido parece ter se imunizado em relacdo diretas interferéncias
externas que Ihe pudessem perturbar a estrutura, como que através
de uma fronteira ou, em termos morfoldgicos, uma membrana
(MATURANA & VARELA, 2007, p. 53) que, objetivada em todo
um constructo cultural e teolégico comunicados, ndo raras vezes
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sequer permite que a religido considere as demandas que se lhe
apresentam do ambiente externo sendo apenas mediante
parametros internos, teoldgicos, a despeito da complexidade e
aspectos ndo-teoldgicos de importancia e pertinéncia reconhecidas
a tais questdes no meio secular. Eis a forma como a religido e seus
oficiais representantes atualmente ainda tratam questdes
relacionadas a secularizag¢do, a homossexualidade, a bioética, ao
corpo, ao aborto, ao poder, ao género. Assim, a religido em algum
momento se posiciona diante dessas perturbacfes, todavia de
maneira diferente do meio, por sua prépria linguagem e dinamica
(MATURANA & VARELA, 2007, p. 53). E ainda que se possa
ouvir vozes religiosas argumentando e se posicionando diante das
provocacBes que vém do exterior em linguagem prépria ao
exterior, tal esforco ndo passa de uma traducdo pois ndo é levado
a cabo sendo ap6s uma reflexdo dentro de parametros teol6gicos
interiores, sob pena de ndo mais se identificar como voz religiosa.

Mesmo quando diferentes vozes religiosas, nesta
contemporaneidade plural, divergem dessas mais conservadoras,
mesmo a partir de alternativos constructos teolégicos, ndo seria
apenas pela mesma caracteristica autopoiética que torna a
Religido, de maneira mais geral, semelhantemente plural,
exatamente por conta dessa mutua influéncia exercida entre uma e
outra religido, bem como entre ambas e 0 meio no qual ambas se
inserem, a exemplo do que acontece com os seres vivos? Dai sua
emergeéncia: irrup¢ao de novas ordens na esfera religiosa, “cuyas
caracteristicas sélo poeden ser inducidas uma vez que el nuevo
orden ya estd constituido” (RODRIGUEZ & TORRES, 2003, p.
113). A religido também parece ter a marca da clausura
operacional. Nas palavras do biélogo mexicano,

Sua identidade esta especificada por uma rede de
processos dindmicos, cujos efeitos ndo saem dessa
rede [...] tudo o que acontece neles — na qualidade
de unidades autbnomas - ocorre com a
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conservagdo da autopoiese das  células
componentes, bem como com a manutencdo de
sua propria organizagdo (MATURANA &
VARELA, 2007, p. 101).

Dessa maneira, no ambito religioso pode-se perceber
como sua operagdo historicamente se demonstra “cerrada” com
seus componentes produzidos no interior de um processo
recursivo que se da dentro de uma reticula clausurada e
autoreferencial, fechada a diretas interferéncias externas, todavia
ndo fechadas as perturbagdes oriundas dessa exterioridade, ou em
outras palavras, as suas interferéncias indiretas. Ora, ndo podendo
importar estruturas distintas de si, a religido produz suas préprias
estruturas mediante operagdes proprias de adaptacéo e rechaco do
que ja ndo se adapta a realidade que Ihe cerca e Ihe influencia ainda
que indiretamente, gerando assim, periddicas renovagdes
estruturais, o que talvez explique as transformagdes sofridas pela
religido ao longo da historia até sua atual formatacéo, pelo menos
no Ocidente, mais marcada pelo pluralismo. No entanto, se ha de
notar que a determinacdo do estado seguinte se da a partir da
estruturacdo anterior que Ihe possibilitou toda a operagéo e mesmo
sua propria superacdo e substituicdo por nova, novamente
modificada e adaptada (RODRIGUEZ & TORRES, 2003, pp.
114-115).

Dessa forma, a exemplo dos sistemas autopoiéticos, as
mudangas que resultam da interagdo entre uma religido e outra,
bem como de todas elas e 0 meio que a todas circunda®’ sédo
desencadeadas por agentes perturbadores, podendo estes ser
representados por provocacGes seculares, apostatas, hereges,
adeptos de outras religides ou quaisquer outros fenémenos ou

87 «“O acoplamento estrutural com o meio como condi¢do de existéncia,
abrange todas as dimensdes das interagdes celulares e, portanto, também as
que tém a ver com outras células” (MATURNA & VARELA, 2007, p. 88)
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atores exteriores. Tais mudangas sao respostas as excitagdes que
vém de fora, no entanto determinadas pela prépria estrutura do
sistema perturbado: aqui, a religido. Eis a simbiotica interagdo
entre as religides entre si e com 0 meio que a todas elas circunda.
Eis o acoplamento estrutural que ndo apenas modifica a religido a
partir da realidade secular mas que também modifica o prdprio
meio secular a partir da realidade da religido. E nesse sentido que
Jurgen Habermas aponta para uma interferéncia da religido mesmo
na esfera publica, justificando seu conceito de pés-secularismo.
Segundo Habermas,

Isso ndo significa apenas que a religido consegue
manter seu lugar num ambiente cada vez mais
secularizado e que a sociedade por ora continua
contando com a permanéncia das comunidades
religiosas. A expressdo “pos-secular” tributa as
comunidades religiosas nédo apenas
reconhecimento  publico pela contribuicdo
funcional que elas prestam a reprodugdo de
motivos e atitudes. Na verdade, reflete-se na
consciéncia publica de uma sociedade pos-secular
uma convicgdo normativa que traz consequéncias
para as relagdes politicas dos cidaddos ndo crentes
com os crentes. Comega a prevalecer na sociedade
pOs-secular a ideia de que a “moderniza¢do da
consciéncia publica” afeta de maneira defasada
tanto as mentalidades religiosas quanto as
seculares, modificando-as de forma reflexiva.
Entendendo a secularizacdo da sociedade como
um  processo comum de aprendizagem
complementar, ambos os lados estardo em
condicoes de levar a sério em publico, por razdes
cognitivas, as respectivas contribuicdes para
temas controversos (2007, p. 52).

Eis o acoplamento entre religido e sociedade traduzindo-se
em adaptacdo a partir de “um processo de aprendizagem dupla que
obriga tanto as tradicBes do iluminismo quanto as doutrinas
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religiosas a refletirem sobre seus respectivos limites”
(HABERMAS & RATZINGER, 2007, p. 25). Dessa forma, a
resposta autopoiética da religido ao meio ndo se restringe a um
pluralismo enquanto resultado de hibridizacdes interreligiosas,
mas incluindo também um outro: uma pluralizagéo entre a religido
e a propria secularizagdo, adaptando-se a uma sociedade pos-
secular que, em simbiodtica resposta, “se ajusta a sobrevivéncia de
comunidades religiosas em um ambiente cada vez mais
secularizante” (HABERMAS, 2013, p. 6). Dialética adaptagdo
religiosa mas também secular cuja sintese, segundo Habermas,
implica em,

Uma triplice reflexdo dos fiéis sobre sua posicéo
em uma sociedade pluralista. Primeiramente, a
consciéncia religiosa tem de assimilar o encontro
cognitivamente dissonante com outras confissfes
e religides. Em segundo lugar, ela tem de adaptar-
se a autoridade das ciéncias, que detém o
monopolio social do saber mundano. Por fim, ela
tem de adequar-se as premissas do Estado
constitucional que se fundam em uma moral
profana. Sem esse impulso reflexivo, o0s
monoteismos acabam por desenvolver um
potencial destrutivo em sociedades
impiedosamente modernizadas. A expressdo
“impulso reflexivo” [reflexionsschub] d& a falsa
impressdo de um processo concluido e realizado
unilateralmente. Na verdade, porém, esse trabalho
reflexivo d& um novo passo a cada conflito que
irrompe nos campos de batalha da esfera pablica
democrética.

Tao logo uma questdo existencialmente relevante
va para a agenda politica, os cidaddos — tanto
crentes como ndo crentes — entram em colisdo com
suas convicgdes impregnadas de visdes de mundo
e, a medida que trabalham as agudas dissonancias
desse conflito pudblico de opinides, tém a
experiéncia do fato chocante do pluralismo das
visbes de mundo. Quando aprendem a lidar
pacificamente com esse fato na consciéncia de sua
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propria falibilidade — sem rasgar, portanto, o lago
de uma comunidade politica -, eles reconhecem o
que significam, em uma sociedade pds-secular, as
condi¢des seculares da tomada de decisdes,
estabelecidas pela Constituigdo (2013, pp. 7-8).

Assim, uma religido secularizada que traduz a linguagem
religiosa para o ambito religioso, acopla-se e adapta-se a uma
sociedade pos-secularista que traduz a linguagem religiosa para o
ambito secular, a ela, semelhantemente, acoplando-se e
adaptando-se, simbioticamente, e reconhecendo-lhe ndo apenas
sua persisténcia, mas também a importancia da contribuigéo de sua
perspectiva religiosa a vida politica e a esfera publica democratica.
Sobre o cidaddo de fé, exige-se uma “consciéncia reflexiva que
relacione suas convic¢Ges com o fato do pluralismo”, enquanto
que sobre o cidaddo secular, “as pressdes adaptativas de uma
pressdo pés-secular”, no sentido de “assimilar a heranga semantica
das tradices religiosas sem obliterar a fronteira entre 0s universos
da fé e do saber” mediante uma “desconstrugdo ao mesmo tempo
secularizante e salvadora das verdades de f¢”. Uma “secularizagao
ndo aniquiladora” (HABERMAS, 2013, pp. XVIII- X1X e 24), que
se concretiza na aproximagdo, no didlogo, no conflito, no
acoplamento estrutural com uma sociedade pdés-secular que,
todavia, ndo pode, segundo Habermas,

Nem contestar em principio o potencial de
verdades das visdes religiosas do mundo, nem
negar aos concidaddos religiosos o direito de
contribuir para os debates publicos servindo-se de
uma linguagem religiosa. Uma cultura politica
liberal politica liberal pode até esperar dos
cidaddos secularizados que participem de esforcos
de traduzir as contribuicGes relevantes em
linguagem religiosa para uma linguagem que seja
acessivel publicamente (2007, p. 57).
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Esse acoplamento estrutural ndo apenas entre diferentes
religibes, mas também entre a religido, de maneira geral, e 0 meio
secular, seria uma espécie de harmonizacdo entre as dindmicas
religiosas internas e as exteriores, em um processo de mutuas
provocacdes a partir das quais se ddo internas modificagdes,
autbnomas mas relacionadas: a religido, indiretamente
influenciada pelo meio, diretamente modifica a si prépria, e esta
sua mudanca indiretamente modifica 0 meio cuja indireta
influéncia provocou sua modificante modificacdo, como que
através de um processo dialético que possibilita a propria evolugdo
da religido e do seu meio externo com o qual encontra-se
estruturalmente acoplada.

Ora é nesse processo que as religides enquanto sistemas
autopoiéticos de primeira ordem, mediante simbiose e imbricacdo
das fronteiras — cujo paralelo bioldgico identificado nos seres
vivos por Maturana como unidade metacelular —, ddo origem a um
conceito lato de religido, que se constitui enguanto sistema
autopoiético de segunda ordem, de coletiva unidade. Apesar da
diversidade de suas manifestagdes historicas, institucionais ou
individuais, ha algo que faz dela um tnico fenbmeno, uma unidade
estrutural: a Religido. Dessa forma religido e meio continuam
sendo duas estruturas operacionalmente distintas mas entre as
quais ocorre, segundo Maturana,

Uma congruéncia estrutural necesséria (caso
contrario, a unidade desaparece). Nessa
congruéncia estrutural, uma perturbagdo do meio
ndo contem em si uma especificacdo de seus
efeitos sobre o ser vivo. Este, por meio de sua
estrutura, é que determina quais as mudangas que
ocorrerdo em resposta [...] usamos a expressao
desencadear um efeito, e com ela queremos dizer
que as mudancas que resultam da interacdo entre
0 ser vivo e 0 meio sdo desencadeadas pelo agente
perturbador e determinadas pela estrutura do
sistema perturbado (2007, p. 108).
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E exatamente o fato de existir permanentemente em
acoplamento estrutural que faz com que viver corresponda a
conhecer, pois existe em constante interagdo com outras realidades
com as quais experimenta continua comunicacdo: sistema
autopoiético de terceira ordem e que produz o desencadeamento
muatuo de comportamentos coordenados que se da& entre oS
membros de uma unidade social (MATURANA & VARELA,
2007, p. 214). Note-se o carater coletivo desse conhecer, que ndo
se da na interacdo entre um agente ativo e outro passivo. Pelo
contrario, o conhecimento € coletivo. O ponto cego de um néo-
acoplamento é solucionado pelo conhecimento tecido numa rede
de interagdes que faz da religido o que ela ¢ (MATURANA &
VARELA, 2007, p. 242).

Como apontam Maturana e Varela, ndo sdo apenas 0s
seres vivos gue se organizam autopoieticamente, mas também as
formas sociais e as consciéncias dos individuos. Dai reproduzir-se
na religido um fechamento organizacional todavia aberto a energia
e influéncia indireta de agentes externos. E nesse sentido que o
atual pluralismo religioso parece estar respondendo a uma
necessidade da propria vida de acoplamento em relagdo ao meio,
uma vez que “o meio pode ser visto como um continuo ‘seletor’
das mudancas estruturais que 0 organismo experimenta em sua
ontogenia [...] a adaptacdo de uma unidade a um meio é uma
consequéncia necessaria do acoplamento estrutural dessa unidade
nesse meio”. Ora, tanto a conservacdo da autopoiese quanto da
adaptacdo sao necessarias para a existéncia dos seres autopoiéticos
(MATURANA & VARELA, 2007, p. 115-116). Haveria alguma
razdo que ndo uma espécie de deriva “natural” para o fato de, pelo
menos no contexto ocidental, especialmente no Brasil, as
propostas religiosas mais contemporaneas e pluralistas a exemplo
do neopentecostalismo e 0s novos movimentos religiosos de forma
geral vém crescendo de maneira vertiginosa enquanto as propostas
mais tradicionais de fechamento identitario religioso parecem

-239 -



diminuir a cada censo realizado, como se ndo se adaptassem a
realidade que as cerca? Ao que parece, durante a histéria da
Religido, esta que, no campo do discurso, parece sempre ter
resistido a diferenca e ao outro, interagiu com ele, e com a
recorréncia dessas interacGes, acoplando-se estruturalmente com
este outro, por vezes estigmatizado ou até demonizado, ainda que
inconscientemente (MATURANA & VARELA, 2007, p. 202).

Essa ligagdo do humano ao humano [e ao meio] é, em
Gltima instancia o fundamento de toda a ética como reflexéo sobre
a legitimidade da presenca do outro. Eis aqui o fundamento
bioldgico do pluralismo identitario religioso: o fenémeno social
do acoplamento estrutural como aceitagdo do outro — atitude de
amor. Tudo que limite a aceitacdo desse outro; competicao, iluséo
de monopolio da verdade, convicgoes ideoldgicas ou religiosas;
destrdi ou restringe a ocorréncia do fenémeno social e 0 processo
biolégico que o gera. Ora, se conforme palavras do bidlogo, s6
temos 0 mundo que criamos com o outro, so a aceitagdo do outro,
inclusive religioso, possibilita continuarmos a criacéo deste que é
um mundo comum: OIKOUMENE.

E essa consciéncia de identidade religiosa plural e mais, 0
entendimento dessa pluralidade como um valor em si, que
caracteriza o pluralismo, e que se encontra presente nas palavras
de Bede Griffiths, segundo as quais, "além de ser cristdo, preciso
ser hindu, budista, jainista, zoroastrista, sique, muculmano e
judeu. S6 desta maneira, poderei conhecer a verdade e encontrar o
ponto de reconciliagdo de todas as religifes [...] Esta é a revolucao
que se deve processar na mente do ser humano ocidental”
(GRIFFITHS, 1992, p. 9). Para este monge beneditino que bem
representa essa consciéncia religiosa pluralista sobre a qual se vem
falando, as identidades religiosas plurais constituem um caminho
ndo apenas legitimo, mas também necessario e fecundo de
espiritualidade macroecuménica e de vivéncia cultural-religiosa
plural oferecida pelo proprio Deus como dom de sua graga para o
enriquecimento da fé (GRIFFITHS, 1992, p. 9).
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CONCLUSAO

A pluralidade religiosa, de fato, ndo parece ser um
fendmeno novo, contemporaneo, sequer moderno. Sua presenca
pode ser observada em toda a historia da religido de que se tem
conhecimento, de maneira que nenhuma visdo religiosa sobre a
vida, 0 mundo, o ser humano ou sobre qualquer outro tema pode
ser compartilhada sob a mesma perspectiva, ainda que seja por
apenas duas pessoas. Mudam as interpretagdes e énfases sobre 0s
mesmos discursos, de maneira que o universo religioso vai se
construindo em meio a pluralidade que, logo surjam diferentes
instituicbes religiosas, assume essa configuracdo a partir das
trocas simbélicas entre diferentes tradi¢bes, mediante
aproximacd@es que, atualmente, em um mundo globalizado, toma
maiores proporcées. Assim, onde quer se manifeste a religido, ali
esta presente uma realidade coletivamente construida, a partir da
pluralidade presente nas diferentes identidades dos sujeitos que
participam desse processo. A prépria ideia de identidade, ndo
apenas religiosa, é concebida como que um constructo coletivo,
do qual a alteridade € parte fundamental, e sem a qual ndo poderia
haver qualquer nogdo de semelhanca, identidade ou diferenca, e
sem a qual ndo poderia haver qualquer nogéo sobre qualquer coisa,
sequer linguagem ou quaisquer categorias de pensamento, sendo
o proprio “eu”, um produto das formagdes socio-culturais
humanas. Eis a génese social do eu, sem a qual, jamais o préprio
eu poderia existir, de maneira que o outro, pois, apresenta-se como
ator fundamental para qualquer auto-referéncia (MEAD, 1982), o
que se traduziu em identidades plurais, especialmente no Brasil,
cendrio de radical encontro interétnico, intercultural e
interreligioso.
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No entanto, a forma como tais identidades vém se
pluralizando na contemporaneidade parece apresentar alguns
novos contornos, sendo, em diversos contextos, tal pluralidade
considerada um parametro, um valor em si, um horizonte a ser
perseguido, de maneira que o cenario religioso vem sendo
marcado, na contemporaneidade, ndo mais apenas pela pluralidade
que sempre lhe foi inerente, mas pelo pluralismo identitario.
Fendmeno possibilitado por uma série de transformagdes sociais
especialmente experimentadas no Ocidente, e que contribuiram
para um processo de fragmentacdo, deslocamento, instabilizacéo,
relativizacdo e flexibilizagdo das identidades, ora mais provisorias
€ negociaveis.

As identidades religiosas na contemporaneidade, assim,
passam a sofrer as influéncias de toda uma cultura secular que,
semelhantemente, caracteriza-se por toda essa fluidez que
transpassa as relagdes sociais dos sujeitos com outros sujeitos,
consigo mesmos e com as institui¢des as quais outrora dedicaram
mais estavel fidelidade por periodos, comumente maiores. Assim,
a aspectos como a globalizagdo, que possibilita a um cristdo dizer
amém a homilia de um monge tibetano sem sair de seu préprio
quarto; somada a outros como a mercantilizacdo do sagrado, que
se utiliza das mais diversas estratégias de marketing para atingir o
maximo de consumidores de bens simbélicos; além de tendéncias
como a secularizacdo e a individualizagdo, vém como que
influenciando as relagdes que se vao tecendo em seu tempo, ao que
a religido também parece estar respondendo.

