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RESUMO

O trabalho proposto tem como base a idéia de que, as representacdes hegemonicas
do mal (no que se refere ao fenémeno religioso), na sociedade brasileira ainda baseiam-
se na perspectiva cristd. Tal ponto de vista faz parte da esséncia da formagéo histérica e
social das religiosidades de matriz cristd desde sua origem com a finalidade de
estabelecer perante outras religiosidades sua hegemonia. Percebendo também que, as
representacfes que essas religiosidades tém a respeito do mal, fazem parte do proprio
processo de imposi¢do econdmica, politica e ideoldgica do ocidente, mantendo enfim
um anatema oriundo de nossas relagdes sociais e raciais que remontam a Coldnia. Essas
religiosidades estabeleceram no imaginario popular a idéia de que as religides de matriz
africana sdo satanistas e, portanto, corporificam o mal. Nossa dissertacao tenta entdo, a
partir dai, demonstrar que parte das fronteiras da alteridade cristd é hegemonicamente
estabelecida através desse pressuposto: “Macumba € coisa do Diabo!”. Incluindo como
aspectos mais particulares a formacdo da Visdo de Mundo da sociedade alagoana
exemplificando, no evento do Quebra de 1912, que tal discurso tem seu carater histérico
e reverbera com forga em nossa realidade. O que na nossa modernidade resultou em um
campo religioso de disputas, onde a hegemonia cristd sobre as religides de matriz
africana ainda ¢ latente. O resultado dessa disputa, a nosso ver, é o estabelecimento de
fronteiras de alteridade religiosa, que acabaram criando, indubitavelmente campos de
marginalidade. Entretanto, podemos observar que essas religiosidades que ainda levam
esse estigma da marginalidade comegam a se organizar, tanto liturgicamente, quanto
politicamente na intencdo de que seja construida uma identidade desmistificada e
enraizada em ideais como a pureza nag0 e a luta pela liberdade de expressao religiosa.
Por fim, a intencdo geral desse trabalho € contribuir para a formacdo de campos

discursivos de didlogo no vastissimo cenario religioso brasileiro.

PALAVRAS-CHAVES: Identidade X Alteridade; Modernidade; Religiosidade.



ABSTRACT

The proposed work is based on the idea that the hegemonic representations of
evil (as it regards the religious phenomenon), within the Brazilian society still based on
Christianity. This point of view is the essence of the historical process and social matrix
of Christian religiousness since its origin in order to establish its hegemony to other
religions. Realizing that, the representations of religiousnesses in general have been
associated with evil, as imposed economic, political and ideological process in the
West. This ideology has had a continuity throughout social and racial relations that date
since the beginning of Colonization. Such religiousness established as a common sense
imagination the idea that all African related religions are associated to Satanism,
therefore they all embody evil. This study attempts to show that the borders of otherness
Christian hegemony is established by this assumption: "Macumba is a thing of the
devil." Including as more private aspects of the training of World Vision Society
Alagoano examples, in the event of break in 1912, that speech has its historical
character and reverberates strongly in our reality. What our modernity resulted in a field
of religious disputes, where the hegemony of the Christian religions of African matrix is
still latent. The result of this dispute, in our view, is the establishment of boundaries of
religious alterity, which eventually creating undoubtedly fields of marginality.
However, we can observe that those who still take that religiousness stigma of
marginality begin to organize, the liturgy, as the political intention of which is
demystified and constructed an identity rooted in ideals such as purity Nagb and the
struggle for freedom of religious expression. Finally, the general intention of this work
is to contribute to the formation of discursive fields of religious dialogue in the vast

Brazilian scenario.

KEY-WORKS: Identity X Alterity ; Modernity, Religiosity
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INTRODUCAO

acumba é coisa do diabo! Essa exclamagdo, obviamente uma

sentenca em muitos locais em que é ecoada, possui uma histéria

extremamente complexa. Conseguimos perceber essa realidade
social, transfigurada no artificio de um discurso que totalmente acomodado nessa,
continua sendo uma das faces mais explicitas da nossa tradicéo religiosa e ética. O outro
é representado como um problema, como um empecilho a construcdo de uma
civilizacdo ordeira, de uma sociedade hegemonicamente cristd. De quem parte esse
projeto? Certamente que é realizado pela maioria cristd, que véem nas religiosidades de
matriz africana, vulgarmente denominadas de macumba um perigo real a esse projeto
unificador e em sua linguagem de redencgéo.

O problema proposto é basicamente a tentativa de se perceber como as
identidades religiosas se constituem como formadoras, juntamente com tantas outras
formacgGes identitarias, do contexto social brasileiro. As religiosidades produzem téo
quanto, significacdes e embasamentos necessarios para a formacao das identidades das
mais variadas sociedades. A nossa parabola se identifica com a busca das relacGes que
sdo travadas entre as diferentes identidades religiosas da sociedade brasileira. Como
proposta de trabalho, entdo, nos resolvemos estabelecer uma divisao entre duas grandes
fracbes que generalizam o painel religioso brasileiro. De um lado as chamadas
religiosidades de matriz cristd, e por outro lado as religiosidades de matriz afro-
indigena, que nesse trabalho, por causa de seu objeto especifico vamos denominar de
religiosidades de matriz africana. Sabemos, entretanto, o quanto essa divisdo pode se
tornar caricata, principalmente se tomada ao pé da letra. Isso por que, temos ciéncia de
que em muitas maneiras as religiosidades no Brasil ndo tém apenas tomado 0 aspecto
das lutas sociais entre brancos dominantes e negros e indios dominados. J& que por
tantas outras vezes o sincretismo apresentou um processo continuo e reciproco de
influéncias.

A obra de Beatriz Gois Dantas (1988) — “Vovo nagb e Papai branco” €
observada como uma reviravolta na percepcdo da historia das religiosidades de matriz
africana e seus caminhos e descaminhos aqui no Brasil. As teorias antecessoras a
respeito desse processo postulavam em duas grandes frentes de observagéo. A primeira

dizia que a relacdo entre negros candomblezeiros e brancos catélicos resultou em um
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expressionismo cultural, onde a democracia seria natural e prépria da nossa formacao, o
que para nés configurar em uma visdo demasiada romantica. Ja por outro lado, o
segundo, era de teorias postulavam a idéia de uma dominacdo estatica infligida do
branco ao negro — uma versdao mais politica desse processo. Somos, dessa forma, bem
mais partidarios da segunda versdo, sabendo que esse antagonismo brutal branco
dominador e negro dominado foram certamente realizados através de outras praticas,
tantas vezes violentas, mas tantas outras negociadas entre as partes envolvidas. A
peculiar liberdade de culto que em determinados momentos poderia existir para 0s
negros, na circunstancia em que os senhores tinham receio de uma revolta de seus
escravos e entdo lhes permitiam as suas praticas religiosas € um exemplo disso.
(DANTAS, 1988).

E é por isso que acreditamos que, muito da crenga do catolicismo popular e dos
movimentos neopentecostais tem origem nas religiosidades de matriz africana. E nesse
movimento reciproco que para nos esta inserido o nosso escopo. Contudo, a nossa
construcdo histdrica, mesmo escancaradamente sincrética e mesti¢a, como se conclama
aos quatro ventos, produziu relacdes de exorcismo entre as religiosidades,
principalmente quando as religiosidades de matriz cristd, tracam discursos e perfis que
para exaltar suas identidades e ganhar mercado, passam a denegrir a imagem, assim
como as praticas, das religiosidades ndo-cristas.

Dando como exemplo a construcao historica e social do povo brasileiro; sabe-se
que a significacdo da nossa identidade nacional representava um enorme problema
epistemoldgico durante todo o século XIX e inicio do XX. Isso por que a questdo era: 0
que se construir ideologicamente, através do positivismo, diga-se de passagem, para um
mosaico cultural como era o Brasil na época, ja que a tendéncia era uniformizar
racialmente as nacOes ao tipico padrdo europeu. A identidade, portanto era articulada
via decretos para a criagdo de instituicbes credenciadas para tal tarefa; entdo um
exemplo disso era o Instituto Historico e Geografico Brasileiro (IHGB). Obviamente
que dentro dessa construcao, os elementos mais inoportunos eram o negro e a reboque
dele a sua religiosidade, assim como outros tragos de sua cultura. Exemplo préatico disso
¢ a obra do Bardo de Porto Seguro — Varnhagen, em sua “Histéria Geral do Brasil”
justifica a escraviddo como principio permitido pela Igreja Catolica. E que entre outras,
admite a contribuicdo bracal do negro na construcdo da riqueza nacional, mas acaba
sendo enfatico em radicalizar que um pré-requisito da evolugdo socio-cultural do Brasil

enquanto nacdo é a necessidade de *“... que as cores de tal forma se combinem que
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venham a desaparecer totalmente no nosso povo 0s caracteristicos de origem
africana,...” (VARNHAGEN, 1854). Isso, porém néo € tudo, tal corrente de afirmacéo
da nossa identidade nacional conclamava aos sete ventos que as Unicas saidas para 0s
negros eram a aceitacdo dos instrumentos civilizadores europeus para que assim eles
pudessem se tornar individuos mais polidos. Se ndo fosse dessa forma, o Brasil correria
um grande risco; acabar por incorporar habitos selvagens, animistas, sem decoro ou
pudor, como seria de sua natureza africana. E para nos, o caso mais especifico dessa
construcdo historica e social de marginalizagdo cultural é refletido no aspecto religioso.
Os elementos de encantamento e cultos ndo-cristdos, nesse caso tanto indios quanto
negros, sofreram repetidas vezes e de variadas formas, uma perseguicdo que muitas
vezes eram externadas de forma fisica, mas em sua maioria ideologica. Tratamos,
portanto de uma questdo, que vai para além dos eventos tradicionalmente datados e
observados como oriundos da infra-estrutura e acabam por despontar na construgéo de
uma Histdria e um contexto social onde os aspectos ideoldgicos devem ser observados
em sua originalidade. Como uma tendéncia de mentalidade histdrica e social — a branca
catdlica, se contrapds a outra — a negra do Candomblé. E foi construida; em suas redes —
macro e micro — de poder, influéncia e conjugacédo de taticas e procedimentos.

Como demonstracdo de que essa teoria geral a respeito da relacdo entre as
religiosidades de matriz cristd e as religiosidades de matriz africana acabou gerando no
Brasil, quase campos imperceptiveis de disputa politica e por fim de dominacdo e
marginalidade, parte de nossa dissertagdo sera uma interpretacdo de um fato historico
particular a Alagoas. O evento do Quebra de 1912, foi caracterizado como um momento
onde opositores politicos do entdo governador do Estado, Euclides Malta, denunciando
a estreita ligacdo dele com algumas casas de Xang6 da capital promoveram um dos
ataques mais violentos contra a liberdade de culto naquele estado. Uma das razdes
ideoldgicas essenciais que explicam esse momento particular da histéria de Alagoas é
que foi respaldada a idéia de que a religiosidade negra estava ligada a criminalidade e
ao satanismo, quando ndo, tais praticas estavam associadas inteiramente a bruxaria
voltada ao sucesso do governador Euclides Malta. Portanto, o carater ideoldgico deste
episodio acabou desviando um provavel caminho de abertura religiosa, abrindo entéo
espaco a constituicdo de uma cultura da perseguicdo, centrada na satanizacdo dos cultos
a Xang0.

Uma questdo que nos tomou bastante tempo era a das denominacbes que

deveriam ser dadas aos grupos que foram estudados no trabalho. J& que ele se refere a
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um campo politico, ideoldgico e principalmente religioso de disputas entre grupos de
formacéo histdrica e social diferentes, mas que no Brasil passaram a compor 0 mesmo
cenario. Sabemos que o termo afro-descendente possui uma carga ideoldgica fortissima,
oriunda de uma formagé&o politica que descende das teorias evolucionistas e positivistas,
e que posteriormente acabou sendo adotada pelos préprios grupos de defesa dos direitos
a liberdade de expresséo religiosa. Por isso para a formacéo deste trabalho, foi preferida
a utilizacdo do termo — matriz, para se referir ao conjunto de crencas que tem na
africanidade, ou no cristianismo sua origem. Nessa opgao encerrasse uma forte carga de
disponibilidade da nossa cultura a miscigenagcdo, a hibridez e principalmente ao
sincretismo. Quando é referido o termo — matriz, isso quer dizer que, dentro do processo
histérico de formacdo da nossa identidade religiosa, a argamassa foi composta por
varios elementos, que se combinaram, em varios momentos, assim como foram
heterogéneos em tantos outros. A Unica questdo palpavel, portanto nesse mar de
consideragdes e de possibilidades de sincretismos é a observagdo minima de algumas
estruturas gerais chamadas de matrizes. As matrizes de formacéo da identidade religiosa
brasileira seriam, para a feicdo deste trabalho, as religiosidades de matriz cristd, e do
outro lado as religiosidades de matriz amerindia e africana, ou simplesmente africana.
Escolhemos nos referir apenas as religiosidades de matriz africana por que elas sdo
justamente a cerne de nossa dissertacao, por outro lado temos consciéncia da existéncia
de outras matrizes de religiosidades. Podemos inclusive falar em religiosidades de
matriz medidnica. Referimo-nos a feicdo do trabalho por que certamente esse conceito
se aplica bem a realidade que estamos estudando, ou seja, a conjuntura de formacao de
um discurso antagbnico, entre religiosidades de matriz cristd que perseguem suas
alteridades através do fendmeno do exorcismo e do outro lado as religiosidades de
matriz africana que sofrem sobremodo esse tipo de preconceito. Sabemos, por isso que,
ele é aplicavel ao nossa dissertacdo por que comporta esse tipo de relacdo de
antagonismo entre os grupos citados, mas de outra forma, em tantas outras situacdes a
duplicidade Cristianismo perseguidor ou Candomblé perseguido deve ser revista.

Dentro da dindmica de relagOes entre esses dois grandes grupos religiosos, nem
sempre conflituosos em todas as suas partes, foram mobilizados variados discursos que
tinham como objetivo a manutencéo de suas estruturas de poder. A nosso ver, quando a
Igreja Catdlica, em seu culto oficial ou em suas praticas populares, portanto, em suas
discursividades, passou a estabelecer as fronteiras da legalidade no estado colonial
portugués aqui no Brasil, ela representou formalmente um dos tentaculos desse estado.
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Dessa forma, o exorcismo da diferenca religiosa sera oportuno para que sejam
transparentes as diferencas entre a moral catélica considerada superior e a moralidade
das religiosidades de matriz africana, considerada marginal. Queremos, igualmente, por
tudo que dissemos aqui, afirmar que se hoje temos disseminado em quase todas as
instancias da vida religiosa cristd uma contundente aversao, e uma ansia por nauseas aos
cultos de matriz africana isso € resultado de uma construcdo historica. E como
afirmamos, essa construcdo servia também a tentativa de se construir uma identidade
nacional homogénea em bases européias e principalmente cristds. E por isso que
percebemos a vitalidade de nossa dissertacdo e da indagacdo contida nele: Para que
serviu e serve para as religiosidades de matriz crista o slogan? — Macumba é coisa do
Diabo!

O desenvolvimento propriamente dessa dissertacdo serd realizado em quatro
capitulos. O primeiro vem enfocando alguns conceitos que consideramos pontuais para
melhor apresentacdo dela. Chamamos de “Perspectivas tedricas e metodoldgicas para
a construcdo de um objeto de estudo dentro da sociologia da religido”. Tentamos
rever alguns conceitos e trabalharmos suas possibilidades através de da Sociologia da
Religido e do numero mais exequivel de autores, classicos e contemporaneos que a
tocaram. Nossos critérios de escolham estavam tracados desde o projeto, contudo
algumas questbes foram sendo acrescidas na medida em que achamos conveniente.
Portanto, 0s conceitos sdo tocados nesse primeiro capitulo de forma a esclarecer nossos
posicionamentos a respeito de temas variados e certamente polémicos que entremeiam a
tese central. Dessa forma, pretendemos com este capitulo levantar nossas conclusées (ao
mesmo tempo em que abrimos espaco para tantas outras). A primeira é que as relacoes
de poder na vida religiosa se ddo na vida cotidiana. Depois é necessario, para o estudo
de qualquer fenémeno religioso, perceber o entrelagamento do processo dialético com a
imutabilidade de determinadas estruturas. De que, ainda se perdura para a continuidade
das relacdes religiosas um antagonismo entre a idéia de sagrado e profano. Outra € que
as relacOes entre as religiosidades no mundo moderno tém que ser vistas sob a Otica do
processo de secularizacdo e de novas abordagens a respeito do trabalho religioso. Para a
feicdo do nossa dissertacéo a religiosidade se compde como um campo de racionalidade
especifico e que co-legitima o status social. Observamos que o processo histérico e
social criou a supremacia das religiosidades de matriz crista sob suas alteridades e que
isso reverbera ainda em campos de marginalidade. E que mesmo perante a hegemonia

cristd, variadas formas de resisténcia sdo articuladas. Onde finalmente esse trabalho se
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insere como tendo em sua possibilidade de engajamento te6rico uma contribui¢ao para o
dialogo inter-religioso.

O segundo capitulo “O Exorcismo da Alteridade e a Construcéo do Ideario
Cristdo”, visa realizar um panorama genérico de informag@es historicas que justifiquem
uma de nossas teses, ou seja, de que a pratica do Exorcismo da Alteridade € uma das
praticas mais bem impregnadas no habitus cristdo. Nesse capitulo tentamos através
dessa idéia central compreender algumas articulaces utilizadas pelos grupos cristaos
para a formacédo de sua identidade e negacdo de suas alteridades. Em sua primeira parte
observamos que 0 processo de negacdo das alteridades religiosas por parte do
Cristianismo, se deu desde sua formacéo nas Idades Antiga e Média como um processo
politico de afirmacdo e ampliacdo do status europeu. Assim como a imposicao do
habitus cristdos produziu campos de marginalidade com interesses politicos muito bem
transparentes. A partir de ent&o, consideramos que a reconstrucdo e adaptacéo da figura
do diabo foram oportunas para o enriquecimento desse imaginario que fervia em sua
intencdo de tracejar suas fronteiras e impor a hegemonia cristd no Ocidente.
Consideramos finalmente nesse capitulo que, essa estrutura de pensamento e de tatica
de imposicao da supremacia do poder acabou tornando-se oportuna também no processo
de colonizacdo do territério brasileiro.

Para esta exposicdo, vamos de forma muito sucinta, demonstrar através de
alguns exemplos que o fendmeno que denominamos como Exorcismo da Alteridade, se
constitui como uma caracteristica das religiosidades de matriz cristd desde a sua
formagéo. O Exorcismo da Alteridade sempre se configurou para o Cristianismo como a
forma mais latente de se lidar com as outras religiosidades. Seus niveis da atuacao
foram varios, mas certamente sempre se solidificavam com interesses politicos de
hegemonia dos préprios grupos cristdos. Assim como a intensidade do tratamento dado
pelo discurso do Exorcismo da Alteridade sempre foi inconstante, variando desde
agressOes verbais, passando pela segmentacdo desses grupos e chegando até mesmo a
violéncia fisica, entretanto o que queremos deixar claro aqui € que essa pratica nunca
deixou de ser, de uma forma ou de outra uma violéncia contra grupos minoritarios.

Portanto, estd na base dos principios cristdo uma relacdo de afastamento e
perseguicdo de suas alteridades. Pelos principios contidos nos mandamentos biblicos
estd colocada de forma muito incisiva que a pena para quem idolatrar outros deuses que
ndo IAVE sera o afastamento do proprio Deus. A pena nesse sentido é colocada no

imaginério cristdo como a maior que possa existir, pois maior do que qualquer tipo de
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punigdo, principalmente partindo-se do principio de que o individuo acredita, é
justamente a danacao de estar afastada do proprio Deus. Além de que, para atestar esse
tipo especifico de moral, as primitivas comunidades cristds tentavam demonstrar o
qguanto poderiam ser irracionais, idolatras para escrever o termo mais adequado, 0s
costumes das outras religiosidades que, mesmo dominantes naquele periodo histérico
eram criticadas pelos profetas do povo de Israel e posteriormente das primeiras
comunidades cristds. A funcdo desses preceitos parece-nos que era justamente
estabelecer as fronteiras da identidade e da alteridade (CAVALCANTI, 2002, pg. 34).

O caréater universalista do Cristianismo é uma das marcas mais incisivas de seus
preceitos dogmaticos. Quando de sua formacgéo na era apostdlica, e até mesmo em sua
origem profética com Jodo Batista e 0 proprio Jesus Cristo. Esse universalismo, base da
formagéo do discurso que estamos analisando nesse trabalho, o discurso da satanizagéo
das alteridades de matriz africana, possui bases extremamente solidas. Podemos até
mesmo dizer que, parte substancial da crenca cristd reside na idéia de que o
Cristianismo ndo seja uma religiosidade pontual de um povo eleito especificamente,
mas de que ele é uma mensagem universal, e que todos 0s povos deveriam se converter
a ele. E quem agencia esse transito entre o céu e a terra é a Igreja, como corpo
institucional e o receptaculo dos valores morais postos na tradi¢do, ao que os catélicos,
por exemplo, denominam de magistério. A crenca deposita-se também na idéia de que
0s proprios cristdos sdo co-participes dessa historia universal da salvacdo, e como tais,
eles devem articular movimentos para conquistar mais e mais discipulos para Cristo. E
onde entra a grande impossibilidade de um convivio. O didlogo religioso esbarra em
obstaculos que sdo, na esséncia, impossiveis de serem transpostos. J& que, desde sua
formacéo, o universalismo cristdo é eugénico e segregador.

Consideramos que a formagdo desse carater foi muito propria do Cristianismo,
mesmo ndo lhe sendo uma exclusividade, principalmente se pensarmos a Idade Média,
assim como grande parte da ldade Moderna considerados como um periodo de disputas
politicas e religiosas entre 0s diversos grupos étnicos — em se tratando particularmente,
cristdos, mulgumanos e judeus. Quando da ascensdo dos estados absolutistas europeus e
sua filiacdo ao Cristianismo, passamos a observar que definitivamente a filiacdo
religiosa do Ocidente estava se tornando cada vez mais clara. Quando da conquista do
Novo Mundo, a religiosidade cristd passou a ser um dos arautos da propagacdo e
preeminéncia da Europa Ocidental. Nesse momento, a conquista do Novo Mundo

demandou que o Cristianismo se mostrasse como a religiosidade superior, e forma tal,
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que a ameaga a qualquer hegemonia cristd deveria ser tratada com retaliacdo. Se em
periodos anteriores a ameaca poderia vir de hereges, arabes e judeus, dessa vez o
problema era identificado nos costumes dos povos conquistados e escravizados.

No caso especifico do Brasil, as primeiras impressdes a respeito de um discurso
satanista contra as etnias dominadas estavam nos relatos dos primeiros viajantes, nesse
caso especifico relatamos a experiéncia de um padre, que se aventurou na descricdo do
territorio, das paisagens, da natureza e da gente do Brasil. Padre Ferndo de Cardim veio
para o Brasil nas missfes jesuiticas como visitador e através do imaginario jesuita
tracou uma descricao idilica a respeito dos costumes dos indios no Brasil. Escreveu na
década de 1580 “Tratados de Terra e Gente do Brasil”, onde parte de suas descricdes €
dedicada a um relato minucioso da antropofagia indigena que Ihe aparentou horrorosa e
demoniaca.

As consequéncias desses relatos, e tantos outros a respeito da antropofagia entre
os indigenas (incluindo o mais famoso de todos eles e 0 que teve maior repercussao
dentro da histéria do Brasil, a morte do Bispo Dom Pedro Ferndo Sardinha®) foram
catastroficas para a impressdo paradisiaca inicial que os colonizadores tinham. Esta
certamente deu lugar & impressdo de que esse Jardim do Eden perdido certamente n3o
era aqui, e muito pelo contrario. As praticas como o infanticidio, e, principalmente a
antropofagia serviram para dar respaldo a empresa evangelizadora que vinha a reboque
da colonizacdo no Brasil. Os rituais eram extremamente complexos, ao que parece nos
relatos de padre Cardim, o que deixavam margem para as interpretacdes mais diversas.
Era especificamente um ritual de vinganca, resultado de combates em guerras
constantes, o que o tornava amplo, em diversas aldeias e nacdes e, portanto, obviamente
mutuo. A espera para o dia fatidico parecia sadica nas palavras do padre. As mulheres e
homens dancavam com gracejo. Elas embebiam 0s seios com o sangue da vitima para
seus recém-nascidos acostumarem-se com o gosto. E ao que parece ser perfeitamente
natural para a comunidade para o padre, assim como para o0 imaginario cristdo tinha essa

conotacao:

“Ao terceiro dia fazem uma danca de homens e mulheres, todos
com gaitas de cannas e batem todos & uma no chao ora com um pé, ora com
outro, sem discreparem, juntamente e a0 mesmo compasso assoprao 0s
canudos, e nao ha outro cantar nem falar, e como sdo muitos e as cannas
umas mais grossas, outras menos, além de atroarem os matos, fazem uma
harmonia que parece musica do inferno, mas elles aturéo nellas como se
fossem as mais suaves do mundo;...” (CARDIM, 1978, pg. 115).

! Sobre o episédio da morte do Bispo Dom. Pedro Ferndo Sardinha recomendamos o documentério —
“Historia brasileira da Infamia” de Werner Salles Bagetti.
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Dentro desse desenvolvimento politico da marginalidade religiosa, constatamos
que, 0 grupo mais estigmatizado, porém, foi o escravo negro africano. E é por isso que,
de forma clara, o objetivo mais central do trabalho proposto é realizar a observagéo de
como foi construida a idéia, vinculada e propagada historicamente pelas diversas
variedades cristds, de que os cultos do Candomblé (e outros cultos de matriz africana)
estariam vinculados ao satanismo. Sobre esse momento, acredita-se que tenha sido
construida uma ligacdo em torno das figuras do diabo e de Exu, assim como outras
variedades dele e tantas outras entidades do Candomblé e principalmente da Umbanda,
como a Pombagira, o Caboclo, o Preto Velho que se construiu todo o respaldo do
preconceito. Sua vinculagdo, estética, espiritual e litdrgica passou para o pantedo
catdlico, e mais tarde protestante, como o sinal mais claro de que os cultos oriundos do
Quimbanda, do Candomblé, da Umbanda e da Macumba teriam intencionalidades
maléficas e, portanto deveriam ser eliminadas do cotidiano de crengas da nossa
sociedade.

Em decorréncia dessas demonstracBes, e principalmente considerando-as
essenciais para a argumentacdo geral dessa dissertacdo, acabamos por tentar ir além.
Além, de que forma? Temos a consciéncia de que a leitura das obras referenciais sobre
0 tema seria ndo s6 adequada, como também importante, mas ndo seria totalmente
suficiente. Principalmente por que um dos objetivos do trabalho seria realizar o
levantamento dessa estrutura do Cristianismo, mas contextualizada na realidade
alagoana. Ou seja, como essas praticas se difundiram aqui. Dessa forma, foram
procuradas referéncias de documentos primarios a respeito de perseguicfes efetivadas
contra grupos religiosos de matriz africana, ou préaticas semelhantes desde a formacéo
colonial no territério onde hoje é Alagoas. A busca foi facilitada pelo servico da
Biblioteca Digital, e do Servigco de Informacéo Digital da Biblioteca Nacional, assim
como o servico da Biblioteca Nacional Digital de Portugal. Que nos proporcionou o
acesso a um extenso material do Auto da Fé, assim como obras e documentos de
referéncia sobre a religiosidade portuguesa e brasileira. Ja na Biblioteca Nacional do
Rio de Janeiro, parte do material foi integrada posteriormente na Cole¢do Artur Ramos.
Autos da Inquisicdo a respeito do Quilombo dos Papa-Méis, memorial a respeito do
incéndio que se cometeu na Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos e
que também foi investigado pelos Autos da Fé. Essa documentacdo, juntamente com

tantas outras que nos foram convenientes principalmente para estabelecermos 0 maximo
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possivel uma interpretacdo original, respaldada em passagens reais da época a que
tratamos. Tendo, como dissemos desde o inicio a intengdo de demonstrar, através de
uma Antropologia Histdrica, ou Sociologia Histérica que o Exorcismo da Alteridade
mesmo tendo pertencido a uma conjuntura em situacdes e espagos especificos, se tornou
uma pratica essencial e, portanto, constante do imaginario cristéo.

Sabemos que esse tipo de preconceito era muito difundido na sociedade colonial
brasileira, mas em determinados momentos, e em conjun¢do com variados fatores
podemos dizer que existia até certa liberdade de culto nesse periodo. Em sua formacao,
o Candomblé, ou como possamos realmente chamar — Calundu, ndo era um culto
oficializado, devido a clara ligacdo entre o estado e a Igreja Catdlica. Mas ja as
primeiras referéncias denunciam que, desde o seu inicio os Calundus eram frequientados
por todos os tipos de pessoas inclusive brancos. 1sso s6 faz ressaltar uma questdo. Ou
seja, que desde suas origens, pertence a sua esséncia a idéia de que a sua religiosidade
estaria aberta para qualquer tipo de pessoa. O que por outro lado ndo queria dizer que
religiosidade de matriz africana tivesse uma intencionalidade universalista, como era o
caso do Cristianismo. Como sua ligacdo era muito forte com feiticos e magias, podemos
até mesmo afirmar que essa abertura é conseqiéncia de uma orientacdo quase
mercadoldgica de assistencialismo onde muitas vezes o objetivo era a obtencdo de um
relativo poder comunitario, por parte de seus sacerdotes. Isso também se deve as
prerrogativas que eram proprias de um sacerdote dos Calundus. “A documentacdo da
época permite identificar trés tipos de sacerddcio, as vezes reunidos numa mesma
pessoa, como Luzia Pinta, que era ‘calunduzeira, curandeira e adivinhadeira’”
(REVISTA DE HISTORIA DA BIBLIOTECA NACIONAL, 2005, pg. 19). O espaco
acabou por se tornar extenso devido a dois fatores que gostariamos de salientar aqui: de
um lado parte do estado portugués traduzido para a realidade dos tropicos admitia que
tais cultos fossem realizados pelo temor constante que poderia acarretar a proibi¢do dos
mesmaos. Por outro lado as trés prerrogativas dos sacerdotes e sacerdotisas desses cultos
se encaixavam justamente naquelas em que a religiosidade oficial — Catdlica — nédo
possuia. Os efeitos praticos da magia, da cura (a utilizacdo da farmacologia indigena e
negra deveria ser extenso, devido as distancias entre as regides e o dificil aceso a elas 0
que certamente dificultava o socorro imediato dos males), da adivinhacdo em uma
sociedade extensamente mistica tinham tudo para ter grande lastro.

No terceiro capitulo do nossa dissertacdo, “QUEBRA DE 1912” - O
EXORCISMO DA ALTERIDADE NA CONSTRUCAO DO IDEARIO CRISTAO
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EM ALAGOAS nos tentamos articular essa realidade pontual das religiosidades de
matriz cristd, com o contexto alagoano. Precisamente salientando no evento do Quebra
de 19122, um dos principais momentos de perseguicdo aos cultos de matriz africana.
Basicamente tentaremos demonstrar nele, algumas caracteristicas que consideramos
pontuais nesse tipo especifico de pratica discriminatéria. Primeiramente a perseguicéo
as casas de Xang0 aqui no estado de Alagoas ndo deixa de ser uma tentativa do estado
pela manutencdo da moralidade catdlica branca e sua hegemonia, ameacgada por um tipo
de culto de origem negra e que tinha na magia sua principal prética liturgica. Em
decorréncia disso, nos é claro que, o Quebra, assim como todos as outras perseguicdes a
terreiros de Candomblé e Umbanda tinha um caréater politico eminente. A disputa de
espaco politico inclusive teve naquela situacdo um envolvimento com as representacdes
legais do poder instituido. Enquanto que em outras situa¢es podemos dizer que esse
carter politico estaria posicionado apenas na disputa de espaco mercadologico entre as
religiosidades envolvidas, ndo deixando de ser, como ja dissemos um problema de
carater politico. Primeiramente indagamos a forma pela qual foi processada toda a
violéncia aos terreiros de Xango da cidade. Isso por que, tanto nas falacias jornalisticas,
quanto na efetivagdo pratica desse processo no dia 2 de Fevereiro de 1912, o resultado
final das agressdes tinha uma objetividade implicita, mas que para n6s possuiu um
efeito ideologico muito proprio. Era necessario expor os despojos da guerra santa.
Demonstrar, portanto, que a vitdria sobre a bruxaria e o satanismo foi efetuada, assim
como para representar a inferioridade daquela cultura e a supremacia dos valores da
civilizagdo sobre a religido dita como animista.

Nossas fontes para tal interpretacdo serdo basicamente quatro. Consideramos o
trabalho de Ulisses Neves (2004), uma base muito importante para o estudo desse tema
em qualquer situacdo. Principalmente por que, pela nossa interpretacdo sua intencdo foi
salientar justamente o xadrez politico da época, e a conseqiiéncia maléfica, para as casas

de Xang0, de seu envolvimento como entdo governador do estado de Alagoas, o Sr.

2 0 Evento do Quebra de 1912, foi caracterizado como um momento onde opositores politicos do ent&o
governador do Estado de Alagoas, Euclides Malta, denunciando a estreita ligacio dele com algumas casas
de Xangb da capital promoveram um dos ataques mais violentos contra a liberdade de culto naquele
Estado. Uma das razdes ideoldgicas essenciais que explicam esse momento particular da Historia de
Alagoas é que foi respaldada a idéia de que a religiosidade negra estava ligada a criminalidade e ao
satanismo, quando ndo, tais praticas estavam associadas inteiramente a bruxaria voltada ao sucesso do
Sr°, Euclides Malta. Portanto, o carater ideoldgico deste episddio acabou desviando um provavel caminho
de abertura religiosa, abrindo entdo espaco a constituicdo de uma cultura da perseguicdo, centrada na
satanizacdo dos cultos a Xangé.

22



Euclides Malta. Um segundo material levantado, foram fotos tiradas, meio que na
calada da noite, de jornais originais da época do Quebra. Conseguimos dessa forma um
material extenso, principalmente do Jornal de Alagoas do fim do ano de 1911 até duas
semanas apos o evento em 1912. Os textos deste periddico sdo enfaticos em atacar e
rotular as casas de Xangd como lugares onde eram realizadas sessdes de bruxaria e
adoracdo ao demonio. Para nds, material muitissimo importante ja que revela todo o
discurso, e nos permite realizar a analise, de satanizacdo dos cultos de matriz africana
aqui em Alagoas. Pelo pouco aprofundamento no tema, acabei por ser convidado a
participar da equipe de pesquisa para a composi¢do do documentéario “1912 — O Quebra
de Xangd” que foi organizado por Siloé Amorim (2007). Mesmo tendo pouca
participacdo, o resultado dessa experiéncia sensacional foi a disponibilidade de muitas
horas de gravacdes de entrevistas com historiadores, socidlogos e antropologos,
participantes dos cultos de matriz africana em Alagoas e Pernambuco e também de
sacerdotes catolicos, e até mesmo de descendentes de Euclides Malta. Material téo rico
que possibilitou seu aproveitamento ndo apenas para essa parte da dissertacdo, mas
também para outras. E finalmente, foram consultados os dois catalogos da Colecao
Perseveranca ja langados. A exposicdo das pecas, e sua catalogacdo permitiram
inclusive uma observacdo mais agucada das caracteristicas do episédio e,
principalmente, o que girava em torno do imaginario cristdo da época, e sua
disponibilidade visceral em satanizar os cultos de matriz africana.

Em nosso ultimo capitulo O EXORCIMO DA ALTERIDADE E A
MODERNIDADE, pretendemos perceber que, mesmo com a pretensa democratiza¢ao
de idéias da sociedade contemporanea alagoana em especial, pretendemos constatar que
a satanizacdo dos cultos de origem africana ainda persistem no idedrio cristdo — nédo so
catdlico, mas protestante, nas mais variadas correntes evangélicas. Em todas as suas
variacfes dogmaticas ela ainda compde um campo politico-social de marginalidade.
Através da analise das principais bases da doutrina de alguns segmentos representativos
do cristianismo em Alagoas e no Brasil; no que eles se referem implicita e
explicitamente aos valores da Macumba (como o jargdo popular costumou enguadrar a
parte religiosa da cultura negra). E em contraponto a isso, como se realiza essa doutrina
de uma forma mais factual. Ou seja, qual a préatica dessas religides, hoje, em relacdo ao
Candomblé (qual a atitude dos crentes frente ao satanismo da Macumba). Queremos

constatar que nessa pretensa liberdade de culto em que vivemos atualmente, o Xango
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alagoano ainda se fundamenta em estruturas litirgicas caracteristicas do tempo de
perseguicao mais efetiva.

Esse processo sera revisto através de uma pesquisa de campo mais efetiva. Em
suma, a grande dificuldade foi desmembrar e selecionar que tipo de material
especificamente seria escolhido para compor essa abordagem. 1sso por que, ao contrario
de outras pesquisas, o material da pesquisa de campo a respeito de um tema desses €
diversificado, tanto qualitativamente, quanto quantitativamente. Principalmente em
termos atuais, em que as praticas cristds ganharam a midia, e mesmo com o processo de
secularizacdo, isso ndo infringiu a sociedade brasileira a falta de religiosidade, a cultura
do exorcismo da alteridade acabou ganhando inclusive um caréater mercadoldgico. E por
iSSO que 0s cartazes, entrevistas, revistas, livros, sites, folhetos, programas de TV sdo
abundantes e formam um arsenal de fonte primaria privilegiada. Privilegiada por um
lado, mas movedica por outro, ja que em meio a tantas possibilidades, os critérios de
escolha tinham que ser reavaliados a cada momento. Elas constituem tanto fontes
escritas, de linguagem formal, quanto também nos remetem a fontes imagéticas. E,
dessa forma, apenas tornam o trabalho mais rico, ja que elas também constituem fonte
de conhecimento tdo interpretavel quanto as escritas. Nao nos esquivamos, portanto, de
durante as nossas andancas tirarem cad e la& uma foto para que ela nos ajudasse na
dindmica do texto que vem a seguir. Tdo pouco se deixou de aproveitar a fonte
imagética como possibilidade dos grupos se dizerem, significarem seus ritos e
finalmente nos tenham incidentalmente informado a respeito de suas préaticas de
formagdo de identidades e alteridades. Também ndo nos subtraimos as fontes que
independiam de nossa pesquisa, mas que estavam flutuando a espera de alguma
interpretacdo. Por isso nos utilizamos de algumas palestras quer estavam postas nas
varias midias da Igreja Catolica assim como de grupos neopentecostais.

Foram seguidos dessa forma, continuamente, dois critérios. Primeiramente a
nossa intencédo foi perceber a separacdo, nem sempre visivel entre a religiosidade formal
e oficial e a religiosidade popular, tanto do catolicismo, quanto das denominacdes
protestantes, e até mesmo das religiosidades de matriz africana. Sabemos que, essa
percepgéo, principalmente para as religiosidades de matriz africana séo tdo homologas
que efetivamente foi dificil perceber suas diferencas, enquanto que no catolicismo a
separacdo esteve sempre mais clara. Perceber essas diferencas entra a religiosidade
oficial e a popular, foi importante, no sentido em que elas apresentam a efetividade do
discurso do Exorcismo da Alteridade. Sdo elas que demonstram até que ponto, o
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discurso é realizado, aceito na vivéncia das pessoas, como ele é demonstrado como
parte da realidade oficial da religiosidade, ou como sendo oriundo da popular, ou até
mesmo das duas simultaneamente de formas analogas. A questdo é que essa diferenca
foi pontual em toda dissertagdo, e em todos 0s momentos (0s quatro capitulos) ela foi
insistentemente tocada. Em segundo lugar, procuramos realizar dois tipos de trabalho
com publico alvo dessa pesquisa. Para casos mais pontuais, de exorcismo ou conversao,
e principalmente com lideres da religiosidade referida, procuramos realizar entrevistas
mais pormenorizadas. De outra forma, também foram buscadas informacdes
quantitativas a respeito do nosso tema. Inicialmente através dos indices demogréaficos
do IBGE. A cautela dessa forma foi tomada de forma muito propria. Isso por que,
consideramos que, para uma tematica deveras polémica, que envolve tabus ainda muito
claros para a religiosidade brasileira, como satanismo e a relacdo com praticas da
religiosidade de matriz africana, alteridade religiosa e formacdo de discursos de
exorcismo desta, a expressao das comunidades deveriam ser guardados no contexto de
suas entrevistas. Ndo queremos deixar clara a perspectiva especifica de um grupo a
respeito de suas alteridades ja que isso compde no frigir das contas, a demonstracdo do
preconceito inerente as suas praticas. Ndo trabalharemos com comunidades, e dessa
forma os crentes de cada religiosidade foram escolhidos ndo por comunidade, mas
principalmente por denominacao religiosa que professa, e por histéria que pudessem
nos contar. Entdo, a intencdo é revelar o que se processa no discurso de alteridade de
cada denominacéo, e ndo em uma comunidade particular. Poder-se-ia cair no perigo de
expor pessoas e principalmente essa comunidade. Além do que o foco ndo seriam as
comunidades, e sim os discursos das religiosidades de forma geral. Portanto, retirando a
idade, a escolha so tinha na denominacéo religiosa o seu foco. O que ndo impediu de
serem realizadas entrevistas em comunidades especificas, mas suas localidades foram
preservadas.

E finalmente, em consequiéncia dessa construcdo ideoldgica da marginalidade do
Xang6; como ocorreu o sentido de protecdo deste. Ou seja, pretende-se observar quais
0S mecanismos, antigos e novos, de protecdo que foram encontrados para a manutencéo
de uma cultura ja extremamente corrompida, ou pelo menos extremamente negociada.

Tanto através dos discursos académicos que reverberam pro-negritude®, quanto as

3 Através de entrevistas a especialistas que tratam a respeito do tema, para a observagdo de que tipo de
perspectiva estaria em vigor, na representacdo dos estudos sobre as religiosidades de matriz africana e
suas relagBes de alteridade. Aqui na realidade alagoana, o NEAB (Nucleo de Estudos Afro-brasileiros),
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atitudes mais politizadas de movimentos sociais contra o preconceito e a favor da
afirmacdo da identidade desses grupos. E além dessas, como o proprio Xangd se
estruturou liturgicamente e através do seu discurso para promover essa protecdo. Num
processo geral, deve-se também analisar quais 0s efeitos materiais, psicologicos e
culturais em que essa questdo desagua.

Cremos que, esse processo de redimensionamento litargico é também um
movimento de secularizacdo que se expande também para as religiosidades de matriz
africana. Ou pelo menos, se inundou nelas um carater mercadoldgico t&o proprio quanto
0 que invadiu as religiosidades de matriz crista. A insercdo delas nessa logica provocou
mudangas substanciais em seus ritos litdrgicos, mas da mesma forma foram
extremamente benéficos para uma nova posicdo quanto aos seus status politico. A
tendéncia que queremos evidenciar nessa dissertacdo, € que, com esse Processo
defensivo que se emoldurou como uma adaptagdo de carater mercadoldgico, as
religiosidades de matriz africana acabaram por tender a conciliar aos poucos seu carater
comunitario a0 mesmo tempo em que passavam a habitar o campo da religiosidade
magica, com caracteristicas pragmaticas, assistencialistas e principalmente
economicistas.

Mesmo com isso, sabemos que os estigmas persistem. Um exemplo
contemporaneo de como essa afirmacdo do Candomblé se da de forma conflituosa é a
persisténcia e o volume da propagacdo cristd contra 0 mesmo. No jargdo popular
nacional, temos a idéia de que a religido habita o ideario da indiferenca e do debate
inexistente. E ponto pacifico ndo se discutir sobre religido nas rodas de conversa entre
amigos. Contudo, em avaliacdo generalizada ao conjunto de idéias cristds, quando o
assunto € o Candomblé, os debates depreciativos se avolumam. Naturalmente que essa
tendéncia reverbera contra a identidade de grupos que ndo fazem parte da vertente
cristd. Prova disso € que, hoje assistimos a propagacao massificadora das mais diversas
doutrinas cristds através da midia; onde tal programacdo tem em parte, um brutal e
alienador discurso da satanizacdo dos cultos ndo-cristdos. Tal inovacdo tecnoldgica
ainda ndo se transformou em um recurso para 0 Xangd, uma Obvia desvantagem. Tal
fendmeno concorre para a promocgao de um debate religioso de mao Unica, onde apenas

as idéias cristds tém voz massificada. Grande prova de que mesmo com a sua pluri-

Secretaria de Protecdo das Minorias que promovem em determinadas contingéncias politicas publicas
para agdes afirmativas da identidade das religiosidades de matriz africana e os préprios grupos que ja
possuem uma tradicdo na organizacdo para a defesa de suas religiosidades.
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religiosidade, cantada em verso e prosa, 0 Brasil ainda é um pais majoritariamente
cristdo contra-reformista. Mesmo que a tendéncia das ac¢des afirmativas governamentais
esteja proxima a configurar justamente o contrario.

Contudo, o presente trabalho ndo pretende ter um carater panfletario. Isso por
que seria facil a queda em um discurso apologético ao Candomblé e a supervalorizacéo
desmedida da cultura negra. A pretensdo € a construcdo de um discurso mais amplo em
suas possibilidades. Um exemplo: desmistificar a idéia de que as religibes afro-
brasileiras séo satanistas ndo seria negar que no conjunto do pantedo dessas religides
ndo exista a presenca de elementos ligados a maldade. Isso por que sabemos que é uma
caracteristica fundamental da construcdo ideologica do Cristianismo a exclusdo de
valores éticos do mal; essa questdo é fundamental por que nas religides afro-
descendentes essa exclusdo de pretensos valores de bondade cristd ndo existe. Talvez
resida nessa grande diferenca o ponto inicial do discurso da marginalidade. Nao se pode
negar que o pantedo do Xangb possua uma identificacdo ética diferente da crista. O que
se quer dizer em parte, a moral do bem ndo possui exclusividade nos ritos do
Candomblé, o mal, portanto faria parte da natureza humana e divina, sem de alguma
forma ferir sua sacralidade. A questdo proposta no trabalho néo esta no satanismo, puro
e simples e sim uma analise da eugenia institucionalizada pelo Cristianismo em sua

relacdo com a ética dessa religido.
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CAPITULO | - PERSPECTIVAS TEORICAS E METODOLOGICAS
PARA A CONSTRUCAO DESTE TRABALHO ENFOCADO NO
CAMPO DA SOCIOLOGIA DA RELIGIAO.

s possibilidades de carater tedrico, que decorrem a construcao de uma

dissertacdo sdo varias. Dentro de uma analise critica, as

potencialidades de tal questdo reverberam tanto para o lado positivo
quanto para o negativo. E 6bvio que, neste sentido as implicacdes sdo determinantes e o
préprio envolvimento politico com objeto de pesquisa também. Optar por um
determinado arcabouco tedrico demanda expectativa, primeiro no sentido de que a
teoria e a pratica possam dialogar de forma dialética e mais produtiva possivel na
realizacdo do trabalho, e segundo, na tentativa, por parte do argumentador-pesquisador
de que a sua teoria possa tomar o status de universalidade. Pelo menos para aquela
determinada sociedade alvo, como referencia Florestan Fernandes (1963) comentando
em seu trabalho “A Organizacdo Social dos Tupinambas”, que a linguagem cientifica
tem que ser antes de tudo, universal para aquele determinado grupo®.

Cremos que, antes mesmo de se realizar um trabalho como esse, se torna
necessario oferecer um pequeno painel de suas conseqiiéncias, para que o leitor possa
perceber os percal¢os que foram evidentes em sua construgdo. Por isso mesmo, essa
dissertacdo ndo se anuncia com propostas metodologicas num sentido geral, mas, ele
nada mais é do que, um mural de quais foram as nossas interpretacfes da literatura
observada durante esses dois anos de mestrado. Nas disciplinas e principalmente nos
momentos de orientacdo da professora Silvia Aguiar Carneiro e que ja nos serve
sobremaneira para que possam ser articulados trés principios: 1. Uma escolha, ou varias
escolhas a respeito de quais tendéncias tedricas que poderiam se encaixar a0 nosso
projeto de pesquisa 2. A tarefa foi realizada através da observacdo e complementacéo,
através de sugestdes, da bibliografia ofertada no curso, assim como o0s insights que
surgiam com as discussfes proprias das matérias e suas alteracdes pertinentes, assim

como as surgidas durante as reunides de leitura dirigida para orientacdo e 3. Como a

* Uma das grandes afirmacdes dadas por Florestan, quanto ao papel do cientista social e sua atuac&o é
que, este necessita também desempenhar o papel de cidaddo. Ser um cientista cidaddo €, antes de tudo,
reconhecer a importancia do proprio papel dentro da sociedade, e também de suas responsabilidades. E
por isso que, para nés a tomada de decisdo por uma determinada corrente metodolégica, implica também
em uma decisdo politica (IANNI, 1989, p. 84-124).
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bibliografia selecionada, juntamente com a escolha das tendéncias tedricas propiciaria a
regularidade da pesquisa empirica.

Em linhas gerais 0 objeto central de nossa pesquisa foi realizar a observacao de
como foi construida a idéia, vinculada e propagada historicamente pela variedade crista
— tanto catdlica quanto protestante em suas especificidades dogmaéticas - de que o0s
cultos do Candomblé estariam vinculados ao satanismo. E por isso tracar uma
arquitetura de como esse tipo de discurso (chamado por nds de Exorcismo da
Alteridade) se traduz na vivéncia dos simbolos que essas religiosidades envolvidas estdo
inseridas.

Mesmo com a pretensa democratizacdo de ideias, da sociedade contemporanea
de Alagoas (ja comecamos a dizer a contextualizacdo do nosso objeto), pretendemos
constatar que a satanizacdo dos cultos de origem africana ainda persiste no ideério
cristdo e que ainda compde um campo politico-social de marginalidade. E mais, que, a
partir de nossa perspectiva historica essa idéia € constitutiva do Cristianismo desde sua
ascensao politica do final da Idade Antiga a se modificar até os dias de hoje, mas
mantendo sua dosagem de intolerancia, como marca registrada.

O tema proposto € sugerido primeiramente, visto a necessidade de se dar énfase
a trabalhos, que reverberem as tendéncias de equalizacdo sdcio-cultural pro-negritude
em Alagoas, contudo, existe a idéia de se singularizar esse projeto com a
intencionalidade de que ele ndo tenha um discurso panfletario. JA que estamos
denunciando um problema, passamos a ter a intencdo de demonstrar que tipos de
apontamentos que podemos constatar como férmulas de protecdo das religiosidades de
matriz africana frente a esmagadora dimenséo do Exorcismo da Alteridade das religides
de matriz cristd. Assim ao compreender como foram fundadas as praticas de
marginalizacdo religiosa no Brasil, e em consequéncia Alagoas, em suas bases
ideoldgicas, podemos chegar a conclusdo de que um trabalho com tal proposta pode se
tornar mais uma sugestdo e caminho rumo a desmistificacdo dos ideais eugénicos que
sempre foram a marca das rela¢6es da nossa cultura religiosa.

A relacdo do grupo com a religiosidade é de crengca-conhecimento, ou seja, ao
mesmo tempo em que sou congregado em uma, passo a estabelecer com o cosmo uma
relacdo de ordenamento. Portanto, ela me é indeferivelmente verdadeira e isso é o que
importa para a Sociologia. As almas, assim como os demdnios sdo entes que fazem
parte desse pantedo da cosmogonia organizada socialmente. Essa idéia nos serve no

sentido em que, o Cristianismo, adotando suas fronteiras de alteridade passa a
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estabelecer com as divindades ndo cristds uma relagdo que escapa a da crenca. E nédo
estamos nos referindo ao diabo propriamente, ja que este faz parte de toda a crenca
cristd desde sua origem judaica. Referimo-nos ao pantedo africano, por exemplo,
transnavegado durante o periodo da escraviddo para a América e que passou no
imaginario cristdo a integrar esse conjunto de entidades ndo cristds, mas posteriormente

sincretizadas, que teria esse tipo de poder analisado por Durkheim.

“Por seres espirituais, devemos entender sujeitos conscientes,
dotados de poderes superiores aos que possui 0 comum dos homens; essa
qualificacdo convém, portanto, as almas dos mortos, aos génios, aos
deménios, tanto quanto as divindades propriamente ditas. E importante
notar, de imediato, a concepg¢do particular da religido que esta implicada
nessa definicdo. O Unico comércio que podemos manter com seres dessa
espécie se acha determinado pela natureza que lhes é atribuida. S&o seres
conscientes; ndo podemos, portanto, agir sobre eles, sendo como agimos
com as consciéncias em geral, isto &, por procedimentos psicoldgicos,
tratando de convencé-los ou de comové-los, seja, por meio de palavras
(invocagGes, preces), seja por oferendas e sacrificios. E ja que a religido
teria por objetivo regular nossas relagdes com esses seres especiais, SO
poderia haver religido onde ha preces, sacrificios, ritos propiciatérios, etc.”
(DURKHEIM, 1996, pgs. 11 e 12).

Contudo o termo “comércio” aplicado por Durkheim para esse tipo de relagédo
talvez ndo seja 0 mais adequado. A crenca em divindades outras (caboclos, pombagiras,
exus, etc.) produziu uma relacdo ndo apenas de comércio, na maioria das vezes, e sim a
de conjuro. O comércio no sentido durkheiminiano é estabelecido com seus proprios
santos, no caso dos catdlicos, mas com as supracitadas divindades a questdo foi
variavelmente diferente. Partindo da idéia de que a crenga nelas era fruto de varias
questdes, incluindo o miraculoso e monstruoso também explicado pela religiosidade em
antagonismo com o movimento regular do universo. Essa crenga motiva-os, portanto, a
travar uma relacdo perpétua de exorcismo com essas divindades e também com seus
adeptos. O que faz parte de nosso escopo.

Num significado amplo, a nossa proposta aqui é conferir coeréncia minima as
nossas identificacbes tedricas, e conjuntamente demonstrar quais serdo 0s
procedimentos metodoldgicos, de natureza mais técnica, postulando-os em uma ordem
I6gica e que foram utilizados para a construcao desse trabalho.

Outra questdo importante é definir quais seriam entdo, 0s campos tedricos em
que, nos atreveremos a tomar como indicagdes e norteamentos da e na pesquisa. Cremos
que, uma das imputacdes mais dificeis de tomar uma decisdo &, justamente, quanto a
correlacdo de teorias dentro de um mesmo objeto de estudo. Nesse sentido,

consideramos que podemos tracar uma grande diferenca entre trés estagios: 1. O campo
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de investigacdo (que nesse caso ja fora esclarecido, ou seja, as relagcbes de poder,
articuladas discursivamente, dentro da cotidianidade dos grupos religiosos envolvidos).
2. Uma teoria matriz, que seja o ponto referencial da construcdo do argumento
cientifico, e que nesse caso para nos seria a perspectiva historica de Max Weber a
respeito do processo de secularizacdo. E 3. A articulacdo de varias teorias conjuntas
(preferimos esse termo ao algum do tipo: teorias acessorias, teorias auxiliares ou coisa
parecida), que como a denomina¢do indicou, venha a contribuir para o melhor
andamento da pesquisa, inclusive no chamado estudo de caso. Acreditamos que alguns
autores e teorias referenciais, no campo dos estudos dos fendmenos religiosos ou o que
nés denominariamos de Sociologia da Religido®, possam contribuir para isso.

Mesmo que estas possam, até mesmo, parecer extremamente contraditorias,
travando muitas vezes um dialogo que tém uma aparéncia inconciliavel. Entdo seriam:
1-Parte do que consta como a idéia da religiosidade como alienacdo, posto na “ldeologia
Alem&” de Marx (2005). 2- O texto de Evans-Pritchard (2005), que compreende a
magia como um campo original de racionalidade, e a relacdo dos signos e dos
significados para a construcdo da realidade de um determinado grupo. 3 — A
Antropologia Estrutural de Claude-Leévi Strauss (1985). 4- A caracterizag¢do do simbolo
como um sistema de significados colocados no Ethos e na Visdo de Mundo postos na
obra de Geertz (1989). 5 — A teoria do Trabalho religioso de Bourdieu (2007) e a
formacdo do campo religioso. 6- A perspectiva singular de Berger (1985) a respeito da
relacdo entre tradicdo e secularizagdo nos tempos modernos. 7- A contextualizagédo de
movimentos religiosos alternativos no mundo colonial, pela obra “Religido dos
Oprimidos” de Lanternari (1974). 8 — Além de uma contextualizacdo a respeito da

referéncia do simbolismo nos dias atuais, propria da obra de Eliade (1996).

> Quando nos referimos aos problemas enfrentados pela Sociologia da Religi&o, de certo que uma questao
acaba se demonstrando como ponto pacifico. Ela deve possuir, em si, um carater etnografico (de
composicdo de dados e coleta de informagdes sobre o objeto estudado) e pela antropologia, guiando-a na
percepcdo de que esse tipo de estudo é de carater heterogéneo, envolvendo varias facetas da observagdo
do cientista. Ou seja, a interpenetracdo das &reas € indissociavel. Isso também ndo quer dizer que a
Sociologia da Religido ndo tenha seus méritos como disciplina para este campo do conhecimento
especificamente. Ela foi amplamente associada e estudada, e mesmo em alguns dos classicos tomada
como um universo preferencialmente ligado a forcas reacionéarias de acomodacdo do status social, como
em Marx, mesmo assim ela ndo teve um lugar negligenciado no conjunto de sua obra.
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I. 1. A Problematica das Relagdes de Poder na Vida Religiosa.

Em linhas gerais nossa dissertacdo pretende ser uma abordagem, a respeito das
relacOes identitarias e de alteridade que as religides de matriz cristd desempenharam e
ainda desempenham no mundo moderno. Evidenciando, por fim que, essas relacdes
acabaram criando campos de marginalidades em que as religibes de matriz africana
foram o principal alvo do anatema cultural produzido pela sociedade brasileira, e
especificamente para nos — a sociedade alagoana, desde a sua formacéo.

Um problema inicial que verificamos, é que existe um grande risco na relacéo
teoria e préatica no processo de investigacdo cientifica. Das duas uma, ou existiria uma
subordinagdo da teoria a préatica, ou vice e versa. A teoria subjugada pela pratica poderia
levar os resultados da pesquisa a apenas figurarem como um relativismo aleatério de
coleta de dados. E no caso contrario, a pratica poderia ser mutilada em favorecimento de
uma abstracdo metafisica, que desvirtuaria a realidade de forma a transforma-la apenas
em uma histdria das intenc6es revolucionarias e/ou evolutivas, sem compromisso algum
com algo que é considerado decisivo dentro da dindmica social - o movimento do
cotidiano, a realidade ipso facto. Ora, as expressdes da vida no cotidiano, normalmente
ndo sdo interessantes as teorias embalsamadas por um ideal social, representados pelo
positivismo e pelo historicismo. Sempre foi considerada, por esses, como a expressao da
vida que, ndo tinha importancia cientifica, por que pairava sobre a ilegitimidade das
acOes ndo oficiais, do corriqueiro e sem expressdo. Em contrapartida, as teias do
cotidiano se configuram como, o campo da realidade de mais dificil identificacdo, e
dizemos isso embasado em sua quase infinita expressdo. A vida privada revela, em
qualquer caso, as veias mais reconditas da trama social (cientificamente falando), e que,
popularmente estdo sempre as nossas vistas. Entretanto, essa é a nossa concluséo:
estudar os elementos gque historicamente propiciaram, e socialmente ainda propiciam, a
formulacdo de um campo de forcas entre discursos religiosos que s6 pode ser feito
tendo o cotidiano como pano de fundo. E nele, juntamente com as realizacdes dos
extratos vividos nas esferas oficiais da sociedade como o estado, o governo, as igrejas,
as escolas e etc. que se desenvolveram todas as possibilidades discursivas de excluséo e
inclusdo dos grupos que estudamos em nossa pesquisa. Catdlicos reacionarios ou
liberais, protestantes tradicionais ou neopentecostais e sobre tudo, as religides de matriz
africana, Candomblé, Umbanda e outras denominacdes. Estudar o fenémeno de
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exclusdo historica a qual os grupos africanos sofreram, apenas pelo angulo oficial, é no
minimo mutilar uma contextualizacdo muito maior e mais eficaz, inclusive para a
propria insercdo destes grupos numa discussdo que provoca reflexdo sobre as suas
préprias identidades.

Nesse sentido, um dos aspectos mais indagados, e popularmente afirmados como
uma caracteristica propria da secularizacao (iniciada com a Reforma Protestante) é que
é sintomatico nela a falta de controle institucional sobre os individuos. Para nos,
entretanto, parece 6bvio que o controle ndo se esvai com a secularizagdo e sim, toma
varias outras dimensdes. Essas podem ser em muitos momentos extremamente
imperceptiveis, agindo como uma forca estranha a idéia de liberdade nascida com a
prépria modernidade ®. Em outros momentos agindo em determinadas circunstancias e
em outras ndo, demonstrando as dimensdes deste poder institucional e o seu félego. Por
ISSO cremos que, para se conseguir perceber esse efeito que torna o poder das
instituicOes religiosas rarefeitos, comparando-os com o tipo de poder exercido durante o
periodo da colonizacéo, por exemplo, € necessaria uma observacgdo sobre a dindmica da
vida cotidiana dos grupos estudados. J& que seria através desta, que, esse efeito de poder
institucional rarefeito se tornaria mais denso e, portanto, perceptivel.

A religiosidade também proporciona aos individuos relagdes ritualisticas, que
indicam varias atividades do proprio cotidiano. Os ritos sdo em si, momentos em que as
relacdes cotidianas sdo elevadas ao patamar divino. As oferendas sdo simbolos
retirados dos elementos mais proximos das regiGes onde 0s grupos vivem e as palavras
ditas sdo as mesmas da vida comum, a celebracdo ndo € um momento de encontro em
um extra local. Referencias locais, que sdo eleitas e suspensas ao local da sacralidade.

Neste ponto, cremos que, metodologicamente, realizar uma prospeccdo dos ritos de

® Giddens comeca sua teorizacdo sobre a modernidade, avaliando que essa &, por sua propria
caracteristica um tempo em que se sobressaem caracteristicas como o hedonismo e o narcisismo. Por este
Gltimo, Giddens diz que normalmente ndo deve ser confundido apenas com a “auto-admiragdo”; mas sim
como uma verdadeira barreira entre o proprio individuo e o0 mundo que o rodeia. Ja o segundo, o
hedonismo lhe ¢ propria a caracteristica de ser, ndo apenas a busca incessante pelo prazer, mas fazé-lo
como uma formacédo continua da propria vida. Esse tipo de influéncia psico-social produz parte da
realidade das religies da salvacdo, por exemplo, ja que, ao que nos parece esse fendbmeno €
explicitamente ocidental. A énfase na decadéncia da autoridade tradicional, sempre relacionada por nds
ao estado, portanto, tal fendmeno revela-se sobremaneira em sociedades democréaticas. Nesse narcisismo
e nesse hedonismo, caso muito particular das religiosidades secularizadas, o individuo procura uma
“auto-identidade” perdida na fluidez das institui¢des, que mesmo residindo na religiosidade, se
compreende de forma diferenciada. Principalmente por que sempre foi uma caracteristica fundamental da
das religiosidades na modernidade, viverem e agirem sob um aparato de tradicionalismo, que relembram
e tentam vivenciar os lagos de grupalidade outrora perdidos, mesmo que esse tradicionalismo na verdade
ndo passe de uma das varias demandas exigidas pela prépria modernidade. (GIDEENS, 2003, pg. 158)
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determinada religiosidade é inevitavelmente chegar ao local do habitat desta populagéo,
dos seus sentimentos, das suas ansiedades, enfim, das suas relagcdes praticas com o
meio em que vivem. Evidéncias deixadas pelo cotidiano de qualquer comunidade. Nao
que sejamos adeptos da religiosidade apenas como instrumento de ordenacdo social,
como assim queria Durkheim, a despeito que assim também o é, mas observamos que
nela se encontram mais elementos do que apenas a tarefa de mediar, qualificar e

estabelecer as regras do jogo social.

1.2. Antagonismo entre Sagrado e Profano.

Em sua teoria, Berger (1985) traceja a dicotomia entre as esferas do sagrado e do
profano. Para ele, tudo que ndo contivesse o0 sagrado deveria ser considerado como
profano. Sao todos os fendmenos que saltam fora como sagrados. Nesse sentido
argumentamos quais seriam as implicacdes dessa tese de Berger? Certamente dela
podem ser feitas inumeras intervengOes. Inicialmente cremos que 0s conceitos de
sagrado e profano ndo s6 ndo se encerram na dicotomia necessaria de um ser que € 0
oposto do outro, ou a auséncia, muito menos apenas a completude, onde existe um tem
que existir o outro. Foi necessario, em nossa dissertacdo, identificar o que representa o
carater de sagrado e profano em cada grupo especificamente. Berger (1985) estava certo
em enumerar a dicotomia entre essas esferas, contudo cabe aos pesquisadores da
terceira via evidenciar que esses caracteres tomam diferentes formas nos mais variados
grupos. Muitas vezes o sagrado de uma religido é configurado justamente como o
profano de outra. E lembrando que, para as principais religides monoteistas o instituto
do profano ndo s6 quer dizer a auséncia do sagrado como também a presenca do
maligno. Berger enumera mais outra categoria de oposicao ao sagrado que é o caos. Nos
mitos de origem o cosmo representado pelo sagrado enfrenta com muito valor o caos
representado pelo profano (BERGER, 1985, p. 39 e 40). Na percepcéao da religiosidade
se montou um antagonismo entre sagrado e profano em que o profano ndo € mais
considerado como algo que estd em voragem, no caos e sim este também é representado
por estruturas cosmologicas que criam uma contradicdo com a ordem do sagrado. O
profano como maligno é ndo s6 pertencente a outra cosmologia, mas também a
cosmologia sagrada. Isso por que em toda cosmificacdo, que Berger (1985) admitia ter

uma origem sagrada, também existe uma infinita relacdo de afirmagdo com o mal. Para
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existir, 0 bem necessita se afirmar contrariamente ao mal, por isso 0s dois pertencem a
mesma engrenagem logica. Portanto retratamos exemplos de estruturas basilares da
religido, mas que se comportam dialeticamente (BERGER, 1985, p. 40). Para tanto,
cremos que é necessaria a adogdo de um conceito de cosmovisdo que antepare 0
pertencimento de idéias como as ditas aqui — bem e mal.

A cosmovisdo ¢ um produto especialmente social. E no sentido que ele nos
coloca, a cosmovisdo € a primeira forma de racionalizacdo humana e é aquela que é
estendida tanto para esfera do singular quanto do universal quanto do particular. Dessa
forma, a cosmovisao seria uma extensao da propria atividade humana de raciocinar. Ela
seria por si sO, a primeira forma, ou a forma matriz de pensar e conceber o ambiente em
que se vive, tanto em plano macro quanto micro. E digamos que, essa ordenacdo €é tdo
necessaria a manutencdo do homem enquanto ser social do que qualquer atendimento de
necessidade de ordem material.

A religiosidade produz indeferivelmente vinculos, e é por isso que ela é e
sempre deve ser tratada como objeto de investigacdo da Sociologia (como ja dissemos
anteriormente). Através dela, inclusive e em algumas situacdes historicas, outros
vinculos sdo formados apds o religioso estar definido, ou em co-definicdo com ele. A
divindade, portanto, se estabelece como um la¢o que propicia a unido entre o céu e a
terra, se coloca como o ponto decisivo de ligagdo entre o individuo e o sagrado e
consequientemente o seu proprio grupo ao qual ele compartilha aquele determinado
namero de crencas. A divindade constitui um dos primeiros vinculos de pertenca, e
talvez um dos mais bem elaborados, do individuo com a sociedade em que vive. Nao
existe, portanto, como dissociar um do outro plenamente, a esfera do sagrado se
interpela com a do profano cooperando para estabelecer a sua ordem, a0 mesmo passo
que o profano elege que tipo de valor sagrado deve se estabelecer e qual o mais
conveniente para ajudéa-lo a sobreviver. Embora saibamos que essas fronteiras entre
sagrado e profano séo rarefeitas (DURKHEIM, 1996, pg. 11).

I. 3. A Concepcao de Secularizacao.

Cremos que, nesse processo de definicdo metodoldgica, a obra de Peter Berger
(1985) € bastante enfatica a respeito dessa dualidade entre a dialética e a estrutura no
campo dos fendbmenos religiosos. O importante de sua obra é que, de certa forma ele se
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configura como um estudioso do fendmeno religioso, sem, contudo prevaricar com as
manias metafisicas da Teologia, tdo proprias em autores que possuem estas intencdes.
Devemos, portanto, em determinados momentos, nos orientar por suas indicaces. O
tradutor da versdo brasileira de sua obra “Dossel Sagrado” o compara com Marx em
afirmar que ele possui a “convic¢do ‘fundadora’ de que a sociedade é feita pelos
homens” (BERGER, 1985, pg. 35). Para ambos, 0 importante é que a religido também
pode ser considerada como produto histérico. E essa é a perspectiva primordial do nossa
dissertacéo, apontar as dindmicas da religiosidade como algo fruto das divergéncias e/ou
convergéncias do processo histérico e social. Como tantas outras, a religido € uma
ideologia, que inevitavelmente se processa em nossa vida pratica. SO que as
concordancias, colocadas pelo tradutor José Carlos Barcellos entre os autores param por
ai, para Berger (1985) a religiosidade tem um papel fundamental na sociedade, que é o

de respaldar as mazelas e agruras que existem e infestam a nossa realidade.