E nesse sentido que a teoria dos sistemas autopoiéticos
podem oferecer importantes contribuices a compreensdo de
alguns aspectos desse processo de pluralismo identitario religioso
que talvez transcenda uma mera casualidade, encontrando, antes,
suas raizes na propria esséncia dialdgica de toda experiéncia de
vida e sobrevivéncia entre organismos e ambientes, bem como na
I6gica interacionista que parece ndo apenas marcar a existéncia,
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mas possibilitad-la. Dessa forma, o pluralismo religioso e outras
reconfiguracdes do sagrado, como a prépria seculariza¢do, ndo
significariam necessariamente, um enfraquecimento de sua
vitalidade, mas mais uma prova desta, na capacidade de se
reinventar em adaptagdo com um contexto externo
semelhantemente modificado por diversos processos parecidos, e
ao qual, talvez, ndo sobrevivam por muito tempo ou com a mesma
facilidade, outras alternativas.

Se assim for, apresenta-se, inclusive, desde ja a
pertinéncia de uma macro conscientizacdo sobre a importancia de
uma auto-compreensdo menos triunfalista por parte das tradigdes
religiosas e dos atores religiosos, antes reconhecendo que o
conhecimento e o préprio saber, inclusive religioso, é uma
construgdo continua, finita, provisoria e plural. Urge, mesmo a
efetivagdo de uma paz mundial, tal reconhecimento dessa
simbiose entre identidade e alteridade, acoplamento estrutural ao
outro, as outras religides e ao meio enquanto casa comum —
oikouméne — na qual vivem e da qual todos dependem, e que essa
ndo é uma peculiaridade restrita a religido, mas a propria
existéncia humana e a prépria vida, da qual a religido é apenas uma
pequena parte integrante.
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TEOLOGIA DA LIBERTACAO E MARXISMO: O QUE DEUS
UNIU O HOMEM NAO O SEPARE

José Bezerra®

Anderson de Alencar Menezes
INTRODUQAO

O processo de expansdo europeia realizado no final do
século XV alcancou gente e terras onde hoje esta situado o Brasil.
Em seguida, desenvolveu a colonizagdo que “é um projeto
totalizante cujas forgas motrizes poderdo sempre buscar-se no
nivel do colo: ocupar um novo chédo, explorar os seus bens,
submeter-se os seus naturais” (BOSI, 1992, p. 15). A catequese
predominou no conjunto dessa empresa sob a orientagdo inicial
dos jesuitas®, e foi prosseguida por outras ordens religiosas, as
quais favoreceram as praticas colonialistas centralizadas na
formacgéo da elite governante, e na manutencdo da exclusdo da
maioria das pessoas dos possiveis beneficios do estado colonial.

Portanto, a acdo colonizadora europeia, 0 crescimento
vertiginoso do comércio, sobretudo do comércio de gente
apreendida em terras africanas, e por Ultimo a canalizagdo das

8 E mestre em educaco, realiza pesquisas no campo da educacio escolar
quilombola e é membro do grupo de pesquisa Teoria Critica, Educacéo e
Reconhecimento, liderado pelo professor Dr. Anderson de Alencar Menezes.
% Licenciado em Filosofia pela Universidade Catolica de Pernambuco,
Bacharel em Teologia pelo Centro Unisal - Campus Pio XI (Séo Paulo),
Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Pernambuco e Doutor em
Ciéncias da Educacdo pela Universidade do Porto/Portugal. Atualmente é
Professor Adjunto da Universidade Federal de Alagoas.

% SAVIANI, Dermeval na obra: Histéria das Ideias Pedagdgicas no Brasil,
Campinas: Autores Associados, 1997, faz valioso comentario sobre a acéo
dos jesuitas, inclusive sobre o plano de curso, o Ratio Studiorum.
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riquezas produzidas nas areas colonizadas para o centro, a Europa,
sinalizaram para a suplantacdo do modo feudal de producéo, e 0
estabelecimento do sistema capitalista, cuja estrutura foi
sedimentada tanto tedrica como préatica a partir do século XVIII
com a primeira Revolugdo Industrial e com a nitida separacéo das
classes sociais fundamentais: burguesia e proletariado. Karl Marx
(1818-1883) citado por Bosi (1992, p. 20) discorreu sobre esta
realidade nos seguintes termos:

O descobrimento de jazidas de ouro e prata na
América, a cruzada de exterminio, escravizacao e
sepultamento nas minas da populacéo aborigine, o
comeco da conquista, o saqueio das Indias
Orientais, a conversdo do continente africano em
zona de caga de escravos negros, sdo todos fatos
que assinalam os albores da era de producdo
capitalista.

Postas as coisas desse modo, vale ressaltar que a
evangelizagdo do Brasil se fez no decorrer da formagdo e
consolidacdo do modo de producdo capitalista, consubstanciado
na propriedade privada, no trabalho escravo e na figura
emblemética do estado. Os evangelizadores® reordenaram seus
discursos a fim de adapta-los a formacéo da sociedade brasileira,
cujo centro motriz era o agroexportador. Noronha et al. (1994, p.
31) descreveu suas peculiaridades nos seguintes termos:

A sociedade brasileira nasceu duplamente
explorada, pelos proprietarios locais e pelos
empresarios internacionais, financiadores e
distribuidores das mercadorias  brasileiras.
Conviveu com a mais desprezivel forma de

% Tanto cat6licos como protestantes concorreram com unides incestuosas
com a 0s governos europeus e os colonizadores, ex vi CESAR, Elben M.
Lenz, na obra: Historia da Evangelizagdo do Brasil: dos jesuitas aos
neopentencostais. Vigosa: Ultimato, 2000.
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exploracdo do homem, a escraviddo, que
sobreviveria por praticamente quatro séculos. I1sso
significa que a nossa sociedade se configurou, ja
em sua origem, saltando a fase do capitalismo
liberal ou concorrencial, como concentradora da
propriedade, riqueza, poder e prestigio social.

O discurso cristdo adequou-se a sociabilidade vigente e
pouco fez para questionar seus valores. Alguma oposi¢édo aqui ou
ali foi insuficiente para opor ao modelo de sociedade capitalista o
modelo cristdo de vida. Ja no decorrer do século XIX, Marx
investe contra o capital como nunca alguém houvera feito, e com
ele nasce um novo ideéario, o socialista de tipo cientifico, cuja
efetividade se daria pela ascensdo do proletariado a coordenagédo
da producéo e reproducdo da vida material e espiritual. A critica
radical a0 modo capitalista de producdo se estendeu as
superestruturas, como o direito, a arte e areligido. Por isso, o Papa
Ledo XIII preocupado com as investidas socialistas ha Europa e
pelo mundo, e em defesa da religido cristd, publica a enciclica
“Rerum Novarum”, em 1891, cujo conteldo de oposicdo ao
marxismo € evidente. A oposicdo entre essas duas cosmovisoes se
radica com a formagdo do estado soviético, porém €
contrabalanceada a partir dos anos sessenta do século XX, quando
0 povo latino-americano decide lutar pela queda de suas cadeias.
E na praxis rebelde dos oprimidos se dard a aproximacdo do
marxismo com a Teologia da Libertag&o.

Este estudo discorrera sobre os pontos de contato e de
confronto entre Teologia da Libertacdo e Marxismo no Brasil,
revolvendo parte da histéria nacional desde o0s anos sessenta e 0
alinhamento do nosso pais aos Estados Unidos, centro do
capitalismo mundial. Trata-se apenas de um percurso singelo, sem
pretensdes de esgotar 0 assunto ou de se tornar em balizador da
praxis religiosa ou marxista. Visa, enfim, percorrer caminhos
tragados por doutos pensadores, tedlogos e filosofos envolvidos
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com os problemas da Ameérica Latina e da sociedade brasileira e
propuseram transformé-las, visto que aspiram implantar na terra o
Reino de Paz e de Justiga, aqui traduzido por “ trabalho livre
associado”. Atualmente por causa do recrudescimento do capital
sobre o trabalho, as lutas libertadoras se fazem através dos
movimentos sociais, em que agrupamentos humanaos, conscientes
de suas responsabilidades historicas, tém articulado esfor¢os no
sentido de superar as imposi¢bes advindas das relagOes
mercadoldgicas.

GIGANTE PELA PROPRIA NATUREZA

A classe dominante brasileira, a partir dos anos sessenta,
aderiu & Doutrina de Seguranca Nacional e Desenvolvimento
(DSND)%?  desencadeando intenso combate as proposicdes
socialistas. Alinhada ao capitalismo do centro, estabeleceu o
governo dos militares em 1964, e passou a perseguir, prender e
matar todo e qualquer sentimento de melhoria social a disposicao
dos trabalhadores. Concomitante, o Ministério de Educacdo e
Cultura-MEC formalizou acordos educacionais com a USAID
(United Sates Agency for Internacional Development) que se
comprometeu em coordenar, sugerir e orientar 0 processo
educacional e de desenvolvimento nacional. Desse modo,
influenciado pelos Estados Unidos, o Brasil direcionou seus
interesses para o desenvolvimento da economia e ideologicamente
para a perseguicdo aos comunistas e as pessoas estigmatizadas
com este nome. A Igreja Catdlica apoiou a agdo militar no seu

%2 Sobre a Doutrina de Seguranca Nacional e Desenvolvimento (DSND) é
sugestivo o artigo “Filosofia e Seguranca Nacional: o afastamento da
Filosofia do curriculo do ensino médio no contexto do regime civil-militar
p6s-1964, de SILVEIRA, René José Trentin, In: A Filosofia e seu ensino:
caminhos e sentidos. Sdo Paulo, Loyola, 2009”. Leia-se ainda
GHIRALDELLI Jr, Paulo. Histéria da Educagédo. So Paulo: Cortez, 2001.
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inicio, mas logo se afastou ao perceber que as perseguicdes
escondiam praticas conservadoras direcionadas a manter a miséria
e a opressdo, com o disparate inclusive de perseguir ferozmente
padres, bispos e religiosos inflamados pelas luzes do Concilio
Vaticano II.

De onde veio o ideario comunista que tirou o sono das
elites brasileiras? Obviamente dos estudos marxistas, que
identificaram na sociedade capitalista o conflito de classes, 0s
males causados pela propriedade privada, a falacia do estado quer
de tipo democratico ou ndo, a intensiva alienacdo da maioria das
pessoas e a exploracdo desenfreada quando da realizagdo da
compra e venda da forca de trabalho. Para Marx esta relagéo social
é a forca motriz da sociabilidade do capital. Supera-la é exigéncia
histérica urgente, pois somente desse modo os individuos®, ndo
mais alienados, coordenardo a producdo, a distribuicdo e o
consumo. O projeto marxista chegou ao Brasil e se estruturou em
partido politico® nas primeiras décadas do século XX. Apesar de
se espelhar no projeto soviético de socialismo, introduziu no pais
proposicoes transformadoras, certamente Uteis aos trabalhadores e
inaceitaveis as elites governantes, fato que engendrou a
perseguicdo aos “comunistas” tanto na era Getulio, como durante
0 regime civil-militar de 64.

Consequentemente, 0 marxismo a brasileira esteve
comprometido com o sovietismo, que na verdade, ndo era e nunca
foi a ultima palavra em termos de marxismo. Por isso, D. Helder
Cémara (1909-1999) ndo titubeou ao aproximar o pensamento

9 Gilmaisa Macedo Costa, na obra: “Individuo ¢ Sociedade: sobre a teoria
em Georg Lukcas”, Maceio: Edufal, 2007, tece preciosos comentarios sobre
o individuo na perspectiva marxista.

% Dois partidos o PC do B e o PCB investiram na politica brasileira, com
vistas a implementacdo do socialismo neste pafs. Basta visitar o site de
ambos. http://www.pcdob.org.br/interna.php?pagina=1900-1920.htm/
http://pcb.org.br/portal2/658, e conferir suas propostas.
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marxista do Evangelho com as seguintes palavras: “portanto, por
mais que possa parecer incrivel, na teoria, o socialismo € mais
humano e estd mais perto do Evangelho. [...] Em si mesmo, o
socialismo ¢ um sistema profundamente humano” (MONDIN,
1980, p. 147). Quanto ao capitalismo, D. Helder ndo mede as
palavras, denuncia-o com todas as letras e de todas as formas.

O capitalismo [...] & um sistema intrinsecamente
desumano, pois ‘coloca o capital acima do homem
e faz do lucro o seu supremo objetivo’. O
capitalismo jamais podera deixar de considerar o
lucro como alavanca essencial do progresso
econdmico, a concorréncia como lei suprema da
economia, a propriedade privada dos meios de
producdo como um direito absoluto, sem limites,
sem deveres sociais correspondentes. [..] O
capitalismo &, pois, intrinsecamente perverso e é
uma ilusdo esperar poder transforma-lo,
humaniza-lo, cristianizad-lo. O capitalismo ¢é
incuravel e o cristianismo ndo pode fazer outra
coisa sendo combaté-lo e condena-lo. (Idem, p.
146 e 147).

Pelo visto, h4 trés aspectos a considerar. Primeiro, 0
saudoso bispo enaltece o socialismo aproximando-o do
Evangelho, obviamente ndo é o socialismo soviético e nem o
chinés dada a violéncia praticada por estes modelos, pois D.
Helder foi defensor da ndo violéncia e entrou para a histéria como
“o artesdo da paz”. Segundo, imprime duras criticas ao sistema
capitalista, tido como essencialmente perverso, incuravel e sendo
ilusério querer humanizé-lo. E em terceiro lugar, o discurso do
bispo e as proposicdes de Mészaros® se aproximam fortemente,

% | eia-se a obra “Para Além do Capital”, publicada pela Boitempo, bem
como “A Montanha que devemos Conquistar”, também da Boitempo. Em
ambas Meészaros sugere a centralidade do trabalho e o fenecimento do
Estado, da propriedade privada e do capital e em seguida a implantagdo do
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porgue, conforme entendimento deste Gltimo, o sistema do capital
é essencialmente incorrigivel e é impossivel humaniza-lo.

Quanto a articulagdo entre Teologia da Libertacdo e
marxismo com vistas a analisar, compreender e superar a
sociabilidade fundada nas relagdes mercadoldgicas, Ivo Tonet®
comenta esta situacdo no artigo “Batismo de Marx”,
disponibilizado no seu site. Faz ver as dificuldades que envolvem
esta articulagdo, mas ndo nega sua possibilidade, sugere apenas
que se estude, de fato, o verdadeiro Marx, limpo das
inconveniéncias impostas por interpretacfes desfocadas de seu
aspecto ontologico.

O pensamento marxiano foi e continua sendo um
dispositivo util a analise, compreensdo e superacdo da
sociabilidade vigente, pois com o objetivo de eliminar o
antagonismo de classe, visualizado na compra e venda da forga de
trabalho, sugere uma préaxis direcionada a dar efetividade a
emancipacdo humana. Vé-se entdo que “até hoje, a historia de
todas as sociedades que existiram até nossos dias tem sido a
historia das Iutas de classes” (MARX, 1961, p. 21). A praxis ¢é
outra categoria fundamental do pensamento marxiano, visto que
além de fazer a jung@o entre teoria e pratica, “é a categoria central
da filosofia que se concebe ela mesma ndo s6 como interpretacdo
do mundo, mas também como guia de sua transformagdo”
(VASQUEZ, 1968, p. 5). Trata-se de praxis revolucionaria,
consubstanciada numa infiltragdo no meio das massas, a fim de
torna-las conscias da necessidade de transformar a sociabilidade
determinada pela compra e venda da forgca de trabalho. Outra
importante categoria a que Marx chegou é a da revolucdo.

sistema socialista. Sugere ainda que esta acdo deve ser em nivel mundial e
ndo somente em um estado como aconteceu na histdria do século XX.

% Jvo Tonet é doutor em educacio e professor aposentado da UFAL, campus
A. C. Simbes, Maceid. Seus textos estdo disponibilizados no site
http://ivotonet.xpg.uol.com.br/
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Obviamente a burguesia ndo deixara de oprimir, exceto se 0
trabalho se sobrepuser ao capital. Como atualmente o ideério
revoluciondrio parece adormecido, cabe aos individuos
comprometidos, de fato, com a efetividade de uma democracia
substantiva, construir outra saida, adequada e viavel, cuja tonica
seja superar a compra e venda da for¢a de trabalho por meio da
implantacdo da emancipacgdo humana®’, que é o estagio existencial
no qual os seres humanos constroem suas liberdades, decidem por
si mesmos sobre a producdo, a distribuicdo e o consumo dos bens
necessarios a producao e reproducao de suas existéncias. Tais bens
sdo de carater material e espiritual.

A emancipa¢do humana, ndo € um estado, um
ponto de chegada, mas um determinado patamar,
uma determinada forma de sociabilidade. [...]
Com efeito, o reino da liberdade s6 comega ali
onde termina o trabalho imposto pela necessidade
e pela coagdo de fins externos; situa-se, pois, por
sua natureza, para além da O&rbita material
propriamente dita. E, concluindo este pensamento:
do outro lado de suas fronteiras comega o
desdobrar-se das forcas humanas considerado
como um fim em si, o verdadeiro reino da
liberdade que, no entanto, s6 pode florescer
tomando como base aquele reino da necessidade.
(MARX, apud TONET, 2005, p. 167).

Assim, o reino da liberdade indicado por Karl Marx se
perfaz em outras coisas para além do puramente material.
Certamente em atividades artisticas ou espirituais, na busca
incansavel do belo, da harmonia, &mbito em que o religioso se faz

%7 Esta categoria estd presente em diversas obras de Marx. Cito algumas:
“Para a questdo Judaica”, Sao Paulo: Expressdo Popular, 2009; em “Glosas
Criticas marginais ao artigo “O rei da Prussia e a reforma social” de um
prussiano”. Sdo Paulo: Expressdo Popular, 2010. Neste pequeno texto ha
importante comentario introdutdrio de Ivo Tonet.
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também presente. Desse modo, a adequada participacdo da
humanidade no wuso dos bens materiais incrementa as
potencialidades humanas, favorecendo a expanséo cultural em
geral, coisa até entdo restrita ha um pequeno grupo. O fendmeno
religioso, enfim, despertard maior interesse, sobretudo porque néo
estard sobrecarregado de aspectos alienantes, e nem
comprometido em apoiar praticas sociais excludentes e
desumanas, como é visto ainda hoje.

UMA TEOLOGIA DE FUNDO MARXISTA CONDUZ OS SERES
HUMANOS AO CEU?

A Teologia da Libertacdo surgiu em 1971, por obra do
padre peruano Gustavo Gutiérrez (1928). Na ocasido publicou o
livro “Teologia da Libertagdo”, no qual apresentou os elementos
constitutivos da referida teologia. No Brasil, entre outros
representantes da referida teologia, temos Hugo Assmann (1933-
2008) e Leonardo Boff (1938). A TdL nasceu na América Latina
a partir da expressdo de fé do povo cristdo. “A teologia ¢ um
entendimento da fé. E uma releitura da Palavra tal como ela é
vivida na comunidade cristda” (GUTIERREZ, 1981, p. 57). Como
no Brasil e em toda a América Latina se vivia a opressdo
capitalista no mais elevado grau, os cristdos incentivados pelas
decisbes do Concilio Vaticano Il e pela Conferéncia Latino-
americana de Medellin, realizada em 1968, desenvolveram
diversas lutas por libertagdo a partir da leitura e da escuta da
Palavra de Deus. “A fome de Deus gera energias humanas e
espirituais para 0 compromisso contra a fome de pdo. A unido
destas duas paix8es gesta permanentemente a teologia da
libertagdo™” (BOFF, 1986, p. 18).