“Surge a religido como forca poderosa que tornam plausiveis e
duradouras as construc¢des sociais da realidade, eliminando a precariedade
intrinseca destas ordens construidas.” (BERGER, 1985, p. 8).

Observemos que para ele, o mundo, materialmente falando é precéario
(BERGER, 1985, p.10), ndo anuncia nem muito menos delimita elementos como
criatividade e interpretacdo que construam a base cultural da propria espécie humana — a
razdo. Berger (1985) demonstra a necessidade de se realizar um estudo socioldgico de
comparagdo entre dois fendmenos. Um estaria associado diretamente aos fendGmenos
religiosos e outro ao mundo material e cultural de uma forma mais ampliada. Eles
seriam: secularizacdo e pluralismo. Ele diz que o pluralismo seria um *“correlato
socioestrutural” da forma secularizada. Essa ligacdo se faz procedente desde o sentido
original da forma, jA que os dois processos estdo indissociavelmente ligados as
estruturas modernas do capitalismo. Um dos estratos incontestavelmente colocados e
impostos pela secularizacdo foram a liberdade de expresséo religiosa e a partir dessa, 0
pluralismo. Quer queira quer ndo, algo que ainda se tém muita controvérsia. Dizemos
IS0 ja& que é justamente essa mascara que envolve a liberdade de culto que faz com que
um tema como 0 nosso seja colocado de forma tdo obscura. J& que o 6bvio € pensar que
esse tipo de discurso ndo remeteria a nenhum problema posterior, ja que vivemos em
uma sociedade de liberdade de culto, mas o que acontece é justamente o contrario. A
parcialidade com que as pessoas observam suas crengas remete a que grupos inteiros

possam se articular e tomar decisdes (ndo democréaticas) quando estiverem e efetuarem
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esse poder por causa de sua crenca. Grupos inteiros séo, entdo, envolvidos nessa trama
de articulacbes e armadilhas que muitas vezes fazem com que eles pensem: estamos
agindo de acordo com a justica dos homens e principalmente com a de Deus. Mesmo
que ndo admitamos, e que com o processo de secularizagcdo a religiosidade esteja
aparentemente menos evidente esta claro para nés que ela ainda se faz como respaldo
ideologico das mais variadas propostas do estado e da sociedade civil. Ou como
genialmente Berger diz: “*
simbolos religiosos tradicionais” (BERGER, 1985, pg. 140).

Outra caracteristica inegavel da secularizacdo € que esta provoca ai sim, um

. hdo se comeca uma guerra ou um casamento sem 0S

processo irremediavel de pluralismo religioso. Cremos que a chave da explicacao para
tal fendbmeno mantenha-se justamente nas estancias oficiais e publicas do estado.
Dizemos isso requerendo uma idéia muito propria — a nosso ver, a Igreja Catdlica
(colocando-a como exemplo) manteve-se como religiosidade hegemdnica no Brasil ndo
pelo fato de ter maior possibilidade de poder discursivo, ja que outras discursividades
religiosas eram concorrentes na Peninsula Ibérica até a retomada desta pela Cristandade
— nas famosas Guerras de Reconquista. O segredo de tal sucesso encontrava-se
justamente no apoio incondicional oferecido pelo estado portugués. Tal procedimento,
por exemplo, acabaria sendo transplantado para o Brasil Imperial. O estado movia 0
habitual leque de privilégios e regia a hegemonia da Igreja Catdlica frente a outras
religiosidades. Com a secularizacdo a hegemonia acabou-se e 0s privilégios
amenizaram-se provocando a abertura de dialogo e debate inter-religioso. Apesar de que
0 decreto da Republica apenas ndo seria o suficiente para colocar uma pa de cal na
hegemonia catdlica ja que em varios momentos da historia contemporanea desse Brasil
republicano, observamos tantos desrespeitos a liberdade de culto quanto o eram naquela
época. E para provar como esse processo de secularizagdo fez apenas remendar essa
intencionalidade de liberdade de culto é que observamos hoje um forte movimento de
religiosos que ingressam a vida politica e, como ja afirmamos antes, fazem valer a
prerrogativa de seus credos. Fazem valer a lei dos homens e de Deus. E como néo dizer
que ainda estamos sobre um estado de coisas orientado pelo mistico, pelo imaginéario e
pelo cosmoldgico? Sao as dimensdes da religiosidade que se colocam prontamente, ao
mesmo tempo em que a secularizacdo prejudicou um monopolio do sagrado por parte de
uma instituicdo apenas, por outro ajudou a disseminar as varias tendéncias ampliando a
margem de escolha para os individuos. Berger (1985) fala de *“‘rivais” que 0s

monopdlios religiosos devem enfrentar na esfera secular, contudo, cremos que mais
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poderosa é a disputa do mercado religioso como forma de adaptacdo as novas
exigéncias do mundo moderno. E é nesse sentido — da luta interna e da externa — que
um conceito muito proprio dele se faz necessario. E a hora da ““competicdo” entre 0s
grupos religiosos e entre os grupos regulares e seculares para a conquista de mercados —
e € 0 que o autor chama de forma muito propria de “a questdo dos ““resultados””
(BERGER, 1985, pg. 149).

Contudo, cremos que mesmo que logica de mercado, muito propria da
modernidade se aplique a religiosidade, e também assim em nosso campo de pesquisa —
o discurso da utilizagdo do Exorcismo da Alteridade, ela se coloca de modo
diferenciado. Diferenciado por que temos que admitir que, mesmo por dentro de uma
I6gica que se aplica a modernidade a religiosidade ainda se mantém como um
receptaculo vivo e atuante das tradi¢cbes — e dizemos até mesmo para as igrejas
neopentecostais. J& que para nossa dissertacdo pouco importa quanto tempo de
existéncia tenha cada religido e sim, a que tradicdo ela se congrega, e nesse caso 0
neopentecostais sdo velhos. E velhos em quanto? Velhos até o Antigo Testamento
precisamente. Mas voltando a nosso tema, a religiosidade se insere como a excec¢do
parcial das instituicdes sociais da modernidade. Exce¢do parcial da modernidade j& que
ela cambia entre as adaptacdes da modernidade sendo tal e qual as outras instituicdes
que se inserem na globalizacdo, sendo muitas vezes cooperadora e retransmissora das
idéias globalizadoras, e em outros momentos pela sua forte tradicdo — nova ou velha
cronologicamente — que se insere como forte opositora das realidades e vanguardas
modernas. Claro que nesse sentido estariamos trabalhando com generalizag¢@es, portanto
nossas afirmacgdes devem ser antes de tudo postas em cheque para a verificacdo de casos
especificos. Contudo, em certos niveis e diferenciando-se neles, cremos que as
religiosidades normalmente ndo fogem a essa dualidade. Como Berger (1985) afirma
que nesse sentido permanecem existindo *“velhos fregueses” com “lealdade ao
produto ao passo que podemos acrescentar que muitos preferem pesquisar antes de
comprar ou muitos avaliam o custo beneficio da compra ou ainda gostam muito de ir
pela maré da moda e das novas tendéncias. Afora que, outro elemento que julgamos
importante para a nossa pesquisa é colocado por Berger (1985) como uma tendéncia da
secularizacdo. A perspectiva secular da modernidade influi principalmente no modo
como as religides se articulam, o préprio autor fala na tendéncia do publico em procurar
inclusive produtos religiosos mais secularizados. Tal tendéncia reforca inclusive a nossa

tese. Um dos pontos basilares de diferenciacdo entre os credos cristdos e as
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religiosidades de matriz africana é que essas ainda possuem uma forte carga de magia
entranhada em sua liturgia, o que lhe confere minimamente um grau de artigo de luxo,
para uma classe mais abastada que queira se utilizar de tais artimanhas em propoésito
préprio. Ou um status de alegoria exotica por parte de uma por¢do da populacdo e na
maioria das vezes como algo execravel para os religiosos de orientagdo menos magica.
A quizila mais divulgada, no entanto, revela outra tematica que ainda iremos tratar com
peculiaridade, ja que no Brasil, a confrontacdo se da em outros termos. 1sso é 6bvio no
sentido em que ndo podemos simplesmente dizer que de um lado temos magos-
babalorixas perseguidos e do outro um grupo com pragmaticos-pastores, ja que €
inegavel a grande parcela de tendéncias magicas existentes no Neopentecostalismo. A
questdo é mais profunda do que se anuncia.

E esse o estratagema principal utilizado por Berger (1985) para encerrar sua
animacdo a teoria dos fendmenos religiosos na modernidade. “..., é igualmente possivel
dizer que o pluralismo produz a secularizacdo ou que a secularizacdo produz o
pluralismo.” (BERGER, 1985, pg. 165). A crise da teoria das religiosidades e sua
supremacia sdo inclusive anteriores a época atual, transcendendo inclusive o nosso
século. E produzida pela quebra de hegemonia catdlica no ocidente no século XVI com
a Reforma Protestante e a constituicdo de uma légica mais pragmatica e menos méagica
dentro da propria idéia de religifo. E como se afirmassemos: menos religido-magica na
religiosidade. Tal radicalidade’ criou um tipo diferenciado de observagdo sobre o
mundo tautoldgico e transcendental. O que se inaugurava agora era um Deus menos
miraculoso e agora mais observador da conduta que o préprio homem regrava para a sua
vida. Tal regra ndo estava mais contida em oferenda e holocaustos, nem muito menos
baseada no nimero de missas pagas como indulgéncias e sim pela conducdo de uma
vida satisfatoria e orientada pelo trabalho. Ora, ““O Trabalho dignifica 0 homem”? A
partir de entdo dignificar também representaria divinizar. E como dissemos é nesse
afastamento dos ideais magicos que residem as primeiras formas de exorcismo proprios
da modernidade. A antiga configuracdo de confianca e fortificacdo medular oferecida
pela mégica é demolida dando também espaco a um mundo onde o proprio sagrado
pode ser questionado. E é por ser agora questionado, lembremos que uma das primeiras

’ Estamos nos utilizando do termo radicalidade no sentido daquele momento histérico de quebra da
hegemonia catdlica no Ocidente. Mas temos consciéncia que essa quebra ndo € possivel para podermos
analisar o fendmeno religioso na modernidade. Isso por que, mesmo que em alguns momentos histéricos
dessa modernidade, tenhamos observado uma ampla negagéo de caracteres da magia e até do profetismo
no contexto religioso, estes ndo deixaram de habitar totalmente o imaginario religioso do Ocidente,
mesmo que 0 que prevalega ainda seja o imaginario do sacerdote.
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atitudes do Luteranismo foi justamente abrir a possibilidade de interpretacdo da Biblia
para os individuos e em sua lingua vernacula — o aleméo, que Berger (1985) considera
que a religiosidade finalmente abre-se para o individualismo. E para se realizar esse tipo
de investigacdo torna-se necessario agora ndo s6 um estudo das dindmicas sociais, mas
também uma analise da ““psicologia social das sociedades modernas™. Contudo um
ponto de discordancia conosco e o0 autor é que, este assume que a crise da Teologia é,
assim como a secularizacdo e o pluralismo, mundial. Dizemos isso por que, a realidade
neopentecostal e carismatica no Brasil nos fazem desdizé-lo. Estamos em um pais que
me atreveria em dizé-lo como contra-reformista. A religido ainda é uma das referéncias
mais fortes a composicdo de um ethos brasileiro. Isso por que somos sempre induzidos a
refletir sobre a nossa conduta social por ela e inclusive a participar da politica nacional
levando em conta os seus preceitos. Contudo essa conduta social € refletida de forma
preconceituosa e andmala e nossa participacdo politica restringe-se a escolha dos
candidatos da igreja — em alguns momentos. Entretanto, vivemos em uma sociedade de
crentes cristdos basicamente. Nesse sentido a crise ndo seria da teologia como
instituicdo, mas sim de sua fragmentacdo em teologias de mercado. As pessoas Sao
religiosas mesmo tendo a liberdade de escolha da religidfo — especificidade da
modernidade. A Unica tendéncia que parece ser, até certo ponto, massificante, é que

como Berger (1985) atribui parece que, “..., as tradicdes religiosas na situacéo
moderna podem estar predestinadas a atravessar variantes da experiéncia
protestante.” (BERGER, 1985, pg. 165). E ndo seria justamente isso a atual experiéncia
catdlica da Renovacdo Carismatica, guardando obviamente as suas diferencas?

Ponto elementar, muito préprio do processo de secularizacdo® (portanto de

racionalizacdo) da religiosidade é o seu aparelhamento burocréatico. Este representou um

® Houveram vaérias formas de utilizacdo do termo secularizacdo dentro da histéria das religides da
salvacdo — como quer Berger. Na perca de territorios da Igreja Catdlica, nas guerras religiosas e/ou nas
revolugdes classicas burguesas. Na forma eclesiastica, para 0 momento em que um consagrado abandona
o0 habito. Contudo, observado no sentido clerical ou ndo, secularizagdo aponta para uma nova ordem de
relacionamentos dentro dos proprios fendmenos religiosos. Momento esse em que, ha-se maior relagao
entre as questdes do mundo, como gostam de se referir os proprios religiosos. Claro que a partir desse
meandro podemos supor um nimero muito grande de possibilidades de relacionamentos entre a esses
valores e os valores da tradicdo. Por isso mesmo podemos pensar em um primeiro antagonismo de fato
entre secularizagdo e religiosidade. Parece-nos que, grosso modo, a religiosidade se propde como um
sinbnimo de tradi¢do construida contra 0s novos valores — a vanguarda — que se exprime através da idéia
de secularizacdo. Nesse sentido se estabelece uma luta, um conflito de interesses dentro dos préprios
grupos religiosos para a articulacdo do discurso da tradicdo em oposicdo (muitas vezes cooptagdo) do
discurso da vanguarda. Essa conjungdo, ndo légica ao primeiro olhar, de elementos que se relacionam por
forcas e tensdes, vagando entre perpetuar uma tradicdo (muitas vezes construida naquele momento) e os
horrores propostos pela inevitabilidade da vanguarda é parte essencial da dinamica das religiosidades nos
tempos modernos. Alids, ¢ o fundamento ndo-logico préprio desse tipo de fendmeno. “E saudavel
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dos instrumentos que, em certos momentos e através de variadas circunstancias nos
remetem a utilizacdo de certa forma de moralidade muito propria no linguajar
popularesco sobre a religido — a ma fé. Consideramos como uma realidade muito
prépria encarnada na maioria dos burocratas da religiosidade para a instrumentalizacéo
do poder. Inscritos ou ndo no grupo dos alienados da religido, esses burocratas
promovem, principalmente dentro do modelo moderno de religiosidade a verdadeira
satanizacdo da alteridade, tanto moral quanto religiosa. Essa cadeia de ma fé, no entanto
se transmuta para as mais tenras posic¢oes daquele culto. Todos sdo entdo, convidados a
expurgar o mal de qualquer forma de suas vidas. E para dizer que isso faz parte do
aparelhamento burocréatico daquele credo ao mesmo tempo em que é algo ligado a sua
magia. Esse movimento, aparentemente inoperante e sem importancia para tantos é
considerado por n6s como um dos instrumentos mais sutis e verossimeis do preconceito
e de suas facetas na modernidade. Ai coloca-se a alienacdo no sentido mais lato da
palavra, ou seja, o individuo nem percebe que tipo de atrocidade comete em nome de
uma fé, que na sua origem burocratica € ma fé. E um processo de naturalizagio do
exorcismo, cada individuo passa a atuar como se fora um préprio exorcista. Portanto,
como dir4 Berger: “Mas, ver-se-a sem dificuldade, se concordar com a argumentagao
anterior, que a religido pode ser um instrumento poderoso para a sustentacéo efetiva
da mé fé”. (BERGER, 1985, pg. 107).

1.4. Conceito de Trabalho Religioso.

Para Bourdieu (2007) o trabalho religioso vai além da concepcao idealista, que
percebe a religiosidade como uma forma de intuicdo do transcendente. E também da
teoria materialista que apenas vé a tradicdo religiosa como fruto das aspiracGes de classe
gue tentam manter o poder que possuem. No trabalho religioso os individuos produzem
coletivamente as préaticas que passam a fazer parte da comunhéo daquela coletividade e
que sdo incorporadas em praticas sociais efetivas. Para Bourdieu (2007) pode ser

apresentada de forma andnima e coletiva, ou até mesmo se produzir de forma muito

lembrar, a esse respeito, que a maior parte das relacdes histéricas tem um carater irdnico. Em outros
termos, o curso da Histéria tem pouco haver com a l6gica interna das idéias que nele apareceram as
vezes como fatores causais” (BERGER, 1985, pg. 117).
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especializada, ou seja, através de individuos que possuem o monopdlio da traducéo dos
cultos e do significado dos ritos. Este é especialmente responsavel em deixar clara a
potencialidade das praticas, assim como sdo os eleitos pelos fi€is a realizarem tais
predicados. Por outra forma, cremos inclusive que podemos encontrar algumas
variacOes dessas responsabilidades atribuidas aos produtores especializados. Em
praticas hibridas como o séo o catolicismo popular e os variados cultos cristdos aqui no
Brasil, em que podemos perceber que, nem sempre essas tém apenas no corpo oficial da
instituicdo seus profissionais especializados no sagrado. No catolicismo popular
principalmente, durante a sua histéria aqui no Brasil, foi extremamente comum a
presenca de beatos e beatas, rezadeiras, irmdos das almas etc. que mesmo nao
pertencendo ao corpo de especialistas oficiais da igreja, compunham um verdadeiro
para-corpo de especialistas na religiosidade praticada. De alguma forma, cremos que
esses para-especialistas, foram co-responsaveis pelo aprendizado das préaticas religiosas,
assim como de uma cosmologia até mesmo mais complexa do que aquela que existia
dentro dos rigores da oficialidade de Roma. Mas mesmo evidenciando quanto rarefeita e
heterogénea é a visao dessas especialidades na manipulacdo da religiosidade, temos que
perceber que, esse conceito separa 0 corpo dos crentes em dois setores. De um lado
estdo os especialistas ou co-especialistas, ou semi-especialistas e do outro lado residem
0s espectadores, aqueles que comungam uma fé da forma passiva, ou seja, esperando
que os sinais se manifestem através da presenca e/ou vontade do especialista. S&o
consumidores desse campo, que por sua passividade habitam o campo dos leigos e por
essa posicao passam a ser como dissemos consumidores e principalmente espectadores.
(TEIXEIRA, 2003, pg. 178).

Bourdieu (2007) se refere a uma caracteristica muito propria das comunidades
religiosas, e que compde também uma forma particular de comportamento da diviséo
social do trabalho. Primeiro que os individuos especializados o sdo em determinadas
funcbes que o grande corpo de leigos sé tem conhecimento parcial. Tendo o
conhecimento total dessas praticas, e por normalmente ser intitulado através de um
poder sacralizado, muito pouco discutido, o especialista, passa a se beneficiar da
exclusdo do trabalho material, para tanto s6 se dedicar ao trabalho espiritual.
Concordamos nesses termos com o autor, sem destacar, porém a possibilidade de que,
em alguns casos o especialista no trato das coisas sagradas para determinada religido,
ndo esteja inteiramente da ocupacdo de outra tarefa socialmente falando, ou cargo

politicamente falando, inclusive gozando dessas posi¢fes por ser eminentemente um
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homem das coisas sagradas. Ou como é, na grande maioria dos casos, sua outra
ocupacdo profissional e/ou politica fruto de um trampolim religioso meticulosamente
organizado. Por isso que, prestigio e poder normalmente equivalem a magistratura de
um cargo em uma igreja, por exemplo, em que deve ser acentuada, ou pelo menos muito
clara a diferenca entre o especialista e o leigo comum. O circulo de poder secular e
regular é tdo fecundo que, podemos observar que os dogmas em torno das atribuicdes
desses sacerdotes normalmente s sdo inferiores aos dogmas que regem a propria
divindade. Bourdieu (2007) ainda atribui tal fenbmeno as sociedades mais complexas,
por que apenas essas teriam a capacidade material de sustentar uma concentracdo de
individuos que néo se dedicassem ao trabalho material. (TEIXEIRA, 2003, pg. 194).
Nessa tipologia, Bourdieu (2007) estabelece quais seriam as principais
caracteristicas desses trés tipos de especialistas com a coisa sagrada. E mais do que isso,
ele empreende uma etnografia, para, a partir dela, desvendar quais as ldgicas inerentes a
cada elemento. Para ele, assim como para Weber, o sacerdote seria o especialista oficial,
da religiosidade institucionalizada como a oficial. Ele é o responsavel por preservar e
transmitir a l6gica da religiosidade oficial, e por assim dizer incorpora-lo no habitus
daquela determinada sociedade. Agora, que fique bem claro que a nocéo de oficialidade
para Bourdieu (2007) esta muito mais para aquela religiosidade estabelecida, podendo
implicar em varias religides competindo um mesmo espaco, do que a religido oficial do
estado, pois agora estamos tratando de um periodo em que o préprio estado é laico.
Normalmente o sacerdote atua em seus templos. Normalmente o sacerdote tem, por
expressdo de sua posicdo, uma predisposicdo em aceitar a ordem vigente, e até mesmo
lutar por qualquer perigo que afete essa ordem. Portanto, tudo que estiver fora dessa
ordem cosmoldgica e social passa a ser prontamente anatematizado. E a reproducéo da
idéia de pecado além de seus limites dogmaticos. Por outro lado, cremos que a prédica
de Bourdieu (2007) esteja certa, a despeito dela ndo representar uma totalidade dos
sacerdotes, isso por que, pode ser efetivamente claro que a préatica dos sacerdotes seja
reacionaria, mas isso ndo equivale dizer que o exemplo contrario ndo possa existir. Na
possibilidade do contrario, ou seja, em momentos que 0 sacerdote se comporte para
causar uma revolugdo, em que sentido possa se entender esse termo, a denominagédo
dada por Bourdieu ¢é profeta. Ele o denomina como um verdadeiro agente, no sentido
ativo da palavra. E a legitimidade que é conferida ao profeta ndo viria de seu campo de
legalidade na ordem constituida, ja que a tarefa deste é justamente transforma-la. Sua
legitimidade esta em seu carisma, podendo, dependendo da forca deste, até mesmo
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compor uma nova ordem simbdlica que posteriormente se oficialize. Essas duas figuras
sdo0 muito proximas uma da outra a nosso ver. Primeiro que o proprio Bourdieu (2007)
atesta que, historicamente o que tem acontecido € que, depois de revertido a ordem
simbolica, muitas vezes o préoprio profeta se transforma em um sacerdote instituido. E
quando isso ndo pode ocorrer em sua vida, 0s seus discipulos cuidam do recado. Para
nos esse é o exemplo pratico do que aconteceu com o Cristianismo, principalmente no
periodo paulino. O terceiro especialista listado por Weber e Bourdieu (2007) é o mago,
confundido ai também como feiticeiro, o autor o denomina como uma espécie de “free-
lancer do sagrado”. Para o autor o feiticeiro normalmente se utiliza de simbolos que ja
foram produzidos por profetas e sacerdotes, 0 que a nosSsO ver esta incorreto.
Principalmente por que, cremos que nada impede mais uma vez que essas figuras sejam
encarnadas por um mesmo individuo, por exemplo. Além de que, através dessa visao
passa a estar descartada qualquer possibilidade de que haja o fator de criagéo de
simbolos para 0os magos, e isso n6s sabemos o quanto € falso. (TEIXEIRA, 2003, pg.
195).

A teoria de campo religioso de Bourdieu (2007) se inscreve perfeitamente em
uma analise da contemporaneidade das praticas religiosas. 1sso por que, elas sdo vistas
como uma espécie de campo de disputas, e essas disputas normalmente sdo equivalentes
a disputas de mercado tao proprias do capitalismo atual. A concorréncia se da atraves de
dois elementos basicos: primeiramente uma dosagem certa e equivalente de marketing
religioso, que paira sobre a sacralidade dos dogmas, produz versadamente 0S novos
simbolos e atualizam tantos outros. Agora, 0 mais importante para nés € afirmar que, a
disputa do campo religioso se da atraves de uma forte dosagem de legitimacdo da
identidade da religido. Tanto a Eclesiologia, quanto a Teologia poderiam se inscrever
como instrumentos oficiais utilizados pelos sacerdotes para combater profetas e magos.
Mas por outro lado, a efetivacdo dessas préaticas de identidade das religides se da de
forma peremptoria através da negacéo da alteridade, ou como o autor define, através da
desqualificacdo dos concorrentes. Para nds essa reproducdo da identidade, através da
negacdo da alteridade, nos tempos modernos, mais do que qualquer outro momento
historico, se da através da emanacao de variados discursos de negacdo. Mesmo que se
imponha sobre o trabalho de Bourdieu (2007) o peso de ndo oferecer uma analise sobre
o catolicismo e o protestantismo dindmicos da América Latina e sobre as religiosidades

de matriz africana e amerindia, cremos que o exemplo da teoria de campo religioso é
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extremamente oportuno para que possamos vislumbrar as relagdes existentes entre essas

religiosidades citadas.

“Na medida em que consegue impor o reconhecimento de seu
monopolio (extra eclesiam nulla salus) e também por que pretende
perpetuar-se, a Igreja tende a impedir de maneira mais ou menos rigorosa a
entrada no mercado de novas empresas de salvacao (como por exemplo, as
seitas, e todas as formas de comunidade religiosa independente), bem como
a busca individual de salvagdo (por exemplo, através do ascetismo, da
contemplacdo e da orgia). (BOURDIEU, 2007, pg. 57).

Primeiramente cremos que um dos propésitos mais importantes ha serem
questionados a despeito dessa discussdo € de que forma se reconhece um monopolio de
um determinado ritual sagrado. Sim, por que um dos pontos nodais de nossa dissertacdo
¢ a evidéncia do momento em que um individuo passa a se filiar a outra religiosidade
dentro desse campo de disputa. Visto que, mesmo que ja tenhamos tocado nesse assunto
por demais, estamos em um periodo em que o grau de reconhecimento ndo se da mais
através de mecanismo de simples coercdo social, como pelas veias oficiais do estado.
Entdo esse viés estaria descartado como método de imposi¢do de reconhecimento do
sagrado para a nossa sociedade. Um dos instrumentos para tal objetivo, que também se
fragiliza em tempos modernos é uma espécie de hereditariedade social, ou como
podemos facilitar, tratasse dos individuos que sdo de determinado credo por educacgédo
familiar. Outro que cremos fazer parte da teoria de habitus de Geertz (1989) é a
capacidade de inferir perplexidade que cada préatica possua. E nesse sentido cremos que
repousa sobre esse conceito de perplexidade, a capacidade de atender as demandas tanto
sociais quanto individuais. Agora, isso também ndo impede que, de alguma forma,
principalmente as igrejas como a catdlica, ndo continuem com métodos de
reconhecimento de seu monopdlio de forma configurada a sua tradicdo secular. 1sso se
comprova com as sucessivas cartas enciclicas, documentos lancados pelo corpo
eclesiastico e que sdo referéncias nas praticas catolicas. Inclusive, Bourdieu (2007) é

sensato em afirmar que:

““A gestao do deposito de capital religioso (ou sagrado), produto
do trabalho religioso acumulado, e o trabalho religioso necessario para
garantir a perpetuacdo deste capital garantindo a conservagdo ou a
restauracdo do mercado simbolico em que o primeiro se desenvolve,
somente podem ser assegurados por meio de um aparelho de tipo
burocratico que seja capaz, com, por exemplo, a Igreja, de exercer de modo
duradouro a acgéo continua...” (BOURDIEU, 2007, pg. 137).
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Para Bourdieu (2007), o que vai propiciar que um individuo penda para um
habitus® ou outro, ou seja, para as disposicdes mais genéricas dentro de uma
coletividade, é justamente o peso, ou o volume de seus capitais, tanto o econdmico
guanto o cultural. Isso inicialmente pode até mesmo ser confundido com a teoria mais
difundida por Durkheim (1996) que é a da coercdo social, mas por outro percebemos
que indiferentemente as posi¢Oes da relagcdo entre capital econémico e capital cultural
podem criar possibilidades quase que infinitas. O que implica dizer que, essas
combinag¢Bes podem muito bem até mesmo criar singularidades, ou seja, combinagdes
tdo proprias que, ndo sejam mais repetidas. O que necessitaria de uma observacao
particularizada do caso para que 0 mesmo possa ser entendido. Bourdieu (2007) mesmo
assim diz que: ““A cada classe de posicdes corresponde uma classe de habitus (ou de
gostos)...” (BOURDIEU, 2007, pg. 21). O que aglutinaria todas essas tendéncias, para o
autor seria a capacidade de capital em produzir vinculos de afinidade. Por que seria
justamente essa a funcdo do habitus, “dar conta de uma unidade de estilo” que é
propria da relagdo entre os bens simbodlicos e econbémicos e as praticas por estes

demandadas. Ou como o préprio Bourdieu completa muito bem:

“O habitus é esse principio gerador e unificador que retraduz as
caracteristicas intrinsecas e relacionais de uma posicdo em um estilo de vida
univoco, isto é, em um conjunto univoco de escolhas de pessoas, de bens, de
préaticas.” (BOURDIEU, 2007, pg. 21).

Eles séo, portanto diferenciados de coletividade para coletividade, ao mesmo
tempo em que sdo as particularidades mais acentuadas, podendo ter a denominagao de
operadores de distingdes. Em nossa dissertacdo, a relacdo que cada matriz de

religiosidade estudada por nds tem com seu publico de leigos é bastante oportuna para

°Bourdieu (2007) estabelece uma das principais caracteristicas de habitus. Como ja dissemos, esses s&o
ao mesmo tempo a representacdo mais real da diferenca entre os individuos e 0s grupos, e por isso
mesmo sdo a marca da distincdo entre eles. Suas diferenciacbes sdo como que produzidas pela
combinacdo propria e Unica entre o capital simbélico e o capital econémico do individuo, da classe ou da
coletividade. Além disso, do processo de afinidade que se aflora do individuo, da classe ou da
coletividade com um determinado comportamento. O trago de distingdo esta para Bourdieu na medida em
que as reacles a0 mesmo objeto ou comportamento nem sempre sdo as mesmas. Para a nossa dissertacéao,
essa é supostamente a origem de estruturas de pensamento como o preconceito. E o que é mais agravante,
mesmo em tempos de pretensa democratizagdo das idéias como é a modernidade, a diferentes reflex6es
sobre um determinado comportamento, que pode muito bem ser observada como uma qualidade de um
sistema democrético acaba por se definir como um problema na medida em que esses diferentes olhares
ndo sdo levados em consideracdo. Estabelece-se a partir dai, um campo de disputas, irradiados de varias
formas, tanto no campo da politica, quanto no campo da economia, quanto na cultura e etc.. Agora, 0 que
mais importante dizer, essas distingBes, podem tanto gerar disputas por hegemonias de posicBes e
opinides, como também pode ndo gera-las.
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percebermos o quanto o habitus é um fator de diferenciagdo. Enquanto as matrizes
cristds possuem o carater da universalidade, e, a partir desta, tentam historicamente
conquistar outras religiosidades permanecendo com a sua intengdo de possuir um
primado, as religiosidades de matriz africana estdo voltadas para uma comunidade
especifica que, de certa forma, ndo possuem a intencdo de possuir esse primado

universal tdo caracteristico dos cristaos.

“Dai o gosto tipicamente sacerdotal pela imitacdo transfiguradora
e pela infidelidade desconcertante, os polindmios deliberados e a
ambiguidade refinada, o equivoco, a obscuridade metddica e a metafora
sistematica, em suma todos 0s jogos de palavras presentes em todas as
tradicBes letradas e cujo principio pode ser localizado, segundo Jean
Bollack, na alegoria, entendida como a arte de pensar outra coisa com as
mesmas palavras, dizer outra coisa com as mesmas palavras ou dizer de
outra maneira as mesmas coisas (‘dar um sentido mais puro as palavras da
tribo’)”. (BOURDIEU, 2007, pgs. 38 e 39).

Bourdieu (2007) tenta explicar, como que em sociedades ditas como evoluidas,
assim como seriam sociedades urbanas a formacdo do corpo de sacerdotes
especializados no trato do sagrado ha-se a transformacdo da analogia sincrética em
analogia racional. Esse momento é extremamente importante para nds, ja que seria
impossivel o embate entre essas duas logicas, a sincrética e a racional. Racional esta
sendo entendida por Bourdieu (2007) como vinculada a uma pureza monoteista,
enguanto ma sincrética a uma impureza politeista. Sabemos que a racional ndo esmagou
a sincrética em suas praticas aqui no Brasil, mas sabemos que inevitavelmente se criou
um campo de disputas politicas pelo espaco e monopdlio do sagrado entre as analogias
racionais e as sincréticas. E essa disputa para Bourdieu (2007) tem eminentemente um
carater mercadolégico. Agora, a tendéncia de acumulo de poder, por parte do corpo de
sacerdotes, esta na monopolizacdo das praticas e dos rituais. E fruto inclusive de uma
autarquia do conhecimento religioso, nem que para isso 0 gosto sacerdotal seja uma
inclinacdo eminente a transfigurar praticas populares e transforma-las em oficiais.
Assim como revelar uma prética religiosa ambigua e confusa, onde a credulidade dos
fiéis seja a Unica pedra de salvacdo e que, ao final das contas seus jogos de palavras
funcionem como uma garantia de prevalecimento de seu poder. Cremos que essa seja a
base dbvia dos discursos religiosos, principalmente na modernidade. A articulacdo, mais
aparentemente racional, que barganhe o maior nimero possivel de demandas do publico
leigo propiciard 0 maior ou menor sucesso de uma determinada pratica religiosa e

inevitavelmente a ascensdo politica de seu corpo de sacerdotes.
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“A maioria dos autores esta de acordo em reconhecer nas praticas
magicas 0s seguintes tracos: visam objetivos concretos e especificos,
parciais e imediatos (em oposicdo aos objetivos mais abstratos, mais
genéricos e mais distantes que seriam os da religido); estdo inspiradas pela
intencdo de coercdo ou de manipulacdo dos poderes sobrenaturais (em
oposicao as disposi¢es propiciatorias e contemplativas da ‘oragéo’, por
exemplo); e por Ultimo, encontram-se fechadas no formalismo e no
ritualismo do toma la da ca.” (BOURDIEU, 2007, pg. 45).

I.5. A Racionalidade existente na Magia assim como em outras formas

de Religiosidades.

A dissertacdo esta sendo realizada, observando alguns pontos essenciais que
formam a estrutura da religiosidade. Uma dessas € a interpretacdo dos signos de cada
religido colocada como problema da pesquisa. Inicialmente o objeto de estudo é a
articulacdo histérica e social do discurso de satanizacdo imposto sobre as religides de
matriz africana. Uma pista essencial que cremos que abrird espaco para a formatagédo
desse objetivo, até entdo aparentemente amplo, talvez distante e quem saiba
generalizado, é a percepcdo de em quais residuos ideoldgicos e/ou materiais se aloja o
satanismo. Este configurasse como a discursividade central da pesquisa. E é nesse
sentido que, a obra referencial de Evans Pritchard (2005) pode nos auxiliar — “Bruxaria,
Oréaculos e Magia entre os Azande”. Trata-se de uma descricdo sobre a magia e a
bruxaria, como forma de influéncia social entre os Azande, e que, mais tarde ficou
conhecida como a ““etnografia da verdade”. Estes eram povos da Africa Central. Suas
pesquisas, com 0s Azande eram também heterogéneas quanto as questdes tedricas. Fez a
analogia entre o problema da “heterogeneidade da razdo humana” de Lévy-Bruhl e o
método de Malinowski de trabalho de campo de longa duracdo. Sua analise foi ainda
mais profunda, quando, investigando as ‘“técnicas divinatérias de producdo da
verdade”, ele utilizou o “jogo de linguagem” de Wittgenstein (EVANS-PRITCHARD,
2005, p. 7).

O texto de Evans-Pritchard (2005) transmite a idéia de que, os métodos da
magia, dos oraculos e das bruxarias compreendem muito mais do que gestos irracionais
préprios dos fendmenos religiosos, como 0s queriam a interpretacdo evolucionista. Para
ele, a bruxaria compde-se como um modo de vida e de organizagéo social do grupo dos
Azande, ou seja, ela compde-se de bases racionais tdo quanto outro procedimento de

qualquer outra sociedade em suas representacfes para ordenar sua vida. Percebemos
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entdo que o termo — bruxaria é utilizada pelo autor para significar elementos préprios da
cultura Azande, mas que, seus procedimentos e sua estrutura podem se generalizar para
as atitudes de outras religiosidades também. Ou seja, quando um determinado individuo
encarna o papel e o modo de vida da figura que, através de forgas ocultas intervém em
determinada realidade, toda a dindmica social azande passa a sempre ser
redimensionada por causa desse evento — a possibilidade de ser embruxado. A
interpretacdo feita por Evans-Pritchard (2005) é compartilhada, no sentido em que nao
se comenta, nem ao menos se cogita a possibilidade da veracidade ou ndo da bruxaria,
mas € importante notar que, através dela se remetem varias atitudes. Ou seja, 0
importante € a sua funcionalidade social. Ao passo que os individuos passam a acreditar
nela, eles passam a tracar um arsenal de atitudes de defesa contra esta. Tais atitudes
estdo indissociavelmente nas teias do social, ou seja, estdo materializadas, mesmo que a
existéncia enquanto tal da bruxaria nos seja irrelevante. O problema da existéncia da
bruxaria ndo possui para nés um valor de verossimilhanca, mas sim um valor heuristico,
enguanto que o que nos serve é avaliar quais os efeitos de determinada crenca para um
determinado grupo. E necessaria a existéncia de uma intervencdo propria as praticas da
bruxaria, fazendo com que ela represente algo que também esteja sob o jugo do
mecanismo social de controle. Esse tipo de controle de algum mal, é um elemento
generalizado a todas as religiosidades, a nosso ver. Onde forgas ocultas produzem uma
méa relacdo com as pessoas com a ordem cosmologica, algum mecanismo deve
sancionar e estabelecer a ordem tanto social quanto cosmoldgica. A alteridade deve
estar sempre bem definida — o bruxo... Mesmo que este seja um integrante da sociedade
Azande. Nesse sentido nos € interessante que para os Azande a bruxaria seria uma
espécie de corpo amorfo ao corpo do bruxo, que em muitos casos ndo tem consciéncia
de que possui tais poderes. O que nos faz pensar que, potencialmente, grande parte da
sociedade Azande poderia ser bruxo, 0 que deveria aumentar sobremaneira a mutua
vigilancia entre os moradores de uma mesma comunidade, por exemplo. E esta ai uma
das tarefas dos oraculos para Evans-Pritchard (2005), garantir a identificacdo da origem
dos males que acarretam aquela comunidade. Ponto fundamental para que, as relacGes,
antes indecifraveis se tornem palpaveis para a efetivacdo da justica. Como o Exorcismo
da Alteridade é fundamental nas praticas religiosas, a figuragdo do mal € indissociavel.
Ou seja, ele sempre existira, ou como Evans-Pritchard (2005) fundamenta: “Ha sempre
bruxaria por ai, é impossivel erradica-la da vida.” (EVANS-PRITICHARD, 2005, PG.
11).
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Tal processo deve ser percebido através dos estudos dos ritos e dos mitos. Ora,
0s mitos evidenciam aquilo que mais estrutural existe dentro de uma religido, e ai
residem as premissas basicas de sua moral, de sua liturgia, de sua articulacdo com o
cOoSmo e 0 mais importante para a nossa dissertacdo, pista de como a religido deve se
articular com outros grupos. Se ela deve conviver ou ndo com este e de que forma isso
deve ser feito. Um segundo processo € a analise dos ritos, estes sdo 0s mitos em
discurso pratico na forma grosseira de falar, eles sdo 0s momentos em que se estabelece
a conex&o entre os mitos e a realidade do cosmo. E a atividade religiosa que se pdem em
préatica. Conectando ao nosso pensamento, 0s mitos evidenciam o discurso da estrutura
religiosa e os ritos evidenciam o discurso da conjuntura religiosa. Em seus estudos
sobre 0s Azande, Evans Pritchard (2005) diz que os ritos e as crencgas sdo significacdes
de um “‘sistema ideacional’. Seu foco é uma explicacdo racional, nele os mitos séo a
representacdo de uma ““explicacéo para a vida”. Essas representacdes, por sua vez, sdo
representadas por agdes sociais. Esse tipo de recorte nos faz continuar afirmando a tese
proposta anteriormente, ou seja, a de que € necessario reconhecer a veracidade das
praticas religiosas dos grupos para considera-las assim como realmente frutos das
interacGes sociais. O conhecimento de que a jurisdigdo, assim como a politica deveriam
ser realizadas através de oraculos de veneno com aves, para 0s estudos devem ter o
mesmo efeito que nos tém as técnicas da medicina forense assim como da prépria
ciéncia em geral. E esse parece ser o diferencial da obra deste autor, ou seja, a
consideracdo total, de que as particularidades exdticas aos nossos olhos devem ser
consideradas em plena articulagdo com os sentidos de verdades construidas pelos

Azande e por qualquer grupo que se analise.

“O objetivo de Evans Pritchard foi demonstrar como ¢ inteligivel
0 conjunto de crencas que formam um sistema de pensamento
compreensivel e como esse sistema esta relacionado com as atividades
sociais, a estrutura social, a vida dos individuos.” (STADLER, 2000, p. 32)

Lévi-Strauss (1985) em seu texto “O Feiticeiro e sua Magia” chega a levantar
uma associacdo entre a crenca na magia e em feiticos e resultantes corporais como a
recusa de alimentos e bebidas e etc.. Mas o que nos cabe ndo seria tanto esse tipo de
resultante fruto da bruxaria e dos feiticos, e que o autor chamou de “fendmenos
complexos no plano fisioldgico™. A nossa intencdo é perceber como uma crenga possuli
reverberacdo sobre o plano social de um determinado grupo. Essa questdo nos é
importante pelo motivo de que, para nds, no momento em que 0s grupos, de uma ou de

outra, tragcam as suas alteridades, a fazem e a praticam representando em parte a
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estrutura apresentada por Lévi-Strauss (1985). O mal, representado pela bruxaria e/ou
pelo feitico faz parte dessa alteridade, mesmo que o individuo embruxado seja do
proprio grupo. Onde esses termos estiverem presentes, e seus ritos forem
diagnosticados se estabelece um campo de atuagdo para o Exorcismo da Alteridade.
Lévi-Strauss (1985) exemplificou dizendo que o individuo deveria normalmente ser
banido da comunidade. Transnavegando esse conceito para a modernidade, sabemos
que isso ndo seria legalmente possivel, em si tratando de uma sociedade em que a
autoridade da religido perdeu seu carater eminentemente estatal como o era outrora.
Mas ele ainda permanece travestido em varias praticas, muitas delas discursivas (0 que
ndo deixa de representar uma violéncia) outras ritualisticas, mas todas combinando com
a estrutura colocada por Lévi-Strauss (1985). Ou seja, de que essas identificacdes feitas
a um individuo, acusado de feiticaria, ou a um grupo acusado de satanista reverberam
em atitudes concretas, denominadas por nés de Exorcismo da Alteridade, e que ainda
compdem a dindmica social como um todo.

A magia, assim como a bruxaria, a feiticaria e outras praticas religiosas sé
fazem sentido na medida em que o analisador, antropélogo ou socidlogo a considera
que para o grupo de crentes essas representacdes fazem parte do universo real de suas
vidas, como j& adiantamos. Ndo chegamos, no entanto, a como Lévi-Strauss (1985)
parece fazer, realizar um mecanismo entre essa crencga e acontecimento reais, ligados a
distdrbios psicopatolégicos que normalmente acarretariam modificacbes organicas
(LEVI-STRAUSS, pg. 194 e 195). Esse tipo de consideracio ndo seria do nosso
escopo, pelo simples motivo de que o que nos importa é como essas praticas religiosas,
encaradas como reais por seus adeptos interferem nas relagcdes destes com seu préprio
grupo e, principalmente com outros grupos. E tanto para perceber algum tipo de
eficacia fisioldgica, quanto para saber se esses rituais também produzem algum tipo de
relacdo prética, socialmente falando, Lévi-Strauss (1985) a traduz como um tipo de
crenca que deve ser construida em conjunto. Ou seja, € necessario que todas as partes
creiam, por que seria justamente a partir dessas crencas que se estabelecem as acoes,
como ja adiantamos antes. E necessario que o feiticeiro creia em seu feitico e que o
enfeiticado também, para que a partir de entdo eles possam entrar em relacdo intima a
respeito desse assunto especifico. Se por exemplo, o enfeiticado ndo acreditasse que
estava enfeiticado ndo Ihe faria sentido, por exemplo, exorcizar o feiticeiro. As atitudes
seriam nulas. Para 0 nosso exemplo, esse tipo de ideia é bastante ébvio. Na relacdo
entre as religiosidades que estudamos, percebemos que a crenga nas maldi¢es, no mal
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e até mesmo nas entidades do Candomblé e da Umbanda ndo é sé partilhada pelos seus
adeptos, mas também por boa parte das igrejas cristds. No processo de Exorcismo da
Alteridade, esse momento, ou seja, 0 momento da crenca cristd nos males vindos das

praticas afro-amerindias é que sustenta as praticas desse exorcismo social.

“Esses trés elementos daquilo que poderia denominar de complexo
xamanistico sdo indissocidveis. Mas vé-se que eles se organizam em torno
de dois polos, formados, um pela experiéncia intima do Xama, o outro pelo
consensus coletivo. (...) Muito curiosamente as relacbes com o mundo
sobrenatural se exprimem por meio dos modos do conhecimento, e entre
eles, os da impressao corporal (isto é, da experiéncia mais intuitiva), da
inferéncia e do raciocinio. (LEVI-SATRAUSS, pg. 207).

Portanto a crenca tem que se estabelecer a partir das relacdes sociais. Ao passo
em que o Xamd, por exemplo, acredita piamente em suas técnicas e em seus efeitos
farmacoldgicos o que serd curado terd que também acreditar. Afirmamos isso ndo no
sentido de nos preocuparmos se tais técnicas sdo verdadeiras ou ndo, mas no sentido em
que elas possam compor um campo de verossimilhanca em que a religiosidade so
podera existir na totalidade do conjunto das crencas do Xama, dos curados e também na
dos presentes ao evento. Os presentes ao evento vao por si s, garantir a rotatividade e
continuidade dos ritos, ja que provavelmente os presentes ao evento podem ser
provaveis futuros doentes. Essa prédica nos serve sobremaneira, para dizer que o
consensus coletivo garante a perpetuacdo da crenca, que pode desmoronar se caso uma
de suas partes deixe de crer em sua veracidade.

A crenga é uma questdo que intrigou também a Geertz (1989) que ao mesmo
tempo denuncia ter sido ela um tanto quanto evitada por antropologos até entdo. Todos
saberiam dizer que a implicacdo mais importante que fundamenta as acdes da
religiosidade é a crenga, contudo, ndo tocariam tanto na questdo de como ela se
processa. Na citacdo abaixo podemos observar como ele detona a perspectiva que
jogaria para o escanteio do psicologismo a processualidade da crenca. Para nos, assim
como parece ser também para Geertz, o problema da processualidade da crenca reside
nas duas instancias. De um lado, temos ciéncia a respeito da bruma nebulosa que €é a
tentativa de identificar o movimento psicoldgico de aceitagdo, ou ndo, dos dogmas
religiosos por cada individuo particularmente (nossa pesquisa tem como area a
Sociologia das Religi6es). Mas concordamos com Geertz (1989) em dizer que, por
parte dos movimentos, 0 mecanismo da crenca se da através da capacidade de
persuasdo de cada tatica de conquista. Ele coloca alguns, como a perplexidade, a dor

etc... Esses sdo fundamentais para criar aquilo que o proprio autor anteriormente
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anunciou, como sendo a parte da realidade em que a consciéncia ndo alcancando
prefere remediar-se com respostas dadas. A perplexidade nos parece ser a resposta mais
imediata a esse tipo de procedimento. Estar perplexo é, em certa medida, estar entregue
a uma nova credulidade, surgida mediante o trauma de um evento social

particularmente espetacular.

“A existéncia da perplexidade, da dor e do paradoxo moral — do
problema do significado — é uma das coisas que impulsionam os homens
para a crenca em deuses, demdnios, espiritos, principios totémicos ou a
eficacia espiritual do canibalismo (o0s outros sdo um envolvente senso de
beleza ou uma alucinante percepcao de poder), mas essa nédo € a base onde
repousam tais crencgas e sim seu campo de aplicagdo mais importante: (...)”
(GEERTZ, 1989, pg. 125).

Outra questdo importante para nos é a que diz respeito a no¢do de sobrenatural.
O que nos aparenta é que essa parece ser relativamente nova (nova no @mbito moderno
pelo menos). J& que a religiosidade constituisse como um campo de saber proprio em si,
articulado em sua forma de pensar e principalmente organizado logicamente, essas
relacdes ditas antes se invertem. O sobrenatural passa a ndo existir pelo simples motivo
de que, em algumas sociedades onde a religiosidade tem principalmente vinculos com a
ordem politica e econémica instituida, e nesse sentido citamos a grande maioria,
incluindo a sociedade ocidental moderna, toda a cosmologia e cosmogonia religiosa ndo
sdo sobre e sim totalmente naturais. Ou pelo menos ao que entendemos sobre a prédica
de Durkheim (1996) é que a idéia de sobrenatural é muito propria do individuo que
percebe a religiosidade do lado de fora de sua argumentacéo légica, por que para quem
esta dentro dela sobrenatural é natural! (DURKHEIM, 1996, pg. 5) Ou em outro
sentido, o sobrenatural expresso na religido seria tudo aquilo que possui uma logica
incompreensivel, portanto afastada da idéia de ciéncia.

A intencdo de Geertz (1989) parece ser a busca da religiosidade para além
daquilo que ela aparenta ser. Primeiro é importante salientar que sua intencdo realmente
era ir além da religiosidade como perspectiva metafisica de mundo e também como
perspectiva ética do mundo. Para ele, os classicos ja teriam se ocupado de tal empresa.
Portanto, sua busca vai até as fronteiras do que necessariamente produz o mecanismo da
fe, ponto primordial para o posterior aparecimento da ética e da cosmovisdo. O poder
coercitivo da religido, entdo teria sua origem na capacidade de manutencdo desse status.
Geertz (1989) adiantou em seu texto “Ethos, Visdo de mundo e Andlise de simbolos
sagrados”, formulas encontradas milenarmente pelas religiosidades para a manutengéo

desse status. Para nossa concepgdo sobre a modernidade ocidental cristd, a forca do
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Cristianismo, em todas as suas variantes dogmaticas é oriunda de sua capacidade de
articular discursos, entendendo os mais variados sentidos para esse termo. Estamos nos
referindo ao discurso em suas mais varias formas, que nao apenas a oral ou escrita.
Aquilo que ele denominou como ““ethos™ seria integrado entre outras coisas desses
diversos discursos que auxiliam a predominéncia do poder coercitivo da religiosidade,
mesmo nos tempos modernos (GEERTZ, 1989, pg. 143).

Para Geertz (1989) o poder do simbolo estd em sua capacidade de regenerar-se.
A0 passo que isso so é produzido, a partir do momento em que esse simbolo estivesse se
referindo a alguma instancia muito comum, e, portanto, abrangente da vida daquela
comunidade. O exemplo dado pelo autor é o circulo, que possuiria entdo essa
capacidade de abrangéncia, e teria enfim, félego para sempre possuir novos
significados. Para nos, essa parece ser uma tendéncia muito clara de uma suposta
estrutura das religiosidades. Ao passo em que a religiosidade se coloca em determinada
estrutura social, ela o faz com seus signos e significados que naturalmente s&o
produzidos de forma genérica. Essa producdo genérica é que garante o folego dessas
instituicBes religiosas. Para ndés, a relacdo conflituosa com a alteridade religiosa pode
ser considerada como um desses simbolos de grande félego, principalmente para o
Cristianismo, que em sua origem medieval foi formulado como uma religido de um
estado expansionista. Assim como a forma ciclica das coisas era comum as vistas dos
Oglala, como conta Geertz (1989), a formacao de um campo de forca politica social e
cultural de marginalidade de culturas religiosas conquistadas passou também a ser uma
caracteristica muito propria do ethos cristdo. Mesmo que sejam vagamente percebidos e
conceituados, sdo amplamente vivenciados como diria o autor. (GEERTZ, 1989, pg.
145).

Os mitos e ritos sdo tdo importantes nesse sentido por que eles denominam a
fusdo entre dois aspectos. A experiéncia humana se daria através da articulacdo entre
mitos e ritos localizados na linguagem. Chegamos entdo a denominagdo de ““animal
simbolicum™, destes simbolos adviriam outros, como a propria nocdo de histéria
(STADLER, 2000, p. 56 e 57).

Consideramos que uma das vantagens de se observar a religiosidade como fruto
da atividade coletiva humana, € que, através dela, 0 homem em suas expectativas e
ansiedades primeiras na e para a construcdo de seus signos e respectivos significados. E
consideramos que essa construcdo foi extremamente bem observada por Durkheim

(1996). Cremos que, o aspecto da propria natureza ao qual ele se referia é justamente a
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necessidade humana de ordenar sua realidade em uma cosmologia (consciéncia do seu
universo), em uma cosmogonia (consciéncia do movimento deste universo) e
principalmente de um ego-cosmogonia (consciéncia de seu papel dentro do movimento
deste universo).

Durkheim (1996) estabelece uma diferenga entre duas esferas basicas da
religiosidade. Mesmo que elas estejam sempre em relagdo mutua, e que para a
sobrevivéncia das mesmas seja necessaria a comunhdao coletiva das individualidades até
a transformacdo da simples credulidade em crenca institucionalizada, e, portanto,
detentora de determinado poder, parece-nos que a primeira normalmente precede a
segunda. Ou seja, 0 que surge inicialmente é a crenca, a opinido relativa sobre
determinada fenomenologia, para que depois sejam institucionalizadas as praticas
relativas a essas crencas. Além disso, isso ndo quer dizer que tenha que existir sempre
uma correlagio l6gica e racionalista entre crenca e pratica ritualistica. E como o proprio
Durkheim (1996) estabeleceu, ou seja, existem muitas praticas religiosas, muitos ritos
que, ndo estabelecem com a crenca uma relacdo pratica evidente. Em muitos momentos
essas praticas nem ao menos sao ratificadas pelos canones sagrados, mas passam a

habitar o pantedo de habitos préprios daquela comunidade.

“Os fendmenos religiosos classificam-se naturalmente em duas
categorias fundamentais: as crencas e 0s ritos. As primeiras sdo estados da
opinido, consistem em representacdes; os segundos sdo modos de acdo
determinados. Entre esses dois tipos de fatos ha exatamente a diferenca que
separa o pensamento do movimento.” (DURKHEIM, 1996, pg. 19)

Ja Geertz (1989) inicia a sua discussdo a respeito do que seria o simbolo, isso
por que, este seria em certa medida, o ponto inicial de toda a formacdo intelectiva
concernente a religido. Para nds, esta seria um conjunto de simbolos e seus respectivos
significados que, entrelacados produzem eficazmente uma conjuncdo de motivacoes,
que se traduzem em praticas reais dentro da dindmica social, implicando, em
determinados momentos, inclusive na forma estrutural em que os individuos estdo
dispostos em sua hierarquia. Os simbolos para Geertz (1989) poderiam estar
materializados de qualquer forma, ele exemplifica em numeros, através da cruz, de
obras de arte e etc., basta para tanto que, ele estabeleca com a realidade um julgamento
sobre esta, ou até mesmo um argumento légico (GEERTZ, 1989, pg. 105). Agora, 0 que
nos cabe frisar € que, este argumento I4gico ndo esta necessariamente ligado a uma

I6gica cientificista e racionalista, 0 Unico caso que nos parece excecdo Sao as
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religiosidades da salvacéo ligadas ao ideal protestante extremamente pragmatica surgido
com a propria ética protestante tdo bem estudada por Weber (1992).

Eliade (1996), por exemplo, inicia sua interpretacao através de um pensamento
que é muito proximo ao dos pensadores a respeito da relagdo entre secularizacao,
religiosidade e modernidade. Para ele, a modernidade, no que se refere ao século XX
apresenta uma reacdo nao sO da religiosidade, mas principalmente de idéias como a
imagem, o simbolo e o simbolismo. Por parte por causa da psicanalise, sem duvida, mas
principalmente por que, logo ao inicio do século XX o que se pode observar no cenario
cientifico europeu foi uma reacdo contraria (ou pelo menos de reinterpretacdo) as
grandes tradi¢cdes fundadoras das Ciéncias Sociais. O mundo volta reconhecer, para
Eliade (1996) que os signos e principalmente o simbolismo que os engloba sdo parte
constituinte da racionalidade, ou como prefere dizer, ““0 simbolo € um instrumento de
conhecimento” (ELIADE, 1996, pg. 5). O que ndo podemos esquecer é que essa
separacdo formal, esse esquecimento é adequado de uma época de cientificismo e que
foi muito propria apenas da sociedade européia ocidental, e nem sabemos o0 quanto isso
foi totalizante. Como ja dissemos antes, e como o proprio Eliade (1996) marca em seu
texto tanto as sociedades consideradas primitivas, quanto em outras sociedades
denominadas por ele como *historicas’ o simbolico sempre esteve em voga.

A intencdo geral de Eliade (1996) é de perceber o quanto os mitos e seus
respectivos significados se compdem em uma linguagem que ele proprio julgou como
“perene”. O ponto central da capacidade de se perpetuar esta efetivamente na
capacidade de signos e significados se colocarem como imagens. Todas as existéncias
humanas estdo inevitavelmente cercadas de signos e significados que, basicamente sdo
percebidos como imagens. Nao precisamos, entretanto relembrar que, para nds essas
imagens constituem o plano da realidade mais material dos individuos
independentemente de sua real existéncia, e que comumente o sdo, também -
linguagem, discurso. O que é mais complexo, nesse sentido, é perceber o quanto e de
que forma esses objetos, ou realidades imagéticas se comportam, ou estdo colocadas nas
vidas do individuo ou da coletividade. Percebé-las, é orientarem-se na pista de se
poderem entender as diferencas. Para Eliade (1996), as imagens recorrem a um passado
nostalgico. Entretanto, muito mais do que invocar um passado nostalgico, a imagem
reporta-se as provaveis associacdes que podemos realizar quando percebemos alguma
coisa. A associagéo que, por exemplo, um adepto do Cristianismo faz quando vé& uma

oferenda no meio de uma encruzilhada, o faz remeter imediatamente a algo ndo muito
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agradavel. Resumindo, a informacdo que lhe foi passada, através de sons e imagens, é
como representacdo de signos e significados, fonte de conhecimento. Como préprio
autor coloca, é um tipo de conhecimento que, até mesmo as palavras seriam
insuficientes para expressar 0 que se sente quando, por imagem ou som se detém um
conhecimento (ELIADE, 1996, pg. 12).

Eliade (1996) traca uma diferenciacdo entre os especialistas no estudo das
religiosidades que, para nos, 0 que existe realmente € uma co-participacdo e
responsabilidade na tarefa que ele chama atencdo como crucial. Mais do que catalogar,
expressando a forma com a qual ocorreu o aparecimento, a difusdo e as relagdes
externas de cada religido, os responsaveis pela literatura cientifica, devem perceber que
existem outras questdes intrinsecas aos seus resultados de pesquisa e entdo levanta-las.
Algumas pistas sdo interessantes: ““Por que tal mito ou tal simbolo puderam ser
transmitidos? O que eles revelavam?”. Esse tipo de pergunta fatalmente nos faz crer
que ndo seja da empreitada especifica de um especialista apenas, mas que seus
questionamentos sdo fruto das especialidades de varios cientistas, incluindo, psicélogos,
socidlogos, historiadores, antropdlogos, e etc.. Para Eliade (1996), a importancia de se
revelar esses questionamentos € que, 0s mitos revelam “situac6es-limites”, ou aquilo
que comumente temos nos referido, os mitos revelam a posicdo do individuo e da
coletividade que ele estd inserido na representacdo cosmoldgica e cosmogoénica do
universo. Trata-se de uma das primeiras formas de racionalidade ha que podemos nos
referir. Inclusive, esse momento, redescoberto na modernidade européia, e que
certamente nunca fora perdido em sociedades ndo-européias, teria uma funcédo
maiéutica, ou seja, a de auxiliar no nascimento de uma sociedade mais cosmopolita, ou
como disse Eliade (1996), um homem *““desvencilhado do provincialismo cultural™
(ELIADE, 1996, pg. 30).

1.6. A Religido como forma de Legitimacao Social

Dentro das perspectivas caracteristicas sobre a religido, podemos afirmar que ela
é um dos elementos mais importantes da sociedade. Ela é responsavel pela formacao e
articulacdo das ideologias desta mesma sociedade. Mesmo que possamos levar em
consideragdo o termo ideologia, assim como Marx (2005) prescreveu. Por tal

importancia foi que Platdo afirmou que a religido “... era um dos universais da cultura™
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(STADLER, 2000, p. 13). Era a religido uma psicogénese anunciada por Feuerbach,
que como uma especie de sonho era o mais fecundo envolvimento da mente humana
com a alienacéo.

Quando nos referimos a idéia de religiosidade como legitimagdo da ordem
social, quase que naturalmente remetemos a idéia de que a religido se comporia como
uma falsa concepcdo de consciéncia. Cremos que, € justamente nesse ponto que a teoria
marxista peca ao interpretar o fendbmeno religioso. Isso por que, sua ligacdo estrita
parece ser o caso de ligacdo intrinseca entre estado e religiosidade na modernidade na
Europa ocidental. Mesmo concordando com essa prédica, ou seja, mesmo que as
religiosidades sempre tenham uma interligacdo forte com as institui¢Ges politicas e etc.,
isso também ndo quer dizer que o papel interpretado por elas sejam sempre de
manutencdo da ordem e do poder instituido. Nesse sentido, ndo temos o que dizer a ndo
ser que, a ligacdo entre a religiosidade e a conjuntura politica dominante instituida no
ocidente ndo tem sido a Unica regra. Muito pelo contrario, podemos apontar duas
situacbes muito suigeneris em que a religiosidade se configurou contra a ordem
estabelecida. Primeiramente no proprio surgimento do Cristianismo durante as
perseguicOes dos imperadores romanos, que consideravam esses cristdos como uma
ameaca real ao proprio Império, principalmente por que era natural que 0s cristdos
dissessem: “Dai a Cesar o que é de César e a Deus 0 que é de Deus! MT 22.21”
(BIBLIA SAGRADA, 1992, pg. 1311) como uma forma clara de n3o pagar os devidos
impostos a Roma. E um segundo momento, realizado no século XX com a Teologia da
Libertacdo, que no Brasil e em toda América Latina configurou-se como uma inclinacéo
da Igreja Catolica frente a esquerda brasileira durante o periodo da ditadura militar. Por
outro lado, nossa teoria também configura dizer que, de alguma forma, mesmo agindo
de forma profética, ou seja, contra a ordem estabelecida, esses movimentos tentam
inegavelmente alguma forma de poder. E que essa tentativa de possuir poder é
inegavelmente um poder instituido, uma nova ordem cosmoldgica que estaria ligada
umbilicalmente com a ordem social instituida e oficialmente colocada, ou que pelo

menos se pretende colocar.

“As cosmovisdes de cunho religioso sdo bastante numerosas na
histéria da humanidade, mas na verdade sdo mais abrangentes que a
questdo religiosa em si, pois acabam sempre legitimando, sob o manto do
sagrado, sistemas politicos, juridicos e econémicos” (MARX E ENGELS,
2005, pg. 18)

Ou ainda mais enfatico:
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“Os homens, até hoje, sempre tiveram falsas nogfes sobre si
mesmos, sobre 0 que s&o ou deveriam ser. Suas rela¢des foram organizadas
a partir de representacfes que faziam de Deus, do homem normal e etc. o
produto de seu cérebro acabou por domine-los inteiramente. Os criadores
se prostraram diante de suas proprias criagdes. Libertemo-los, portanto,
das ficcBes do cérebro, das idéias, dos dogmas, das entidades imaginarias,
sob o dominio dos quais definham. Rebelemos-nos contra o dominio das
idéias. Eduguemos a humanidade para substituir suas fantasias por
pensamentos condizentes a esséncia do homem, diz alguém; para
comportar-se criticamente diante delas, diz outro; para expulsa-las do
cérebro, diz um terceiro — e a realidade existente desmoronard.” (MARX E
ENGELS, 2005, pg. 35)

Cremos que essa afirmacdo seja, em esséncia, extremamente deslocada da
verdadeira percepcao do que € a racionalidade humana e de que produtos ela consegue
produzir. Se os homens sempre tiveram falsas impressdes sobre eles proprios, entdo
onde reside a realidade? Dizemos isso, justamente por quer, seria impossivel admitir
que, algum produto da racionalidade humana seria irracional. E nesse sentido, a
perspectiva marxista sobre a historia ndo deixa de ser tdo evolucionista quanto o
positivismo. As atitudes de libertar-se das crencas pressupdem que até entdo, ou seja,
até a construcdo da moderna sociedade industrial do século XIX, toda a construgdo
racional do homem seria irracional e nesse interim, descartavel. De certa forma, esse é o
maior descompasso entre uma perspectiva de analise dos fenémenos religiosos e a
concepcdo materialista-marxista da histéria. Desmoronando a construcdo logica e
cosmoldgica do mundo para os homens a favor de um racionalismo empiricista,
evidenciamos o desmoronamento do proprio mundo em si, e do proprio homem em sua
totalidade, ja que mesmo admitindo que as exigéncias materiais sejam as
preponderantes, essas nao seriam as totalizantes da estrutura humana.

Se a religiosidade fosse apenas um epifendmeno das estruturas de dominagéo
isso demonstraria que elas estariam em uma crise terminal. Isso por que, ja é ponto
pacifico que essas mesmas estruturas tenham encontrado outras formas para ratificar o
seu poder, tornando os fendbmenos religiosos desnecessarios para tal empreitada. Sua
resisténcia a crise da modernidade ndo teria o carater terminal e sim de adaptacéo as
tendéncias de secularizagcdo, mantendo, contudo os nucleos duros das religiosidades. J&
outro ponto importantissimo colocado em nossas interpretacdes é justamente a respeito
do posicionamento de Marx (2005) a respeito dos fendmenos religiosos. Mesmo que
esses nao tenham, sido preferencialmente o conjunto da obra do autor, isso nao implica

dizer que sua visdo sobre a religiosidade tenha sido unilateral.

“Assim, apesar do impetuoso assédio do movimento secular, as
diferentes formas religiosas tém demonstrado uma surpreendente vitalidade
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no mundo contemporaneo, e os fundamentalismos, de diversa indole, estdo
ai para exemplifica-lo. A explicagdo dessa problematica ndo se
circunscreve a mera consideracdo da religiosidade como instaurada no
ambito ideoldgico. Ainda que seus efeitos ndo sejam neutros, do ponto de
vista dos diferentes estratos sociais, a religiosidade ndo pode ser
constrangida a mero epifenémeno das funcfes legitimadoras dos sistemas
de dominacdo. Pelo contrario, por sua etiologia e universalidade, a
religiosidade deve ser enfocada no umbral constitutivo do ser social, e
Marx, a despeito da opinido corrente, parece compartilhar desta idéia.”
(MOURA, 2004, pg. 83).

A despeito de sabermos a respeito da influéncia direta das forcas materiais sobre
os fendmenos religiosos, temos diametralmente admitir que, em alguns contextos
historicos esses fendmenos, ou a realizagdo efetiva destes em forma de mitos e ritos,
também possuem participacdo efetiva, e muitas vezes decisiva sobre a dinamica das
relacbes materiais dentro de determinados grupos sociais. J& que estdvamos
anteriormente nos referindo a idéia de religiio como alienacdo. E o que Berger
argumenta dizendo que em alguns momentos a religido pode inclusive articular a
“desalienacao religiosamente legitimada™ (BERGER, 1985, pg. 108). Outra questao é
que Berger (1985) considera esses momentos importantes para um estudo do processo
de constituicdo da religiosidade, mas os considera em menor ndmero do que 0S
momentos em que a religiosidade se faz como instrumento de alienagcdo. Em nossa
dissertacdo observaremos as duas perspectivas: religido como alienagdo; para a
producdo do discurso do satanismo (este sendo perseverante na pratica cristd desde os
primordios da organizacdo eclesiastica) e o da desalienacdo; para a producdo de forcas
autdénomas e beligerantes das religides africanas, que passaram ao longo do processo de
aculturacdo cristd desenvolvendo taticas de defesa de sua estrutura litdrgica e de seu
modo de vida, inclusive com a maior articulacdo com taticas do mal para promover essa
mesma defesa.