Portanto, a Teologia da Libertacdo é a expressao de fé
vivida por pobres e no meio de pobres. Neste caso, a Igreja fez
opcdo pelos pobres tanto para praticar a caridade evangélica,
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como, sobretudo para denunciar as injusticas, que por serem
tantas, parecem institucionalizadas. Certamente esta teologia ndo
nasceu nos escritorios, na catedra das Universidades, nos centros
de poder religioso ou surgiu da cabeca de alguém se dizendo
iluminado. Pelo contrério, se formalizou no meio dos
empobrecidos, onde se denuncia a partir da Palavra de Vida a
destruicdo da vida.

A Teologia da Libertacdo é feita a partir deste
lugar social: junto com os pobres, assumindo sua
causa e partilhando de suas lutas. Toda a teologia
é feita a partir de um lugar predominante, mesmo
aquela que se pretende universal e oficial [...].
Hoje se elaborou, na teologia latino-americana,
este outro lugar, junto com os pobres e no interior
de suas lutas, animadas e iluminadas pela fé
eclesial. (Idem, p. 21).

A Teologia da Libertacdo se perfaz no mundo todo
enguanto leitura eclesial da Palavra de Deus. Seu nascedouro foi a
América Latina, tendo como sujeito-centro o pobre, o excluido, o
destituido dos bens deste mundo. Para Gutiérrez (1981, p. 69)

[...] o ‘pobre’ ndo existe como uma fatalidade, sua
existéncia ndo é neutra politicamente nem
inocente eticamente. O pobre é o subproduto do
sistema em que vivemos e do qual somos
responsaveis. E o marginalizado de nosso mundo
social e cultural. E mais: o pobre é o oprimido, o
explorado, o proletario, o despojado do fruto de
seu trabalho, o espoliado do seu ser de homem. Por
isso é que a pobreza do pobre ndo é um chamado
a uma acdo generosa que a alivie, mas sim
exigéncia de construcdo de uma ordem social
diferente.

Deve-se entender que a op¢do pelos pobres redunda em
percebé-los social, politica e economicamente. Percebé-los como
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desumanizados por outros individuos durante a relacdo de
trabalho, nas fabricas, nos latifundios, nas empresas em geral e sob
0 beneplécito do Estado. No mais, “a op¢do preferencial pelos
pobres [...] é de Jesus Cristo, dos apostolos, do Evangelho e por
isso, ndo apenas da Igreja latino-americana, mas de toda a Igreja,
sem excegdo, também daquela que peregrina pelos paises ricos”
(BOFF, 1986, p. 17). Consequentemente a opcdo pelos pobres
enseja transformar radicalmente a sociabilidade do capital, pois
neste modelo de sociabilidade a desumanizacdo pode em alguns
casos ser reduzida, porém nunca eliminada.

A Teologia da Libertacdo, portanto, manteve suas raizes
no Cristo Jesus, na fé professada pelos cristdos, e a0 mesmo tempo
se abriu ao dialogo, a escuta e a absorg¢ao de categorias produzidas
pelas ciéncias sociais. Este aspecto é de suma importancia no fazer
teologia, porque articula a Palavra de Deus com a realidade
cientificamente captada e descrita. Essa hermenéutica,
inicialmente circunscrita @ América Latina, contém o germe de
mundialidade, porque o Evangelho deve ser anunciado a todo
homem que vem a este mundo, mas preferencialmente aos pobres.
Neste processo de aproximagdo com as ciéncias sociais, a TdL
conectou-se com 0 marxismo, assumindo algumas de suas
categorias, ndo somente para captar mais adequadamente a
realidade, mas também para transforma-la, visto que a supressao
de toda injustica ja é o descortinar do Reino de Deus no horizonte.
Este Reino presente na terra conduzira os homens para o céu,
ambito de plena realizacdo humana, pois como disse Agostinho:
“Senhor, fomos feitos para Vés e 0 nosso coragdo vive inquieto
enguanto nao repousar em Vos”.

Vale salientar ainda, que a aproximacao entre Teologia da
Libertacdo e Marxismo no Brasil e na América Latina se fez
normalmente, fruto do processo histérico em voga.
Especificamente no caso brasileiro, as praticas marxistas foram
visualizadas bem antes da primeira guerra mundial. E no alvorecer
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da década de setenta, os te6logos da libertacdo tanto dialogaram
como se apropriaram de categorias marxistas, tanto porque 0s
marxistas ja acenavam contra as injusticas sociais, como porque a
partir de Marx, podiam estabelecer contatos o mais préximo
possivel da realidade nacional. Desse modo, no percurso da
historia, a expressdo de fé dos cristdos se cruzou com a praxis
marxista, resultando no grande momento de sinalizacdo de
superagdo do capital, ressignificando a acdo cristd com o seu
desentranhamento das rédeas do poder, pois “tal como tem sido
vivido historicamente, o cristianismo tem estado e estd
estreitamente ligado a uma cultura, a ocidental; a uma raca®, a
branca; a uma classe, a dominante. Sua histdria foi escrita por uma
mao branca, ocidental e burguesa” (GUTIERREZ, 1981, p. 35).
Ora, esta mao branca foi ndo poucas vezes a mao de cristdos e
membros da Igreja, por isso, D. Helder Camara ndo os poupou de
criticas quando alardeou em unissono: “a verdade € que a Igreja
ainda pertence a engrenagem do poder” (MONDIN, 1980, p. 145).

A religido é mais uma superestrutura a compor a
dominacdo de classe ou de paises. Orienta os individuos com
subterfugios a fim de manterem as condic¢des de reproducdo do
modelo social vigente. Vivenciada assim, com esse aparato
eminentemente ideoldgico, torna-se conivente com os sequazes do
capital e dispensa aos miseraveis, aos explorados desse mundo as
béncdos do céu. Essa concepcdo de religido é a predominante,
porém nada prova ser a correta, visto que ao anunciar o Reino de
Deus deixa de lado a realidade histérica, a cotidianidade dos seres
humanos e as suas condi¢cbes materiais que nunca foram

% Apesar de a citagiio trazer o conceito “raca”, estamos de acordo com a
ciéncia atual que ndo somente informa a nossa descendéncia de um tronco
africano comum, como ainda comprova a inexisténcia de ragas humanas. A
producao cientifica do século XIX amparou o conceito “raga” porque estava
premida de racismo. Neste caso, citamos a obra “A Invengdo das Ragas”, de
Guido Barbujani.
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esquecidas por Jesus. Neste caso, 0 marxismo lhe vem ao encontro
de maneira radicalmente critica, e denuncia os aspectos alienantes
e coniventes com o capital ai presentes. A TdL, porém, se pos
contra essa maneira de se viver e anunciar o Evangelho. Deslocou
do centro para a periferia a elaboracéo teolégica e se aproximou
da cosmovisdo marxista, padecendo, por isso, muitas
perseguices, dentre outras aquelas produzidas no seio da propria
Igreja, enumeradas na “Instrugdo sobre alguns aspectos da
Teologia da Libertacdo”, publicada em 1984, seguida de outra
publicacdo dois anos depois. Assim, no préprio seio da Igreja se
desenvolveu intensa perseguicdo aos tedlogos da libertacdo, como
a Leonardo Boff e outros mais. Estes fatos somados a outros ndo
somente denegriram a boa imagem da Teologia da Libertacdo e do
marxismo, como ainda favoreceram o predominio global do
capital.

0S POSSIVEIS DIRECIONAMENTOS DAS LUTAS SOCIAIS

Como vimos discorrendo até agora, 0s movimentos
sociais e eclesiais da América Latina e particularmente do Brasil
encontraram no marxismo e na Teologia da Libertacdo o
fundamento de suas lutas. Tanto cristdos como ndo cristdos
estiveram lado a lado lutando contra a exploracdo e a miséria. Este
fato fica bem mais visivel por ocasido do regime civil-militar de
64, que perseguiu e prendeu cristdos e ndo cristdos quer marxistas
ou ndo. Bastava sugerir alguma mudanga no modo como tratar as
pessoas ou a atencdo do Estado para algum problema social grave,
que o regime buscava silenciar. No entanto, houve intenso
enfrentamento no campo das ideias e da politica, e houve até a
sugestiva predisposicdo a formag&o de guerrilhas.

As mudancas no cenario mundial, e a introdugéo de outras
formas de dominacgéo do capital sobre o trabalho, agora com o
Banco Mundial a frente, o Brasil reafirmou sua subserviéncia ao
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dominio externo, enquanto que internamente tem mentido para seu
povo, o qual, de algum modo, permanece “deitado eternamente em
ber¢o espléndido”. Até parece que o “brado retumbante de um
povo heroico” foi silenciado para sempre. Contudo, isto sdo
apenas mudancas dos tempos, pois 0S movimentos sociais,
agrupamentos humanos, individuos, jovens e idosos estdo
continuamente enfrentando o sistema vigente, e muitos se
servindo das mesmas armas: Marxismo e Teologia da Libertac&o.
Essas duas doutrinas visualizam a construcdo de uma nova ordem
social, ndo somente no Brasil, mas mundial, dado o perfil mundial
assumido pela referida teologia nos anos mais recentes. D. Helder
tratou de equacionar 0 marxismo com o evangelho, como foi visto
acima, arrazoando favoravelmente a néo violéncia.

As mudangas no cenario mundial sugerem também
mudangas quanto a dar efetividade a um programa de superagao
do sistema capitalista. No caso brasileiro, as perdas no campo da
esquerda sdo enormes, por causa do esmorecimento dos governos
de esquerda frente as insisténcias de predominio capitalista. Que
caminho seguir? Parece importante reativar leituras e
entendimentos do mundo presente, que convirjam para a
implantacdo de uma ordem socialista mundial sem negar, pois séo
de muitissima importancia, os curtos enfrentamentos contra
préticas sociais excludentes, discriminatorias, restabelecedoras do
conservadorismo, as lutas por direitos humanos, por demarcacédo
de territérios indigenas e quilombolas, dos sem terra, o0 insistente
combate a corrupgdo, além de outras lutas pontuais, mas que
depdem contra a realidade atual imposta aos trabalhadores.
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CONCLUSAO

A aproximacdo do marxismo a Teologia da Libertacdo se
tornou possivel por exigéncia historica. Ambas e cada uma a seu
modo, puseram as claras a desumanizacao capitalista da maioria
da populacdo brasileira, latino-americana e de muitos outros
paises do mundo. E sugeriram mudanca radical, cujo foco
indicativo é a emancipacdo humana.

Nesses ultimos anos, tanto a Teologia da Libertagcdo como
0 Marxismo tem padecido de grandes reveses, este Gltimo porque
foi confundido com o socialismo stalinista. Deram-se também
profundas mudangas no cenario mundial por meio da globalizacao
e as economias ficaram reféns do capital especulativo, que flutua
de um ponto da terra a outro sem nenhum controle.
Incrementaram-se tentativas de didlogo, visto que diversos
organismos internacionais (Banco Mundial, ONU, além de outros)
assumiram  posturas  “verdadeiramente”  humanizadoras,
arregimentando para si as lutas das comunidades e dos povos.

Neste panorama de arrefecimento, as desigualdades
sociais e econdmicas foram fortalecidas. A concentragdo das
riquezas é tdo volumosa que envergonha a qualquer ser humano
de boa vontade. Como é possivel uma agédo evangelizadora neste
ambiente marcadamente desumanizado? Como anunciar o Deus
da vida quando o entorno esté determinado pela morte? E aqui que
entraem cenaa TdL e a sua vivificante presenca ndo somente entre
brasileiros e latino-americanos, mas no mundo todo, € em “favor
da justica social, dos direitos humanos e da solidariedade com os
mais pobres” (GUTIERREZ, 2014, p. 28). Neste caso, “mediante
a andlise da sociedade, a Teologia da Libertacdo recorre também
ao método das ciéncias humanas e sociais” (MULLER, 2014, p.
46), onde com maior destague assoma 0 pensamento marxiano,
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dada a sua quase que exclusiva importancia para a clarificacdo do
sistema.

Perante 0 malogro do sistema meramente
capitalista e da mentalidade desumana que lhe é
inerente, a Teologia da Libertacdo mantém
atualidade imediata. Fundamentalmente, o que a
difere do marxismo e do capitalismo é justamente
0 que une estes dois sistemas, apesar de toda a
mutua oposicdo: a saber, uma imagem do ser
humano e uma concepgdo de sociedade onde
Deus, Jesus Cristo e o Evangelho ndo podem
desempenhar nenhum papel para a humanizagéo
da pessoa no aspecto individual e social. (Idem, p.
52).

Em consonancia com D. Helder citado antes, percebe-se
que o marxismo citado por D. Miiller é o soviético, obviamente
desumano tanto quanto o capitalismo, mas o marxismo ontolégico,
aproximado do evangelho segundo D. Helder, este sim, deve-se
articular ao projeto de libertacdo dos seres humanos, porque se
permite que no seu contexto se estabelecam perspectivas voltadas
para o Reino dos Céus.

Em 2013 foi publicada a obra “Ao Lado dos Pobres”, de
autoria do bispo alemdo Gerhard Ludwig Muller, prefeito da
Congregacdo para a Doutrina da Fé e o padre Gustavo Gutiérrez,
idealizador da Teologia da Libertacdo. Esta obra € um marco
histérico muito importante, porque pde fim as desavencas entre
TdL e Vaticano. No campo marxista temos muitas publicacoes
importantes de Istvdn Mészéros e aqui entre nds as publica¢bes do
Instituto Lukcés. Significa que a TdL e 0 marxismo estéo Vvivos,
atuantes e a disposicdo dos individuos comprometidos com o
idedrio socialista. Cotejar a realidade brasileira, latino-americana
e mundial a partir destes vieses é o desafio de quem cré no Cristo,
busca viver préaticas religiosas desalienadoras e tem como meta de
sua existéncia contribuir para a emancipagdo humana,
considerando que “o que Deus uniu o homem ndo o separe”.
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ESPERANCA, UTOPIA E RELIGIAO EM ERNST BLOCH

José Vicente Medeiros da Silva®
INTRODUQAO

A filosofia utopica de Ernst Bloch (1885-1977) se
apresenta como uma tentativa de pensar o homem a partir de uma
nova leitura do marxismo que aponte para a possibilidade da
construgdo de uma nova realidade humana. Neste sentido, nosso
intento neste trabalho é refletir sobre algumas categorias
fundamentais do pensamento de Bloch, a saber: esperanca, utopia
e religido.

O pensamento de Bloch se apresenta como um sistema
aberto. Neste sistema se combinam o velho e o0 novo
(ALBORNOZ, 1998, p. 9). Elaborando uma nova interpretacéo de
Mar, a filosofia utopica busca uma via alternativa, interpretando
a realidade humana e cdsmica como um processo de producao do
essencial que se move em dire¢do de um lugar (ainda) inexistente
(u-topos) e a0 mesmo tempo revela-se como busca do novum de
um ser justificado e dotado de sentido. E possivel afirmar que o
pensamento de Bloch é uma critica radical ao existente (topos) e
uma possibilidade de supera-lo a partir da esperanca e da utopia.

Partindo de suas reflexdes antropoldgicas, Bloch afirma
que 0 homem é um ser de puls@es. Situados em corpos individuais,
0 nosso impulso primeiro é a fome. O estimulo de base de todo ser
humano é a fome, e em primeiro lugar a fome de alimentos. Mas,
nossos impulsos béasicos se manifestam para além da fome de
alimento do corpo. As fomes do homem s&o variadas e numerosas,
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embora se enraizem todas na base material. Também o homem é
um ser que deseja, no desejar ainda ndo ha nada de trabalho ou
atividade, em contrapartida todo querer € um querer-fazer
(BLOCH, 2005, p. 50). No desejo 0 homem se mantém insatisfeito
com a realidade concreta, nada Ihe satisfaz plenamente. Lancado
para o futuro, o humano busca a realizacdo dos seus desejos e a
superacdo das suas angustias.

O ser humano é o animal mais dificil de saciar: é ele o
animal que, para a satisfacdo de seus desejos, ndo vai direto ao
ponto. Se Ihe falta 0 necessario a vida ele sente essa caréncia como
nenhum outro ser: visdes de fome emergem. E este ainda-n&o-ser,
gue ndo é, mas que pode emergir no futuro, que se manifesta nos
sonhos da humanidade criadora (BLOCH, 2005, p. 53).

OS SONHOS HUMANOS

Os sonhos humanos nédo sdo todos do mesmo modo, nem
trazem em si & mesma possibilidade de realizagdo. A primeira
diferenca importante a fazer € que existem o0s sonhos diurnos e 0s
sonhos noturnos. Os sonhos diurnos como 0s noturnos s&o
realizagéo de nossos desejos.

Segundo Bloch, os sonhos noturnos tém trés
caracteristicas marcantes: em primeiro lugar o eu adulto esta
enfraquecido, ndo podendo mais censurar o que lhe aparece
inoportuno. Em segundo lugar, da vigilia e de seu contetido restam
apenas as chamadas do dia, isto €, representacdes associativas
bastante inconsistentes. Terceiro, em conexdao com O eu
enfraquecido, o mundo exterior esta blogueado. Os sonhos
noturnos, adormecidos, sdo desejos do passado que aparecem,
cobrando sua realizagdo frustrada. E o j - ndo consciente que volta
de modo simbolico: ali os desejos sdo muitas vezes mascarados
(2005, p. 81).
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Os sonhos diurnos apontam para o futuro, para a
possibilidade concreta de sua realizagdo, como aquilo que ainda
ndo pdde realizar (ainda-ndo). O sonho acordado aponta ndo para
a contemplacdo do mundo, mas para a sua transformacao. Nossos
sonhos conscientes ndo pedem para ser interpretados, mas para ser
colocados em prética. Os sonhos diurnos sdo estruturas
fundamentais, sonhos para frente, quer dizer, sonhos repletos de
conteudos de consciéncia utopica.

Eles podem ser o lugar geométrico da concepcdo das
imagens utdpicas. Podem também antecipar o futuro e iniciar uma
produtividade criadora. Nos sonhos diurnos o sujeito é sujeito e
ndo objeto, isto é, o sujeito € lancado para frente, para o futuro,
podendo pensar e transformar a realidade constituida em busca de
uma mudanga qualitativa, superando assim a alienacao.

Segundo Miinster, o sonho diurno ignora a interrupgdo dos
sonhos. Os sonhos diurnos sdo privados de todo envolvimento
mitolégico e simbolico, de todas as imagens estranhas e
problematicas que sdo objeto da psicanalise. Enquanto os sonhos
noturnos estdo voltados para o passado, 0s sonhos diurnos estdo
voltados para o futuro, para a construcdo concreta do devir (1993,
p. 33).

Bloch faz uma disting&o entre os sonhos utopicos abstratos
que se caracterizam pela falta de fundamentacdo objetivas e
subjetivas para a sua realizacdo, e os sonhos ut6picos concretos
que podem se realizar a partir das condi¢des objetivas e subjetivas.
Ha os sonhos diurnos maduros que sdo coletivos e possuem forca
utopica, e ha os sonhos ideoldgicos que se constituem a partir dos
interesses particulares ou de classe. Sonhar, por exemplo, com
uma sociedade onde todos sejam felizes, da mesma forma e ao
mesmo tempo, e uma utopia abstrata, sem chance de realizag&o, se
levarmos em consideracdo a realidade humana atual. Por outro
lado, sonhar efetivamente (acordado) com uma sociedade, onde o
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trabalhador, o povo, a vitima conguiste o poder e realize a sua
libertagdo é um sonho possivel, uma utopia concreta.