Contudo, cremos que as contribui¢cGes de Max Weber (1982) para a perspectiva
religiosa sd0 muito vélidas™. Primeiramente por que para ele a religido é um fenémeno
historicamente observével. Toda sua obra esta concatenada & acdo social do individuo. E
0 momento em que se articulam ““‘comportamentos humanos™ e esses ‘“compreendem

um significado subjetivo™, neste sentido a religido é uma das forcas que inserem pressao

10 \Weber inicia seu texto (Ensaios de Sociologia) com um significado abrangente para a idéia de religio.
Em suma, a religido teria a capacidade de aglomerar as pessoas e de regulamentar suas vidas.
Posteriormente o autor classifica as religides ditas como “mundiais” por justamente possuirem essas duas
capacidades — a regulamentacéo e a aglomeracdo. (WEBER, 1982, pg. 189).
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a formacdo dos “‘significados subjetivos™”, portanto para a acgdo religiosa existe
racionalidade (CARVALHO, 2004, p. 49). E estd claro que esta ideia € altamente
aplicavel a nossa pesquisa ja que, a nosso ver, seria impossivel considerar alguma
estrutura humana que ndo contivesse racionalidade. Ou como se refere David Hume a
religiosidade faria parte de um contexto de angustia concreta prépria dos individuos...
Sao “preocupacgdes com eventos da vida™, portanto se ela se emoldura metafisicamente,
mas se realiza concretamente entdo podemos classifica-la como elemento basico da
cultura humana (STADLER, 2000, p. 39).

Um dos pontos elementares que é levantado por Weber (1982), como sendo
contribuicdo para um entendimento do papel da religido dentro da sociedade, é o
processo de construcdo da crenca. Ainda através da teoria de que as éticas religiosas e a
estratificagcdo social se relacionam, Weber (1982) demonstra em exemplos préaticos essa
relacdo. Saber onde estdo os direitos e os deveres por parte de seus integrantes € algo
importante para a sobrevivéncia do credo, pois estes, direitos e deveres, necessitam
estar de acordo com a realidade preferida dos fiéis e de outro lado é importante pelo
fato de estabelecer uma ordem necessaria para o seu funcionamento. Portanto, as a¢des
devem estar legitimadas. A atitude da crencga, que ndo nos vale agora e aqui medir sua
origem, é ponto importante no processo de legitimacdo. Ainda mais que, a diferenca
fundamental para Weber (1982), ndo é por que apenas possa parecer que ele, ao
contrario de outros autores classicos, ndo interpreta a religido como o produto ou a
produtora de uma falsa consciéncia. Ja que, em suma, falsa consciéncia ndo existe. E
que através da idéia de co-determinancia entre a estrutura social e a natureza das
normas morais, ele coloca a religiosidade em seu devido lugar. Ou seja, a0 mesmo
tempo em que ela é produto da razdo humana e de todas as suas outras construces, a

religido também tem um papel de determinéncia sobre a realidade social.

“Os afortunados raramente se contentam com o fato de serem
afortunados. Além disso, necessitam saber que tém o direito a sua boa
sorte. Desejam ser convencidos de que a “merecem” e, acima de tudo, que
a merecem em comparacdo com outros. Desejam acreditar que 0s menos
afortunados também estéo recebendo o que merecem. A boa fortuna deseja,
assim, “legitimar-se””” (WEBER, 1982, pg. 192).

Berger (1985), por exemplo, enumera uma questdo muito importante para a
feicdo do nossa dissertacdo. O sentido de Legitimidade. Estaria ai, para nos, o sentido
pratico das relagdes religiosas na sociedade. Estas sdo constitutivas e co-participantes da
legitimidade da ordem social. Para ele as legitimacdes ndo s6 dizem como as coisas

devem ser, mas dizem também o que elas sdo. Portanto elas conferem a realidade social
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uma explicacdo normativa, mas antes de tudo ontolégica. As coisas sdo por que s&o...
Ou as coisas sdo por isso ou aquilo. S&0 momentos importantes, gque, Mesmo
fragilizados em alguns momentos, como as revolugdes, por exemplo, determinam um
status que exercem um controle geral sobre a ordem evitando o estdgio anarquico.
Contudo, Berger (1985) enumera que as legitimagdes ndo sdo de grande formulagéo
teorica, ele diz que; o corpo de idéias de uma sociedade muitas vezes pode ser muito
diferente do saber total desta. Nesse sentido concordamos, contudo isso ndo quer dizer
que, de uma forma geral, as concatenacdes realizadas para se formular legitimagdes
sejam carentes de racionalidade, muito pelo contréario. Na legitimidade existe o papel
fundante da racionalizacao, portanto nao se trata de um carater pré-teérico como afirma
o0 autor. O papel da legitimidade é tdo operante, portanto altamente consideravel para os
estudos sociais que desde a sua formacéo, os elementos legitimantes passam por um
processo de evolugdo que culmina por torna-los: “evidentes por si mesmas aos que as
executam™. As legitimacOes sdo partes integrantes da sociedade tanto no sentido
objetivo como também subjetivo. Fazem parte do saber institucionalizado na sociedade
em sua totalidade, contudo, para se institucionalizar e tornar-se conhecimento objetivo,
a legitimidade necessita passar pelo aval da subjetividade. Ela possui
concomitantemente intencdes de se respaldar e auto validar tanto na objetividade como
na subjetividade. E Berger (1985) diz entdo, para entrar em consonancia com a nossa
proposta: ““podemos descrevé-la dizendo simplesmente que a religido foi historicamente
o instrumento mais amplo e efetivo de legitimacdo.” Ou de uma forma bem mais
acessivel: “Tudo ““aqui em baixo” tem seu anélogo “l& em cima™”. A legitimidade
religiosa funda a relagdo com a realidade assim como ela é, ou seja, sem precedentes a
duvidas. Exemplos de retiddo individual que se mostram para 0S grupos sdo
naturalmente originados de exemplos colocados nos pantedes das proprias religides.
Cristo é o exemplo a ser seguido, Olorum é o exemplo a ser seguido, imita-los é agrada-
los e agradando-os estamos garantindo o minimo de beneficios para a nossa vida
concreta. Portanto, o involucro que envolve a minha moral para falar a verdade ndo é
meu. E esta ai uma intencdo bésica da religiosidade, garantir a planificacdo dos
argumentos e das praticas morais para que estes mesmos ndo caiam em um relativismo
improdutivo e sem respeitabilidade mutua. Claro que outras legitimacGes, como o
estado, por exemplo, pode desenvolver este papel juntamente com a religido, mas essa
ligacdo direta a moralidade imitavel de um Cristo, ou de um Olorum somente a
religiosidade € capaz de realizar. (BERGER, 1985, pgs 42 a 50).
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Berger (1985), entretanto deixa claro que o processo de negacdo da Legitimacao
deriva extremos perigos. Ir contra a ordenacéo religiosa que se postula é antes de tudo ir

contra a ordenacgdo simpatica do sistema.

“Ir contra a ordem da sociedade como € legitimada religiosamente
¢, todavia, aliar-se as forcas primevas da escuriddo. (...). Quando a
realidade socialmente definida veio a identificar-se com a realidade ultima
do universo, nega-la assume a qualidade de mal e de loucura. O negador
arrisca-se, entdo, a ingressar no que se pode chamar de qualidade negativa
—se quiser a realidade do deménio.” (BERGER, 1985, p.52).

A partir desta confrontagdo podemos chegar a algumas conclusdes. Primeiro
normalmente dentro dos argumentos discursivos das religides existem determinados
grupos que se encaixam perfeitamente nos pressupostos de desordenamento do cosmo.
Inclusive estes grupos sdo normalmente outros grupos religiosos. Esta ai a premissa
basica da satanizagdo, é assim que ela se realiza. E 0 momento em que o ideal negativo
de determinada religido € justamente os preceitos morais de outra. Para que tal
afirmacdo seja julgada como dogma é necessario que se decorram dai algumas
exigéncias. Primeiro como ja afirmamos antes, é necessaria a montagem propria de uma
tradicdo que remonte o universo de exclusdo legitima propria desse credo. A Unica
racionalidade que deve existir nessa empresa € a apologia, partida normalmente de um
grande baluarte discursivo, que sedimente a questdo ndo deixando ddvidas. Exemplos
disso: sdo muito comuns respostas dadas por cristdos, que para afirmarem essa sua
caracteristica basica remetem as leis entregues a Moisés no Monte Sinai dizendo
“Amaras teu Deus sobre todas as coisas”. Nessa afirmagdo estdo contidas as duas
exigéncias, de um lado estd posta uma apologia segmentada por um pai da religido, que
a partir dai constréi uma identidade indissolvel, indiscutivel e principalmente
excludente. Diz-se excludente por que esta 6bvio que existem castigos apropriados para
0S que ndo seguirem essa prédica.

Um dos pontos importantes colocados pelas teorias de Berger (1985) sobre o
processo de legitimacdo é que estas estdo sempre sobre a égide da logica dialética. As
legitimacgdes sdo processos engajados no contexto social préprio do tempo vivido. E
neste sentido, podemos observar que, ao longo do tempo, as atividades religiosas
passam a ser encaixadas as exigéncias desta realidade. E esse 0 momento em que a
religiosidade realiza uma releitura de seus mitos, renova 0s seus ritos para que esses
possam agir na forma de uma novissima legitimacdo, esta sempre adequada a nova
realidade. Neste sentido, nos é evidente como, em alguns casos famosos, 0 momento

superado e 0 momento que supera parecem até mesmo ndo pertencer a mesma
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instituicdo. Exemplo disso sdo os movimentos catdlicos da Teologia da Libertacéo e da
Renovacdo Carismatica, no contexto catolico. Ou até mesmo, as igrejas protestantes
tradicionais e as de orientacdo neopentecostal e por que ndo dizer o Vodu, o
Candomblé, a Umbanda, a Macumba. O quanto essas mudancas sdo radicais ja se
apresenta como outro problema € necessario, nesses casos, um estudo mais aprofundado
do contexto em questao.

A propria modernidade parece ser um momento histérico em que as
religiosidades ganham um papel diferenciado do de outrora. Os momentos de pavor e de
éxtase sdo normalmente encontrados em momentos de crise dentro de uma determinada
sociedade, como parece ser 0 nosso. Nesses momentos, normalmente a religiosidade
ganha papéis dubios. Ou de um lado, as liderancas religiosas fazem emergir um discurso
repressivo e altamente reacionario de conservacao do status quo, vinculando 0 momento
de debilidade social a uma esquizofrenia de valores — que seria 0 momento proprio dos
sacerdotes. Ou mais raramente surge a noticia derradeira para que a propria
religiosidade se configure como o pedestal inicial das propostas revolucionarias — que
seria 0 momento préprio de movimentos proféticos. Contudo, o que vimos colocar aqui
é que, o éxtase religioso produz sensagOes que, inevitavelmente conduz 0 homem a uma
acdo e principalmente a um posicionamento frente a uma determinada realidade.
Portanto, ndo aceitamos a idéia grotesca do éxtase religioso como uma romaria de
zumbis que ndo produzem a propria consciéncia. Tal fator despreza a individualidade,
como se essa fosse sepultada pelos dogmas da dita religiosidade. Também néo estamos
querendo negar que para implementar e exercer o papel de indicativo de ordem social, a
religiosidade ndo contribua para tornar superior o papel dos grupos sociais sobre o
individuo, mas nos € ébvio que, ndo é funcdo do social soterrar o individuo ja que este
se constitui como soma dos elementos que o compdem. Ou seja, a soma dos individuos.
Alids, deixar que se prevaleca certa dosagem de individualismo é crucial para a
manutencdo até da prdpria ordem social, sem isso 0s seres humanos se sentiriam
tolhidos e acuados de tal forma pelas regras sociais que, além das patologias normais
vinculadas pela psicologia teriamos que viver em estagio constante de busca pelo
individualismo desmedido. O que nos levaria a um modelo quase insuportavel de
vivéncia. Muito proximo a este que vivemos na modernidade, que nos submete ai sim a
uma imagem mal resolvida da nossa prépria individualidade e humilha esta a nocéo

propria de liberdade restrita de produtos a serem irremediavelmente consumidos. E,
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diga-se de passagem, até a propria religiosidade se configura como um produto nesse
sentido.

Bourdieu (2007) observa que de seus sistemas simbodlicos normalmente se
depreende a estrutura geral da sociedade. Ou seja, que minimamente, 0s capitais
simbdlicos e econdmicos, como toda ordenacdo do sistema simbdlico em que a
coletividade esta inserida serd, pelo menos, uma indicagdo de como seré a distribuicéo
geral dos individuos na cadeia de privilégios e obrigacdes dentro da coletividade. O que,
através de um pensamento durkheiminiano poderiamos até chegar a conclusdo de que a
rede de simbolos do sagrado, por exemplo, poderia interferir de forma efetiva nos
dimensionamentos da hierarquia social. Seria para Bourdieu, uma forma de ““organizar
o mundo natural e social...” (BOURDIEU, 2007, pgs. 30 e 31) e a partir desta os
individuos passam incorporar os sentidos socialmente validos. Esse € 0 passo decisivo,
para conjuntamente a isto, os sistemas simbdlicos constituirem, ou pelo menos
influenciarem efetivamente as funcbes sociais. Essa idéia, decisivamente sindnima da
teoria marxista, se torna ainda mais parecida com esta no momento em que esses
sistemas simbdlicos, ratificam as posi¢bes dentro da coletividade e passam, portanto, a
constituir um instrumento politico muito especial. Essa tarefa ainda se torna maior, na
medida em que a arbitrariamente a religido passa a legitimar a ordem constituida,
cobrindo as desigualdades latentes entre dois grupos etc...

Bourdieu (2007) tenta encontra no pensamento de Weber, quais seriam 0S
mecanismos que, unidos garantiriam a dindmica de evolucdo dos bens simbolicos. A
permanéncia do discurso mitico seria garantida pela conjuncdo de interesses tanto de
quem produz seus produtos quanto de quem os consome. Quem produz normalmente
deve estar antenado ndo s6 nas expectativas de quem consome, mas principalmente nas
forcas e contextos historicos, politicos e sociais que produzem essas necessidades para
0s consumidores, 0 que cria uma competicdo para o atendimento dessas demandas.
Dessa forma, Bourdieu (2007) traca uma correlacdo entre o pensamento de Weber e
Marx no sentido em que, para eles a religiosidade teria um carater eminentemente
reacionario quanto ao status quo. Os individuos que consomem teriam, por fim, uma
posicao passiva frente ao emaranhados de produtos que constituem o mercado religioso.

Ou como o proprio Bourdieu (2007) afirma ser parte do pensamento weberiano:

“... Weber esta de acordo com Marx ao afirmar que a religido
cumpre uma funco de conservacdo da ordem social contribuindo, nos
termos de sua propria linguagem, para a ‘legitimacdo’ do poder dos
‘dominantes’ e para a ‘domesticagéo dos dominados’” (BOURDIEU, 2007,
pg. 32).
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O proprio Weber veria, para Bourdieu (2007), na institucionalizagdo dos
profissionais especializados em coisas sagradas, a forma mais latente de critica realizada
pelo materialismo histérico a religiosidade. Assim como observa que, a sacralizacdo de
uma situacdo terrena, aparatando a situacdo vigente, que ele chamou de “alquimia
ideoldgica™ como também mais uma critica pertinente do Materialismo Histdrico
(BOURDIEU, 2007, pg. 32).

Outra discussao levantada por ele, e que nos € extremamente importante ja que
vamos tratar de uma estrutura totalmente rejeitada e mal entendida pelo Marxismo
Ortodoxo™, é a que diz respeito aos valores e eventos complexos que formam a
dindmica social e o significado cultural. Ao invés de tratar da realidade econémica,
apenas como materialmente fundadora, ele admite também a existéncia de outros fatores
que sdo ““‘economicamente condicionados™ ou ““‘economicamente relevantes”... Como
foi exemplificado pelo gosto artistico de determinada época ou acontecimentos da vida
religiosa. Isso seria para ele ““a totalidade dos processos culturais™. Tratar de algum
aspecto cultural apenas em seu sentido material teria para ele um sentido vago, limitado
e principalmente, ““parcial”. Abranger a perspectiva do estudo sociolégico além do
“materialismo™ é fazer nascer uma “nova ““ciéncia” (WEBER, 1992, p. 118, 119 e
120). Contudo, isso ndo quer dizer que o estudo da cultura, através de elementos
materialistas ndo tenha sido, e ainda 0 €, momento importante da analise da dindmica da
sociedade, principalmente quando este esta desatrelado de ditames de dogmatismo. Para
Weber o dogmatismo da biologia racial, assim como as teses sobre a sociedade
fundamentada na ciéncia da natureza, alcangou graus muito maiores do que a febre por
fundamentacdo cientifica propria de sua época poderia supor. E tal imperativo
biologicista, advém da propria perspectiva econdémica da historia. O que resulta, ou
resultou em uma profunda incapacidade de espirito critico. Em seu texto, diz que a

perspectiva econdmica da histéria leva outros fatores ao status da insignificancia dentro

11 Na verdade, a obra marxista torna-se inovadora por que, realiza uma critica que vai para além do
materialismo de Feuerbach e também do Idealismo de Hegel. Com elas, Marx elabora uma concepgdo
prépria para a Histdria da Humanidade, vista efetivamente agora como um corolario para uma concepgao
materialista da vida humana e do seu préprio processo de Humanizagdo. Contudo, 0 que consideramos é
que, principalmente para o marxismo vulgar, a concepcao materialista foi até as ultimas conseqiiéncias.
Ou seja, ao considerar que a construgcdo humana sempre estaria ligada a uma condicionante material, o
marxismo em Ultimas conseqiiéncias, passa a ndo perceber a multiplicidade do género humano e suas
intencionalidades, assim como as suas outras necessidades que ndo sejam de ordem estritamente material.
A nosso ver, essa € uma das incongruéncias mais fortes para poder adaptar os estudos dos fenémenos
religiosos, (cercados de necessidades de outros tipos que ndo sejam estritamente material) ao Marxismo.
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do todo social e desfigura o proprio conceito de econdmico (WEBER, 1992, p. 122).
Essa é a perspectiva aplicavel ao nosso estudo. E como apontam 0s proprios termaos,
*““economicamente condicionante™ e ““economicamente condicionado”, estamos a busca
de uma relagcdo mais equilibrada da religiosidade com as outras institui¢cdes sociais. N&o
queremos doté-la de autonomia total, mas necessitamos evidenciar em que pontos ela é
a participe fundamental e condicionante da realidade social. Weber (1992) trabalhou a
religiosidade como um fundamento histérico, como ja foi dito. Para ele a religiosidade
produzia elementos de reflexdo sobre a moralidade, a razdo e a experiéncia. 1sso quer
dizer que, ao contrario dos materialistas, a religido era um pressuposto onde se fixavam
elementos de ativacdo e experimentacéo historica.

Antes de Weber (1992), podemos até mesmo enumerar uma larga tradicdo de
teorias, provindas de certo ceticismo, e que percebiam a religiosidade como fruto das
relagBes sociais. Essa tradicdo, aparentemente contraditoria, tem Hume como um dos
seus principais expoentes. Como empirista Hume também considerava que ndo pode
existir experiéncia religiosa sem a empirica. Esta se verifica em uma pratica coerente e
toda prépria, em suas formulagbes cosmogonicas e seus ritos que intercambiavam o
homem com a natureza. A religido é, nesse sentido, a ideologizagdo da primeira
experiéncia humana, a relagdo com a natureza. Mesmo que, em ultimo estagio, o
“modelo filosofico™ criado para dar conta dessa relagdo com a natureza ndo tenha a
racionalidade ldégica e cientifica como o seu ponto mais forte. “Crer, para Hume, é
apostar em absurdos.”, e certamente ele ndo poderia dizer outra coisa, ja que sua logica
se baseava nas comprovacgdes empiricas que eram a base dos argumentos cientificos dos
quais ele era um dos maiores representantes (BORGES, 2005, p. 65). Contudo 0 mesmo
Hume admite que exista um fator a ser considerado. Primeiramente, essa dita
racionalidade é dubia, j& que determinados eventos que normalmente sdo considerados
pela critica cientifica como pressupostos de irracionalidade, na religido também néo
podem ser desconsiderados por essa prépria racionalidade. Uma delas € o exemplo
famoso a respeito da existéncia e/ou inexisténcia de Deus. Para ele, ndo existem provas
concretas que indiguem a existéncia de Deus, por isso essa verdade religiosa pertenceria
ao campo da crencga — a irracionalidade. Entretanto também ndo existiriam provas da sua
inexisténcia, ja que para tal feito a prépria ciéncia ainda nao teria criado argumentos
nem muito menos provas o suficiente para comprovar tal questdo. Nesse caso, ele
propde a “suspensdo do juizo, cremos que uma férmula de dispensar aquilo que

irremediavelmente apela a consciéncia humana. Entre essa angustia de ndo possuir a
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verdade sobre o infinitesimal e possuir, 0 homem prefere admitir a existéncia do
segredo e de sua pequenez'®. Ao mesmo tempo pequeno diante do mistério, mas ao
mesmo tempo redimido perante a ordem cosmologica que finalmente o chama para
habitar agora a categoria de representante da divindade na terra. A religido é, portanto o
local de suspensédo da angustia ontolégica do homem, e esse tratamento dado por Hume
sera muito semelhantes aos dados por Weber (BORGES, 2005, p. 66, 67 e 68).

Por outro lado, e ja que estamos tocando no assunto da religido como
legitimacgdo social, a questdo da alienacdo é proposta pelos autores das formas mais
variadas. Contudo ndo podemos de forma alguma aceitar a idéia, vulgar, do marxismo
vulgar™ em se tratando especificamente, de que a religiosidade seria mais uma forma de
reducionismo das possibilidades revolucionarias inerentes a classe operéria, e por isso
mesmo, um empecilho para tal evento. Seria ela 0 ““Opio do povo™ e principalmente
uma forma de legitimacdo do poder atraves da alienacdo. Algo, contudo que também
nos remete € de certa forma, a impossibilidade de se pensar a religiosidade sem a esfera
do respaldo e das lutas inerentes entre as classes sociais e entre os individuos. Para tanto

concordamos sobremaneira com as afirmacdes de Berger (1985) de que:

“... a alienacdo é o processo pelo qual a relacdo dialética entre o
individuo e o seu mundo é perdido para a consciéncia. O individuo

12 Berger (1985) por exemplo salienta que, em todas as sociedades deve existir certa dosagem de entrega
do individuo a uma espécie de mistério. Nesse sentido a religiosidade contribui para que essa dosagem
seja efetivada. Essa parcela de entrega ele denominou como sendo masoquista, “(...), a atitude em que o
individuo se reduz a um objeto inerte e semelhante a uma simples coisa frente a seus semelhantes,
tomados separadamente ou em coletividades ou nos nomoi por eles estabelecidos.”. O individuo se sente
“embriagado” no ato da entrega de si mesmo a outro, ou a uma idéia. E normalmente este o tipo de
posicionamento dos integrantes das religiosidades a seu(s) Deus (es), particular (es) ou coletivo(s). E ai
que reside a base sdlida da irracionalidade das crencas, ja que para existir ela deve transformar
argumentos, aparentemente frgeis em bases sélidas de sua percep¢do de mundo. Ao mesmo tempo em
que, parece ser irreal a possibilidade, para quem ver de fora tal fenbmeno, da entrega submissa e a-critica
a uma entidade que ndo possui uma estrutura palpavel e substancial. Passa-se também a ser plausivel essa
doacdo como balsamo das angustias diarias que atormentam o ser humano e que fazem parte da sua
propria natureza — a origem e o fim. E uma forma de suportar a crueza do mundo. (BERGER, 1985, pgs.
68 e 69).

3 A utilizagdo do termo “vulgar’ esta sendo referida aos momentos em que o Marxismo foi amplamente
divulgado, ou seja, vulgarizado, e ndo de forma depreciativa como se pode confundir. E importantissimo
tragar essa diferenca, ja que, parece-nos reinar nos jargdes académicos uma linguagem um tanto quanto
distorcida do que efetivamente Marx e Engels pensavam sobre a religido. A religido como 6pio, reinou de
forma desmembrada e panfletaria durante muito tempo, e cremos que até hoje ainda exista, como a Unica
importante afirmacdo do marxismo sobre os fendmenos religiosos. E nesse sentido cremos que dois
processos foram definidores dessa situagdo. Primeiro a ligacdo, levadas as Gltimas consequiéncias, ou seja,
a totalitarismos, do Marxismo com a uma ditadura radicalmente ateia na URSS. E segundo pela forte
ligacdo no ocidente do Cristianismo com as forcas estatais de dominacdo que gerou fortes criticas contra
este pelas correntes libertéarias de esquerda na Europa (em parte pelo escandaloso siléncio e omissdo da |12
Guerra em favor de genocidios de judeus e outras etnias). Ja na América a critica deveu-se principalmente
pelas razGes historicas em que o Cristianismo sempre esteve ligado a um passado colonial de dominagao e
explorag&o.
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“esquece” que este mundo foi e continua a ser co-produzido por ele. A
consciéncia alienada é uma consciéncia que ndo é dialética”. (BERGER,
1985, pg. 95).

Se a dialética ¢é perdida, pelo menos engquanto nocgdo para a propria vida torna-se
claro que o individuo perde a consciéncia de si, e do préprio mundo. Contudo, parece-
nos que Berger ndo coloca as relagcdes religiosas como totalmente alienantes, como
propunha o marxismo ortodoxo. E como o préprio Berger diz: “..., a alienacdo € um
fenbmeno completamente diferente da anomia” (BERGER, 1985, pg. 95). E nesse
sentido temos uma colocacdo muito propria. Citamos o Cristianismo como pedra
angular dessas criticas feitas pela ciéncia. Cremos que, o sentido das colocacdes sobre a
relacdo do Cristianismo e a alienacéo, a ““falsa consciéncia e o 6pio do povo™, s6 podem
ser pensadas historicamente, s podem ser pensadas de forma contextualizada. E por
isso que, talvez, nenhuma critica feita ao marxismo seja tdo forte ao ponto de derrubar
questdes evidentes para aquele momento historico. Ou seja, no momento em que Marx
escreveu realmente a religido era o ““épio do povo”. Contudo nem sempre isso se deu
dessa forma. Citamos nesse sentido dois exemplos pontuais: 1. O Cristianismo
primitivo, mesmo que, para nés ja existiam as perseverancas dos estilhagcos burocraticos
colocados por Paulo e que foram tdo enfatizados por Nietzsche em “O Anticristo”. E 2.
A Teologia da Libertacdo que se colocou como verdadeira contradicdo ao modelo
proprio vindo e herdado da catequese realizada pelos europeus latinos aqui na Ameérica.
Contra os dogmas provindos da tradigdo contra-reformista se emolduraram verdadeiras
inten¢des quanto a dignidade social e de realizagdes semelhantes a de uma revolugéo de
baixo para cima. Tanto que esse tipo de visdo do catolicismo, particularmente falando,
fora contextualizado durante o movimento de alta repressdo a movimentos anti-
governistas durante a ditadura militar, ndo s6 no Brasil, mas no resto da América Latina.

E nos referindo ao marxismo ortodoxo e sua idéia a respeito da legitimacédo
social, 0 que nos vale € dizer que, a grande critica marxista ao sistema religioso é que
diferentemente do que os religiosos possam pensar a religido é fruto do homem e ndo o
contrério. “... a religido é uma projecdo do homem,..” (SOCIOLOGIA DA
RELIGIAO, 2003, pg. 13), 0 que até entfo essa perecia também ser a critica formulada
pelo materialismo de Feuerbach. A religido é o produto de relacdes concretas, que se
estabelece em relagdo ao proprio mundo concreto, ela € uma consciéncia, mesmo que
vista como invertida, do mundo. Das angustias humanas, de suas misérias se estabelece

uma relacao de troca com a religido. Esta, por fim, oferece ao ser oprimido a guarida de
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um “protesto contra a miséria real”, “0 cora¢do de um mundo sem coracao”, o ““6pio
do povo” (SOCIOLOGIA DA RELIGIAO, 2003, pg. 14). Nesse sentido a forma
classica de religido como alienacdo se impBe. A partir da publicacdo de “ldeologia
Alema” é que se percebe que esse congénere vai se expandir para um conceito menos
restrito sobre a religiosidade, que, a partir de entdo, é vista como ideologia, ou seja, um
conjunto de ideias para o convencimento de uma determinada classe social a favor de
um determinado status de coisas dentro daquele modelo social. A partir de entdo fica
muito clara, a(s) intencionalidade(s) da religido dentro da sociedade — ela sempre tera
um papel reacionario, j& que, por si so, ela foi formulada, em sua esséncia, para
“justificar e esconder a realidade da dominac&o” (SOCIOLOGIA DA RELIGIAOQ,
2003, pg. 14). Cremos que esse seja 0 grande hiato para uma concepc¢do marxista de
religido. N&o vamos também cair aos (dés) méritos da construcdo de Marx (2005) para
um conceito tdo amplo. Por ndo notar a sua amplitude, tanto no tempo quanto no
espaco, a realidade empirica indagada por ele (a sociedade européia do século XI1X) ndo
propiciou que o autor vislumbrasse momentos em que a religiosidade se formulou tal e
qual a profecia, ou seja, de forma ndo apenas reacionaria, mas também revolucionaria.
Os momentos proféticos podem ser considerados, como o instante em que e
religiosidade deixa o seu carater reacionario e se transforma em um dos agentes
transformadores da realidade vigente. Além de que, observar o carater reacionario da
religiosidade como uma camisa de forca que uniformiza todas as sociedades seria, por
exemplo, negar o fendmeno do sincretismo no Brasil, por exemplo. De tdo ambiguo, tal
movimento pode muito bem ser encaixado nos moldes dos movimentos de religiosidade
popular onde as instancias legais do poder pouco podem fazer para (dés)

instrumentalizar sua dinamica.

I.7. A Supremacia Politica da Logica Ocidental e das Religibes da

Salvacéo.

Para Weber (1992), as préticas religiosas sdo extremamente racionais e sempre
voltadas a uma praticidade Unica com o mundo. E nesse interim, todas as suas acées
orientam-se para finalidades politicas e econémicas. O sentido primeiro que ele da a
religiosidade é o que se refere a autogénese da racionalidade partida de elementos da

irracionalidade, sobre isso nos diz Juliano Borges: “Seu estudo sobre a ética
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protestante apresenta uma génese da base irracional que se constituird em argamassa
para a propria racionalidade moderna.” (BORGES, 2005, p. 71). E a partir desse tipo
de afirmacdo que, Weber (1992) desmonta os jargdes reducionistas e desapropriados
sobre a religiosidade, e muito pelo contrério, o remete ao campo basilar do pensamento
humano, sendo este, indispensavel na e para a formacdo dos principios de racionalidade
como um todo. Mesmo que a racionalidade pura em Weber (1992) seja considerada um
tipo ideal, a religiosidade, assim como a cientificidade tenta que dar conta da
irracionalidade do mundo.

E apenas para completar com uma ressalva importante, de que para o
funcionamento préprio da religiosidade, deveria agisse sobre os posicionamentos do
racionalismo puro &, para nds, com certeza, um deslize dos criticos. A idéia de que as
religiosidades possuem um funcionamento interno, que lhes é préprio, remonta a
Durkheim, entéo ja deste, guardando as devidas exceg¢des, 0 que temos a dizer é que, j&
a um bom tempo a ciéncia tem a consciéncia dessa cosmogonia interna da religiosidade.
Agora, a diferenciacdo € necessaria, inclusive para que se tracem as fronteiras da
propria religido com a ciéncia (SIMPOSIO INTERNACIONAL DE TEOLOGIA E
CIENCIAS DA RELIGIAO, 2006, pg. 18).

J& para Durkheim (1996) ndo s as religides primitivas sdo o elemento basico
para diagnosticar estruturas existentes entre todas as outras, como também se utiliza da
religiosidade, pelo menos nessa pesquisa (As Formas Elementares da Vida Religiosa),
para também dizé-la como um observatério da realidade social. A sua idéia redunda em
dizer que a religiosidade, como ponto inicial de racionalidade humana, e, portanto mais
simples, seria a forma mais elementar de se observar a realidade social. E que, em outro
sentido, toda religiosidade seria uma forma de se pensar ndo sé elementos da
transcendéncia, mas também a forma regular de se realizar um ordenamento
cosmogonico, no qual a propria sociedade e sua dinamica tém o seu papel. Ja em nossa
observacao, realizar o dimensionamento social, através das idéias da religiosidade néo é
algo que possa ser tratado como simples e organico a ponto das estruturas serem
observaveis e profusamente elementares. Entretanto a religiosidade é sim, uma forma
embrionaria de se observar as estruturas sociais, ndao por sua simplicidade, mas
justamente pelo contrario, pela sua complexidade, é s6 verificarmos quantos preceitos,
éticos, que ndo necessariamente tenham que estar nos canones religiosos sao adotados

como receitas para as a¢des dos individuos em seus grupos.
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Ponto nodal da interpretacdo durkheiminiana é a ideia de considerar o fato do
ponto de vista daquele que cré, ja que nesse sentido o fato passa a fazer sentido dentro
da coletividade. Ja que ndo seria importante para a Sociologia indagar se tal
representacdo faz sentido ou ndo dentro da nossa logica, ou se as divindades existem
efetivamente ou ndo, quando tal tarefa em nossa concepgdo seria uma empreitada
propria da Teologia. A Sociologia da Religido por sua vez, deve ater-se a0 mecanismo
I6gico da crenca, partindo entdo do pressuposto de que para 0 grupo de crentes, que na
maioria das vezes é a comunidade inteira, aquela representagdo ndo s6 faz sentido,
como é responsavel por parte do ordenamento de suas proprias vidas. E nesse sentido
que as divindades (e entdo para 0 nosso caso, entidades como o Diabo, e as divindades
dos cultos de matriz africana) existem e podem muito bem serem alvos de investigacdo
das Ciéncias Sociais. O momento do canto, do culto e das liturgias é ndo s6 um
momento de conexdo com o transcendente, mas muitas vezes de estabelecimento l6gico
e pratico com as coisas do mundo. Rezar para fazer chover, para ter satde, para realizar
um feitico, uma bruxaria passa a ser ademais uma forma propria de conhecimento que,
como Durkheim (1996) argumentou passa ter tanta l6gica quanto o conhecimento

cientifico.