Segundo Bloch, os sonhos diurnos desenham no ar
repetiveis vultos de livre escolha, e pode se entusiasmar e delirar,
mas também ponderar e planejar, eles perseguem idéias politica,
artisticas e cientificas, pedindo ndo interpretacéo e sim elaboracéo.
O portador dos sonhos diurnos esta pleno de vontade e consciente
pela busca de uma vida melhor, o ser - mais para além de si, a
melhoria do mundo torna-se o objetivo fundamental dos seres
humanos que buscam pensar e transformar (praxis) a realidade
(2005, p. 88).

Os homens no decorrer da historia tém construido sonhos
coletivos, utopias literarias, sociais, politicas. Tem também
construido utopias arquitetdnicas, em seus monumentos, tém
perseguidos utopias geogréaficas, utopias nas artes, etc. Tudo isso
aponta para o horizonte, para o novum que deve ser buscado.

Para Bloch, o agora da atividade propulsora sé tem lugar
em meio a coisas inconclusas, para tornar realidade, para tornar os
seus conteldos gradativamente manifestos. Se for realizada
corretamente, a vida chega onde nunca esteve, a saber, a sua casa.
(2005, p. 284). Nos sonhos dos homens se manifestam o ainda -
ndo que pode tornar-se esperanca. E esta é a razdo da esperanga.

A grande mensagem da filosofia blochiana na obra O
Principio Esperanga é afirmar que a utopia faz parte da estrutura
histdrica do homem. A raiz suprema de toda a realidade ndo é o
ser, nem o pensamento, nem a vontade, nem a estrutura; a raiz de
todo o real é 0 ainda—n&o, a utopia e a esperanca. A utopia se traduz
em figuras concretas, a esperanca aponta para a realizacdo de um
ultimum (VIEIRA, 2007, p. 59).
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O ENIGMA DA ESPERANCA

Para Bloch, o que importa é aprender a esperar. O ato de
esperar ndo é uma resignacdo diante do mundo, muito pelo
contrario, ele é apaixonado pelo éxito em lugar do fracasso (2005,
p. 13). A espera, colocada acima do ato de temer, ndo é passiva
como este e ndo esta trancafiada em um nada, mas € um sim a
existéncia.

A esperanca sabedora e concreta, portanto, é a que irrompe
subjetivamente com mais forca contra o medo, a que
objetivamente leva mais habilidade a interrupcdo casual dos
contetdos do medo, junto com a insatisfacdo manifesta que faz
parte da esperanca por que ambas brotam do ndo a caréncia
(BLOCH, 2005, p. 55).

A esperanga impulsiona o humano para a realizacdo do
ainda—ndo-ser. Essa abertura do ainda-ndo, este ser incompleto
gue é o homem néo € algo negativo, mas o principio ontoldgico
positivo, constituindo o caminho para a realizagdo da emancipacdo
humana na histéria. O homem projeta e modifica conscientemente
0 mundo e a si mesmo no espaco da utopia.

As diferentes utopias estdo presentes na tradicdo
filoséfica. Platdo aponta com sua utopia para um topos ouranos,
isto €, uma categoria do espago indicando “0 lugar celeste onde
moram as ideias (MUNSTER, 1993, p. 25). Thomas Morus na sua
obra

Utopia elabora uma critica as condi¢fes econdmicas
vigentes na Inglaterra e pensa um modelo de sociedade onde
seriam abolidas a propriedade privada e a intolerancia religiosa.

Marx e Engels condenaram como “utopicas” as formas
assumidas pelo socialismo em Saint Simon, Fourier e Proudhon,
contrapondo a elas o socialismo cientifico, que aponta para a
transformacdo do sistema capitalista em sistema socialista, mas
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exclui qualguer previsdo sobre a forma que serd assumida pela
sociedade futura e qualquer programa para ela.

A utopia nas suas variadas interpretacbes constitui de
alguma forma um desejo de reforma ou transformacéo de toda vida
social, politica e econdmica da ordem existente. Bloch elabora
uma nova interpretacdo da utopia como horizonte ontol6gico de
sentido do ser humano, isto é, o ainda—nao-existente é fundamento
humano que o impulsiona para a transformacéo da sociedade em
busca do novum. A utopia é fundamental para compreender o
marxismo como filosofia do futuro, como filosofia concreta e ndo
abstrata.

Segundo Dussel, Bloch analisa a estrutura pulsional,
afetiva e a articula a racionalidade que se ocupa com o futuro
possivel gue, negativamente, parte das caréncias materiais, mas
positivamente parte da alternativa afirmativa, criada para superar
o presente insuportavel. Neste sentido, a esperanca se coloca como
projeto alternativo, como pulsdo trans-ontoldgica, como novo
projeto de libertacdo (2000, p. 459).

Para Bloch, a falta de esperanca é, ela mesma, tanto em
termos temporais quanto em conteido o mais intoleravel, o
absolutamente insuportavel para as necessidades humana
(BLOCH,2005, p. 15). Na medida em que 0 marxismo €é a
consciéncia negativa da sociedade capitalista, cabe uma critica
radical a este modelo de sociedade e apontar para a possibilidade
da sua superacao.

A sociedade ainda ndo é a sociedade. A sociedade ainda
ndo é a sociedade socialista. A sociedade ainda ndo é a sociedade
segundo a natureza humanizada. A natureza ainda ndo é a
natureza. A natureza ainda ndo é a natureza humanizada. A
natureza ainda ndo é a natureza socializada. A natureza ainda nao
é natureza segundo o homem. Este é o principio chamado
esperanca, o ainda—ndo-ser do mundo e dos homens, fundamento
ontoldgico da esperanca, a qual é expressdo do real voltado para o
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possivel (ALBORNOZ, 1998, p. 17). O real ndo € fixo e imutavel,
mas cheio de novas possibilidades e sempre aberto para o futuro.

A proposta de Bloch parece apontar para o inacabamento
e a incompletude do marxismo, ou seja, uma teoria que orienta
para a maior realizagdo do ser humano na historia. Neste sentido,
a esperanca permeia todas as dimensdes, todas as experiéncias do
ser humano, onde o espirito utdpico prevalece sobre o factual.

Neste contexto, Bloch aponta dois p6los fundamentais da
consciéncia antecipadora, a saber: a nascente e a foz. “A nascente
é caracterizada pela obscuridade do agora, na qual se origina o
realizar; a foz pelo carater aberto do pano de fundo objetal, para
onde a esperanga ruma.” (BLOCH, 2005, p. 241).

A incompletude do ser humano ndo é algo negativo, mas
condig&o positiva constituindo o caminho para o cumprimento da
transformacdo do mundo e para a emancipacdo humana. O
impulso de esperar amplia o horizonte humano, longe de restringi-
lo. S6 homens que se langcam no devir, séo capazes de transformar
a realidade e se langam nas contradi¢des da histéria na efetivagdo
da realizacdo do seu ser, da sua subjetividade.

O homem néo se reduz ao seu passado nem é absorvido
pelo presente. O futuro o impele a transcender e a superar
dialeticamente e incessantemente as situacOes presentes e a
superar os resultados adquiridos, o impele a conquistar contetdos
de esperanca, em direcdo a mundos possiveis, no rumo da utopia.

Este “sonhar com os olhos abertos’’, pela consciéncia
antecipadora pelas imagens de esperanca refletida em todas as
experiéncias humanas, como na religido, na arte, no teatro, na
literatura, nas fabulas, no cinema. Tudo isso é testemunho do
abismo que separa o ser atual e a vida presente do mundo desejado
e esperado. Esta filosofia da esperanga € no fundo o que
impulsiona 0 homem a reconstruir constantemente o seu ser. Neste
sentido, Bloch aponta para o papel transformador da filosofia, o
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papel de transformacdo da sociedade s6 serd possivel com o
advento de uma préaxis utdpica e pautada pela esperanca.

No mundo pds-moderno parece ndo haver muito espago
para a esperanca. Mergulhado numa crise sem precedentes na
histéria, o homem produziu um modo de existéncia, um modelo
social para poucos, onde a riqueza produzida pela maioria pertence
a uma minoria.

Marcado pelo irracionalismo, pela exclusdo econémica e
social, pelo niilismo e pelo pragmatismo e ndo se sentindo em
casa, cabe ao homem a tarefa de transformacdo do mundo e do seu
ser. Neste sentido, o principio esperanca de Bloch parece manter
a sua vitalidade e importancia. O homem néo é aquilo que é, mas
0 que esta por vir. Nao chegamos ao fim da historia, pois a histéria
é abertura inaudita a provocar o0 homem na construcdo do seu
ethos.

A emancipagdo humana buscada por Marx e repensada
por Bloch tendo como pano de fundo o sonho, a utopia e a
esperanca, parece tornar possivel ao homem pds-moderno
acreditar na constru¢do de uma nova realidade. Como afirma
Dussel, “o apetite da vitima pelo projeto alternativo e novo de
libertacdo € a esperanca como pulsédo trans-ontolégica” (2000, p.
460).

A afirmacdo de que a filosofia s6 € possivel com a
supressdo da opressdo, a busca pelo humanismo radical, sendo o
homem o ser mais alto para 0 homem, embora deva fazer alianga
com a natureza, parece fazer surgir o novum, superando assim, a
decadéncia humana. Segundo Miinster, Bloch trabalha na
fundamentagdo de um novo tipo de racionalidade apoiando-se na
pressuposicdo de que o nexo das potencialidades ainda- néo-
manifestas do ser com a atividade criadora e transcendental da
consciéncia antecipadora sera capaz de constituir uma nova
filosofia da praxis (1993, p. 110).

-271 -



RELIGIAO E HERESIA

Neste &mbito, o pensamento blochiano abre-se no espaco
paradoxal, entre a praxis historica e articulado por um horizonte
meta-religioso.A “meta-religido” significa sobretudo que em seu
nucleo essencial e originario o seu pensamento apresenta-se como
uma ultrapassagem da religido tradicional e constitui a0 mesmo
tempo a sua autoconsciéncia e a sua superagdo. (CUNICO, 1998,
p. 264).

Enquanto realizacdo da esséncia do religioso, a meta-
religido € por sua vez e de modo novo, também ela religido, ndo
como uma alianga com uma poténcia superior e externa, ndo como
vinculo retroativo com uma origem mais alta e poderosa, mas
como referéncia constante e fiel a meta futura e as questfes que
mantém vivo o impulso em diregéo a ela (CUNICO, 1998, p. 264).

A anélise de Bloch sobre as heresias no interior da historia
do cristianismo evidencia na nossa interpretacao esta caracteristica
presente na sua filosofia. Ou seja, a tentativa de transcender o
dado, o instituido, o presente, para além do que ai esta. Fazer
emergir os projetos humanos que lutem para a sua realizagdo no
ambito do ndcleo auténtico da existéncia humana e cosmica.

Neste sentido, entende-se porque 0s movimentos heréticos
que surgiram no interior da Igreja tiveram um papel relevante. Para
Bloch, estes movimentos heréticos sdo purificadores, pois tentam
retomar o espirito primitivo do cristianismo. Bloch Tinha uma
simpatia pelos movimentos de protesto e de subverséo da ordem.

A admiracdo pelas heresias, e claro, néo significa em si
pertencer a corrente espiritual colateral, subterranea, que atravessa
0 cristianismo. Segundo Suzana Albornoz, as heresias podem ser
interpretadas de varias maneiras. A primeira interpretacdo
compreende a heresia como simbolo do mal, obra do espirito do
mal e que precisa ser combatida (1998, p. 69).
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A segunda interpretacdo compreende o fenédmeno como
uma impureza da cristandade, que nela integra a influéncia grega.
A terceira interpretagdo percebe os grupos heréticos como uma
minoria vencida pela maioria da Igreja. A quarta interpretagédo
apresenta a historia das heresias como parte integrante da historia
das Igrejas. Neste sentido, Igreja oficial e movimentos heréticos
fazem parte do mesmo movimento espiritual (ALBORNOZ, 1998,
p. 76).

A diferenca primordial estd na rebeldia presente nos
movimentos heréticos. Enquanto os Santos obedecem a autoridade
eclesial que ndo pode trair, o herético implica na ndo submissdo ao
poder eclesial e politico.

Segundo Bloch, o que é desejado utopicamente guia todos
0s movimentos libertarios, e também todos os cristdos o conhecem
a seu modo, com a consciéncia adormecida ou manifestando
comog&o, a partir dos textos messianicos ou do éxodo (2005, p.
18).

Bloch investiga nas heresias seu impulso vital, sua forca
utépica que alimenta o que esta para ser, mas ainda nao €. Portanto,
ndo compreende as heresias como simbolos do mal, ou como uma
impureza da cristandade que precisa ser combatido. Mas, busca
entender sua forga na superacdo das injusticas e desigualdades
sociais, politicas e religiosas.
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CONCLUSAO

Bloch ndo se coloca de modo racionalista acima e fora da
historia das religides, mas no interior de seu processo imanente de
desenvolvimento. Percorre criticamente as figuras e as categorias
religiosas para captar, a partir de sua ldgica interna, o seu sentido,
as suas diferenciagoes.

Talvez seja esta a melhor contribuicdo de Bloch. Ao
analisar os movimentos heréticos e as diversas utopias presentes
na histéria humana nos ajuda a compreender nossos desejos,
impulsos, fantasias, sonhos, que fazem parte da fragil condicéo
humana.Decifrar os enigmas latentes para além da racionalidade
reinante na contemporaneidade, mesmo no dmbito da religido.

E possivel afirmar que a filosofia da esperanga ¢ uma fonte
gue pode alimentar nossos sonhos mais profundos de maneira
critica. Sua filosofia é racional sem ser racionalista, & mistica sem
ser religiosa. E uma contribuicdo importante em um mundo t&o
carente de sonhos e desejos possiveis de serem realizados.
Transformar € preciso porque 0s homens se percebem
incompletos. Porque percebeu seu mundo como insuficiente e
passivel de melhoria e crescimento (ALBORNOZ, 2006, p.109).

A filosofia da esperanca de Bloch tirou a utopia de
fantasias irrealizaveis e afirmou o seu papel histérico. Bloch é um
construtor de catedrais que pode pertencer melhor a magonaria dos
utopistas do que aos conselhos dos pontifices das igrejas
filosoficas da modernidade, cuja fé é o relativismo, cujo deus é o
nada, cuja moral é a critica do conhecimento, cuja praxis é a
andlise da linguagem (ALBORNOZ, 2006, p. 172).

Bloch permite compreender varios aspectos da realidade
humana tendo como elemento central a esperanca. A esperanga se
bem compreendida pode ajudar o humano na dificil tarefa de
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realizacdo do seu ser e de suas inUmeras manifestagdes.
Concluimos nossa reflexdo com as palavras de Bloch, que nos
parecem téo atuais.

Todo sonho permanece sendo sonho pelo fato de
ter tido muito pouco éxito, de ter conseguido levar
pouca coisa a termo. Por isso, ele ndo pode
esquecer o que falta, e mantém a porta aberta em
relacdo a todas as coisas.A porta no minimo
entreaberta, quando se dirige para objetos
agradaveis chama-se esperanca. Sendo, que como
vimos, ndo ha esperanca sem angustia, nem
angustia sem esperanca (2005, p. 326).
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ABACA DAN ORUM: HISTORIA E FORMAGAO
IDENTITARIA DA MULHER NO CANDOMBLE DE NAGAO
ANGOLA NA CIDADE DE ARAPIRACA

Lilia Rose Ferreiral®

INTRODUCAO

O século XX foi fluido na producdo de estudos sobre as
religibes afro-brasileiras e seus atores diversos por todo Brasil.
Contudo, ao que se refere especificamente a producdo
historiogréfica, os estudos se voltam a essa tematica somente a
partir de 1970, pois até entdo, segundo Irinéia Santos (2012), os
estudos sobre a cultura e a religiosidade negra no Brasil s
apareciam em capitulos de pesquisas sobre escravidao. Os estudos
passam a se intensificar, sobretudo a luz da influéncia da Nova
Historia Cultural e de uma producao de Histéria Afro-brasileira.

Além disso, Santos (2012) sublinha o fato de que a
aplicacdo da Lei 10.639/2003 que institui o ensino obrigat6rio de
Histdria da Africa e Afro-brasileira provocou os historiadores a
perceber enorme auséncia de pesquisa histérica sobre essas
questdes, até entdo, a producdo era desenvolvida pelas areas da
Sociologia e Antropologia, carecia em grande escala de
perspectivas historicas sobre as culturas negras. Posto isso, cabe
destacar que a interpretacdo da religiosidade negra esteve
intrinsecamente ligada a identidade e a cultura.

100 Graduada em Histéria pela Universidade Estadual de Alagoas, membro
do Nucleo de Estudos Afro-brasileiros-NEAB-UNEAL e Nucleo de Estudos
em Ciéncias da Religido-NECIR-UFAL.
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Alguns exemplos desses trabalhos sdo A morte branca do
feiticeiro negro (1991) de Renato Ortiz, Vové nagb e papai
branco: usos e abusos da Africa no Brasil (1988) de Beatriz Gois
Dantas e Guerra de Orixa: um estudo de ritual e conflito (1977)
de Yvonne Maggie Alves Velho. Estas obras sdo importantes para
refletir a tematica das religiGes afro-brasileiras no espaco urbano.
Recentemente podemos até mesmo referenciar a tese de doutorado
de Neves Rafael** que se apresenta como ponto de partida para as
pesquisas sobre as religides afro-brasileiras no Estado de Alagoas

Especificamente em Alagoas tem-se, por exemplo, a obra
de Abelardo Duarte'®?, que se trata das culturas negras em
Alagoas, ndo obstante, trabalhos como o de Abelardo Duarte, ndo
ddo conta de envolver as religides negras em um debate
historiografico aprofundado e evidenciando suas dimensdes
sociais, politicas, histdricas e identitarias.

Posto isto, é pertinente explanar que a virada
antropoldgica no campo da Histéria durante a década de 1970,
trouxe para o debate uma série de novos temas, mas essa
circulagdo nas palavras de Burke (2008) ndo ¢é novidade, desde o
século XVIII que se reivindica uma histéria que dé conta de
tematicas além da tradicional histéria politica. Salutar, que a
dindmica de movimento da histéria com a antropologia se acentua
com a Escola dos Annales.

Peter Burke as divides as fases da historia cultural em
guatro momentos, fase classica, (1800-1950); a hist6ria da arte em
1930; a descoberta da ‘“historia da cultura popular” com
Hobsbawn, Le Goff e Thompson na década de 1960 e por fim, a
Nova Histdria Cultura no final da década de 1980 com Le Goff,

101 RAFAEL, Ulisses Neves.Xang6 rezado baixo: Um estudo da perseguicdo
aos terreiros de Alagoas em 1912/. Rio de Janeiro: UFRJ/IFCS, 2004. vii.,
266f.: il.; 31 cm.

102 DUARTE, Abelardo. Folclore negro das Alagoas: areas de cana-de-
aclcar, pesquisa e interpretacdo. Macei6: Edufal, 2010.
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Bordieu, Norbert Elias, Michel Foucault. Para Burke a producéo
coletiva da historia cultural trouxe inovagfes significativas em
modalidade de novos temas.