“Para ele, ndo ha nada de estranho em poder-se, com a voz ou
com o gesto, comandar os elementos, deter ou precipitar o curso dos astros,
provocarem a chuva ou paré-la, etc. Os ritos que emprega para assegurar a
fertilidade do solo ou a fecundidade das espécies animais de que se
alimenta ndo sdo aos seus olhos, mais irracionais do que o sdo, a seus
olhos, mais irracionais do que o sdo, aos nossos olhos, 0s procedimentos
técnicos que os agrénomos utilizam para a mesma finalidade. As potencias
que ele pde em jogo por esses diversos meios nada lhe parecem ter de
especialmente misterioso. S&o forgas que diferem, certamente, daquelas que
o conhecedor moderno concebe e cujo uso nos ensina; elas tem uma outra
maneira de comportar-se e ndo se deixam disciplinar pelos mesmos
procedimentos; mas, para aquele que cré nelas, ndo sdo mais ininteligiveis
do que o sdo a gravidade ou a eletricidade para o fisico de hoje.”
(DURKHEIM, 1996, pgs. 6 e 7).

E é justamente ai que reside a cerne de nossa dissertacdo. A nossa intencéo €
pesquisar justamente onde e como reside a crenca dos grupos cristdos nas préaticas das
religiosidades de matriz africana, ja que esse conjunto de praticas parece fazer sentido a
esses grupos, e ndo so isso, também faz parte de suas préaticas sociais. A crenca de que
as religiosidades de matriz africana cultuam o diabo é a representacdo mais simples
disso que acabamos de dizer, através dela os grupos cristdos estabelecem as fronteiras

identitarias entre eles mesmos e esse grupos. Resumindo, tratasse de um conhecimento
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especificamente religioso que reverbera sua proporcionalidade para esferas outras da
vida social.

Outra faceta importante, no que se refere a racionalidade propria das
religiosidades é que Bourdieu aponta uma direcdo muito especifica para a religido:
“unir cada evento particular a ordem cosmica” (TEIXEIRA, 2003, pg. 178). A
experiéncia religiosa é entdo construida através da conjun¢do e da articulacdo dos
variados elementos internos que a conjuga. Agora, mais que isso, 0 muito bem
articulado didlogo que Bourdieu (2007) faz dos classicos se mostra no momento em que
ele explica como a articulagdo dos elementos sagrados se disponibiliza dentro da
sociedade. Primeiro ele busca a idéia de racionalidade intrinseca a religiosidade em
Weber como ja dissemos antes. J& o carater sagrado e o poder de consagracao inerente a
religiosidade parecem ser uma caracteristica retirada de Durkheim. Para Bourdieu, o
poder de consagracao “absolutiza o relativo e legitima o arbitrario” (TEIXEIRA, 2003,
pg. 178), de certa forma, até mesmo podendo transfigurar em determinados momentos a
aparéncia das instituicdes tanto para uma ordem reacionaria quanto revolucionaria do
status quo. Ela é, nesse sentido, forca estruturante, que diz o que deve ser obviamente a
partir dai dizendo o que ndo deve ser esta ai a sua eficacia simbolica que acaba se
transformando em eficécia social. A alquimia ideol6gica onde o produto humano,
aparentemente fragil torna-se consagrado e, portanto, inquestionavel.

Nesse sentido, 0 monoteismo procura a explicacdo racional para problemas de
sofrimento, exaltagdo dos animos e etc. a0 mesmo tempo, 0 ser humano encontra a
medida certa de positividade na dor, a fim de conviver com ela e naturaliz&-la ao passo
em que encontra a dose certa de negatividade na alegria afim de ndo torna-la algo
ameagcador ao status social. E nesse sentido que, para Weber (1992) as ordenacdes da
moral religiosa inevitavelmente produzem efeitos nas constituicBes praticas da ética
seguida pelas sociedades. A sua monografia especifica sobre essa relagdo é “A Etica
protestante e o Espirito do Capitalismo”. Esse processo € so racional. E ndo é apenas
efetuado por uma causa, em Weber (1992) a poli causalidade € um elemento
determinante. E por causa dele que, em aspecto geral, o cientista ndo deve ficar
deslumbrado em alcangar a totalidade do seu objeto de pesquisa. Primeiro por que 0
proprio conceito de totalidade € uma construcdo, e segundo por que, como esta
evidenciada que a multiplicidade das causas pode ser tdo grande que facilite mais ainda,
o0 erro do cientista em se dispor a encontrar essa dita totalidade. O importante é que ndo

existe uma universalidade, nem para a religiosidade, nem muito menos para a ciéncia.
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Estas séo percepgdes diferenciadas dos mesmos fendmenos da realidade. Estes devem
ser ““um dos mundos possiveis™.

A razdo de se acreditar na viabilidade e na sustentabilidade da racionalidade de
qualquer método que ampare a dinamica da vida social parece ser algo relativamente
novo nao sO para a ciéncia como para, principalmente, a dindmica politica
internacional. O choque de culturas, evidenciado por Evans-Pritchard (2005) ao
observar o colonialismo inglés na regido Azande obviamente produziu relagdes incertas
e muitas vezes conflituosas entre identidades e alteridades. Mesmo que essa seja uma
situacdo muito singular das tribos Azande, a de ter que tratar ilegalmente aquilo que
secularmente sempre foi legal — a penalidade da bruxaria, isso ndo se configura apenas
uma peculiaridade Azande. Tanto em Africa quanto na América, o colonialismo e o
neocolonialismo produziram ndo s6 um déficit econdbmico secular, mas inadaptacoes,
ou adaptacBes ao modo europeu, em todas essas sociedades. A ldgica burocrética
racionalista do estado europeu considerava a l6gica dos povos colonizados, e por isso
as relacdes com estes sempre produziu campos de marginalidade que, como dissemos,
ultrapassou as fronteiras da exploracdo econémica, vindo parar no anatema de todas as

vertentes culturais, politicas dos povos colonizados.

“Para os Azande, que acreditavam na imparcialidade e
confiabilidade do oraculo, tais métodos judiciais eram plenamente
satisfatorios. Para o governo colonial, naturalmente, tudo aquilo ndo
passava de supersticdo absurda. Os novos codigos legais recusavam-se a
reconhecer a realidade da bruxaria, ndo aceitavam a prova dos oraculos e
ndo admitiam a indenizagcdo paga pelos bruxos ou a vinganca magica
contra eles.” (EVANS-PRITCHARD, 2005, pg. 15).

A sociedade Azande era um tipo classico de grupo em que a religiosidade
possuia atribuicdes que extrapolavam a nocdo laica da modernidade, em que se
estabelece a separacdo entre estado e religiosidade. Mesmo que a modernidade se
esforce para tanto, também nos parece improvavel a separagdo total entre o estado e a
religido de alguma forma. Entretanto quando Evéans-Pritchard (2005) estabelece seu
campo de estudo, ou seja, a relacdo entre ritos e crencas, ele parece demonstrar uma
peculiaridade dessa relagdo. Mesmo que aparentemente rito e crenga ndo tenham uma
conexdo Obvia aos olhos ocidentais, isso ndo equivale dizer que ela ndo possui uma
racionalidade interna, uma auto conexdo, que mesmo dificil aos nossos olhos
constituem um sistema proprio de funcionamento das relacbes sociais. O
desaparecimento desse sistema, assim como a sua lenta desagregacdo representa a
desagregacdo do préprio grupo, como Evans-Pritchard (2005) parece denunciar em sua
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obra, com 0 movimento de coloniza¢do que passou a desrespeitar as peculiaridades da
nacdo Azande. A bruxaria era uma forma de materializarem a jurisprudéncia da
comunidade, tanto que Evans-Pritchard (2005) se refere ao “Mangu” — ou bruxaria
como uma das palavras mais faladas durante o tempo em que ele estava la. E tanto que,
0s Azande acreditam ser a bruxaria, ndo s6 uma forca mistica, mas pertencente a vida
material deles, ja que ela seria uma substancia encontrada no préprio corpo dos bruxos.
Os olhos vermelhos e a heranca seriam outros tragcos para se reconhecer um bruxo.
Assim como os Azande, e mesmo na modernidade, uma caracteristica basica dos
grupos religiosos é tragar a alteridade a partir de tracos fisicos e até mesmo hereditéarios.
As insignias, os tracos fisicos, gestuais e assim como sua linhagem permanecem em
maior ou menor grau como formas de se estabelecer suas identidades.

Cremos que em toda a introducdo de “Etica Protestante e Espirito do
Capitalismo™, Weber (1992) chama atengcdo para que fique claro que além das
semelhancas existem caracteristicas muito proprias e particulares de cada sociedade e
que estas devem ser consideradas pelos cientistas sociais. As diferencas ditas séo
envolvidas no tempo e no espago (Historia), observadas em um emaranhado extenso
colocado em cada conjuntura histérica particular. Seu exemplo fundamental, para
demonstrar essas particularidades especificas, € a sociedade moderna ocidental, que se
reinaugura com o advento da ética protestante e por outro lado pela ascensdo de uma
I6gica desligada de uma racionalidade magica e umbilicalmente ligada a ldgica
pragmaética propria das religifes ditas como as da salvacdo. Contudo essa racionalidade
I6gico-metddica ndo esta apenas representada pela ética religiosa do protestantismo, ela
se expressa também através de suas variantes politicas e de trabalho, com o
aparecimento de funcionarios especializados treinados especificamente para uma
determinada tarefa e da racionalidade de um estado burocratico. E esse & mais um
exemplo que Weber (1992) d4, ou seja, o aparecimento dessas figuras singulares é
proprio apenas das sociedades modernas ocidentais'®. Partimos do principio que para
levantarmos a questdo que é propria desse nossa dissertacao. Por outro lado, também
nos parece claro que essa racionalidade ocidental, baseada na légica burocratica e na
ética protestante, a despeito de ser hegemdnica no Ocidente ndo parece ser nem

homogénea nem muito menos total. Ou seja, sabemos da existéncia de outros tipos de

Y Em sua empreitada para classificar as caracteristicas ordinarias da sociedade capitalista moderna
ocidental, Weber (1992) traca suas essencialidades singulares. Além da separacdo da empresa familiar e
também da utilizacdo da racionalidade contabil, o que mais nos interessa dizer é que, essa também se
assentou sobre a mao-de-obra livre.
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racionalidade e principalmente, para 0 nosso caso, de cosmo-visdes. A indagacdo, o
problema €, portanto como € que essas racionalidades se relacionam? Que fatores
causam a hegemonia da racionalidade Ocidental aqui no Brasil, por exemplo? Sem
querer adiantar nenhuma resposta, cremos que esse processo de relagdo das
racionalidades acabou, obviamente, sendo favoravel para a racionalidade Ocidental, mas
ndo a garantiu a totalidade das acdes dos modos de vida em regides diferenciadas
culturalmente da Europa como é o caso do Brasil. Mesmo assim, ela impds seu poder
através das mais variadas formas de violéncia através do tempo e do espago.

Weber (1999) traca uma desmistificagdo da racionalidade moderna, mesmo que
em suma valorize o seu papel dentro da formacéo da prépria sociedade ocidental. Agora
0 que nos chama atencdo prioritariamente, e que Obvio, pareceu ndo ser uma tocante
importante lembrada no trabalho de Weber (1999) € até que ponto essas racionalidades
se relacionam com outras ndo-ocidentais. O importante nesse caso, para nos, € salientar
0 quanto as racionalidades julgam as outras como irracionais, como o proprio Weber
(1999) colocou. Por que € justamente na medida em que essas racionalidades se
relacionam, principalmente se elas pertencerem as sociedades espacialmente e/ou
temporalmente separadas, € que irdo ficar definidas, as quantas vao andar o inevitavel
choque entre elas. Mesmo que cada uma tome seu rumo ou direcdo, é imprescindivel
para a nossa analise dizer que nesses caminhos e descaminhos as suas relaces sdo
conectadas umas as outras. E como se decidimos que a racionalidade de uma se
estabelece através da negacdo da racionalidade de outra. Portanto, mesmo que, para a
andlise a perspectiva seja particular a cada grupo em sua historicidade especifica, se faz
necessario que essa também seja sempre em relacdo a outros grupos que minimamente

possam ser conterraneos, COﬂthT\pOI’é.FIGOS e etc.

“Ha, por exemplo, as racionaliza¢des da contemplagdo mistica,
ou seja, num contexto que, considerado sob outras perspectivas, é
especificamente irracional, da mesma forma que ha racionaliza¢Bes da
sociedade, da técnica, do trabalho cientifico, da educagéo, da guerra, do
direito e da administracdo. Cada um desses campos pode, além disso, ser
“racionalizado”™ segundo fins e valores Gltimos muito diferentes, €, 0 que de
um ponto vista for racional, poderd ser irracional do outro.
Racionalizacdes tém existido em todas as culturas, nos mais diversos
setores e dos tipos mais diferentes. Para caracterizar sua diferenca do
ponto de vista da histéria da cultura, deve-se ver primeiro em que esfera e
direcdo elas ocorreram. Por isso, surge novamente o problema de
reconhecer a peculiaridade especifica do racionalismo ocidental, e, dentro
deste moderno racionalismo ocidental, o de esclarecer a sua origem.”
(WEBER, 1999, pg. 11)

76



Para Weber (1999), as religides possuem em sua constituicdo uma orientacdo
para efeitos e préaticas cotidianas. Esses valores eternizados na cosmologia dessas
grandes religides sdo co-fundantes da moral e dos conhecimentos e procedimentos
praticos realizados por todos os individuos crentes daquela religido naquela sociedade.
Cremos, no entanto que, no caso do Cristianismo, e principalmente como ele se
estabeleceu na sociedade moderna ocidental, sua capacidade de indicar movimentos e
éticas extrapolou os limites do prdprio credo. E como se disséssemos que, para 0
Cristianismo, até mesmo 0s ateus seguem inconscientemente seus principios justamente
por estes estarem umbilicalmente ligados até mesmo a formacao dos legados juridicos e
culturais da sociedade ocidental. Suas indicacbes morais extrapolam suas fronteiras
dogmaticas e adentra os territérios dos ateus, do estado e dos outros crentes, como 0 € e
foi o caso mais especifico do sincretismo no Brasil..

Uma das representacbes mais logicas que se inscreve como formadora de
pensamentos preconceituosos é falta de conhecimento sobre a alteridade. O que para
nos representou parte da configuracdo da supremacia da logica ocidental e das religides
da salvacdo sobre culturas outras. A “ameaca a nossos poderes de concep¢ao” sdo
forcas capazes de formar a nossa propria opinido antecipada sobre uma determinada
realidade. (GEERTZ, 1989, pg. 113). Por incrivel que possa parecer, 0 momento
descrito por Geertz pode ser significado como aquele em que um conhecimento, ou
pseudo-conhecimento a nosso ver, € construido através de uma inadimpléncia de
verificacdo empirica, ou até mesmo uma falta de capacidade de perceber algo.
Desarmado de sua capacidade de identificar e construir simbolos, 0 homem (ou o grupo)
prefere argumentar criando signos desarticulados da realidade daquela alteridade. Esse
momento inclusive é mais cdmodo, no sentido em que o individuo ndo necessita travar
com essa nova realidade que o incomoda uma falsa relagéo de aceitagdo. Trava sim com
essa, diferentemente na forma, no grau e na intensidade uma relacdo de distanciamento.
Quando distanciar-se parece ser impossivel, entra em cena todo o nosso arsenal de
taticas e discursos para deixar bem clara as outras modalidades de distancias. Ele cria
uma realidade (que para nos tem o significado de ilusdo-alienagdo), que o da
tranqlilidade frente ao inacessivel desafio de perceber outras verdades que seriam
diferentes, e muitas vezes indissociaveis com a dele. Lembrando que, em tantas outras
possibilidades, essas distor¢des sdo fruto também de adaptacdes conjunturais, politicas,

principalmente, de um grupo que tenta justificar sua dominagéo sobre o outro.
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Contudo, nossas concordancias com os aparentes paralelismos entre Hume e
Weber param por ai. Uma das idéias que permeia o pensamento de Hume refere-se ao
processo de mitigacdo e imposicdo social dada nas sociedades monoteistas.
Primeiramente Hume acredita em um processo de “(...) evolucé@o do processo de crenca
religiosa e a construcéo de formas mais elaboradas, (...)” (BORGES, 2005, p. 68). A
partir dessa evolucdo, rumo ao monoteismo se diga de passagem, foram gerados cada
vez mais instrumentos de mobilidade e imposi¢do sobre os grupos. Era como se o
monoteismo fixasse de melhor forma um codigo préprio de moral, que se diferencia ao
mesmo tempo em que repreende a moralidade natural. Para nos, é indiferente o grau de
evolugdo de uma determinada cultura, para que sejam estabelecidos os lagos de
congruéncia entre o estabelecimento de uma moral e a religiosidade daquele grupo. O
que certamente a época de Hume, assim como a de Weber (1999) ndo os proporcionava,
e que nos é ofertado em abundéncia, é a idéia de que os termos primitivos, evoluidos,
além de serem relativos ndo cabem mais em nossa literatura. As noc¢des de sacralidade e
de moralidade, mesmo que admitamos a existéncia de padrbes estruturais, sédo
totalmente diferenciaveis nas modalidades do tempo e do espaco. Portanto, as culturas
ndo sdo mais evoluidas ou menos evoluidas, elas apenas sao diferentes.

A idéia evolucionista ja foi extremamente dita por n6s, como algo que ndo cabe
para as nossas propostas. 1sso pelo simples motivo de que, se nosso campo pratico de
investigacdo tem como ponto de interrogacdo mais proprio a relacdo entre as
religiosidades, temos a consciéncia de quanto poderiamos nos equivocar se
adotassemos a idéia de que por um motivo ou por outro algumas dessas religiosidades
fossem consideradas primitivas e outras evoluidas. Afora que, cremos superficial
demais a idéia de que existiria uma diferenca Obvia entre as religiosidades ditas como
primitivas e as ditas como evoluidas. Que as primeiras teriam por si s6 um sentido
maior de grupo e que as evoluidas teriam na espiritualidade individualista sua
caracteristica mais importante. Porém, mesmo tendo consciéncia de que 0 processo de
Secularizagdo efetivou realmente certa dilui¢do das instituicbes e uma valorizacao de
aspectos da individualidade isso ndo representa dizer que, a religiosidade moderna
ainda ndo tenha um carater extremamente agregador. Assim como isso ndo representa
dizer que as antigas religiosidades ndo tinham de certa forma vestigios de um carater
individualista em suas praticas. A dualidade incisiva, tdo propria do evolucionismo de

certo que ndo se apresenta, nem se apresentava nas praticas religiosas de forma geral.
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A racionalidade era um pressuposto existente em todas as culturas
indiferentemente. E se podemos dizer que possa ter existido uma estrutura na teoria
weberiana essa é a racionalidade, contudo Weber (1999) é enfatico em afirmar que a
racionalidade do tipo ocidental é Unica e irrepetivel. E afirmamos isso por que, parece
ser claro na obra de Weber (1999) uma teoria para a histéria. Por esse motivo, que
cremos que a tarefa em estudar determinada sociedade tem que ser fruto de
debrucamento exaustivo, ja que cada momento tem suas proprias particularidades, cada
civilizacdo sua historia. E a partir de entdo podemos explicar a diversidade das
religiosidades afro-descendentes. Mesmo que as historias tenham uma estrutura
aparente, mas erroneamente transparente para alguns, o certo é que mesmo que elas
sejam fruto de relacbes escravistas, monocultoras, rurais ou urbanas essas
caracteristicas ndo a fizeram homogénea. Muito pelo contrario, as religides de matriz
africanas sdo tdo heterogéneas que, hoje um estudo etnogréafico e/ou historiografico na
tentativa de uma catalogacdo de sua variedade representa um enorme e quase infinito
desafio para que se proponha a se embrenhar nessa tarefa. As explicacdes, nesse sentido
ndo produzem a realidade, mas sim € retirada desta, que é considerada por si s6 como
Unica. Ela prépria produziria seus contextos historicos mesmo que esses ndo seguissem
uma seqliéncia légica hegemonica.

Para a analise dos fendmenos religiosos, e em sua teoria, por conseguinte
também uma analise dos fendmenos sociais, Durkheim (2005) parte do exemplo
especifico e de uma particularidade, tentando buscar nesses elementos aquilo que
propicie a observacdo de leis gerais e estruturas universais encontradas em qualquer
sociedade. Pela ordenacdo de sua teoria, 0 espaco das sociedades primitivas seria
propicio para a observacdo dessas estruturas, ja que nelas as relacBes seriam as
primeiras — sem nenhuma interferéncia anterior e sendo assim, sua simplicidade seria
total. As sociedades primitivas seriam limpidas aos olhos do sociélogo que pretende
encontrar e desvendar tais elementos estruturais universais. Nossa ressalva a esse tipo
de pensamento se configura na abordagem dada por Durkheim (2005) a essas
sociedades denominadas de “elementares” e/ou “primitivas”. Considera-las dessa
forma hoje em dia é admitir, ao contréario do que o proprio Durkheim (2005) pregava,
que nogdes de valor possam estar intimamente ligadas a construcdo tedrica da propria
Sociologia. Que medidas seriam utilizadas para mensurar o grau de simplicidade e
complexidade das sociedades, principalmente no que se refere aos tempos modernos?
Naturalmente a Ocidental, 0 que nesse caso passaria a desconsiderar 0S Nnexos
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intrinsecos existentes em todas as religiosidades indefinidamente. E dessa forma ele

afirma;

“Dizemos de um sistema religioso que ele é o mais primitivo que
nos é dado observar, quando preenche as duas condi¢des seguintes: em
primeiro lugar, que se encontre em sociedades cuja organizacdo ndo é
ultrapassada por nenhuma outra em simplicidade; é preciso, além disso,
que seja possivel explica-lo sem fazer intervir nenhum elemento tomado de
uma religido anterior.” (DURKHEIM, 1996, pg. V).

Mas em contrapartida, um dos pontos mais interessantes da teoria de Durkheim
(2005) é o momento em que ele admite que seja inexistente a possibilidade de que
alguma construcdo humana seja irracional. Portanto, as mesmas possuem uma
construcdo propria singular, que lhes garante sustentabilidade e possibilidade de
sobrevivéncia, ja que, se apenas se amparassem em mentiras ndo teriam a minima
vitalidade, afora que a propria nocéo de verdade e mentira, racional e irracional passam
a ser questionados. As religiosidades sdo, portanto, formas de exprimir a experiéncia do
real, a religiosidade é, portanto um tipo de racionalidade tdo fruto da consciéncia
humana quanto a filosofia e a ciéncia. Entretanto, essa abertura que Durkheim (2005)
d& as estruturas da religiosidade é imediatamente fechada quando o mesmo se filia
unilateralmente ao Positivismo propondo para essas racionalidades coexistentes a
religiosidade ordens hierarquicas.

Geertz (2001), por exemplo, refere-se a um costume de seus observadores que
deve ser bastante comum as investigacGes cientificas. Aquele em que os investigadores
a partir unicamente de suas experiéncias com o sagrado de sua propria cultura, e a partir
deste deixar clara a necessidade de que tem a obrigacdo, a luz de sua cultura de dar uma
definicdo sobre todos os fendmenos observados. A nosso ver Geertz (2001) revoluciona
essa perspectiva de forma categoricamente contréria. Ele decorre da possibilidade de
alguns fenémenos realmente ndo terem explicacdo para os nossos olhos ocidentais, e
terem apenas para a dindmica interna da comunidade investigada. Cremos que esse tipo
de intencdo sempre foi mais evidente para os estruturalistas, j& que, para 0S Nnossos
olhos, a estrutura teria fundamentalmente essa funcéo, a de dar um carater universal, e
assim explicar com veeméncia algo que se observarmos bem ndo produz nenhum
sentido em nossa sociedade. Dessa forma, a necessidade de explicacdo a qualquer
preco, que custava tanto aos observadores de Geertz (2001) pode muito bem, em alguns
momentos, se confundir com as explicagdes que provéem da falta de capacidade em

explicar que alguns fendmenos despertam nos investigadores ja que esses Ssdo
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individuos como quaisquer outros. Referimo-nos entdo a ciéncia como sendo um

possivel canal de reflexo de idéias preconceituosas.

“O que eles ndo estavam dispostos a fazer era simplesmente
abandonar qualquer hipétese, deixar os acontecimentos simplesmente
acontecerem” (GEERTZ, 1989, pg. 116).

Mesmo com tais avancos, sua concepcao perante as religides politeistas é de que
essas realmente eram primitivas. Nossa idéia € de que seus pressupostos para indicar o
primitivo do politeismo que eram: “O dominio das condicdes externas e da forca
irredutivel da natureza associa-se a rituais magicos que procuram aplacar a ira ou
coagir os “deuses”** (BORGES, 2005, p. 72), existem em reais condi¢des também em
religiosidades tidas como avancadas e proprias das civilizagdes. O que realmente
admitimos é que, em detrimento de fatores tais como a urbanizacdo (que afastou o
homem dessa relagdo continua com a natureza), nas religibes monoteistas essa relacéo é
realmente menor. O que Weber (1992) chamou de “‘racionalizacdo da fé”, nés no
minimo, chamariamos de artificializacdo da fé ao passo em que o fendmeno acontecido
foi o do afastamento perene dos individuos de suas relacdes proximas a natureza
(BORGES, 2005, p. 72 e 73). O que o monoteismo trard de novo é justamente a
superposicao de ideais morais que, agora em diante seriam ordenados pela proposta de

um regulamento social.

1.8. Alteridade Religiosa e o0 discurso como ferramenta de

Conceituacao do Outro.

Que para parte das regras que estabelecem esse jogo social é justamente a
linguagem. E essa € uma das bases de nossa proposta. A idéia de que, normalmente 0s

discursos religiosos’®, possuem uma espécie bem acabada de argumentos, que

5 Bourdieu (2007) declara-se filiado a trés tradicBes socioldgicas que tratam da religiosidade e sua
linguagem. Essas sdo as mesmas do que vulgarmente chamamos de sociologia classica — Marx Durkheim
e Weber. Em sua analise a respeito da primeira tradigdo, a durkheiminiana, Bourdieu (2007) a reconhece
como eminentemente uma tradicao lingtistica e principalmente estrutural. Essa teria uma estrutura dupla,
a0 mesmo tempo em que comunica, a linguagem ¢ instrumento de conhecimento. E través da linguagem
que a cosmologia se materializa, 0 que implica também que, todas as atribuicdes da religiosidade, como
signos, simbolos, ritos e etc. estio a0 mesmo tempo na categoria de significancias e também de uma
linguagem especifica daquele grupo. Portanto, a linguagem religiosa, fruto da tradi¢do durkheiminiana, é
responsavel pela construgdo e efetivacdo daquilo que Bourdieu chamou de ‘regifes de objetividade’
(BOURDIEU, 2007, pg. 28). O que Bourdieu considera indelevelmente positivo nessa teoria
estruturalista e linguistica sobre a religido, é que a partir da formacéo da linguagem religiosa como fonte
de conhecimento e instrumento de comunicacdo, formasse uma tentativa de se estabelecer uma “logica
imanente” tanto para os ritos, 0s mitos e todo funcionamento geral de todas as linguagens.
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articulados produzem uma base central discursiva, essa chamamos de “ndcleo duro
discursivo”. Este serve para ser o pontapé inicial de todas as prédicas relacionadas
aquele credo. Ao mesmo tempo em que ele se institui como o frontispicio daquele
credo. Um exemplo bem claro disso, a crenga de que Jesus Cristo é Deus é indissociavel
do Cristianismo, derrubado esse Ndcleo Duro Discursivo, poderiamos dizer que estaria
derrubado o proprio Cristianismo como instituicdo. E efetivasse a partir do ndcleo duro
discursivo o préprio nucleo identitario daquele grupo. A Unica questdo que se coloca
como de dificil acesso é que, a modernidade flexibilizou, ndo a natureza dura dos
nucleos duros discursivos, mas flexibilizou a acessibilidade e o transito dos individuos
neles. Essa acessibilidade maior teve conseqiiéncias tremendas para a conjuncao das
tradicdes de antigas religides, podendo dizer que os ndcleos podiam até mesmo ser
guestionados, mas parecem-nos que seu amago mais central mantém-se inabalado
invariavelmente as flexibilizag6es da modernidade.

A religiosidade se impde como um conjunto de significados para uma ordenacéo
do cosmo de uma determinada sociedade. E sabemos que, esse jogo de signos e
significados se materializa através da linguagem. Por isso, um ponto que julgamos
elementar para formar uma diferenciacdo entre a ciéncia e a religido, principalmente ao
que concerne a sua pratica, é justamente a acessibilidade de suas linguagens. Por muito
tempo, a empolgacéo ideoldgica provinda do mito'® da cientificidade absoluta, prépria
do lluminismo e do restante da modernidade, gerou a formacdo de uma tipologia
lingUistica toda prépria. Este valorizava antes de tudo a erudigdo e a capacidade desta
linguagem em abracar todas as categorias ordenadas, também na lingua, dos variados

ramos do conhecimento. A partir de entdo a linguagem cientifica afunilou-se cada vez

% Eliade (1996) decorre de uma das caracteristicas mais importantes dos mitos, que seria a
atemporalidade, ou pelo menos a criacdo de um extra-tempo, um tempo para além da materializacéo
efetiva da vida, que para muitos seria insuportavel (ELIADE, 1996, pg. 53). O tempo sagrado, ou o
tempo do mito, seria para nés uma das formas fundamentais de manutencdo de uma dindmica que
Bourdieu (2007) chamou de sacralizacdo do status quo de uma coletividade. Os mitos, por si s6,
relacionam-se com o tempo cotidiano a fim de que o individuo sempre possa reportar-se, ou relembrar
continuamente a posicdo das pecas (e da sua prdpria) no jogo racional do universo. Ele separa o que é
sagrado e o que é profano, na visdo de Eliade (1996). Eles sdo a representagdo daquilo que deve constar
como duradouro, alias, eterno, dentro da comunidade. E, para nos eles séo constantes dentro do processo
de humanizagcdo, €, além disso, eles podem até mesmo estar dissociados de idéias religiosas. E é isso que
nos demonstra a modernidade. Queremos mito mais complexo, e que nos remeta imediatamente a algo
eterno, do que a promessa ainda em voga de que a tecnologia cibernética (e outros tipos) ird levar a
humanidade a um estigio de evolugdo parecida com “Os Jakcsons”? E que inclusive esse estagio
tecnoldgico ndo seria, por essas visagens, tdo maravilhoso que até mesmo resolveria as nossas
desigualdades sociais? Lembremos apenas que nas nossas recordacdes de infancia de que a empregada
domeéstica dos Jakcsons era um robd. Ou ndo era?!
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mais a um grupo seleto de profissionais especializados que, cada vez mais detinham o
poder e os beneficios da posse dessa linguagem da especializacdo. No sentido contrario,
sempre correu a religido, pelo menos ao que nos parece. Uma de suas objetividades,
como a formulacdo de centros de poder e como instituicdo ordenadora do cosmo é
justamente se ampliar. Os variados tratos com toda a sua riqueza histérica provocam
antes de mais nada, uma grande difusdo e heterogeneidade de discursos que necessitam
atingir o maior namero possivel de tipos de pessoas assim como classes sociais. Mesmo
gue nela, habitem receptaculos de uma cultura erudita e racionalizada nos moldes
Iluministas, lhe resta, como método de persuasdo e convencimento a adaptacdo de sua
linguagem. Ele tem, como o proprio Berger (1985) se refere, acesso a “maravilhosa

teodicéia construida pelo tedlogo™.

“O camponés iletrado que comenta a morte de um filho referindo-
se a vontade de Deus esta se engajando na teodicéia tanto como o sabio
tedlogo que escreve um tratado para demonstrar que o sofrimento do
inocente ndo nega a concepcdo de um Deus de bondade e de poder
ilimitados.” (BERGER, 1985, pgs. 65 € 66).

Um dos pressupostos basicos da linguagem religiosa é que, esta transporta o
crente a extrapolar o sentido das necessidades basicas. E dizemos isso no sentido em
que ela retém para si a ddvida primeira sobre existéncia humana enguanto ser pensante
— de onde venho e para onde irei? A necessidade de se eternizar, competir com a
Natureza — que humilha ontologicamente 0 homem e propde uma equalizagédo em sua
desvantagem obvia. A religiosidade procura entdo, assim como a ciéncia s6 que num
sentido diferenciado, desvendar elementos primordiais da esséncia humana. Coloca-se,
em cada questdo propostas para a resolucdo de problemas ontolédgicos, que por si so,
escapam as percepcOes empiricas simplesmente. O exemplo dado por Berger (1985) é
bem enfatico nessa questdo: quando um homem doente se indaga sobre o porqué desse
infortdnio, ele fundamentalmente deseja “saber por que lhe sobrevieram esses
sofrimentos em primeiro lugar” (BERGER, 1985, pg. 70). Mesmo que questdes
teleoldgicas ndo lhe assoberbem ele necessita de uma explicagdo do amalgama do ser —
ou seja, uma resposta ontolégica. Em muitos momentos esse resposta € dada pelo
método gnosioldgico da Ciéncia, mas em muitos outros, e em muitas sociedades essa
resposta € derivada dos elementos da crenca em algo sobrenatural que, teria o poder ndo
sO de dar a resposta sobre a origem de tal problema como também a solucéo.

Ja outra questdo importante que demandaram duas outras extremamente

relevantes para a confec¢do do trabalho é a que diz respeito a volatilidade dos dogmas e
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das condutas morais dentro do mesmo credo, por exemplo. Mesmo que aparentemente
possam ser, € mesmo que eles possam possuir um nucleo duro de estabilidade
discursiva, os dogmas assim como as religiosidades tém a necessidade de se adaptarem
as permanentes novas condigcdes da realidade e ao que esta lhes impde. Quando
pensamos nesse efeito de volatilidade perene das religides, pensamos em dois casos
aparentemente distantes e diferenciados entre si, para o caso Brasil. Um foi sua
Secularizacgdo particular iniciada em 1889 com a proclamacao da Republica e outra mais
antiga que é a do sincretismo com as religiGes de matriz indigena e de matriz africana.
A adaptacdo a esses novos contextos se tornou necessaria. E, para nés as principais
mudancas se fizeram sentir em seus discursos, em sua linguagem como um todo.