Para Chartier’®®“ A historia cultural, tal como a
entendemos, tem por principal objecto identificar o0 modo como
em diferentes lugares e momentos uma determinada realidade
social é construida, pensada, dada a ler” As ponderagdes nos
conduzem a reflexdo de que a leitura sobre o periodo historico a
qual nos dedicamos a estudar, deve apreender a analise das fontes
dentro do contexto onde foi produzida, observando os discursos e
préticas sociais afim de entender quais intencionalidades estavam
situadas por tras das representagbes que se prestam ao
historiador/a através das informacdes fornecidas pelas fontes. E é
nesse contexto, que se destaca o dialogo de uma histéria cultural
gue ndo reduza a importancia da dindmica social, pois como bem
coloca Chartier:

pode pensar-se uma historia cultural do social que
tome por objecto a compreensdo das formas e dos
motives — ou, por outras palavras, das
representacdes do mundo social — que, a revelia
dos actores sociais, traduzem as suas posicOes e
interesses objectivamente confrontados e que,
paralelamente, descrevem a sociedade tal como
pensam que ela e, ou como gostariam que fosse
(CHARTIER, 2002, p,16)

Ao nos debrugarmos sobre uma demanda historiografica
das religides afro-brasileiras em Alagoas, neste caso, um exercicio
sobre a histéria de um candomblé de nagdo Angola liderado por
uma mulher e que descende de uma geracdo de outras mulheres.
Importa ressalvar que nossa preocupacao ndo esta na dinamica das
relagdes entre o cultural, social e religioso, que se estabelecem

103 CHARTIER, Roger: Histéria Cultural, entre praticas e representacdes/
traducdo Maria Manoela Galhardo. °2 ed. Janeiro. 2002. 246 p
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entre mulheres praticantes de candomblé Angola e a construcdo
historica de uma comunidade baseada na ancestralidade.

Observamos nesse sentido, Méae Rita e & sociedade ampla
tal como a entendemos para além do terreiro de candomblé, bem
como as estratégias, interesses, discursos, praticas negociagdes e
0 jogo de poder propriamente dito.

Incube ainda nesse didlogo sublinhar, as exposicbes de
Barros'®, no que se refere a toda atengdo aos detalhes, a
observacdo cuidadosa sobre tudo o que diz respeito ao nosso
campo de analise e a qual procuramos estabelecer, segundo o
autor: ‘A atencdo aos detalhes, ¢ o empenho de, através deles,
atingir questdes sociais mais amplas, corresponde a reducdo da
escala de observacdo na corrente da Historia Cultural que se
combina aos procedimentos micro-historiografico.” O trabalho
cauteloso junto a tais recursos se propde enguanto finalidade,
importa lembrar, evidenciar as experiéncias das camadas
subalternizadas pela sociedade.'®

Observando as questfes apresentadas, este trabalho
apresenta uma anéalise acerca da formacao historica e da identidade
das mulheres no candomblé, suas relagdes com a espiritualidade e
as lutas de resisténcia em uma sociedade estruturada pelo racismo
religioso e 0 machismo do patriarcado brasileiro, considerando a
historia e a ancestralidade que norteiam a organizacdo de uma
comunidade e o sentido de ser das mulheres daquele grupo. Nosso
trabalho se edifica através de uma pesquisa de campo realizada no
terreiro de candomblé de nagdo'® Angola na cidade Arapiraca,

104 BARROS, José D"Assungdo. A Nova Histéria Cultural — consideragdes
sobre o seu universo conceitual e seus dialogos com outros campos
historicos. (pp, 39) Disponivel em: http://periodicos.pucminas.br/
index.php/%20cadernos historia/ article/viewFile/987/2958

105 GINZBURG, C. Mitos, Emblemas e Sinais. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1989.

106 “resultado de um processo dialdgico e de contraste cultural ocorrido entre
os diversos grupos englobados sob as varias denominagdes metaétnicas.O
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onde nossa principal atora para analise nesta exposicao é mae Rita
e sua comunidade.

O interesse pela tematica foi despertado através de nossa
participacdo ao longo dos quatro anos de curso de Historia na
Universidade Estadual de Alagoas, onde tivemos a oportunidade
de fazer parte enquanto estudante do Nucleo de Estudos Afro-
Brasileiros da Universidade Estadual de Alagoas durante os anos
de 2014 a 2017. As acbes desenvolvidas pelo nucleo de estudo e
pesquisa nos possibilitaram o contado com os terreiros de
candomblé da cidade de Arapiraca, AL, despertando nesse
sentido, nosso olhar sobre a problemética anunciada e a relevancia
de se trabalhar a mesma, uma vez que ha poucos estudos nas
universidades alagoanas sobre os candomblés e particularmente
sobre os atores femininos e suas historias destas comunidades.

Sobre nossas motivagGes para a producdo deste trabalho,
identificamos ainda ao longo dos estudos bibliograficos uma
lacuna significativa a cerca de pesquisas sobre as comunidades de
matriz bantas no Brasil. Segundo Roberto de Oliveira (2015) os
povos bantos foram “ignorados pelos antropélogos brasileiros que
se extasiavam com a negritude nago.” (P, 6). Isso acontecia pelo
fato de que, os antropdlogos brasileiros nao identificavam nas
culturas bantas no Brasil a tdo procurada originalidade africana por
terem se misturado de maneira mais intensa a religiosidade
europeia. Desta forma, centramos nossos esforcos para uma
producdo, como j& dito anteriormente, que Se preocupe em

resultado dessa dindmica é que as denominacles de nacdo adquirem
contetdos distintos segundo as diferentes épocas e regides do Brasil.” (p,
27). As nagBes de candomblé nesse sentido se referem a organizagdo dos
povos africanos no Brasil, onde cada nagao se apresenta na representacéo do
que é central para grupo, no caso aqui posto, 0s a matriz afro-religiosa bantu-
angola. PARES, Luis Nicolau. A formagio do Candomblé: histéria e ritual
da nacdo jeje na Bahia-2° Ed, ver-Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2007
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evidenciar as experiéncias e o0s atores das camadas
sulbalternizadas pela sociedade.

MULHERES NEGRAS NO NOVO MUNDO.

A construcdo do Mundo Novo se estruturou sob o
paradigma da dominacdo masculina na figura do pai, o chefe da
Casa Grande. Contudo, ndo se trata de uma dominagdo paternalista
no sentido de mediar as relacBes através da autoridade como pai
sob uma condigdo familiar. O poder paterno do direito patriarcal
sera entendido como direito sexual (SAFFIOTI, 2015). Esse
direito sera cedido aos filhos homens, que exercerdo o direito
sexual sobre outras mulheres. O pai possui o controle das relagoes
familiares, a familia gira em torno dele, assim também o direito
sexual. O pai que mantem sob sua guarda o direito sexual da
esposa, filhos e filhas, cede por sua vez, esse direito aos filhos, ndo
as mulheres.

O patriarcado que constitui a sociedade brasileira ndo se
pauta apenas nas relagdes estreitamente familiares:

se trata de uma relagdo privada, mas civil; (...)
configura um tipo hierarquico de relagdo, que
invade todos os espacos da sociedade; tem uma
base material; corporifica-se; representa uma
estrutura de poder baseada tanto na ideologia
quanto na violéncia. (SAFFIOTI, 2015. P, 60.)

Heleieth Saffioti pontua ainda nesse sentido que, as
mulheres sdo “amputadas”, sobretudo no desenvolvimento e uso
da razdo e no exercicio do poder. O sistema social que se concentra
na figura do homem, do pai, sob essa perspectiva inferioriza e ndo
reconhece as capacidades fisicas e intelectuais das mulheres.

No Brasil, as mulheres negras serdo condicionadas a esse
direito sexual do patrea potestas. Além de ter suas forcas de
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escravizadas, o sexo das mulheres negras também sera alvo de
objetificacdo e controle.
No caso das mulheres na sociedade africana Ruth Landes

apresenta:

Por toda a Africa a mulher se deu tradicionalmente
grandes oportunidades (como propriedade e
controle de hortas e pomares, mercados, negécios,
domeésticos, sociedades secretas) e
reconhecimento oficial (de sacerdotisa e médium,
0s pacos da rainha e outras entidades que tratam
de interesses femininos); por vezes a mulher as
partilhava com os homens. Este era bem o caso nas
complexas sociedades da Africa Ocidental de
onde veio, ou descendia, grande parte da
populacédo escrava (LANDES, 1967, p. 313/314).

No caso brasileiro, o patriarcado focado na autoridade
masculina e eurocéntrica buscou submeter essas mulheres
africanas para além da objetificagdo escravocrata de sua forca de
trabalho, como evidenciado anteriormente, também foram objetos
de usos e abusos dos senhores. Nesse sentido, & necessario

destacar,

A utilizagdo da mulher negra como objeto sexual
também néo pode ser entendido como resultado da
condicdo da escraviddo, ja que tal fato implicaria
também o uso do escravo como alvo das investidas
sexuais dos senhores. Tal fato ira ocorrer com a
escrava em decorréncia da sociedade patriarcal
que legitima a dominagdo do homem sobre a
mulher, sendo que a sexualidade da escrava vai ser
visa pelo senhor como fora do circulo familiar,
sem limites, normas morais ou religiosas, ja que a
mulher negra é coisa, um objeto sexual.
(THEODORO, 1996, p, 35)

Durante o periodo de escravizacdo colonial no Brasil,
parte das mulheres africanas foi conduzida ao trabalho doméstico
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nas casas-grandes, onde ocorria a maior parte da objetificacdo
sexual por parte dos senhores e seus filhos. A outra parte se
localizava nas lavouras exercendo as mesmas funcées bragais que
0s homens africanos escravizados, além da reproducdo sexual
precaria. Em seus raros momentos de folga, as mulheres seguiam
para as cidades para realizar a venda seus diversos quitutes e
artesanatos no intuito de adquirir o ganho bésico para que se
pudesse comprar a propria alforria e de seus filhos, companheiros
e companheiras.

Para Helena Theodoro (1996), a mulher negra foi, na
escravid@o e nos primeiros tempos de liberdade a viga mestra da
familia e da comunidade negras. Neste periodo inicial de
liberdade, as mulheres foram forcadas a arcar com o sustento
moral e com a subsisténcia dos demais. (p, 34) Em seu trabalho
Agua de Barrela, Eliane Cruz (2015) observa que as mulheres
negras ganhavam gorjetas das visitas que frenquentavam as casas-
grandes pelo eximio talento de produzir variados doces e
alimentos que as agradavam. Salutar, ndo ser uma pratica comum,
contudo, contribuiu para que algumas mulheres escravizadas
conseguissem organizar economias minimas para comprar a
“liberdade”. Uma vez libertas as mulheres que por vezes, ja eram
iniciadas nos segredos dos cultos as divindades africanas
comecgaram a Se reunir e organizar espagos ritualisticos. Como
bem pondera Cruz (2015).

Na dimensao social e religiosa, o papel das “mulheres nas
religides da Africa Negra e os cultos afro-americanos se relaciona
a guarda e transmissdo das tradi¢cdes religiosas e culturais, sendo
o elo que liga o Sagrado a vida comunitaria.” (THEODORO, p 59)

Nesse processo diasporico, o sagrado feminino, a
identidade e a propria historia de homens e mulheres africanos,
bem como a percepcdo sobre si, passa por um processo de
ressignificagdo, de resisténcia e elaboracao de taticas e estratégias.
Nesse sentido, evidenciamos a historia e os processos de luta e
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formacdo identitarias de Mée Rita enquanto parte dessas lutas,
histérias e identidades dessas mulheres africanas e
afrodescendentes em contexto de uma modernidade tardia, ainda
racista, capitalista e patriarcal.

ABACA DAN ORUM: UMA BREVE HISTORIA

A casa de candomblé Angola € dirigida pela sacerdotisa
Rita Pereira, conhecida na tradicdo como Logidan-que significa o
longo caminho da cobra. Mée Rita possui sessenta anos de idade
e trinta e nove anos de iniciada no culto aos nkisses™’ Esta casa de
culto de matriz banto-angola descende da matriz Abaga de S&o
Jorge, localizada em Aracaju - SE, onde atuou a bisavo de santo
Erundina Nobre Santos, conhecida como Nana Manadeui e é
atualmente liderada pela sacerdotisa de santo, Dona Marizete,
conhecida como Oi4 Matamba. Essa matriz de Mae Nand
Manadeui data sua existéncia com mais de 80 anos de fundacéo
no estado de Sergipe.

Dona Erundina, conhecida como Manadeui fundou foi
uma das responsaveis pela consolidagdo das casas de candomblé
de nacdo Angola no Estado de Sergipe. Sua trajetéria no inicio do
século XX marcada por uma série de lutas politicas em
reivindicacdo pela liberdade religiosa e 0 espago de seu terreiro
em Aracaju. Mae Manadeui em virtude da represséo foi por varias
vezes forcada a mudar-se de um extremo ao outro da cidade para
puder continuar as atividades religiosas, pois ndo somente o
racismo religioso, mas um racismo religioso ligado & especulacéo
imobiliaria que se espalhava pelo estado e subalternizava cada vez
mais a condigdo das comunidades afro-religiosas.

A histdria do Abaga Dan Orum comeca antes mesmo de
ser aberto. As comunidades bantas sdo baseadas na ancestralidade,

W7 Guardides, na lingua banto.

-285 -



dos mortos-viventes. “O morto-vivente continuar a viver apesar de
sua saida do mundo dos vivos. Nesse sentido, eles sdo imortais”.
(RAMOSE, p, 10). Dessa forma, se ressalta uma ancestralidade
herdada da Africa banta, bem como a da propria matriarca
Manadeui, que embora ndo esteja mais viva em matéria, continua
atuante na memodria e nas referencias da comunidade.

Durante varios momentos de nossas observacfes e
didlogos com a matriarca do Abaga Dan Orum a importancia de
méae Manadeui foi explicita em suas falas e na prépria organizacéo
da casa religiosa. Do lado direito da parede do espago de culto,
acima dos assentos das autoridades hierarquicas da comunidade,
tem-se um enorme quadro de Mae Nand Manadeui, igualmente
encontra-se posteriormente um quadro de Mae de Deté, sucessora
de Mé&e nand.

A comunidade afro-religiosa Abaga Dan Orum, foi aberta
em Arapiraca por volta do fim da década de 1980 por dona Rita
Pereira, localizada na cidade de Arapiraca-AL, no bairro Alto do
Cruzeiro, na Rua Pedro Bernardino.

Maée Rita nos conta que a feira de Arapiraca foi durante
um periodo importante para sua recém-aberta casa de candomblé,
para ela e seus filhos de sangue e santo o sustento. As vendas de
roupas e artesanatos na feira de Arapiraca e em outras feiras, como
a de Caruaru garantiam alimentagdo da familia.

Além da luta cotidiana de trabalho pela manutengdo da
comunidade, mae Rita, assim como mde Manadeui, possui uma
trajetdria de enfrentamento ao racismo religioso, que ndo somente
a oprime enquanto religiosa negra, também como mulher em uma
sociedade marcadamente patriarcal.

O Abaga D&n Orum tem em sua constitui¢éo, a cerca de
mais de 50 membros participantes, sem contar simpatizantes e
parentes de outros terreiros que costumam frequentar a casa.
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O Calendario da casa:

a)

b)

d)

9)
h)

Més de janeiro, abertura da casa com togue de Lembé-
divindade dos céus, do branco, que representa 0s
primeiros raios de sol do dia.

Fevereiro, festa de Nzila- dedicada ao mensageiro dos
nkisses, senhor dos caminhos e das entidades da rua
(Tranca-Rua, Pombo-gira Sete Saias, Maria Padilha,
etc)

Marco- No més de margo as casas de nacdo Angola
ficam fechadas para a realizacdo de um ritual nédo
aberto ao publico.

Abril, Festa de Kabila e Nkossi- celebrando a fartura
e a vitoria nas batalhas encabegadas pelos irmaos
Cacador e Guerreiro.

Junho, festa dedicada a Nzazi-Loango, divindade da
justica, dos trovdes e também da boa colheita.
Agosto, kukuana de Kaviungo, festividade dedicada a
divindade masculina da cura, das doencas, que
representa também a terra e o calor dela, as larvas dos
vulcoes e os raios fortes do sol. Més dedicado também
a Angord. Este festejo ocorre sempre em homenagem
a divindade guarda da matriarca da casa.

Outubro, celebracdo as divindades infantis, Vunji.
Novembro e dezembro, dedicados as festas de
Matamba e Kissimbi, uma é divindade das
tempestades, dos ventos e das guerras, na mitologia
banta, foi grande governante nas terras de Angola. E
Kissimbi, divindade aquatica, da fertilidade, onde sem
ela ndo ha festas, nem prosperidade nas plantacGes ou
gualquer atividade. A festa de Matamba geralmente
acontece em Sergipe, no Abaca de Sdo Jorge, 0s
membros do Abaca Dan Orum costumam viajar para
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Aracaju e prestigiar a festividade na casa atualmente
liderada por Mae Déte-Oia Matamba.

A ANCESTRALIDADE COMO PRINCIPIO PARA FORMAGAO DAS
IDENTIDADES NO CANDOMBLE ANGOLA.

A base fundamental do candomblé no século XX é a

ancestralidade.

A ancestralidade, inicialmente, é o principio que
organiza o candomblé e arregimenta todos os
principios e valores caros ao povo-de-santo na
dindmica civilizatoria africana. Ela ndo é, como no
inicio do século XX, uma relagdo de parentesco
consangiineo, mas o principal elemento da
cosmovisdo africana no Brasil. Ela ja ndo se refere
as linhagens de africanos e seus descendentes; a
ancestralidade é um principio regulador das
préticas e representa¢fes do povo-desanto. Devido
a isso afirmo que a ancestralidade tornou-se o
principal fundamento do candomblé.
Posteriormente, a ancestralidade torna-se o signo
da resisténcia afrodescendente. Protagoniza a
construgdo histérico-cultural do negro no Brasil e
gesta, ademais, um novo projeto sécio-politico
fundamentado nos principios da inclusdo social,
no respeito as diferengas, na convivéncia
sustentvel do Homem com o Meio-Ambiente, no
respeito a experiéncia dos mais velhos, na
complementacéo dos géneros, na diversidade, na
resolucdo dos conflitos, na vida comunitaria entre
outros. (OLIVEIRA, 2017. p, 3)

Desta forma, a ancestralidade é um dos elementos na
formacédo identitaria das pessoas de comunidades afro-religiosas,
no caso aqui posto, das mulheres, utilizando como mae Rita como
exemplo. Haja vista, que quando tratamos das identidades em
contexto poés-colonial estas se cruzam intercambialmente
compondo um mesmo sujeito.
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Contudo, observamos a ancestralidade como um elemento
de carater histérico que norteia a organizacdo das casas de
candomblé e a identidade dos seus membros. Os mortos-viventes
sdo aqueles que viveram no passado, mas que suas agdes
continuam a influenciar metafisicamente na vida de seus
seguidores e sdo desta forma, cultuados, onde a ancestralidade se
atualiza a cada momento em que € invocada para comungar junto
aos vivos na atualidade.

Tratando-se da particularidade de nosso estudo sobre a
identidade feminina no candomblé, a constru¢do do candomblé
propriamente dita imprime naturalmente uma mescla de
identidades que edificam os sujeitos coletivos e individuais.

As identidades neste processo de discussdo pos-colonial
possuem um carater transitério, a0 mesmo tempo em que um
sujeito pode viver com varias identidades em si, essas mesmas
identidades, esse mesmo sujeito sofre altera¢cdes continuas com a
passagem do tempo e o contato com outras identificagdes.

A identidade plenamente unificada, completa,
segura e coerente € uma fantasia. Ao Invés disso,
a medida em que os sistemas de significacdo e
representacdo cultural se multiplicam, somos
confrontados por uma multiplicidade
desconcertante e cambiante de identidades
possiveis, com cada uma das quais poderiamos
nos identifica—ao menos temporariamente.
(HALL. P,13, 2006)

O sujeito de forma geral encontra-se em situacdo de
fragmento em sua identidade, a proclamacdo de identidades
unificadas e solidas ha muito que entrou em declinio. A
modernidade tardia no Brasil ndo foge disso, confronta o
tradicional e 0 moderno em um surto de ansiedade frenética pela
superacéo das tradigcdes e a proclamacéo efetiva da modernidade.
Este fenémeno produz sequencialmente novas identidades, ao
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mesmo tempo em que altera e reafirma outras. No caso, seria
correto utilizar o termo “identificagdes” como sugere Hall (2006).