Um dos pontos, que se apresentam como um verdadeiro nd a ser desatado na
idéia de relagdo de respeitabilidade entre as religides, principalmente no mundo
moderno ¢ justamente o que denominamos como nucleos duros discursivos de cada uma
delas. ldentificamos o problema. Em seus discursos, (esses responsaveis pela
diferenciacéo identitarias dos grupos), as religiosidades tracam suas fronteiras, deixando
claro até que ponto esta a idéia de pertencimento. Nesta deve-se estar claro o que € ser
cristdo: acreditar que Cristo é Deus, por exemplo, sem titubear em tal afirmacdo. O
problema apontado por nés é que, mesmo com o processo de flexibilidade das crencas,
apontados pela Modernidade e pelo processo de Secularizacao, parte deste ndcleo duro
discursivo ainda detém a opinido, transformada em verdade, sobre as outras
religiosidades. Isso quer dizer que, a barreira que, denunciamos com esse trabalho, é
explicitamente discursiva. O que determinado grupo considera como essencial sobre o
outro grupo muitas vezes pode ser considerado como uma deformacéo da propria crenca
do grupo apontado.

Em sua tentativa de estabelecer a religiosidade como um sistema, Geertz (1989)
frisa algumas de suas peculiaridades. Tanto que quando a religiosidade € estudada pelo
autor, ela ¢ denominada de ““perspectiva religiosa”, e dessa forma ela passa a ser
encarada como uma perspectiva a mais na racionalidade humana. Existiriam, portanto,
perspectivas religiosas, mas também artisticas ou estéticas, do senso comum, cientificas
e etc. a religido por fim, possui uma auto perspectiva que vai além do pragmatismo do
senso comum, suas dire¢des sdo mais amplas, e 0 que importa, no entanto ndo € o que
deve acontecer propriamente, mas sim ter fé no que deve acontecer. A religiosidade
questiona 0 mundo a partir de sua possibilidade ideal, e ndo como a ciéncia que
investiga 0 mundo, como o autor se refere através de ““hipdteses probabilisticas”
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(GEERTZ, 1989, pg. 128). Cremos que dessa forma, a religiosidade é uma perspectiva
que se coloca muito mais no para do que no agora. Entretanto, cremos que essa
separacao aparentemente formal, dada por Geertz (1989) se cumpre na realidade, mas
ndo de forma total. Isso por que, desconfiamos que, por base, essas perspectivas
selecionadas por Geertz (1989) estdo sempre se relacionando, e nem sempre de forma
contraditdria, mas muito pelo contrério, ou seja, na intencdo de provocar uma afirmacéo
mutua. Exemplo disso é que a ““perspectiva religiosa™ em varios momentos historicos
diferentes necessitou se articular também como um conhecimento cotidiano, ja que mais
veracidade ele teria quanto mais vivenciada ela fosse. Para ndo tecermos os exemplos
dos varios momentos em que a religiosidade foi influenciada e influenciou o estético a
favor de seus interesses, citemos o Barroco como exemplo claro dessa relacdo. Em
varios momentos, essa relacdo pode muito bem criar verdadeiros labirintos de
identidade para essas categorias geertzsianas. Em que sentido nds podemos, retornando
ao nosso exemplo, afirmar o Barroco apenas como um movimento estético ou religioso,
se para falar a verdade ele foi os dois? Em que sentido nds podemos colocar a clonagem
como uma problematica para a ciéncia ou para a religido, se para falar a verdade, outra
vez, ela o € para as duas? Incluimos dessa forma até mesmo o0 nosso problema. Até que
ponto nds podemos configurar o Exorcismo da Alteridade apenas como um problema

religioso, se para falara a verdade ele é tdo politico quanto religioso?

“A perspectiva religiosa difere da perspectiva do senso comum,
como ja dissemos, por que se move além das realidades da vida cotidiana
em direcdo a outras mais amplas, que as corrigem e completam, e sua
preocupacdo definidora néo é a acdo sobre essas realidades mais amplas,
mas sua aceitacao, a fé nelas. Ela difere da perspectiva cientifica pelo fato
de questionar as realidades da vida cotidiana ndo a partir de um ceticismo
institucionalizado que dissolve o ‘dado’ do mundo numa espiral de
hip6teses probabilisticas, mas em termos do que é necessario para torna-
las verdades mais amplas, ndo-hipotéticas. Em vez de desligamento, sua
palavra de ordem é compromisso, em vez de andlise, o encontro. Ela difere
da arte, ainda, por que em vez de afastar-se de toda a questdo da
fatualidade, manufaturando deliberadamente um ar de parecenca e de
iluséo, ela aprofunda a preocupagéo com o fato e procura criar uma aurea
de atualidade real” (GEERTZ, 1989, pg. 128).

Um ponto crucial da teoria levantada por Moura (2004) — “Os Mercadores, 0
templo e a filosofia: Marx e a religiosidade” é que a religiosidade teria sido a estrutura
de racionalidade que primeiro foi posta para a observagdo-contemplagdo do mundo. O
sentido de sua palavra matriz nos caiu como luva no memento em que também
admitimos que, as racionalidades de outro porte leiam-se Ciéncia e Filosofia,

indiretamente sdo formadas em antagonismo a Mitologia e em plano mais profundo
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ainda cremos que sempre existira, tanto na Filosofia, quanto na prépria Ciéncia algum
resquicio do entrelacamento com o pensamento mitolégico. Entretanto, por outro lado,
temos que admitir que, o fenbmeno da secularizacdo causou um desencantamento do
mundo, e, portanto, da prépria Filosofia e da prépria Ciéncia. E como conceito novo (a
palavra - novo esta sendo utilizada para se referir a um tempo cronoldgico de
aparecimento do ateismo) a idéia do profano passa a habitar o imaginario tdo quanto a
propria idéia de sagrado. E ainda sobressalente a razao filoséfica, podemos dizer que
sobressaisse entdo perante essa a razdo cientifica. Ou seja, 0 processo de laiciza¢do do
mundo, ordenou a vida humana para uma l6gica que, para se afirmar, acabou por acusar
de irracionalismo, abstracionismo e metafisica pura a Filosofia assim como a Mitologia.
Contudo cremos que, com esse processo, passamos a evidenciar um mundo de poucas
referéncias de credibilidade e seguranca. Esse € um dos motivos para égide da nossa
crise. Ora, a Filosofia emparedou-se sobre os escombros das universidades, a Ciéncia
além de estar nos centros de conhecimento académico ainda tem duas atenuantes
negativas. Primeiro, a Ciéncia esta umbilicalmente ligada aos interesses do capitalismo
especulativo, e segundo, pelas razdes primeiras a Ciéncia passa a ter uma volatilidade
maior do que a verdadeira demanda dos individuos, ou seja, ela ajuda na criacdo e
recriacdo da comunidade mundial do supérfluo. A nosso ver, isso explica um pouco 0s
movimentos sintomaticos dessa crise da modernidade. Um desses € o que diz respeito
ao enorme ndmero de pessoas que, tentam, em meio a tanta volatilidade, ingressar em
movimentos de cunho religioso tradicional, de discurso altamente centralizado em um
dogma fechado. O fazem, a nosso ver, na tentativa de finalmente ancorar em um porto
seguro que lhes alivie as afli¢cbes e que oferecam respostas para a presenga incomoda do

profano como um ponto basilar da sociedade em que vivem.

1.9. A Religiosidade como Forma de Resisténcia.

Ou entdo que pelo menos todas as praticas religiosas marginalizadas, das duas
uma, ou acabam tomando realmente um carater de resisténcia magica, ou entdo sdo
sempre denominadas dessa forma para a manutencdo de uma distancia legal entre a
religiosidade dominante e a dominada. Como o préprio Bourdieu (2007) esclarece: “Na
verdade a sobrevivéncia constitui sempre uma resisténcia,...””. Cremos que 0 primeiro

caso pode muito bem se encaixar a0 modelo pratico da Umbanda, inclusive com a
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questdo do clientelismo do toma |4 da c4, de medidas que efetivamente remetem a
objetivos mais concretos. Ja o segundo caso pode ser encaixado com o Candomblé de
uma maneira geral, ja que suas estruturas, mesmo guardando as devidas proporc¢des sdo
muito proximas ao de uma religido institucionalizada com seus especialistas sendo
tratados como autoridades e etc. Em outra medida podemos até mesmo dizer que essa
disputa entre religido e magia foi de certa forma, arrefecida pela modernidade. Na
medida em que as demandas religiosas se tornam mais praticas, devido a concentracdo
do hedonismo e do individualismo no ideal ocidental, a magia passa a ganhar
relevancia. As religides oficiais, por sua vez, passam a ter que emanar de suas tradi¢oes
seus ritos mais magicos, seus cultos mais fortes, esteticamente falando, para permanecer
com a clientela de outrora. Portanto, essa dicotomia entre religido e magia, acaba se
tornando ainda mais complexa em um contexto atual.

Uma das obras mais concisas a respeito do surgimento de movimentos religiosos
que se imprimiam como alternativas ao processo de colonialismo europeu é “As
Religides dos Oprimidos” de Vittorio Lanternari (1974). Lanternari (1974) cré que o
melhor método para o estudo das religides seja o que ele chamou de historicista
Percebe-o como mais adequado a realidade por que ele possui uma forte dosagem de
justificacdo. Justificacdo para ele teria uma semelhanca promissora com a idéia de
génese, ou seja, aguele momento que revela as origens de determinado comportamento,
assim como aquele que demonstra que todas as atividades humanas possuem uma
explicacdo referente ao passado. No mais, a obra de Lanternari (1974) se baseia em
uma etnografia do aparecimento de movimentos religiosos que pulularam em todas as
sociedades coloniais em oposi¢do ao Cristianismo’, ou pelo menos como uma forma de
sobrevivéncia cultural de povos subjugados. Para ele, e nisso percebemos uma
coeréncia imanente, para que tais fendmenos alternativos de libertacdo viessem ocorrer
nessas sociedades era a necessaria a coexisténcia de dois fatores: as ““experiéncias
existenciais”, que seriam mais ou menos como a condi¢do preexistente dos grupos
envolvidos, suas formas de vivéncia, suas diferentes formas de perceber a realidade, que
a partir daguele momento colonial entrariam inevitavelmente em choque com a
perspectiva européia. O que provavelmente, guardando suas devidas proporc¢des, Geertz
(1989) chamaria de “Visado de mundo”. Do outro lado, as exigéncias, que normalmente

marcam as necessidades das quais cada grupo em particular precisardo enfrentar, a

17 Movimentos nativistas da Africa, o Peiotismo, os Movimentos Proféticos Americanos, Melanésios,
Polinésios, da Indonésia e do restante da Asia.
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partir das relacGes travadas com 0s outros grupos — 0s europeus naquele caso especifico.
Para Lanternari (1974), o aparecimento desses movimentos era fruto natural, mas ao
mesmo tempo ‘“‘desconcertante” (no sentido de ndo ser esperado pelas classes
dominantes), da dialética entre as condi¢Bes politicas, sociais e religiosas dessas
sociedades que estavam constantemente em conflito. Os nexos, inclusos nessa dialética

sO seriam, portanto, percebidos para Lanternari (1974), atraves do método historicista.

“Experiéncias e exigéncias estdo na base de toda manifestacéo e
transformacao religiosa. O nascimento dos cultos de libertacdo do dominio
colonialista constitui uma das manifestacbes mais evidentes e
desconcertantes do estreito liame dialético entre vida religiosa e a vida
social, politica, cultural” (LANTERNARI, 1974, pgs. 10 e 11).

Com justeza temos que guardar as devidas proporgdes entre 0 que noS propomos
a realizar, em nossa dissertacéo, e o trabalho realizado por Lanternari (1974). O trabalho
do autor trata de uma etnografia a respeito de movimentos religiosos, de carater
profético surgidos em varias partes do mundo colonizado, em oposicdo clara ao
monopolio dogmatico que o Cristianismo secularmente tentou impor. Portanto, suas
caracteristicas préprias remeteram a uma organizacdo para um movimento de
resisténcias que ndo possuia, a seu ver, um carater politico. O que implicava que a
religiosidade funcionava como a unica valvula de escape dessas tensdes sociais. O
diferencial das sociedades brasileiras coloniais, é que a religiosidade foi mais uma das
valvulas de escape, e ndo a Unica apenas. A historiografia brasileira estd cheia de
exemplos que comprovam o que dissemos. A Revolta dos Malés, o Quilombo dos
Palmares etc.. Por outro lado sabemos que essa divisdao tdo ingreme, dada por
Lanternari, talvez ndo possa ser aplicada, ja que, potencialmente, todos os movimentos
proféticos teriam um carter politico eminente. Assim como a religiosidade parece nem
sempre ter se comportado como movimentos proféticos no Brasil, mesmo que tenhamos
a presenca de grandes movimentos desse carater e que ele brilhantemente os cita como
“Movimentos Messianicos Neobrasileiros”. Seriam eles, o Movimento do Pe. Cicero
Romdo Batista'®, o0 Movimento do Contestado, a Guerra de Canudos™. Aqui, parte da
religiosidade de povos marginalizados, principalmente por ter sido tornados escravos

pelo portugués colonizador, se transformou em expressdes de resisténcia através da

'8 para melhor leitura sobre esse fenémeno, consultar de Salom&o Almeida de Barros Lima — “O Romeiro
do Padrinho Cicero — Privagéo e Extase no Catolicismo Popular” (EDUFAL, 1995).

19 para melhor leitura sobre esse fendmeno, consultar de Walnice Nogueira Galvao — “O Império do Belo
Monte — Vida e Morte de Canudos” — Editora Fundag&o Perseu Abramo — 2001.

88



magia. O que implicou, principalmente na transformacao da cultura religiosa originaria

da Africa em uma religiosidade muito mais voltada a uma magia de resisténcia.

1.10. Engajamento Teorico — Perspectivas para o dialogo Inter-

Religioso.

De outro lado temos consciéncia de que a abordagem tradicionalmente utilizada
pelas Ciéncias Sociais, mais especificamente por muitos dos nossos grupos académicos
tem sido justamente o Materialismo Histérico. Contudo, o importante é a manutencao
de certa autonomia quanto as questfes basicas de formatacéo, elaboracéo e execucéo de
uma pesquisa, que € justamente o seu campo teorico. A epistemologia materialista ha
muito tempo tem sido apontada como a mais engajada; contudo ndo verificamos essa
lacuna também em nossa perspectiva. Mesmo que ndo queiramos provocar, 0 Nosso
projeto possui em seu contexto explicito uma reconhecivel dose de engajamento. No
momento em que se demonstra, como se articulou historicamente e é articulado
socialmente, o discurso do preconceito cristdo em relagdo aos grupos africanos é 6bvio
que a partir dai estamos demonstrando um posicionamento do nossa dissertacdo. E em
detrimento disso, temos certeza que, 0s apontamentos de Weber (1999) séo
extremamente Uteis.

Inicialmente, sua perspectiva é a de que se enumeram varias dificuldades, frente
a visdo da imparcialidade axiolégica de Durkheim®. Para isso Weber (1992) comeca a
explicar o problema da origem do conhecimento: 1- toda reflexdo conceitual parte — e
ao mesmo tempo sdo presas — das categorias de ‘““fins” e ““meios”. Parece-nos que,
como ““fim”” Weber (1992) pensa que o objetivo da reflexdo € “algo concreto ou ““em
virtude do seu préprio valor” e o “meio” sdo os métodos que se aplicam na intengao
de se chegar a “ultima instéancia”. A questdo, portanto sdo os meios “apropriados”
para alcancar os “fins”. Nesse caso os “fins cientificos” (WEBER, 1992, p. 109). E,
portanto indissociavel a relacdo entre as finalidades cientificas e os meios utilizados
para estas, e finalmente destas duas instancias para com as relagdes de valor préprias do
pesquisador. Para toda finalidade existe um pode custar algo inerente ao posicionamento

do pesquisador. E a prdpria ciéncia que proporciona ao cientista a idéia de que a sua

20 Sobre o processo de relacionamento entre sujeito e objeto, nas Ciéncias Sociais, segundo Durkheim,
observar um dos seus Classicos: DURKHEIM, Emile. As Regras do Método Sociolégico. Ed. Martin
Claret, 2005. S&o Paulo — SP. (Cole¢&o a obra-prima de cada Autor).
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acdo é também uma tomada de consciéncia e de posicdo pré alguma coisa ou
inevitavelmente, contra outra coisa.

Caso que ndo ocorre na modernidade, ou pelo menos estamos constatando que é
necessario algum tipo de autoridade que garanta a respeitabilidade de culto e rito. Com
a instituicio do estado totalmente laico observamos duas facetas de um mesmo
fendmeno. Da mesma forma que o estado laico deu margem para que as religiosidades
pudessem co-existir num mesmo espaco politico, o0 que representou um grande avanco,
por outro lado o mesmo nédo conseguiu ainda regular de que forma deve se estabelecer
as relacdes entre as mais diferentes religiosidades. De certa forma, o exemplo Azande é
bem peculiar para dizer que, mesmo que a bruxaria ndo fosse um instrumento de
comprovada eficacia entre o grupo, seria necessario um instrumento regulador das
forcas para que ndo se chegasse a um estagio de anomalia que poderia ocorrer com
provaveis acusagdes de bruxaria. O principio minimo de respeitabilidade entre as
religiosidades, que julgamos ferido pelas acusacdes de grupos cristdos a grupos de
matriz africana, encarna bem o exemplo de quanto sdo necessarias medidas minimas do
estado laico para que se efetive um principio minimo de respeitabilidade entre esses
grupos religiosos.

Eliade (1996) concebe uma formacdo do outro muito particular, para nos, essa
formacéo observada por ele pode ser chamada de a formacédo da alteridade. O principio
gerador de todo o tipo de mau relacionamento com a alteridade, até mesmo o
preconceito e a intolerancia sdo frutos do momento em que um individuo ou uma
coletividade se fecha em seu proprio cosmo. Ou pelo menos sé o percebe como sendo
unico verdadeiro. A maioria das identidades religiosas exige esse tipo de
posicionamento, por exemplo, e ai € que estd o grande desafio para ser propor um
didlogo entre seres tdo dispares. Normalmente a alteridade reside nesse espaco nao
habitado das coisas que ndo possuem explicacdo. A partir dai, ela passa a exigir uma
explicacédo racional, e, diga-se de passagem, de qualquer sociedade independentemente
do grau de desenvolvimento tecnoldgico e cientifico. Eliade diz que essa regido passa a
ser racionalizada como a regido dos ‘‘estranhos, dos mortos, das lavras e dos
demonios...” (ELIADE, 1996, pg. 34). Apenas ndo concordamos com Eliade (1996)
pelo fato de que ele acha que esse tipo de microcosmo € pertencente apenas das
sociedades consideradas mais simples, ao passo em que, para falar a verdade parece-nos
nunca ter surgido na histéria da humanidade uma sociedade com um macrocosmo.

Nenhuma sociedade que ndo tenha realizado a dificil tarefa de té-la percebido como
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mais uma sociedade entre as outras. Pelo contrério a regra tem sido que, as sociedades,
da mais agrafa até a mais letrada tenham construido percepcdes a respeito da alteridade
em que, sua identidade é vista como central, preponderante, mais evoluida e etc..

Quando nos referimos & necessidade que as sociedades tém de construir relagdes
com alteridade de forma ndo muito amistosa, é por que, geralmente, essa € construida
como um reflexo de um antagonismo real a construcdo de suas identidades. O perigo
qgue uma alteridade oferece caso ela se torne algo familiar para uma identidade é de
justamente corrompé-la, e como Eliade (1996) retratou isso equivaleria a instaurar o
caos, a ndo-forma (ELIADE, 1996, pg. 34). E isso sobreviveu até os dias de hoje sem
davida. E por isso que o nosso objeto de estudo é apresentado como um problema quica
indecifravel. Como construir arquétipos de respeitabilidade entre as identidades
religiosas se 0s seus produtos de alteridade s&o controversos? Para o Cristianismo, por
exemplo, o problema da mé relacdo com a alteridade €, para nos, quase uma forma,
férmula, uma verdadeira valvula de escape, bode expiatdrio de se escapar de um
problema que lhe é interno. A alteridade crista resolve efetivamente o problema do mal.
Explico: primeiro que o Cristianismo como religiosidade, dita por Weber (1992) como
secular (o proprio Cristo em seus ensinamentos resume, portanto seculariza
sobremaneira o Judaismo), possui uma inclinagdo moral para 0 bem e para desprezar o
mal. Entdo como admitir que seus adeptos, e isso nds estamos nos referindo a um
problema de 2000 anos, pratiguem o mal, e ndo sé seus adeptos, mas suas proprias
instituicBes? A grande desculpa para que isso seja feito é a alteridade demonizada, é ela
que vai garantir que esse cristdo seja bom, mas a0 mesmo tempo possa garantir a justica
divina, com a arma que for util, como violéncia fisica ou moral. A construcdo da
alteridade cristd pode inclusive ser muito bem exemplificada pela critica feita por
Nietzsche (2007) na obra “O Anticristo” 2%, “O Evangelho morreu na cruz”” na medida
em que, seus adeptos optaram por transformar os ensinamentos de Cristo em uma
instituicdo que, para sobreviver necessitou tracar suas fronteiras de identidade X
alteridade.

Durante o periodo da pesquisa, é necessario, que o pesquisador em geral esteja
munido de uma forte carga de compreensao. No sentido em que é impossivel que ele se
livre das suas proprias experiéncias e também de sua carga social (no que nem seria tao

necessario assim fazé-lo), ele deve tomar o maximo de cuidado para ndo desvirtuar os

21 Sobre esse tema verificar “O Anticristo” — Friedrick Nietzsche.
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aspectos peculiares daquela tradicdo que ele estuda a luz da sua propria. Erros desse
calibre sdo comuns na antiga literatura colonial brasileira por exemplo. E por isso que,
para nds, nesse primeiro passo, 0s momentos das experiéncias significativas daquela
cultura s&o postas a mostra é necessario que o individuo nativo o faca, ou seja, que ele
tenha a voz para dizer o porqué tal fendmeno é significativo e qual a sua fungdo dentro
daquele grupo, o que ele significa. Esse € um ponto necessario por que dessa forma o
pesquisador ndo esteja correndo o risco de colocar em pé de igualdade estruturas que
ndo teriam a mesma importancia em sociedades diferentes. Comparar s6 € possivel, pelo
menos na tentativa de se deixar claro como a sociedade funciona, quando as diferengas
ndo sdo postas em escalas de valores e importancia.

Nesse sentido, a preocupacdo de Evans-Pritchard (2005) também é a nossa. Que
fique transparente que a proposta é constatar que valores sdo caros para cada
comunidade investigada, e que esses valores caros normalmente ndo seriam 0s mesmos
que para a nossa racionalidade. Reconhecer a organizagéo social do nativo, ou do crente
como preferimos chamar, ndo é apenas realizar um levantamento descritivo apenas de
suas preferéncias e de seu modo de vida como um todo. E sim, perceber quais sdo as
particularidades daguele grupo que nao se pode evidenciar em outros, assim como quais
sdo as estruturas comuns entre os grupos. Julgamos que esses dois trabalhos, que
revelam as estruturas e as particularidades ao mesmo tempo, sdo 0s mais centrados, ja
que, ele préprio deixa claro que mesmo por trds de todas as implicacbes destas, €
necessario realizar uma conciliagdo entre ambas. A estrutura revela-nos o que temos de
comum, enquanto a particularidade revela justamente o contrario, 0 que temos de
diferente. O ponto central de investigacdo ndo € propriamente o sistema que se impde,
mas o0 nativo que demonstra 0 quanto suas praticas sdo verossimeis dentro de seu grupo,
compondo assim a estrutura social que partilha.

Ponto basico de concordancia das nossas perspectivas com a e de Durkheim
(1996), por exemplo, € a admissdo de que a religiosidade €, em si, um produto das
relacdes da coletividade. E apenas dessa forma € que ela pode ser tratada como objeto
das Ciéncias Sociais. Diferente disso, a mesma passa a ser tratada como objeto da
Teologia. No entanto, devemos dizer que ndo é por causa disso que a relacdo com a
religiosidade estudada tenha de ser de total imparcialidade. Principalmente por que a
total imparcialidade, assim como Durkheim (1996) defendeu é totalmente impossivel, e

segundo por que é justamente através de uma ligacdo mais presencial e até mesmo
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afetiva com o objeto de estudo que pode se tragar, a nosso ver, uma Visdo menos
preconceituosa do mesmo.

A teoria de Weber é que, para completar a opcdo de um inevitavel
posicionamento da acdo cientifica, pode-se oferecer “o conhecimento do significado
daquilo que € o ““objeto” da aspiracao” (WEBER, 1992, p. 111), ou seja, o significado
objetivo de uma idéia que partiu de bases subjetivas. Ou como normalmente
afirmamos, toda objetividade parte, em algum momento infinitesimal e imemoravel, de
alguma subjetividade, nesse caso Weber diz que é necessario também dizer os sentidos
objetivos desses juizos de valor. Tal artificio daria um sentido ao procedimento
cientifico.

E ainda, na abordagem do posicionamento da acgdo cientifica, ou seja, 0s juizos
de valor, ndo sdo necessarios apenas saber quais sdo os seus “fins””, mas também é
necessario aprender a avalid-los de forma critica. E como se faz, ou a0 menos se
percebe essa critica? Através do carater dialético que se realiza na contradi¢do entre os
proprios juizos de valor e a Historia. Caso ndo se faca isso, procurar as razdes dos
axiomas (ou seja, 1. Premissa imediatamente evidente por si mesma: A parte é menor
que o todo. 2. Maxima, provérbio que encerra uma verdade indiscutivel. Dic. Michaelis
— UOL) o trabalho cientifico, ai sim, entrar4 no campo da especulacdo (WEBER, 1992,
p. 113). Ora em nossa ciéncia € impossivel que ndo exista certo imperativo da
subjetividade e do posicionamento. Dito isto, é claro que estamos dizendo que, nossa
postura serd equilibrada, mas posicionada sem duvida nenhuma. Principalmente se
levarmos em conta que, na modernidade os problemas raciais, politicos, sociais urgem
de forma latente. Estar em cima do muro em questdes tdo urgentes, apenas pela causa de
uma imparcialidade cientifica, acaba sendo ai sim, um posicionamento conservador e
retrogrado que afasta a ciéncia de uma das suas propostas mais fecundas, que é a
intervencdo sobre a realidade, ou pelo menos um posicionamento a respeito dela.

Grupos que, historicamente sempre foram massacrados e que hoje sdo colocados
em pautas de assisténcia social, muitas vezes apenas por demagogia ou entdo de uma
forma deslocada, necessitam, concomitantemente a se efetivarem as politicas publicas
em seu favor, necessitam sobremaneira do levantamento das causas historicas e sociais
de sua marginalidade. As politicas publicas, enfim, poderiam ser realizadas com muito
mais propriedade, apds o conhecimento profundo de trabalhos com essas intencbes e

que possam dar énfase ao processo historico e socioldgico de marginalidade. E
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necessario dar voz a esses grupos e 0 momento € agora, como se fala no jargéo popular.
E essa voz deve ser a voz do ontem (Histdria) e do hoje (Sociologia).

Para nos esse processo de marginalizacdo pode ser explicado historicamente. E o
que afirmamos de forma antecipatéria que, o Cristianismo foi construido como uma
religido de antagonismo basico ao mal, mesmo que em sua trajetdria politica isso ndo
tenha sido levado em conta tdo ortodoxicamente. E a religifo por exceléncia de
contradicdo ao mal. Isso sem esquecermos que, durante essa mesma historia, a relacdo
da alteridade cristd acabou nomeando inimeras religiosidades como integrantes de um
pantedo do mal. A nossa tese, portanto € que, o Cristianismo historicamente associou
algumas dessas religiosidades ndo-cristds como pertencentes ao mal. Contudo na
Modernidade diagnosticamos um tipo especifico de discurso cristdo, que é o do
Ecumenismo, esse seria uma espécie de programa institucional cristdo, principalmente
catélico de respeitabilidade pela diversidade religiosa. Contudo tal programa mais uma
vez parece ndo ter alcancado a totalidade de sua proposta, quanto ao que referimos a
essas antigas religiosidades satanizadas anteriormente, como € o caso das religiosidades
de matriz africana. E isso ndo é tudo, para se livrar moralmente do estigma do

preconceito o Cristianismo diz:

“Em efecto, dios ama incluso cuando 1as creaturas son
moralmente malas, pues tambien sobre ellas hace salir el sol de su gracia y
la lluvia de su bendicién (cf. Mt 545 y de Lc 6,35)” (Simpobsio
Internacional de Teologia e Ciéncias da Religido, 2006, pg. 23).

O que para nds quer dizer que, por trds do préprio preconceito latente e
construido historicamente por parte dos varios cristianismos para com esses grupos nao-
cristdos, existe uma idéia que sustenta sua integridade moral como religido universal.
Funcionaria como dizer que, mesmo que o pecador peque, temos que ama-lo, mas nao
aceitando como ele €, por que a verdade esta conosco. A respeito da tolerancia religiosa,

adotamos as palavras de Vittorio Lanternari (1974):

“Hoje, neste século em que os chamados povos ‘incultos’ ou
‘selvagens’ surgem no cenario da historia, é para nds, expoentes de uma
chamada civilizagdo ‘culta’ e ‘eleita’, uma obrigacéo cultural, sendo moral
e politica, reconhecer a mensagem de liberdade e salvacdo que ressuma da
boca de mil profetas, das florestas do Congo as ilhotas perdidas da
Melanésia, aos recifes da Polinésia, as tribos esquecidas da Asia
continental, as reservas dos Estados Unidos.” (LANTERNARI, 1974, pg.
12).

Para Lanternari (1974), assim como para nos, a questao da ““obrigacéo cultural”

recai efetivamente para que possamos recompor nossa Visdo de mundo a respeito das
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diferencas e da multiplicidade do género humano. O que pode parecer utdpico, até certo
sentido, recompde-se diante de nds, como um verdadeiro desafio, no qual o nossa
dissertacdo pretende ser um pequeno diagnéstico de uma parte pequena dessa situacao.
A xenofobia religiosa, tdo propria de sociedades pré-modernas ainda compde-se como
um forte estilo de dés-encontros em nossa sociedade. O que Lanternari (1974) chama de
“dignidade cultural”, no6s prontamente chamamos de exigéncia moral, o
reconhecimento de que é necessario se fundar bases de convivio e dialogo entre as mais
diversas modalidades de comportamentos morais. E o papel das Ciéncias Sociais como
um todo, principalmente para este novo século pululante de desafios, € dentro de uma
equanimidade ““sublinhar na voz genuina e unanime dos povos oprimidos o valor de
critica e denuncia contra a cultura ocidental.” (LANTERNARI, 1974, pg. 12).
Continuando entdo com as propostas epistemoldgicas de Weber (1992). Ele
admite que exista certa orientacdo do individuo, que conceitua como a ““diferenca
intransponivel” em ndo conseguirmos diferenciar os nossos valores das realidades que
sdo comprovadas empiricamente (WEBER, 1992, p. 113). Mesmo nesses momentos, as
atitudes de valor terdo efeito de decisdo constitutiva. O desafio estar em transformar
esse dificil didlogo entre a subjetividade e a objetividade transparente, em uma
linguagem, em axiomas, que inclusive sirvam de entendimento para um chinés
(WEBER, 1992, p. 114). Weber (1992) traca uma perspectiva muito mais realista da
atividade do cientista. Demonstra que a possibilidade contraditoria da relacdo entre a
subjetividade e a suposta imparcialidade do cientista deve residir na separagédo
conceitual do seu discurso (pelo menos assim entendemos). “E necessario indicar aos
leitores” (WEBER, 1992, p. 115) as divisOes entre a fala do homem e a fala do

pesquisador. Ou seja, a imparcialidade como tendéncia de abertura.
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CAPITULO II. O EXORCISMO DA ALTERIDADE NA
CONTRUCAO DO IDEARIO CRISTAO.

1.1 — A Relagéo entre o Cristianismo e 0 Paganismo Satanizado.

niciamos esse capitulo buscando uma espécie de genealogia do ethos
cristdo. Mesmo que pareca um tanto quanto de exagero tentar afirmar
certas mobilidades sociais e habitos atuais mergulhando em um passado téo
remoto. I1sso ndo sé nos soa normal como também pontual para a articulacdo de nosso
argumento central — a formacéo das fronteiras entre identidades e alteridades de grupos
religiosos de matriz africana e de matriz cristd através do discurso do Exorcismo da
Alteridade. Entdo, para nés era clara a intengdo ja do Cristianismo Primitivo em
secularizar de certa forma o estado romano, como também as bases do préprio Judaismo
do qual retiraria os principais dogmas®>. No momento em que 0s cristdos observavam

ndo sé os imperadores, mas principalmente os deuses romanos intitulando-os de idolos

22 As identificaces a respeito da mé relacdo que o Cristianismo tém tracado com suas alteridades, para
nos é essencialmente oriunda do proprio Judaismo. Cremos que ndo seja a toa que, grande parte da
formacdo identitaria do povo de Israel esteja contida em seus dogmas religiosos. Alias, a propria historia
da salvacdo do povo de Israel comprova o quanto é improvavel estabelecer uma separacéo entre o que é
de ordem politica e 0 que seria de ordem estritamente religiosa, ja que obviamente seriam universos
correlatos e amplamente integrados. E dentro dessa formac&o historica um ponto nos chama a atencdo. A
primeira parte é que parece ter sido uma marca relevante dessa formagdo os momentos, amplamente
relatados na literatura biblica, episédios de crise politica, guerras e escraviddo. E em conseqiiéncia disso
podemos estabelecer duas conseqiiéncias que co-determinaram a formacdo das relacBes de identidade e
alteridade. Os momentos de crise politica, guerras e escraviddo do “povo eleito de Deus” criaram uma
sociedade amplamente xendfoba, aos povos estrangeiros e suas respectivas religiosidades, podendo até
dizer que essa xenofobia era a forma mais comum de conservacéo e defesa da ortodoxia da religiosidade
de IAVE. Exemplo disso é a invasdo de Jerusalém em 170 a.C. por Antioco Epifanes. Suas medidas
foram extremamente ofensivas a religiosidade dos judeus. Sacrificio de um porco e aspersdo de seu
sangue no Santo dos Santos € a utilizacdo do templo para cerimdnias consideradas depravadas em honra a
Dionisio (CAVALCANTI, 2002, PG. 45). Essas medidas incendiariam o partido religioso que gerou a
Revolta dos Macabeus dois anos depois da invasdo em formato de uma peleja que aglomeraria mais de 6
mil homens. Esse tipo de formagdo de carater, especificamente ligado a contextos histéricos variados,
certamente também coincidiu com a formag&o identitaria do proprio Cristianismo. Isso por que é ébvio
que Cristo nasce e morre nesse contexto de submissdo politica e também as histdrias relatadas nos
Evangelhos o sdo realizadas dessa forma. Esse passado, com as suas lembrancas imemoriais, por ndo
serem registradas cronologicamente no imaginario popular, criou uma espécie de carater profético eterno,
que sempre rememorou a um periodo em que o povo de Deus era escravo, em que, posteriormente o0s
cristdos eram perseguidos e que acabava por respaldar uma visao etnocentrista da prépria religiosidade.
Desligando-nos um pouco do Judaismo, temos ainda que nos lembrar que uma das marcas mais fortes da
historia cristd é que desde o nascimento-vida e morte de Cristo até o Edito de Mildo, o Império Romano
constituia-se, e era observado, como um agressor infiel. A negacdo desse povo representava para judeus
(zelotes) e alguns primeiros cristdos uma forma valida de defesa da pureza de suas religiosidades.
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eles claramente estabelecem uma autonomia do pensamento cristdo frente a dtica
magica desses idolos. “Sub-vertere” a ordem era estabelecer com ela o principio da
conciliacdo de Deus com os homens através do sacrificio de Cristo na cruz e sua
ressurreicdo, essa era a racionalidade que imperava quando o0s cristdos eram
perseguidos. O sacrificio de Cristo na cruz racionalizava entdo as atitudes mais
pragmaticas dos cristdos se comparado com o culto ao imperador e aos deuses. N&o
precisamos dizer que essa posicdo incomodava e muito as liderancas do Império
Romano. O certo, porém, é que esse posicionamento da Igreja primitiva sera cooptado
pelo Edito de Mildo de 313. Muito se fala das controvérsias que envolveram o Edito,
mas cremos que se falam muito mais do que isso representou para o Império Romano
do que para a Igreja. Nesse interim, a nossa avaliacdo estd na forma como ele € dito, de
religio ilicita para religio licita a Igreja acabou por ser literalmente cooptada pela logica
do Império e adotando subsequientemente as formas deste mesmo Império. O grande
diferencial da Igreja Primitiva, ou seja, a subversdo dos valores imperiais acaba
esvaindo-se da Igreja que perde o seu carater profético e ganha seu carater sacerdotal. A
partir de Constantino o Cristo passa a realmente a ser representado como o Cristo
Pantocrator?® que substitui a imagem do Cristo Cosmocrator.