No tocante a problematica apresentada, temos um corpo
tradicional que se relaciona o tempo todo com o moderno. Nos
espacos urbanos encontramos casas de candomblés ostensivas,
bandeiras angolanas estendidas demarcando seu espago fisico e
social.

O passado para as comunidades de candomblé ndo é
considerado um passado estatico, morto, passado este que ficou
apenas de exemplo para as novas geragdes, O passado para 0S
candomblés é também presente, revivido cotidianamente nos
rituais religiosos, nas manifestacfes dos ancestrais, no amago do
sujeito ao externalizar fazer pare da comunidade e ser iniciado no
culto de uma divindade ou de um ancestral divinizado.

Quando uma pessoa iniciada manifesta a energia de um
dos guardiBes (inkisses), celebra-se e se revive no momento
presente os lugares por onde a divindade passou, as lutas, os ideais,
vitdrias, amores e sofrimentos vividos pelo sagrado em sua
trajetdria terrestre de acordo com a mitologia.

No que tange a formacdo identitaria, esta é sempre
incompleta, se construindo ao longo do tempo em conflito com o
exterior do sujeito. A relacdo do praticante com a divindade
compde uma caracteristica fundamental em suas identificagbes. O
praticante nesse sentido se pensa a priori enquanto “filho de
Inkisse”, e dessa forma, se vé portador de aspectos mentais ligados
ao que seu ancestral divinizado representa.

Nesse sentido, o “eu” ndo comega tampouco termina nele
mesmo. Segundo esta perspectiva, o “eu” dentro da comunidade
religiosa, se constitui primeiramente a partir dos ancestrais, das
compreensdes que 0s membros possuem sobre as divindades que
se expressa nele. Ainda diante desse ponto, a formacdo da
identidade se d& em contraste com 0s outros membros do grupo.
Ou seja, a existéncia e o reconhecimento de um advém da presencga
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de outrem. O eu s6 se afirma enguanto ser porque 0S outros
existem e demarcam suas posicGes identitarias. Essa afirmacédo
constitui uma negacao que, a0 mesmo tempo em que estabelece a
identificacdo do sujeito que afirma, abre espaco em contrapartida
para que 0 outro sujeito possa se perceber enquanto diferente e
moldar a partir disso, suas formas de enxergar o mundo e a si
mesmo: quem ele é e 0 que 0 outro é para ele. A identidade esta
continuamente sendo construida nessa perspectiva:

Assim, a identidade é realmente algo formado, ao
longo do tempo, através de processos
inconscientes, e ndo algo inato, existente na
consciéncia no memento do nascimento. Existe
sempre algo “imaginario” ou fantasiado sobre sua
unidade. Ela permanece sempre incompleta, esta
sempre “em processo”, sempre sendo formada.
(...). Aidentidade ndo surge néo tanto da plenitude
da identidade que j& estd dentro de nés como
individuos, mas de uma falta de intereza que é
“preenchida” a partir de nosso exterior, pelas
formas através das quais nds imaginamos ser
vistos por outros. (HALL. P, 38. 1992)

Contudo, nesta analise, o primeiro elemento central para a
formacdo da identidade feminina no candomblé, é a
ancestralidade. O reconhecimento enquanto mulher se da através
do confronto com o patriarcado, porém nem sempre sera o centro
de sua identificacdo. Uma vez que, reconhecendo as dificuldades
gue se caracterizam através do sexo, no caso de mée Rita, ela
recorre a ancestralidade enquanto motor para lidar com as entraves
de uma cultura que inferioriza as mulheres.

Ao entrevistarmos a matriarca da comunidade, Mae Rita,
constatamos alguns elementos sobre sua condi¢cdo de mulher,
sacerdotisa afro-religiosa e sua relacdo com o mundo para além do
terreiro. Questionamentos a sacerdotisa como ela se percebe
enguanto mulher fora da comunidade religiosa e dentro da mesma.
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Né&o realizamos um questionario sistematico, foi preferivel deixar
a mae de santo falar a vontade sobre o tema que abordamos:

Minha filha, fora do terreiro eu me vejo pequenina,
humilde, uma mulher, com minhas capacidades de
mulher, defensora, lutadora, aquela mulher que
nunca abri fracasso, sempre por cima de pau e
pedra sempre busquei meus objetivos (...). Dentro
do candomblé sempre me senti a grande, a grande
mulher a grande guerreira, a grande matriarca,
dessa humilde casa, que pra mim é enorme, é
grande que pra mim é um trono, onde eu sentei
varias pessoas para sua grandeza (...) pessoas que
ajudei. Deus primeiramente e os Orixads me
ajudaram a erguer ela, entdo me sinto assim,
aquela guerreira, aquela batalhadora. Grande
espiritualmente, a minha fé nos meus ancestrais,
nos meus nkisses. Forca para ajudar todas as
mulheres que me procurarem. (...) Deus, 0s
Orixas, os nkisses fazem eu me sentir potente, com
eles eu me sinto mais forte, enfrento tudo que tiver
que enfrentar. Se tiver que ir pra um tribunal de
justica pelo meu povo eu vou, se tiver que
enfrentar uma delegacia eu enfrento, e Deus,
Olorun, as forcas dos sagrados me ddo forca,
minha filha.” (LOGIDAN. Dia 02, 09. 2017)

As mulheres historicamente ocuparam espaco de destaque
nos terreiros de candomblé, devido & propria funcdo historica de
fundadoras que exerceram na tradicdo. Notadamente, o0s
candomblés ainda sdo espacos de poder liderados pelas mesmas.
O relato de mée Rita Pereira evidencia esse fato na atualidade
apontando que a forca da ancestralidade conserva o espirito e 0
desejo de luta e resisténcia, de continuidade de suas vivencias
enquanto mulher individual e lideranga de uma comunidade,
preservando a propria continuidade do culto aos ancestrais.

Outro elemento essencial na fala é a forma em que a
sacerdotisa se percebe dentro da comunidade, usando adjetivos
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como grande, a grande mulher, a grande matriarca. Ou seja,
evidencia a todo o momento o poder legitimado que possui dentro
da comunidade, e que esse poder se estende para sua condicdo
pessoal de mulher, preenchendo um lugar de central na génese da
sua identidade, uma vez que se enxerga enquanto portadora de
uma forca inabalavel, sendo mulher e de candomblé. Assim sendo,
observa-se que a relacdo com os ancestrais africanos contribui
intensamente para a formagéo de um empoderamento feminino da
mulher candomblecista.

E particularmente significativo pontuar outro item
importante para esta andlise: o binarismo entre masculino e
feminino e as dindmicas de dominacdo. Esse binarismo é parte
elementar da estrutura patriarcal que rege a sociedade brasileira.
Ao Masculino, os simbolos de forca: espadas, ledes, ursos, etc. Ao
feminino: a delicadeza, as flores, a maternidade.

As mulheres sdo “amputadas”, sobretudo no
desenvolvimento e uso da razéo e no exercicio do
poder. Elas sdo socializadas para desenvolver
comportamentos doceis, cordatos, apaziguadores.
Os homens, ao contrario, sdo estimulados a
desenvolver condutas agressivas, perigosas, que
revelam forca e coragem. (SAFFIOTI. P, 37.
2004)

As mulheres na sociedade sexista brasileira, de maneira
geral sdo referenciadas através da imagem construida pelo olhar
da dominagdo masculina. Na verdade, a cultura patriarcal edificou
para o sexo feminino uma imagem de delicadeza que s6 se aplica
as mulheres das classes altas majoritariamente brancas, onde sua
condi¢do historica no Brasil e consequentemente econdmica
coloca-as em uma situacao privilegiada. Em classicos brasileiros,
como o livro Casa Grande e Senzala de Gilberto Freyre (1933),
verificamos a veracidade dessa questdo ao elucidar as interacGes
violentas entre senhores de escravos com as mulheres negras
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escravizadas e as sinhas com as escravizadas, ainda que partindo
de uma visdo romantizada sobre o contexto. As mulheres brancas,
era designado o casamento, a geragdo da prole que continuaria
posteriormente a gerir os negécios dos senhores de terras. As
mulheres negras, o trabalho de iniciar os filhos dos senhores a vida
sexual, a condicdo de escrava sexual e &rduos trabalhos
domésticos e nas plantagdes, também responsaveis por cuidar dos
filhos dos senhores, muitas vezes presenciando os préprios filhos
passarem fome para dar o leite o prdprio leite materno aos
senhorezinhos e sinhazinhas.

Importante ressaltar, que nessa dindmica de poderes, as
mulheres brancas também sofriam opressdes por parte de seus pais
e maridos senhores de escravos, em virtude do poder do patrea
potesta. Todavia, na piramide social as mulheres negras, indigenas
e pobres, a condicdo de fragilidade se traduz & inferiorizacéo e
dominacdo de classe, raca e género. A problematica que
levantamos nesse sentido, é que, a fragilidade feminina
reverberada pelo patriarcado ndo se aplica as mulheres negras,
pois estas, desde o inicio da formagdo do Estado Brasileiro
executaram fungdes bracais, sempre estiveram presentes nas
frentes de trabalho. As mulheres de candomblé em suas bases que
para dar continuidade ao culto de seus ancestrais tanto no Novo
Mundo, quanto na atualidade, enfrentaram e enfrentam desafios
cotidianos ligados a questdo econdmica de classe, uma vez que a
maioria dos terreiros esta nas periferias e foram construidos sob os
pilares da condicdo de subalternidade, das desigualdades de
género e racismo religioso, que pensar uma fragilidade “feminina”
é surreal considerando as relacGes objetivas que a cercam. Salutar,
quando falamos da auséncia de uma fragilidade mistica na figura
feminina negra, ndo nos referimos a isso de maneira romantizada,
como se fez durante décadas.
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Usualmente, quando as pessoas falam da “forga”
das mulheres negras elas referem-se a forma pela
qual elas percebem como as mulheres negras
lidam com a opress&o. Elas ignoram a realidade de
que ser forte perante a opressdo nao é o mesmo
gue superar a opressao, que a sobrevivéncia ndo é
para ser confundida com a transformacéo.
Frequentemente os observadores das experiéncias
das mulheres negras confundem estas questdes. A
tendéncia em romancear a experiéncia das
mulheres negras que comegou com 0 movimento
feminista refletiu-se na cultura como um todo.
(HOOKS. P, 8. 1981)

O conceito de forca comumente empregado nesse trabalho
se exprime nas colocagdes de Bell hooks, pois consideramos que
a energia utilizada pelas mulheres candomblecistas, pela grandeza
evidenciada por mde Rita, se refere a capacidade de suportar
opressdes, de sobreviver no mundo, e essa forca é heranga de uma
historia escravocrata e desumanizante, que obrigou as mulheres
africanas escravizadas e suas descendentes a reformularem suas
formas de ser no Novo Mundo. Significa suportar e sobreviver.
Mas que exige um esforco histérico e social para que se reflita e
vise & superacdo efetiva das desigualdades.

Em consonante ao aspecto particular do binarismo entre
0s géneros sob uma especificidade do masculino e feminino na
perspectiva observada no terreiro de candomblé estudado nos
revela que um mesmo corpo fisico, masculino ou feminino, pode
conter em si caracteristicas das duas categorias a0 mesmo tempo.
Homens heterossexuais contém dentro de si as manifestacfes que
sdo culturalmente na sociedade ampla destinada as mulheres,
igualmente as manifestacfes socio-culturais de sua propria
categoria sexual.

A ancestral Dandalunda ao mesmo tempo em que pode
manifestar afetividade, paciéncia, delicadeza, por outro lado,
evidencia também um comportamento de guerreira, ambiciosa,
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gue vai as guerras quando preciso para proteger seu povo, que
possui raiva e fdria. I1sso acontece, porque as divindades bantas sdo
ancestrais, mortos que vivem no presente. Fora pessoas, que
passaram por diversas situacdes, e sentimentos. Isso reflete na
preservacdo da humanidade daquele ou aquela que viveu e vive
diante das atualiza¢Ges dos cultos e da fé dos religiosos de matriz
banto-angola.

Segundo a entrevista a nds concedida pelo Tata nkisse
Wellington Galdino, filho de santo de mée Rita Logidan também:

A religido de candomblé é uma casa de porta
aberta, entra o homossexual, entra o hétero, ndo ha
uma distingdo entre 0s sexos. O Orixa, o
Encantado, o Mestre ndo vé distincdo, porque
guando se entra na casa do candomblé, é uma
religido onde ndo se vé o sexo, é tanto que o orixa
o0 nkisse ndo tem preconceito [...] N&o ha diferenca
entre o sacerdote homem e mulher, porque séo
corpos onde habita o sagrado. Todos levam essa
energia de paz, essa energia de amor [...]Porque no
corpo onde habita as forcas femininas também
habita as forcas masculinas. Quando um homem
esta em transe, ele ndo é obrigado s6 a manifestar
uma energia que venha a simbolizar a energia
masculina, como por exemplo, Ogum. Ele pode e
deve também manifestar a energia feminina.
Oxum que é a senhora das aguas, que é a criacéo,
que é agua fértil, que alimenta a terra, que alimenta
o masculino. [...] O entendimento hoje ndo vem
sobre preconceito aonde o homem tinha que ser o
bruto, o ignorante, o rigido, ha também muitas
mulheres. S6 que a mulher é aquele simbolo doce,
aquele simbolo de mel, que vem pra apaziguar
uma situacdo entre a briga de um pai com o filho,
mas isso ndo envolve os espagos de religido de
candomblé, isso vem em muitos espacos. Mas
sempre prezamos e damos grande valorizagéo ao
sexo feminina, porque ele tem uma grande energia
sobre as labas, a criagdo do mundo, como o
candomblé no Brasil [...] As mulheres sofreram
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muito para estar nesse espago, onde 0s homens
agora também estdo um do lado ao outro, no
mesmo espaco. (GALDINO. Dia, 10/ 08/ 2017)

Atinaveis consideragdes se fazem presentes no relato do
sacerdote, que com muita clareza além de reafirmar as
ponderacGes de sua mée de santo anteriormente expostas, trazem
para esta discussao uma perspectiva acerca de como a comunidade
afro-religiosa percebe os papéis desempenhados pelas mulheres e
0 simbolo do feminino na tradi¢do, bem como a manifestacdo
simultanea do Feminino e do Masculino em um mesmo sujeito,
independente do sexo bioldgico, pois compreende-se gque um
completa o outro. O equilibrio é um elemento fundamental para a
comunidade religiosa e se expressa através do proprio sagrado,
situando Masculino e Feminino em posicdo de igualdade
necessaria.
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CONCLUSAO

Diante da altercacdo levantada no decorrer do texto,
compreende-se, ainda que parcialmente, que a formacdo da
identidade das mulheres no terreiro de candomblé Abaca Dén
Orum, bem como seus processos de resisténcia e reconhecimento
diante de si, da comunidade e da sociedade brasileira ampla
fundada pela ideologia colonial patriarcalista, se constroi a partir
de uma dinamica de simbolos e vivéncias histérico-culturais, que
se articulam simultaneamente nas atoras contribuindo para a
formacé&o coletiva da comunidade e a percep¢éo individual sobre
si e 0s outros, membros e ndo membros da casa afro-religiosa,
através da ancestralidade. A ancestralidade como bem
demonstrada atua enquanto mediador histérico, que se articula
colaborando na formagéo das identidades das pessoas dos cultos
afro-religiosos de nacdo Angola.
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MORTE DE DEUS E NIILISMO EM NIETZSCHE: AS
TRANSFORMACOES RELIGIOSAS NA POS-
MODERNIDADE

Sebastidao Hugo Brandao Lima*
INTRODUCAO

Partimos nesta pesquisa tentando entender parte do
pensamento de Friedrich Nietzsche: seu discurso acerca da “morte
de deus” e niilismo, para lancarmos luz no entendimento das
transformagdes no campo religioso no cenario poés-moderno.

Buscamos apresentar o seu discurso nietzschiano da
“morte de deus” partindo da obra Gaia Ciéncia, este discurso
relaciona-se com a desvalorizagdo do mundo metafisico e a perda
de crédito no Deus cristdo. A fé em Deus perdeu plausibilidade,
instaurando o niilismo.

A problematica da “morte de Deus” na obra de Friedrich
Nietzsche é tdo ambigua e paradoxal quanto o é toda a sua
filosofia. E esta ¢ paradoxal na medida que ela mesma se desdobra
através de uma multiplicidade de perspectivas, de interpretacdes,
de valoragoes, e revaloragdes que a caracterizam essencial, radical
e inerentemente. (GONCALVES, 2012, p. 51).

Problematizamos, brevemente, a critica de Nietzsche a
religido cristd, mas, sobretudo, sua critica a sociedade de sua
época, ele critica uma sociedade edificada sob o ideério cristdo que
estd amparado em uma moral que por séculos foi usada como
mecanismo de dominio e manutencao de poder. Nietzsche entende
0 cristianismo enquanto negacdo da vida e/ou religido da
decadéncia. A critica de Nietzsche ao cristianismo tem como alvo
0 sujeito enquanto agente moral. Todavia, ndo é necessariamente
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uma critica a Jesus, o cristo, visto que, Nietzsche considerava
Paulo o verdadeiro fundador do cristianismo que se seguiu pos a
morte de Jesus.

Nesta pesquisa analisamos a Religido na pds-modernidade
e a recepcdo do pensamento de Nietzsche neste cenario. A pos-
modernidade nasce com Nietzsche, a partir do seu discurso da
“morte de Deus”. Hoje, com a pos-modernidade, a religido, ao
menos suas representacdes institucionais, tornou-se coadjuvante
no debate sobre temas relevantes, porém, a humanidade prossegue
vivendo dimensdes religiosas, cada vez mais particulares e
subjetivas. Com a pbs-modernidade e seu processo de
secularizagdo, a religido ndo se encerra, ao contrério, ela ressurge
e se difunde. Mesmo ndo tendo o “protagonismo” que exercia
antes a religido continua exercendo papel importante na pos-
modernidade, estando presente em todas as é&reas do
desenvolvimento humano.

NIILISMO E “MORTE DE DEUS"

Varios nomes sdo associados ao niilismo, tais como:
Schopenhauer, Nietzsche e Turgueniev, entre outros. Logo
percebemos que ndo ha facilidade em conceituar o niilismo. Sendo
assim, iniciaremos nossa reflexao sobre niilismo com o verbete do
dicionério de Nicola Abbagnano:

Termo usado na maioria das vezes com intuito
polémico, para designar doutrinas que se recusam
a reconhecer realidades ou valores cuja admissdo
é considerada importante. Assim, Hamilton usou
esse termo para qualificar a doutrina de Hume, que
nega a realidade substancial {Lectures on
Metaphysics, |, pp. 293-94); nesse caso a palavra
quer dizer fenomenismo. Em outros casos, é
empregada para indicar as atitudes dos que negam
determinados valores morais ou politicos.
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Nietzsche foi o Gnico a ndo utilizar esse termo com
intuitos polémicos, empregando-o para qualificar
sua oposicdo radical aos valores morais
tradicionais e as tradicionais crengas metafisicas:
— “O N. ndo ¢ somente um conjunto de
consideragdes sobre o tema ‘Tudo é vdo', ndo é
somente a crenca de que tudo merece morrer, mas
consiste em colocar a mao na massa, em destruir.
[...] E o estado dos espiritos fortes e das vontades
fortes do qual ndo é possivel atribuir um juizo
negativo: a negacdo”. (1998, p. 712).

A partir da leitura de Abbagnano, torna-se evidente as
varias interpretagdes acerca do niilismo, pois, a depender do autor,
0 termo assume diferentes conotagdes. E, percebemos que na
maior parte das vezes a expressdao niilismo é usada de forma
pejorativa, 0 que é aceitavel, uma vez que a origem do termo é a
palavra latina nihil, isto é nada.

O niilismo tem como principal caracteristica desprezar
qualquer valor metafisico e objetiva a destruicdo da moral;
induzindo todas as coisas ao vazio, removendo da vida qualquer
sentido extraterreno, isto é, uma fundamentacdo extraterrena é
simplesmente injustificavel. Contudo, ndo podemos entender o
niilismo somente como uma teoria de destruicdo propriamente
dita. Devemos entender o niilismo, também, como uma tendéncia
de reformulacdo e/ou reconstrucéo, ou seja, no entendimento de
proporcionar aos individuos a possibilidade de criar seus proprios
valores — munidos de suas experiéncias existenciais e materiais
(FERREIRA, 2013).

Foi na contemporaneidade que o Niilismo ganhou maior
expressdo e importancia. Contudo, o niilismo em si ndo é tdo
recente, pois retoma aos primordios da Filosofia, especificamente
a partir do filésofo sofista Gorgias (485 a.C. a 380 a.C.), e se
desenvolve durante a histéria. Como defende Ferreira, o termo
niilimo nos leva a Revolucdo Francesa, mais especificamente por
conta do escritor russo Turgueniev. Ja no meio filosofico foi
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primeiramente usado por Friedrich Sclhegel, Johann Fichte e
Friedrich Hegel. Porém é com a filosofia desenvolvida por
Nietzsche que a “filosofia do nada” ganha notoriedade e ganha seu
entendimento contemporaneo. “Torna-s¢ mola propulsora da
inovacdo, da quebra de valores e desmistificagéo de muitas teorias
tidas como ‘verdadeiras’” (FERREIRA, 2013, p. 30).

Schopenhauer, apesar de ndo se considerar niilista, em sua
grande obra, O Mundo como Vontade e Representacéo, trouxe de
volta o Nada para a cena contemporanea. Despertou desde seu
surgimento o espanto daqueles que se propuseram a Ié-la, dentre
esses 0 jovem Nietzsche. Foi a partir de Nietzsche que a reflexao
filosofica sobre o niilismo alcanca o seu &pice. O pensamento
nietzschiano, acerca do niilismo, influenciou outros filésofos
como Martin Heidegger, Gilles Deleuze, Emil Cioran.

Para Nietzsche, com o desabono do mundo suprassensivel
— da metafisica — a “crenga no Deus cristdo perdeu o
crédito” (2001, p. 233). O fundamento a qual o homem ocidental
alicercou sua existéncia declinou. A fé em Deus perdeu
plausibilidade, instaurando o niilismo'®. Ao passo que se
desprezou a tradigdo e todo o seu sistema, houve impactos, isto €,
a “morte de Deus” trouxe consequéncias, tal como o niilismo,

18 Dada toda a problematica e desenvolvimento de pesquisas sobre o
niilismo, nos parece pouco provavel afirmar, categoricamente, 0 que é € 0
que ndo é niilismo. Conceitos tendem a serem absolutos e ortodoxos.
Conceituar € diminuir e falsificar o real. As coisas por si mesmas ndo
possuem conceitos nem limites previamente delimitados. Os signos ndo
necessariamente tém relagdo direta com os significados nem com o0s
significantes, como defendem tanto Derrida, com sua técnica desconstrutiva,
quanto Saussure, no ambito da linguistica. E mais promissor tentar apresentar
como este tem sido visto durante a historia do pensamento, demonstrando o
que pode ser o niilismo, e com base nesse catalogo de possibilidades, tentar
entender como este niilismo se estabelece no projeto filosofico de Nietzsche
(cf. PECORARO, 2005).

- 305 -



influenciando na construcdo do que se denomina poés-
modernidade’®,

No decorrer da obra Humano, Demasiado Humano,
Nietzsche vai discorrer sobre o abandono da modernidade. Para
ele s6 é possivel abandonar a modernidade pela radicalizacdo das
proprias tendéncias que a compde. Esta radicaliza¢do se d4 através
da diminuicdo dos valores superiores da civilizacdo aos elementos
que as constroem. Em Nietzsche, a saida da modernidade néo €é
entendida como superacao, no sentido de criar novos conceitos, e
sim no sentido de substituicdo dos conceitos ja existentes, uma
vez, que a superacao € uma categoria tipicamente moderna (2000).
Contudo, a partir desta analise, podemos concluir que a prépria
verdade é um valor que também se dissolve.

Com a desagregacdo do conceito de verdade, a verdade
primeira que era Deus se desintegra, logo, Deus esta morto. Para
Vattimo: “é com esta conclusdo niilista que se sai de fato da
modernidade, segundo Nietzsche, pois a no¢do de verdade ndo
mais subsiste e o fundamento ndo mais funciona, dado que ndo ha
fundamento algum para crer no fundamento, isto é, no fato de que
o pensamento deva fundar” (VATTIMO, 2007, p. 173).
Concluimos que a passagem da modernidade para a pos-
modernidade é caracterizada pela destruicdo da fundamentacdo
dos valores e ideais absolutos, decorridos da “morte de Deus”
(VATTIMO, 2007).

Segundo Nietzsche, a humanidade perdeu o seu referencial
absoluto e o que restou foi 0 nada, pois, cometeu 0 maior do todos

19 O termo "pds-modernismo” teve sua origem na Espanha na década de
1930. Perry Anderson em As Origens da P6s-modernidade, aponta ter sido,
Frederico de Onis, o primeiro a usar o termo pela primeira vez (1993). Mas
foi o filésofo francés Jean-Frangois Lyotard, com a publicagcdo A Condigéo
Po6s-Moderna, que expandiu o uso do conceito (2009). A verdade é que ndo
ha consenso sobre a existéncia de uma “p6s-modernidade”. A discussdo em
torno da p6s-modernidade, bem ao estilo de nossa época, se faz cheia de
contradicoes.
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0s assassinatos — o maior de todos os atos: a “morte de Deus”.
Também sdo culpados os que nascem depois da morte de Deus e
reesposaveis de se tornarem Deus como resultado de um novo
tempo (NIETZSCHE, 2001).

Quem nos deu a esponja para apagar O
horizonte? Que fizemos nds, ao desatar a terra
do seu sol? Para onde se move ela agora? Para
onde nos movemos no6s? Para longe de todos
0s s6is? Nao caimos continuamente? Para tras,
para os lados, para a frente, em todas as
dire¢des? Existem ainda "em cima" e “em
baixo”? N&o vagamos como que através de um
nada infinito? (NIETZSCHE, 2001, p.148).

Deus — ser metafisico — era um referencial desde a
antiguidade até o periodo medieval, contudo, com a modernidade
esse referencial foi se perdendo tornando a humanidade perdida
em meio ao nada. Apds a “morte de Deus” este estado de nada é o
niilismo. Uma vez que “Deus morreu”, enquanto fundamento
supra-sensivel, e enquanto a finalidade de todo real, “se o
mundo supra-sensivel das idéias perdeu sua forca imperativa e
antes de tudo sua forca evocadora e construtora, entdo ndo resta
mais nada, junto a que o homem possa se manter e em direcdo
a que ele possa se direcionar” (HEIDEGGER, 2003, p. 479).

Este estado de nada é consequéncia de uma dependéncia
do fundamento que se esgotou. O lugar de Deus foi ocupado pelo
vazio. Aparentemente, Nietzsche percebe o niilismo como danoso
e indesejavel, propondo um recomec¢o mais real e condizente com
a realidade humana (NIETZSCHE, 2001). Nietzsche se proclama o
primeiro niilista completo, que viveu até o fim o niilismo
(NIETZSCHE, 1992, p.2-3).

Em Nietzsche existe uma pena que nos redimi da
vastidao da crueldade de termos assassinado Deus e uma forma de
superarmos o vazio deixado por ele: tornarmo-nos deuses! Houve
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um rompimento na histéria com a constatacdo de que Deus havia
morrido, abrindo-se uma variedade de novas possibilidades de
perspectivas para humanidade (NIETZSCHE, 2001).

Nietzsche percebe na transvaloracdo de valores a
oportunidade do surgimento de valores fundamentados na
realidade fisica e ndo em uma realidade metafisica. Esses valores
transvalorados ndo se tornariam vazios e estariam isentos do
niilismo cléssico a medida que se baseiam na realidade natural e
nao sobre natural, em uma realidade fisica e ndo metafisica. Para
alcangar tal feito Nietzsche concebe o “além homem” ou “super-
homem” capaz de transvalorar - transcender os valores. Heidegger
argumenta que:

Com a consciéncia de que ‘Deus estd morto’
inicia-se a consciéncia de uma transvaloracdo
radical dos valores supremos até aqui. O homem
mesmo passa para uma outra historia depois dessa
consciéncia: uma historia que é mais elevada
porque nela o principio de toda avaliacdo, a
vontade de poder, é experimentada e assumida
explicitamente enquanto a realidade do real,
enquanto o ser de todo ente...O declinio dos
valores normativos chegou ao fim. O niilismo ‘da
desvalorizagdo dos valores supremos’ foi
superado... O ‘super-homem’ ¢ o homem, que ¢
homem a partir da realidade determinada pela
vontade de poder e para esta (2003, p. 511).

Nietzsche ndo busca extinguir todo e qualquer valor, bem
como, ndo pensa a humanidade ausente de valores, como pode
parecer a partir de uma leitura superficial e leviana de suas obras.
Nietzsche concebe a transvaloragao, isto é, a superacao dos valores
que estdo postos, de onde deriva uma de suas principais criticas ao
cristianismo, pois, ele critica duramente a moral e valores cristéos,
que sdo base dos valores ocidentais. Transvalorar os valores é
superd-los e ndo negar todo e qualquer valor. Também, ndo
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defende transvalorar os valores e moral existente para buscar um
“valor” e “moral” superior Unico, absoluto e universal. Para
Nietzsche os valores sempre existirdo, contudo, eles estardo em
perene e ininterrupto processo de transformacdo e ressignificacéo:
um continuo processo de construgdo e desconstrucdo. “[...] ndo se
pode conceber a vontade de poténcia sem o niilismo e sem a
repeticdo dos valores que ndo cessam de retornar e se reimpor, mas
transmudados ou metamorfoseados em novas formas, novas
mascaras, novas roupagens, novos disfarces” (GONCALVES,
2012, p. 53).

Uma vez que o homem ndo mais depende de Deus ele
passa a ser 0 condutor dos seus proprios valores. Ja ndo € Deus ou
uma realidade metafisica que é seu referencial. O homem se torna
livre para construcéo de seus ideais (HEIDEGGER, 2003).
Vattimo, em entrevista concedida a revista IHU On-Line!,
evidencia as alternativas da era de incertezas a qual vivemos.
Segundo ele: “O niilismo ¢ a via da emancipacao e da salvagdo:
somente reduzindo progressivamente as pretens@es absolutas, 0s
valores e também as evidéncias materiais, podemos realizar uma
humanidade mais auténtica e assim menos fanatica, mais
amigavel” (2004).

Segue concluindo que, “o verdadeiro pecado original do
qual ainda somos vitimas é a pretensdo metafisica de ter razdo”
(2004). Afirmar as diferengas deve ser a sustentagdo contra 0s
absolutos. “Isso significa que o que devemos ter em comum ¢ o
exercicio da caridade”. Para o filésofo, a “luta contra os absolutos

pode ser a base sobre a qual nos entendemos com os outros”
(Ibdem. 2004).

10 A Revista do Instituto Humanista Unisinos ¢ uma Revista on-line, onde
encontramos esta entrevista do Vattimo que foi publicada em 2010 e
acessada em 17 de janeiro de 2014, podendo ser encontrada no seguinte site:
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=ar
ticle&id=3701&secao=354.
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CONSIDERAGOES ACERCA DA “MORTE DE DEUS’ E NIILISMO EM
HEIDEGGER, VATTIMO E YOUNG.

Para Vattimo, tanto a “morte de Deus” em Nietzsche
guanto o fim da metafisica em Heidegger sinalizam ser a mesma
coisa. Embora Heidegger entenda a “morte de Deus” como a
constatacdo do advento do niilismo e ndo do advento da pos-
modernidade (VATTIMO, 2007).

O niilismo é definido por Heidegger como a
depreciacdoe o estado de declinio em que se achavam os valores
e ideais europeus (HEIDEGGER, 2003). Ao afirmar a “morte de
Deus” Nietzsche estava interpretando o niilismo em seu
desenvolvimento histdrico e que culminava em sua época. Ndo
estava em um projeto pessoal ou mesmo em propdsito de um
ateismo militante. Era antes de tudo uma constatacéo histdrica do
gue se vinha desenvolvendo historicamente. Assim, Heidegger
diz:

Agora vale a meditacdo acerca da metafisica
nietzschiana. Seu pensamento se vé sob 0 signo
do niilismo histdrico reconhecido por Nietzsche,
gue ja transpassava preponderantemente o século
passado e determina o0 nosso século. A
interpretacdo desse movimento é sintetizada por
Nietzsche através da curta sentenga: “Deus esta
morto”. Poder-se-ia supor que a sentenca “Deus
estd morto” expressa uma opinido do ateista
Nietzsche e é portanto uma tomada de posi¢do
pessoal; uma tomada de posi¢do por isso mesmo
unilateral e, assim também, facilmente refutavel
através da indicacdo de que hoje, por toda parte,
muitos homens procuram as casas de Deus e de
que subsistem as aflicbes a partir de uma
confianca em Deus determinada de modo cristdo
(2003, p. 474-475).
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A proclamacdo da “morte de Deus” — tomada como mera
representacdo ateista e\ou conviccBes pessoais — seria refutada
facilmente tanto em sua época quanto nos dias atuais. Sobretudo,
nos dias atuais gue notoriamente percebe-se o crescimento e
encantamento de mundo com adaptacdes e ressignificacdes do
fendmeno religioso e, consequentemente, persisténcia da
existéncia de Deus e\ou deuses. Contudo, ndo ha como refutar o
discurso da “morte de Deus” o enxergando sobre este angulo.
Vejamos as palavras de Heidegger, acerca do discurso do homem
desvairado, que segundo ele, diz justamente, que a afirmacéo
“Deus estd morto” “ ndo possui nada em comum com a mera
opinido presente a nossa volta e eloguente daqueles que “ndo
acreditam em Deus”. O niilismo enquanto destinacdo ainda nao
se fez absolutamente vigente para 0s assim meramente descrentes”
(2003, p. 481).

O anudncio de Nietzsche de que Deus estd morto ndo
necessariamente ¢ uma afirmacdo ateista, pois, 0 ateismo visto
como verdade inquestionével seria um fundamento absoluto, tanto
guanto Deus servia de fundamento necessario e absoluto. Ao
contrario, a proclamacgdo da morte de Deus — distanciando-se do
modelo religioso escoléstico — abriria horizontes para uma nova
experiéncia religiosa, dilacerando a sustentacdo do ateismo que
comumente direcionam todas as suas criticas ao Deus-metafisico.
Assim, segundo Vattimo a morte desse Deus ultrassensivel
possibilita a crenga em outro Deus que ndo se enquadra na
categoria de metafisico, vejamos:

Sob a luz da nossa experiéncia p6s-moderna,
isso significa que justamente porque esse
Deus-fundamento Ultimo, que é a estrutura
metafisica do real, ndo é mais sustentavel,
torna-se novamente possivel uma crenga em
Deus. Certamente, porém, ndo no Deus da
metafisica e da escolastica medieval que, de
qualquer forma, ndo é o Deus da biblia,
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daquele livro que a propria metafisica
moderna, racional e absoluta, aos poucos
havia dissolvido e negado (2004, p.12).

Segundo Vattimo, quem morre é o Deus dos filésofos, o
Deus neoplat6nico, Deus cristdo escolastico que é o Deus que é
atestado por meios de argumentos l6gicos e ontoldgicos. A morte
desse Deus metafisico tornou Deus mais humano, mais préximo a
realidade, pertencente ao real: um Deus dotado de atributos
humanos e desprovido de atributos divinos, que se sujeitou a
morte. A morte do Deus metafisico faz ressurgir o Deus pessoal
da revelacdo biblica como possibilidade religiosa (VATTIMO,
2004, p.12).

Vattimo se opGem aos que defendem que o discurso de
Nietzsche foi extremamente proveitoso para o ateismo, pois, para
ele, o discurso nietzschiano revigorou a religido e abalou o
discurso ateista, todavia, que o Deus que é assassinado é o Deus-
metafisico, isto €, o Deus moral. Segundo Vattimo, o "Deus
moral", ou seja, 0 Deus que fundamentava a metafisica, morreu e
foi enterrado, “Todavia, esse € aquele que Pascal chamava de Deus
dos filésofos e, de fato, muitos sdo 0s sinais que parecem indicar
gue foi a prépria morte desse Deus o que abriu caminho para uma
vitalidade renovada da religido” (2004, p.24).

O debate religioso ndo se encerra com a sentenga
nietzschiana de “morte de Deus”, o que se encerra ¢ o debate em
torno de dogmas absolutos (VATTIMO, 2004, p.20). A afirmagéo
da “morte de Deus” destroéi a credibilidade dos defensores do Deus
metafisico e a crenga em um ateismo racional, isto porque incidir
fundamentacdo para o ateismo é 0 mesmo que acatar uma verdade
metafisica Gltima (VATTIMO, 2004, p.12). Para Vattimo a
afirmacdo que a ndo-existéncia de Deus poderia ter partido de
Nietzsche ¢é falaciosa, pois se assim fosse, a pretensa verdade
absoluta que esta encerraria ainda valeria para ele como um
principio metafisico, como uma estrutura verdadeira do real que
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teria a mesma funcéo do Deus da metafisica tradicional. Onde quer
gue haja algo de absoluto mesmo que seja a tese da ndo existéncia
de Deus, ainda estd presente a metafisica, isto é, ou seja,
exatamente o mesmo Deus que Nietzsche descobriu
(VATTIMO, 2004, p.9).

Nietzsche ndo tem por pretensdo atestar o ateismo e sim
atestar a desvalorizacdo dos valores morais de sua época. Ele
questiona os ideias europeus propostos a partir do prisma de
valores que ndo se sustentam e com isso define o niilismo. Para
ele o niilismo é a compreensdao da realidade de sua época,
enquanto decadéncia dos valores absolutos e supremos e
consequentemente aparecimento do nada por auséncia desses
valores. Porém ele ressignifica o niilismo propondo a
transvaloragdo de todos esses valores e ideais, tidos até entdo como
supremos e que se apoiavam em um ser metafisico, que
denominamos por Deus. Heidegger discorre sobre o niilismo em
Nietzsche apontando a importancia de compreender o niilismo
para entender a afirmacdo da “morte de Deus:

Nietzsche também continua designando a nova
avaliagdo do niilismo — em verdade aquele
niilismo através do qual a desvalorizagdo se
plenifica em uma nova avaliagdo que se apresenta
solitariamente como normativa. Essa fase
normativa do niilismo € denominada por
Nietzsche o niilismo “plenificado™: o niilismo
classico. Nietzsche compreende sob o termo
niilismo a desvalorizagdo dos valores supremos
até aqui. Mas Nietzsche coloca-se a0 mesmo
tempo afirmativamente ante o niilismo no sentido
de uma “trasvaloracdo de todos os valores”. O
nome  niilismo  permanece  com  issO
plurissignificativo, e, visto em seus extremos, de
inicio sempre ambiguo, uma vez que designa por
um lado a mera desvalorizagdo dos valores
supremos até aqui, mas tem em vista a0 mesmo
tempo, por outro, 0 contramovimento
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incondicional a desvalorizagéo (2003, p. 485).

Houve um escassez de valores morais e culturais
(supremos) pods constatacdo da “morte de Deus”, pois, sem Deus
para legitimar os ideais e valores morais eles perderam a razédo de
ser e o ocidente mergulha no niilismo. A sociedade ocidental
perdeu o sentido, a crenga assumiu papel secundario fadando ao
descredito os valores antes tidos como inquestionaveis (YOUNG,
2003).

Segundo Young, assim que Nietzsche anunciou, em 1882,
que Deus estava morto, ele havia constatado nada além da
verdade. Constatou o fato sociolégico de que a cultura ocidental
tem deixado de ser uma cultura religiosa. Uma vez que a estrutura
tradicional que dota a vida de sentido tem sido estabelecida sem
mais ser dirigida pela crenga, bem como nada mais toma seu lugar,
o resultado ¢ o “niilismo”. Compreendido no sentido de Nietzsche:
“O que significa o niilismo? Que os mais altos valores se
desvalorizam. O alvo est4 se perdendo...” (YOUNG, 2003, p. 3-
4).

Sé&o duas as formas de interpretarmos o niilismo proposto
por Nietzsche: o niilismo ativo ou positivo e o niilismo passivo ou
negativo. O primeiro marcado pelo aumento do poder e
equivalente ao niilismo positivo proposto por Heidegger.
Miccoli discorre sobre o niilismo ativo da seguinte forma: “No
horizonte do niilismo ativo, Nietzsche é, sobretudo, pensador do
p6s-moderno: aquele que foi além da filosofia classica e do mito
do progresso. Ele declarou a inconsisténcia das ideias metafisicas
e teoldgicas” (1992, p. 330). Em Vattimo encontramos a seguinte
afirmacéo: “o niilismo ativo seria definido como uma forma de
vida que, pela sua forca e vitalidade, cria sempre novas
interpretacbes que se combatem incessantemente e alcangam
somente precarias situacdes de equilibrio, sem poder nunca
referir-se a um critério objetivo de validade” (2000, p.198).
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E o segundo, que simboliza a decadéncia e a diminuigédo
de poder, equivalente ao niilismo negativo heideggeriano
(BENSON, 2008, p. 133). Em Vattimo encontramos a seguinte
afirmagdo sobre o niilismo passivo: “nao seria outra coisa que a
capacidade de viver sem a garantia de um horizonte determinado
e estavel, consciente que todos os sistemas de valores ndo passam
de producdes humanas demasiadas humanas” (2000, p.198).

Nietzsche usa a expresséo niilismo tanto de forma positiva
guanto de forma negativa, o que dificulta a compreensdo, ja que
ndo héa, nesse sentido, clareza na definicdo, pois, se aplica ora a
algo positivo ora a algo negativo. Como ja vimos, Nietzsche defini
o niilismo como a decadéncia dos valores, 0 que seria o niilismo
negativo — niilismo classico. Porém, Nietzsche compreende que
devemos superar os valores demolidos e o nada deixado em seu
lugar — transcender os valores — e hé isso ele também define como
niilismo: de transvaloracdo dos valores, desta forma vista de forma
positiva, ou seja, um niilismo positivo. Ele atesta o niilismo
cléssico na histéria e anuncia o niilismo positivo como uma forma
de superacdo do niilismo negativo. A “morte de Deus” ¢
consequéncia e parte do niilismo negativo que se apresentara
historicamente (HEIDEGGER, 2003).

O niilismo dominou a cultura ocidental e promoveu o
descrédito do sobrenatural. Nietzsche constata o niilismo em plena
modernidade, tendo como proposta transcender o niilismo —
transvalorar. SO os espiritos fortes conseguem se enxergar como
Deus de si mesmos (além homem) e construirem suas préprias
historias e seus proprios valores que sejam adequados as suas
necessidades e sem a necessidade da legitimacdo metafisica.
Superando o nada, transcendendo do niilismo negativo para o
niilismo positivo (YOUNG, 2003).

Segundo Young , A morte de Deus anunciada na filosofia
nietzschiana resulta da desvalorizagdo dos altos valores. Esses
valores ndo mais se sustentam, ndo sdo mais aptos a dar diregéo e
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sentido a nossas vidas. Passa a existir um vacuo de valor que toma
0 ser, 0 que é denominado de niilismo por Nietzsche. Assim,
Young defende a necessidade de uma revalorizacdo de todos os
valores, um novo e fundamental principio de valor. Ou seja, a
vontade de poder. O mais alto valor, em outras palavras, a Unica
coisa que é valoravel em si mesma é o aumento em poder. Todo o
resto é secundario, pois s6 sdo valoraveis apenas na medida em
gue promovem o crescimento de poder (YOUNG, 2003, p. 100-
101).

Deus, ser metafisico, e todo o seu entorno de valores e
ideais ndo mais se sustentam. Esta declarada a “morte de Deus”,
assim como atesta Heidegger ao refletir as palavras de Nietzsche:

Nietzsche coloca a pergunta: “O que € o
niilismo?” em uma anotagdo do ano de 1887.
Ele responde ai: “O fato dos valores mais
elevados se desvalorizarem”. Os valores mais
elevados desvalorizam-se contudo justamente
através do fato de ter surgido a inteleccdo de
gue o mundo ideal nunca é passivel de realiza¢do
no interior do mundo real. A imperatividade dos
valores supremos cai em falso. A pergunta
levanta-se: para que esses valores supremos, se
eles ndo sdo capazes de assegurar a0 mesmo
tempo a defesa, os caminhos e 0s meios de
uma realizagdo das metas colocadas por eles?
(2003, p. 484).

Logo, em Nietzsche a “morte de Deus” é a ruina
irremissivel do firmamento supra-sensivel que dava sustentacéo e
fundamentacdo para os valores morais ocidentais. Deus € a
sustentacdo supra-sensivel — metafisica — que foi desenvolvido
desde de Platdo no ocidente, ndo sendo mais acatado na
modernidade como fundante e veridico (HEIDEGGER, 2003).
Heidegger discorre sobre o significado da morte de Deus,
afirmando que a sentenca significa a mesma coisa que se afirmar
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gue o mundo supra-sensivel estd sem forca de atuacdo e que o
mesmo ndo consegue mais fomentar vida alguma. Heidegger
defende que para Nietzsche a filosofia ocidental, entendida como
Platonismo, chegou ao seu fim. Para ele, Nietzsche entende a sua
propria filosofia enquanto o contramovimento ante a metafisica,
isto €, ante o platonismo (2003, p. 478).

Vale salientar que ao anunciar a “morte de Deus” Nietsche
ndo se referia s6 ao Deus cristdo, mas a todo o ideal de mundo
metafisico que surge com Platdo na divisdo de mundo sensivel e
mundo das ideias, o qual é apropriado pelo cristianismo para
legitimacdo da fé cristd (HEIDEGGER, 2003, p. 478). A “morte

r

de Deus” ¢ a morte do mundo idealizado fora do “real”, é a morte
da metafisica e de todos os valores por ela legitimados. Como
afirma Heidegger,

No seio da sentenca “Deus esta morto” encontra-
se 0 nome Deus essencialmente pensado como
correlato do mundo supra-sensivel dos ideais que
encerram a meta subsistente para além da vida
terrena e vigente para esta vida — uma meta que a
determina assim desde o alto e, portanto, de certa
maneira desde fora. Se a crenca auténtica e
determinada de maneira eclesiastica em Deus
desvaneceu-se, porém, agora [...] (HEIDEGGER,
2003, p. 482).

[...] Aquele mundo supra-sensivel das metas e
medidas desperta e ndo carrega mais a vida.
Aquele mundo mesmo perdeu sua vitalidade: ele
estd morto. A crenga cristd se apresentara aqui e
acola. Mas o amor pugente em um tal mundo néo
é o principio efetivador e eficaz do que agora
acontece. O fundamento supra-sensivel do mundo
supra-sensivel tornou-se, pensado enquanto a
realidade efetiva de todo real, irreal. Esse é o
sentido metafisico da sentenca pensada
metafisicamente: “Deus estd morto” (2003, p.
514).
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Niilismo, “morte de Deus” e fim da metafisica podem ser
compreendidos como analogos, uma vez que, se referem ao
descrédito e auséncia de legitimagdo dos valores. Apos a “morte
de Deus”, que era a fundamentagdo para o real, o homem perde a
sustentacdo do seu mundo, pois perde o seu referencial absoluto.
Heidegger aponta para o niilismo transvalorativo de Nietzsche
como solucéo da crise de valores (HEIDEGGER, 2003, p. 482).

A analise do discurso da “morte de Deus” e do niilismo
nos oferece maior aparato tedrico para compreendermos suas
relacdes com o cendrio religioso atual. A “morte de Deus” ¢ o
niilimo é parte integrante e central para entendermos algumas
nuangas da religido/religiosidadena pos-modernidade.

MORTE DE DEUS, NIILISMO E RELIGIAO

E a partir do avanco desta modernidade, vivenciada por
Nietzsche, que vivemos atualmente a crise da identidade cultural
no Ocidente e consequentemente conflitos de natureza religiosa.
O advento da pds-modernidade gerou especificidades que
caracterizam esta época como distinta das demais, emergindo
novas reflexdes sobre a religido e a fundamentacdo de seus
valores. “Ndo se aceitam maiS normas e regras morais, senao
aquelas que forem descobertas como importantes e necessarias, a
partir do protagonismo humano” (BARTH, 2007, p. 94).

Nietzsche, em seu tempo histérico, a partir de sua
teorizacdo acerca do niilismo, j& havia nos exortado para as
mudancas advindas com a modernidade, sobretudo, ao que se
refere a religiosidade. O sujeito p6s-moderno passou a relacionar-
se de forma distinta aos outros periodos histéricos em relacdo a
Deus e a Religido.

O niilismo atinge o campo da religido. O axioma que o
consagra soa: Toda religido é verdadeira... No concreto da vida,
acontece com a geracdo jovem pds-moderna uma privatizacdo e
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individualizacdo da religido a modo de kit religioso preparado com
as préticas religiosas oferecidas no gigantesco supermercado de
religibes da pds-modernidade. Presencia-se um pot-pourri
religioso com ingredientes cristaos, orientais, africanos, indigenas,
esotéricos, evangélicos, etc. (LIBANIO, 2004, p. 117).

A medida que avancamos historicamente e analisamos de
forma racional e sistematica nosso tempo histérico nos deparamos
com o sujeito pés-moderno, o qual Nietzsche se referia, j& que as
peculiaridades que caracterizam a p6s-modernidade — sistema
econdmico, cultural, politico... — atuaram sobre os individuos
ajustando-os a esta “nova era”, estabelecendo uma religiosidade
composta por novos padrdes. Os problemas religiosos dos homens
sd0 “acobertados” em nome do homem liberal, ou seja, que s6 tem
tempo para o trabalho e acimulo de bens. Buscamos aquele
“conhecimento receituario”, instantaneo, dos cursos técnicos e
operacionais que formam cada vez mais “especialistas” que so
conseguem perceber 0 mundo sob a 6ética de sua lente. Busca-se
consolo nas mercadorias de tal forma que a felicidade parece
sempre esta na vitrine e nunca conosco. Quem vocé é depende do
gue vocé consome. Nesse sistema ndo nos damos conta dos
conflitos religiosos de nossa época, no tocante a formulagédo dos
valores, vistos por uns como inovador e necessario e por outros
como anarquicos e perniciosos. “Para Nietzsche, o processo de
desvalorizagdo dos valores ¢ a marca mais profunda da evolugéo
histdrica do pensamento europeu, que é assim, a histéria de uma
decadéncia” (VOLPI, 1999, p. 56), o que resulta do niilismo.

As verdades absolutas a partir da filosofia nietzschiana,
em especial acerca da “morte de Deus” e do niilismo, so
pulverizadas, pondo em cheque toda a modernidade e sua
esperanca em uma verdade universal, bem como, coloca em
cheque parte dos fundamentos da religido, tais como os dogmas
religiosos que pretendem se auto afirmar como verdade Unica e
universal. Embora, indmeros pesquisadores do fendmeno
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religioso, como Peter Berger, Willian Paden, Mircea Eliade, John
Hick, Rudolf Otto, dentre outros, na pds-modernidade, tenham
superado a compreensdo equivocada de que a religido oferecera
explicagdo Ultima e absoluta para a realidade.

Nossa interpretacdo do discurso da “morte de Deus” e
consequentemente do niilismo que serd instaurado, defendido por
Nietzsche, leva em consideracdo a distincdo que o filésofo faz
entre niilismo e religido, que para ele se quer sdo sinGnimos.
Equivoco maior é equiparar niilismo e cristianismo, mesmo
reconhecendo que Nietzsche considera o cristianismo um dos
principais representantes do niilismo da decadéncia, o qual nega a
vitalidade e forga proprias da humanidade.

O niilismo rejeita valores metafisicos e visa destruir a
moral, induzindo todas as coisas ao vazio, demolindo qualquer
sentido extraterreno. Contudo, ndo podemos simplesmente
simplificar o niilismo a esta interpretacdo, todavia que o niilismo
também se configura como a possibilidade de proporcionar aos
individuos criarem seus proprios valores, reformula-los e/ou
reconstrui-los. O niilismo, em Nietzsche, pode ser positivo
(reafirma a vida) e negativo (caracterizado pela decadéncia e
negacgdo da vida).

As contingéncias que perpassam, em nossa civiliza¢éo, o
desenvolvimento  da  religiosidade  p6s-moderna,  sdo
inimaginaveis sem o niilismo, tais mudancas s se realizam
através de uma ininterrupta recriagdo de valores, em um constante
processo de construcdo e desconstrucdo: aniquilam e edificam,
modelam e remodelam. “Nao se trata, pois, de um destruir para
depois construir, mas de um demolir e um construir simultaneos,
concomitantes, tautocronos, pari passu” (GONCALVES, 2012, p.
55).

Nietzsche ndo defendia uma sociedade da barbarie, sem
religido e governada puramente pelo instinto humano. No se pode
traduzir o pensamento de Nietzsche, referente aos instintos,
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vontade... como algo animalesco e/ou retorno a selvageria,
engana-se quem assim o interpreta: o instinto a qual Nietzsche se
refere é vontade de vida, transbordante e afirmativa, oposta a
negacdo da vida e tudo o que nela ha de beleza como a sexualidade,
a fertilidade e a satisfacdo do destruir e construir, ou seja, a vida
em toda sua intensidade. Sim, ele era defensor dos instintos
humanos e teceu duras criticas a racionalidade e aos valores
vigentes (cristdos/ocidental), porém, isso ndo implica a negagéo de
todo e qualquer valor e sim a negagdo do “valor absolutizado”.

O niilismo visto sob uma nova 6tica nos da pistas para
interpretar o filésofo, pois, com a “morte do Deus” e consequente
advento do niilismo (negativo) os valores serdo destruidos,
instaurando-se o nada, porém € a partir do nada — negacdo de
sentido — que ressurgem novos valores (niilismo positivo) e uma
nova significagdo da realidade. Os novos valores vao se impondo,
visto que os velhos valores ndo tém mais forga de se impor
enguanto verdade absoluta, como afirma Paulo Gongalves: “[...]
novos valores se pdem em marcha, mas camuflados sob outros
nomes, outras designacfes, outras denominagBes. Outras
qualificagdes” (2012, p. 55).
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CONCLUSAO

Como defendeu Vattimo, na medida em que as
expectativas criadas ndo se puderam realizar efetivamente,
surgiram a frustracdo, o relativismo e o niilismo (Cf. 2007).
Assim, entendemos que had um forte relacionamento entre o
discurso de Nietzsche e o desenvolver-se da sociedade pos-
moderna, no tocante, os ideais religiosos que historicamente
desenvolveram-se no Ocidente.

A poés-modernidade recepciona o0 pensamento de
Nietzsche com respeito e admiracdo, mas com cautela e
desconfianca. Visto que, o pensamento do autor — embora tenha a
influenciado — traz consigo inumeras interpretacGes, no tocante ao
seu discurso da “morte de Deus” e o niilismo.

Nietzsche revelou-se quase que como um “profeta” de um
periodo que estava por se instaurar: 0 cenario contemporaneo que
denominamos por pdés-modernismo, para ele caracterizado pelo
niilismo, ou seja, uma época marcada pelo “nada”. Ha
paulatinamente um desgaste da religido, contudo a
religido/religiosidade persistiu, se ressignificou e se adaptou ao
mundo p6s-moderno. Encontrou seu espago e esta tdo viva quanto
o foi no passado. Em um mundo pds-modernido, marcado pela
“morte de Deus” e o niilismo, a religido se auto afirmou, no
entanto, trata-se de uma religido mais personalizada, subjetiva,
que corresponda aos anseios mais emergenciais dos individuos
p6s-modernos.

-322 -



BIBLIOGRAFIA

ABBAGNANO, N. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Martins
Fontes,1998.

BARTH, W. L. O homem pds-moderno, religido e ética. Portal
de Periodicos da PUCRS: Teocomunicagdo, Porto
Alegre, v.37, n.155, p. 89-108, 2007. Disponivel em:
<http://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/teo/art
icle/viewFile/1775/1308>. Acesso em 12/09/2014.

BENSON. B. E. Pious Nietzsche. Decadence and Dionysian
Faith. Indiana: University Press, 2008.

FERREIRA, A. Niilismo e ética: a “filosofia do nada” em suas
relagbes com o agir humano. Revista Lampejo,
Fortaleza, CE, n. 4, nov. 2013. Disponivel em:
<http://revistalampejo.org/edicoes/ edicao-
4/artigos/Artigo3 Antunes%?20Ferreira%2027%20
a%2037.pdf> Acesso em: 12/11/2014.

GONGCALVES, P. S. Um olhar Filoséfico sobre Religido. Sdo
Paulo: Ideias e Letras, 2012

HEIDEGGER, M. A sentenga nietzschiana “Deus esta morto”.
Natureza Humana: Revista internacional de filosofia,
Sao Paulo: Educ. v. 5, n. 2, 2003.

LIBANIO, J. B. Jovens em tempo de pds-modernidade. Séo
Paulo: Loyola, 2004.

LYOTARD, J. A condicao pés-moderna. José Olympio, 1998.

MICCOLI, P. Mistica terrestre. Nietzsche e I’insopportabile
peso della verita cristiana. Roma: Brescia, 1992.

-323 -



NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2001a.

. Humano, Demasiado Humano. Sdo Paulo: Cia das
Letras, 2000a.

. La volonta di potenza. Mildo: Bompiani, 1992.

. O Cristianismo e a ultraModernidade. Revista IHU On-
Line, Sdo Leopoldo, v. 4, n. 128, 2004. Disponivel em:
<www.unisinos.br/ihuonline/uploads/edicoes/11582664
06.15word.doc>. Acesso em: 20/01/2014.

PECORARQO, R. Niilismo e (pés) Modernidade. Rio de Janeiro:
Editora PUC Rio, 2005.

PERRY, A. As Origens da Pés-modernidade. Rio de Janeiro:
Zahar, 1999.

VATTIMO, G. O fim da Modernidade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2007.

. Depois da cristandade. Sdo Paulo: Record, 2004a.
. Dialogo con Nietzsche. Mildo: Saggi , 2000.
VOLPI F. O Niilismo. Sao Paulo: Loyola,1999.

YOUNG, J. The death of God and the meaning of live. New
York: Routledge, 2003.

-324 -