O periodo inicial da Igreja estabeleceu-se com uma proposta centralizada - a
administracdo das diversas crises. Essas crises eram deflagradas pelas perseguicdes que
0s grupos cristdos sofreram do Império Romano. Portanto, o universalismo cristdo (que
posteriormente seria a tdnica da cultura cristd) estda muito mais proximo dos ideais
estatais do Império Romano do que propriamente da idéia de que a toda a criatura
estaria Cristo pronto para acolher. Isso equivale a dizer que o universalismo cristao foi
formado tendo como base um ideal romano de eugenia, que se declarava superior as
outras civilizagdes e culturas. E salientamos que, mesmo separado quase dois mil anos

dessa estatizacao da religiosidade crista, que fermentou o seu universalismo real, ainda

2% Desde o século 1V, no periodo pré-iconoclasta, o Cristo é representado como soberano, sentado sobre
um trono, a maneira de um imperador romano, exemplo de soberano, neste periodo. Nos sarcofagos desta
época, esta representacdo era conhecida como Cristo Cosmocrator (criador do cosmos). Poucas diferencas
existem entre este tipo de representacdo e a representacdo medieval Bizantina do Cristo Pantocrator (Pan
Creator = Criador de todas as coisas). O mesmo tipo de majestade, com cabelos longos e beleza grave é
encontrado em ambas as representagdes. Seu trono com encosto e apoio dos bragos é igual. Este é o
monarca celeste. Seu rosto € inspirado no mandylion (tecido sobre o qual foi impresso o rosto do Cristo).
Trata-se da vera icona (verdadeira imagem), e alguns iconégrafos ortodoxos atribuem o nome de
Verdnica a este fato. No entanto, a evolucgdo da representacdo do Pantocrator se percebe na representacéo
de uma face com bochechas fortes, barba larga e cabelos longos, férmula que evoca o Pai e o Filho,
lembrando o texto célebre de Sdo Jodo, que cita as palavras de Cristo: "Aquele que me vé, vé também meu
Pai". S8o Paulo vé em Cristo a "imagem do Deus invisivel".

97



vivemos sob vestigios de seus tracos de eugenia e etnocentrismo religioso. O que
implica dizer que, enquanto estratégia de estado para a dominagéo politica de regides,
assim como suas culturas, trata-se do projeto mais bem sucedido da historia ocidental.
Por outro plano, evangélico, o universalismo cristdo perdeu-se nas aspiragdes estatais e
é com toda tranquilidade que podemos afirmar, mais uma vez, como Nietzsche (2007)

que ““O Evangelho morreu na cruz!™”

Figura | - Cristo Pantocrator "Rei de todos nds" Monastério de Santa Catarina do Sinai.
Constantinopla meados do século VI pintado sobre madeira 84 x 455 cm x 33.1 x 19.4 Fonte:
http://www.starnews2001.com.br/earliest.html

Sabemos que um dos fendmenos mais difundidos pelas religiosidades,
principalmente em se tratando de suas relagdes diretas com os panoramas politicos, é o
profetismo. E posteriormente a transformacdo desse profetismo em uma religiosidade
mais sacerdotal, ou melhor, condizente com as diretrizes da nova ordem instituida. Na
medida em que, em algumas sociedades o poder de verbalizacdo e mobilizacdo dos
profetas é diminuido e muitas vezes violentamente calado (como é emblematicamente o
caso de Jodo Batista), em tantas outras o efeito € contrario. 1sso é 0 que nos parece
revelar Bourdieu (1998) em seu texto sobre o trabalho religioso, ou seja, a geracao

posterior a morte do profeta, ou até ele mesmo acaba sendo cooptada pelas rédeas do
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poder institucional®*

. Agora, um ponto muito importante que permanece, como a
realidade que deve ligar o individuo ao cosmo religioso é a lembranca eterna desse
passado profético. Pela religiosidade ndo seria apenas uma lembranca de um tempo
perdido, mas reveréncia para reviver constantemente esse momento. No Cristianismo
essa simbologia de um tempo revivido, principalmente no que confere a alteridade esta
revestida, para n6s em dois sentidos. Primeiro que € necessario lembrar sempre que 0s
profetas (assim como o proprio Cristo) deixaram clara a op¢ao ortodoxa por apenas um
credo, por isso 0s outros deveriam ser considerados heresias. E segundo, nesse sentido,
esse Exorcismo da Alteridade € infinitamente respaldado pela idéia de que o tempo
vivido é o tempo da gracga, ou seja, de que ja se foi o tempo da escraviddo a outros
povos e agora quem deve reinar é o Cristo. E dissemos, pois, que, essa tradi¢cdo sempre
revisitada, permitiu que ficasse clara que adoracGes a deuses de outros povos, sempre
figuraria como um pecado. Por isso mesmo perguntamos, ndo seria grande parte da
literatura biblica anotacGes de relatos histéricos em que o povo eleito de Deus acabou se
tornando escravo? E entre as varias razdes e efeitos desses periodos de escraviddo ndo
estariam os castigos pela adorac&o aos deuses estrangeiros? E o que narra, por exemplo,

0 periodo de setenta anos do exilio da Babildnia.

“Comecemos pela operacdo de quase-identificacdo da Igreja com o
mundo. A mensagem cristd se quer universal, mas tendeu a assimilar o
universalismo romano.” (GOMES, 1997, pg. 40).

Essa questdo para nds é extremamente importante. As representacdes de
alteridade do Cristianismo se fundam na transformacdo dogmatica representada nesse
periodo. Como o autor anuncia, o Cristianismo é fundado como uma religiosidade que
se pretende universal. Exemplos disso € a nomenclatura de prépria Igreja — Catdlica
(Universal), além de inicialmente o primeiro grande debate da Igreja Primitiva entre
seus dois mais influentes integrantes da época — Pedro e Paulo serem justamente sobre o
carater universal do Cristianismo. SO que a esséncia desse universalismo se transforma
com a estatizagdo da religido. Quando transformado em religido oficial do Império
Romano, o universalismo do Cristianismo se transforma de uma visualizagdo mais
utopica, para um universalismo pratico. Esse universalismo pratico, préprio da idéia de
romanitas, ou seja, o Cristianismo a partir de entdo se considera como Unica e

verdadeira civilizagdo. O universalismo cristdo passa a ser estendido basicamente para a

?* VVer BOURDIEU, Pierre (1998). O Poder Simbélico. 22 Ed. Rio de Janeiro: Bertrand [Lisboa: Difel,
1989].
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latinidade, universalismo de um Estado. O que para n6s implica em um periodo muito
proprio para o inicio de praticas e discursos relativos a posicionamentos de exorcismo

frente as alteridades. Como, de forma extremamente importante o autor escreve:

“A Missdo, por sua vez, tendia a atrofiar-se diante do Outro.
Evangelizar tendia a ser cristianizagdo do Mesmo, da populagéo do Império
Romano (o que incluia também algumas populagées barbaras) e ndo tanto
do Outro.” (GOMES, 1997, pg. 40).

Portanto, a partir de entdo a idéia de salvagdo modifica-se radicalmente. No
momento primitivo, esta estava submetida a estrutura da retiddo moral, com a
burocratizacdo da religido a salvacdo passa a habitar a eclesiologia, fora do império,
fora da Igreja ela ndo poderia existir. “Extra Ecclesiam nulla salus.” (Fora da Igreja
ndo ha salvacdo). O antigo carater de aceitacdo das diferencas € substituido por um
aumento continuo de atitudes de intolerancia. A idéia de unidade eclesial passa a ser

visionada e...

“A Cristandade, enquanto percebida como o Mesmo, era refrataria
as diferencas, as diversidades, a alteridade, ao Outro, provocando uma
seqliéncia de reducionismos no cristianismo: do reino a Igreja, da fé a
religido, da humanidade a latinidade, da civilizacdo a ocidentalidade, da
autoridade do Mistério ao poder da institui¢do, da Igreja de Cristo a Igreja
de Roma, da Catolicidade a uniformidade, do dogma a imutabilidade, da
santidade a imitacdo, da obediéncia a submiss@o, do povo de Deus a um
laicado passivo, da liturgia a rubricistica, da Koinomia a estereotipia™
(GOMES, 1997, pg. 41).

As relagdes que o Cristianismo travava com suas alteridades certamente
resultavam em vivéncias muito mais complexas do que qualquer documento da época
possa retratar. Com algumas passagens podemos até mesmo afirmar que nem sempre as
relacbes eram de hostilidade. No processo de romanizacdo da Igreja Catdlica nés
podemos observar um nimero muito grande de divindades que foram sendo agregadas
no pantedo catdlico. Esse sincretismo nascente do Cristianismo Antigo e Medieval era
extremamente usual e favorecia o crescimento da propria religiosidade cristd. Um dos
exemplos desse fenbmeno de teor quase politico é a figura de Janus, dito como um
porteiro, aquele que abria e fechava as passagens, assim como nos é Exu para o culto de
matriz africana. Sua dualidade, que caracterizava a maioria dos deuses pagdos, era
representada na possibilidade de suas formas “ianua caeli’” e “ianua inferni”” (GOMES,
1997, pg. 78). Dessa forma, Janus era uma indicagdo a dualidade humana, ndo permitida
para habitar nos mitos dos santos catdlicos, que apds suas conversdes, ou ingressos em
suas vidas de santidade ndo poderiam pairar em duvida se eram bons ou maus, eles

deveriam, portanto ser bons. O que indica uma estrutura regular na adocdo dessas
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divindades pelo imaginario popular cristido, ou seja, elas normalmente tinham os
predicados que 0s santos ndo poderiam ter. E nesse sentido que a tendéncia foi a de que
os deuses adotados tivessem caracteristicas semelhantes a inquietacdo como Prometeu,
Hermes, Vulcano. Esse sincretismo com as religiosidades pagas servira para que 0
habitus do mal esteja preenchido ja que, para uma época de 6bvio pessimismo, apenas a
figura do diabo parecia ser insuficiente. Obvio também era que, esses mitos ndo eram
permitidos efetivamente pela instituicdo, mas ja que compunha o imaginario de povos
cristdos isso representava dizer que eles poderiam perfeitamente ser considerados como
divindades marginais ao pantedo catolico. E, diga-se de passagem, que, os artistas (por
exemplo) que retratavam essas divindades o faziam na intencdo de retratar uma
realidade toda propria, ou seja, ele era “um tradutor ao plano das realidades concretas
daquela realidade virtual e imprecisa das ‘palavras divinas’”. (GOMES, 1997, pg. 83).
Como o proprio autor disse a lIgreja, passa a constituir a unidade politica e
religiosa da sociedade medieval. A fragmentacdo politica dos estados barbaros e dos
desmembramentos do império romano do Ocidente implicou em relagdes constantes de
Exorcismo de Alteridade. Para se afirmar politicamente, a Igreja zelava por uma pureza
dogmatica, e é nesse sentido que exorcizar as heresias era um plano religioso e
fundamentalmente politico. Um plano politico para afastar a possibilidade de
mobilizacdo que as ideologias religiosas pudessem gerar através dos efeitos magicos e
principalmente através da literatura de pensadores da época, que poderiam se tornar
potenciais movimentos proféticos. Por isso que a grande insisténcia do papado era
subordinar ndo s6 os feudos de uma forma geral, mas principalmente o Império
Bizantino e os varios reinos béarbaros. E tal ambicdo teve resultados quando da
conciliacdo carolingia, em que ao mesmo tempo em que se desfazia a alianca com o
Império Bizantino, abria-se a alianca com o Império Carolingio, simbolicamente
representado pela coroacdo de Carlos Magno no Natal do ano de 800. Por sua vez, 0
Império Carolingio doou os territérios da atual Itdlia, o patrimonium Petri, 0 que
conhecemos singularmente como estados pontificios. A partir dai, a nossa teoria, 0
Exorcismo da Alteridade como uma das mais variadas formas que o Cristianismo
encontrou de se relacionar com outras religiosidades, toma carater de responsabilidade
imperial, programa de expansao do territério do impeério.
“Defendia os fiéis a fé, dilatava as fronteiras da cristandade,
integrando, por bem ou por mal, os inimigos, infiéis ou pagdos.”. Ou como
vamos transcrever: “Carlos Magno ja afirmava em 796 ao papa Leéo Il

(795-816) que viria a coroa-lo imperador em 800: ‘Enquanto o imperador
combate, o0 papa levanta as méos para deus, como Moisés, a fim de que pela
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sua intercessdo 0 povo cristdo seja vitorioso por toda a parte e sempre
sobre os inimigos de seu santo nome e que o nome de N. S. Jesus Cristo seja
glorificado no mundo inteiro.”(GOMES, 1997, pg. 46)”".

Como adiantamos, a Cristandade passa a partir de entdo a ndo possuir mais seu
antigo caréter profético e secularizador das instituicdes romanas. O antigo batismo, por
exemplo, que possuia um carater de iniciacdo engajada passa a ser observado como
instrumento de legalizacdo da cidadania — portanto burocratizando-se.

A presenca da Igreja como forca estatal, dentro da Idade Média, foi tdo
imperiosa que ela propria se confunde com o conceito de Cristandade®. Na totalidade
sabemos que o conceito de Cristandade extrapola ao de estado clerical da Idade
Média®®. E cremos que estd sempre em mais evidéncia, por que justamente sobra a
respeito do que era a Cristandade Medieval a jurisdi¢do oficial do estado clerical como
fonte priméria para os estudos dos historiadores e sociélogos interessados no assunto.
Ou seja, ndo ha muito a dizer além do que propriamente os documentos queiram dizer,
mesmo que esse processo esteja em lento movimento de transformacédo (outras fontes,
principalmente neste século, através da Escola francesa dos Analles estdo sendo

admitidas para o estudo deste periodo). O que nos chama atencdo é que essa relacéo

> Uma das praticas mais comuns da Cristandade, como nés referimos anteriormente, é através da sua
institucionalizacdo como religido estatal, ou estado clerical como queiramos chamar, foi justamente a sua
proposital adequacdo a cadeia de relacfes destes mesmos estados. Um dos fatos dessa relacdo foi dito por
no6s no primeiro capitulo, através da demonstracdo de um pensamento de Weber que remetia a constante
necessidade das religiosidades se adaptarem as condi¢cfes de mudangas que se impunham. O fato de a
Cristandade ter se esquecido dos principios norteadores do Cristianismo-primitivo-evangélico-profético e
ter adotado, durante sua Historia, praticas contrarias aos seus valores primitivos deve-se justamente a esse
fato. A realidade econdmica, por muitas vezes se imp6s como um anteparo para grandes posicionamentos
da Igreja frente varias questfes. Um dos exemplos mais claros é o que diz respeito a escraviddo, tanto na
Antiguidade, mas principalmente na modernidade. O autor denomina de Cristianismo constantiniano, a
Cristandade no periodo que vai do século IV até o aparecimento das revolugdes burguesas. Para nos, esse
momento constantiniano foi 0 mais importante no que se refere a essas adaptacdes citadas acima, da
Igreja em relacdo ao estado, da Cristandade em relacdo a realidade politica. Nesse periodo, e com a
relacdo irrestrita com o estado, a Cristandade montou varias legitimacdes de suas opgBes politicas, quanto
a escravidao, por exemplo, o que resultou em varias conseqiéncias. Vamos apontar somente duas como
exemplo. A primeira, e mais 6bvia, remete a todo poder econdmico e politico que essas escolhas
garantiram a Igreja o status de Império Cristdo, principalmente a partir de sua oficializacdo como religido
oficial de Roma e mais ainda quando da institucionalizagdo do Império Carolingio. E segundo, e mais
importante para o nossa dissertacao, esse periodo de constante adaptacdes e “escolhas” foi fundamental
para a articulacdo da identidade cristd, tanto quando as suas alteridades.

Outra causa da intolerancia cristd, que tem na ldade Média ponto definidor, é certamente a
feudalizacdo da sociedade. Lembremos que uma das caracteristicas fundamentais dessa sociedade eram os
lacos de serviddo. O que quer dizer que... “Sua caracteristica essencial era a no¢do de comunidade, 0
que é compreensivel numa época em que a motivacdo priméaria era a defesa e resisténcia a ataques
vindos de todos os lados” (RICHARDS, 1993, pg. 18). O que também motivava cada vez mais o
fortalecimento dos lacos de Susserania e Vassalagem. Portanto, isso equivale dizer que, as pistas sdo
grandes para que possamos afirmar que os lagos eram muito mais justos, mais cerrados. A padronizacdo
da identidade, pela fé e pela fidelidade aos lacos de honra produzidos em qualquer relagdo, tanto de servo
para senhor quanto de senhor para servo, produziu efeitos de estereotipagdo da alteridade, que
representava um perigo real a hegemonia da ordem feudal.
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parecia ser de intensa, mutua afirmacdo e legitimacdo. Para esta Gltima, a Cristandade,
nos podemos afirmar que, mesmo nédo tendo sido desenvolvida apenas durante a Idade
Média, ela se realiza através daquilo que mais nos chama atencdo para este trabalho.
“Enquanto o Cristianismo se refere a religido, a um sistema religioso, a Cristandade
quer antes significar um sistema unico de poder e de legitimagdo da Igreja e do estado™
(GOMES, 1997, pg. 33). No momento em que as prédicas cristas, oriundas dos periodos
apostolicos e apologéticos, sdo testamentarias de um estado nascente, como
praticamente Gnica unicidade do periodo medievo, suas representacdes de alteridade vao
se transformar amplamente em representacdes politicas de alteridade. Fazendo-nos
entender, € nesse periodo que as expressdes de alteridade do Cristianismo saem apenas
das préticas discursivas dos padres exegetas e transformam-se em acOes reais, praticas
politicas dizendo de forma mais escancarada, contra 0s grupos nao cristdos. Maior prova
disso é a observacdo de qualquer estudo pouco aprofundado a respeito dos Tribunais da
Santa Inquisicdo para percebermos 0 quanto eles representavam ao mesmo tempo
praticas religiosas e politicas — representando, portanto, Exorcismo da Alteridade.
Mesmo que aparentemente a Idade Média fosse compreendida como uma época em que
pudesse existir essa hegemonia, esse conceito ndo se aplica totalmente a essa realidade.
Os ditos aparelhos coercitivos foram utilizados e reutilizados a medida que se
interviesse a exigéncia do estado teocratico cristdo para manter a sua ordem. E para
tanto, os aparelhos de coercdo tinham que conviver com esses ditos momentos de

hegemonia a que se refere 0 autor como sendo uma idéia de Gramsci.

“Convém desde ja dizer o que entendemos por hegemonia.
Compartilhamos o ponto de vista das teorias do consenso, em particular a
de Gramsci. Para esse autor, o outro elemento complementar e dialético de
coercdo é a hegemonia. Essa € entdo o elemento positivo da dominacéo, ja
que por ela se obtém o consenso social sem que seja necessaria a
intervencdo constante de aparelhos coercitivos.” (GOMES, 1997, pgs. 34 e
35).

Nossa dissertacdo se insere no contexto de que sempre ird existir um espaco de
ndo conformacdo a ordem, ou pelo menos um espaco de alteridade que ira transformar a
idéia de hegemonia em pura utopia, em pura pretensdo. A Igreja constantiniana possuia
a hegemonia formal e oficial durante grande parte do periodo medievo, o que ndo quer
dizer que essa hegemonia fosse total. Agora, a tentativa, heterogeneamente bem
sucedida da Igreja em manter o seu poder, se dava através de variadas formas de
coergdo como adiantamos. O autor se refere a dois processos que nos sao extremamente

importantes na conjuncdo do nossa dissertacdo. Um deles foi a conjugacdo de seus
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discursos. O nosso fundamental, o discurso exorcista, em sua faceta mais ampla. E
segundo, esse discurso estava amplamente espalhado territorialmente através da rede
clerical de paroquias, 0 que garantia a amplitude da mensagem cristdo-catolica, assim
como a sua hegemonia politica, sua unidade juridica em meio a heterogeneidade politica
e territorial do sistema feudal durante a Idade Média. De forma generalizada podemos
estabelecer que dentre os varios movimentos heréticos, existiam dois grandes grupos.
Um primeiro que se refere a grupos religiosos diferentes da otica cristd, como o foram
por véarios tempos o Isld e o Judaismo, o que ndo quer dizer, também que sempre a
atitude cristd tenha sido a de perseguicdo e/ou conflito. E de outro lado, existia um
grupo de variadas posicOes e interpretacfes a respeito do proprio Cristianismo que ndo
se encaixavam na ortodoxia da doutrina dos concilios catdlicos.

Uma das marcas mais profundas da Idade Média foi a lepra. Além de toda a
devastacdo populacional que ela provocou sabemos que também ndo foi insignificante
sua marca no imaginario cristdo, ja tdo mistico. Por motivos 6bvios, os doentes desse
mal eram separados dos grupos maiores e passaram pouco a pouco a constituir uma
indicacdo muito forte da alteridade crista. Ela representava uma forma de maldicdo em
que o individuo tinha que carregar a marca indelével da rejeicdo divina em seu corpo.
Por outro lado, a lepra também tinha um cardter dibio em sua relacdo com o
Cristianismo e seu ideario. Ela era fundamental para que, na época, fosse sempre
ratificado o espirito humanitario do cristdo. Cuidar de um lazarento tinha a mesma
propor¢do do que converter um infiel. Esse tema era até bastante tratado nas histérias
dos santos. E pelas histdrias dos primeiros exegetas cristdos, e baseando-se na historia
de Naaman, que teria sido purificado com a lepra pelo profeta Eliseu, para ratificar
sempre mais 0 seu anti-semitismo, uma associacdo muito bem explorada e por um

motivo bem claro, os dois incomodavam por demais a catolicos.

“Referimo-nos as perseguicdes de 1321 contra leprosos e
judeus, acusados ambos de envenenamentos de pocos, perseguicdes essas
que contaram como apoio da realeza de Franga e a adesdo cega de
populagtes que se sentiam ameacadas.” (RICHARDS, 1993, pg. 109).

Portanto ficamos com a idéia de que, a lepra, assim como outras representacdes
de alteridade cristd tinha muito mais um carater ritualistico do que propriamente
médico. “Pode ser aplicada ndo somente a uma pessoa, mas também as vestes, a uma
casa...” (RICHARDS, 1993, pg. 101). O que nos serve sobremaneira para entendermos
algumas estruturas comuns a todos os tratamentos com as alteridades. Da mesma forma

que a identidade deveria estar tracada a respeito de um grupo, j& que estamos nos
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referindo a um periodo histdrico onde a individualidade ndo era valorizada, a alteridade
também. Isso equivale a dizer que, era importante rotular os grupos minoritarios e
coloca-los em seus devidos lugares. A amplitude das rotulacdes garantia da mesma
forma o monopolio do poder politico da Igreja medieval. Tdo sombria era a imagem de
um leproso, com sua fécies leonina quanto pareciam ser os feiticos, e pactos com
deménio. E podemos afirmar que, os predicados do preconceito a alguma pratica
determinada nunca eram representados sozinhos. Junto com o predicado de Judeu vinha
0 de leproso, ja que os dois teriam sido abandonados por Deus. Ou como era proprio
nos leprosarios portugueses, que junto com suas dependéncias sempre tinham uma
cadeia. Esse exemplo sera muito classico ao que nos parece na Historia do Brasil e sua
relacdo com 0s grupos minoritarios. Ou juntamente com o0s estigmas de escravo ou
negro forro, ndo sempre lhes acompanhavam outros tantos como os da prostituicdo, da
vagabundagem, da ladinagem?

Outro ponto importante de confrontamento entre as religiosidades de matriz
africana e de matriz cristd, que se montou como anteparo para a formulacdo do
preconceito, portanto, do costume do Exorcismo da Alteridade € a constante presenca,
ou pelo menos a presenca de homossexuais nos terreiros. Tantas vezes até mesmo na
figura maior de Pai de Santo. Essa freqliéncia parece ter sido objeto de intensos
discursos e discussdes entre antropdlogos, sociologos e historiadores especializados no
tema. Pelo menos cremos que o mais importante nesse tipo de historia ndo seria
propriamente a origem da homossexualidade nos terreiros de Candomblé e Umbanda e
anteriormente dentro das proprias relagcbes escravistas — ou seja, se tudo isso fora
oriundo de negros ou de brancos, da Africa ou da Europa. Mas sim, que tipos de
movimentos de negacdo e afirmacao, exclusdo e/ou inclusdo que geraram esse habitus.
A homossexualidade era um dos pressupostos para a acusac¢ao da Inquisicdo, que entre
1591 e 1620 acusou 135 sodomitas provaveis. Desses quase 30% eram negros e tinham
ainda mais a feiticaria como acusacao, 0 que comprova certa freqiiéncia de sacerdotes
que poderiam ser homossexuais. Além de que, parte dos residuos das religiosidades
perdidas, ou resgatadas nos navios negreiros ainda possuia um agravo mais contundente
para a alteridade cristd. Trata-se da presenca de elementos islamicos dos Malés e
Haussds dentro dessas religiosidades e certamente dentro de nacdes inteiras.
Manifestacdes islamicas que enveredaram inclusive nas praticas Jejé-Nag6, como 0s

pejis, pés descalgos, purificagdo com &gua, como a entrada cerimonial de uma mesquita,
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0 uso de turbante, prostracdo em esteiras na ora das oragdes, a musica vocal e etc.
(Congresso Afro-Brasileiro, 1985, pg. 133)

Ja nos séculos XI1 e XIII Richards (1993) observa que ocorreu um crescimento
proeminente do individualismo. E s6 observarmos como, por exemplo, se comportavam
0s romances de cavalaria, onde o cavaleiro suplantava todas as dificuldades para viver
todas as suas ambicOes pessoais. Tudo isso decorrente da expansdo e desenvolvimento
de uma nova postura intelectual propria da Escolastica. Mesmo assim, mesmo com uma
proeminéncia do individualismo nas grandes cidades, as relacbes com a diferenca ndo
serdo amenizadas. As caracteristicas que tomam félego nesse periodo para Alexander
Murray sdo a ““avareza, o habito de desejar mais e mais dinheiro, e ambicdo, o habito
de desejar mais e mais poder”. (RICHARDS, 1993, pg. 19). As duas de alguma forma
aumentaram a agressividade dos grupos cristdos, que estavam ingressando nessa ética,
para com judeus e éarabes. Por outro lado, estaria clara que essa espécie de
individualismo que viveu sociedade cristd, daria também espaco para o crescimento da
heresia. Ela pode ser vista como um elemento de dispersdo da oficialidade e do
pertencimento ao grupo. Como alternativas ao sistema oficial da Igreja, as heresias
constituiam-se uma sintese de criticas aos desmandos dessa. A simonia, ao nicolaismo,
e as investiduras de leigos®’. As tendéncias dessas heresias estavam tanto em grupos que
buscavam renascer o ascetismo, buscando uma vida de pobreza, simplicidade e
despojamento, quanto atraves de “setores da intelligentsia” que se utilizavam da razdo —
moderna - para contra argumentar as idéias oficiais da Igreja. Como resposta a Igreja se
reuniu no IV Concilio Lateranense (1215). Seu projeto era colocar no Cristianismo
Ocidental mais ortodoxia. Seus pontos de pauta mais importantes foram justamente
reformar a propria igreja e combater as heresias. Como resultado mais importante para a
Igreja, alguns estados europeus adotaram em sua politica algumas resolugdes desse
concilio, como o foram em Aragdo e na Franca. Houve a obrigatoriedade da confisséo
pessoal e maior controle sobre o casamento, como forma de evitar mais libertinagem
nas praticas sexuais. Para controlar as pregacdes avulsas concedia para 0s que seguiam a
verdade catolica licencgas eclesiésticas, na intencdo de diminuir a religiosidade popular
de carater messianico e profético. Quanto aos hereges, execrou, amaldi¢coou a todos

dando instrugdes precisas de como enfrenta-los. A idéia era excomunga-los e entrega-

% Simonia era o trafico de coisas sagradas, a venda ilicita dessas coisas, tais como: pedacos da cruz,
pedacos de 0sso de santos, obviamente todos falsos. As investiduras eram dadas aos leigos mediante
pagamento dos cargos que esses quisessem ocupar.
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los aos bracos seculares para que fossem punidos. Todos o0s seus bens eram confiscados
e 0S que possuiam cargos publicos eram imediatamente exonerados. “Uma indulgéncia
de cruzada era concedida a qualquer leigo que pegasse em armas para extirpar hereges.”
(RICHARDS, 1986, pg. 21). E o mais importante de tudo, pelo menos para a nossa
observacao nessa pesquisa. A partir de entdo as minorias, e outros grupos ndo cristaos
tinham que ser diferenciados dos grupos cristdos através de estigmatizacdo. Este labéu
tinha a intencéo de distinguir os grupos para que eles melhor pudessem se encaixar nos
tratamentos exigidos pelo Concilio Lateranense. Richards (1993) nos conta com

detalhes esse tipo de estigmatizacgdo e é claro que ndo podemos negar-lhe a palavra.

“Em quarto lugar, o Concilio tratou de outras minorias.
Judeus e Mulgumanos foram obrigados a usar roupas distintivas, a fim de
evitar que se misturassem com cristdos sem ser notados. Os judeus foram
proibidos de ocupar cargos publicos e de praticar a usura, e foram
submetidos ao toque de recolher na Semana Santa. Em 1179, o Terceiro
Concilio Lateranense havia imposto punices aos homossexuais
(destituicdo e aprisionamento penitencial em mosteiros para infratores do
clero; excomunhdo para os leigos). O Quarto Concilio Lateranense
reforcou estas medidas através da decretacdo de uma observancia ‘efetiva
e rigorosa’ das punigdes candnicas relativamente a todos os clérigos
incastos, especialmente homossexuais, e decretando a destituicdo perpétua
para qualquer um que ousasse celebrar o oficio divino depois de uma
suspensdo por pecado. O Concilio de 1179 ja& havia referendado a
segregacdo dos leprosos. Juntamente com a agdo sobre os hereges, isso
pressagia claramente uma mentalidade que buscava segregar, isolar e
rotular as minorias desviantes ou dissidentes, de modo a prevenir a
contaminacdo dos cristdos. A regulamentacdo de um vestuario distintivo
levou ao desenvolvimento da assim chamada ‘marca de infamia’, que era
aplicada a todas as minorias expressivas, exceto aos homossexuais. A
partir de 1215, judeus, muculmanos e prostitutas foram obrigados a vestir
trajes distintivos e passaram a usar marcas ou sinais. Os judeus adotaram
uma rodela de feltro amarelo conhecido como rouelle e as prostitutas um
cordéo vermelho (a aiguillette).” (RICHARDS, 1993, pg. 22).

As heresias representavam aquilo que de mais incomodo existia para os valores
da Igreja — o individualismo. E muito mais do que isso, a possibilidade, mesmo que
remota, da quebra de seus valores e por conseqiiéncia de sua hegemonia. Ac¢oes efetivas,
como a promulgacdo dos tribunais do Santo Oficio cabiam na mentalidade cristd como
uma das formas de salvaguardar esses valores. “A heresia expressava a independéncia
comunal em valores coletivos e tinha que ser suprimida por uma Igreja centralizadora
e autoritaria.” (RICHARDS, 1993, pg. 24). Mesmo que de forma muito aspera, a Igreja
estivesse contradizendo todos os valores mais humanitéarios e altruisticos do préprio
Cristianismo. Principalmente se estamos nos referindo ao Cristianismo Primitivo, que
tinha no perddo, na paz e principalmente no amor emblemas de sua fraternidade. ““A

tolerancia é talvez o trago mais importante da sociedade verdadeiramente crist;
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tolerancia e perdao: 6dio ao pecado, mas amor ao pecador.” (RICHARDS, 1993, pg.
25). S6 que contra isso, reinava na ldade Média uma forte necessidade de se lidar com
0s cismaticos e desviados, na intencdo da manutencdo de um projeto politico e
ideolégico de expansdo do Império Cristdo e de fortalecimento das monarquias
nascentes.

Esse projeto milenar de homogeneizacgéo ética tinha como base a pureza sexual
(com a perseguicdo a homossexuais e prostitutas), a pureza higiénica (com o isolamento
dos leprosos) e com a pureza religiosa (com a perseguicdo de Judeus, Arabes e outros
grupos hereges). O que estava se montando era a tipica sociedade cristd ocidental,
moralmente regulada em sua sexualidade monogamica e heterossexual e sadia
garantindo assim o bem estar e 0 convivio harmonioso em sociedade. A necessidade
entdo, par manter a regulagem ideoldgica sobre esses grupos era a de estigmatiza-los da
forma mais degradante possivel. Estigmatizar e estereotipar eram as prerrogativas
elementares de tratamento dessa sociedade cristd com as suas alteridades, e nesse
sentido cremos que para efeitos de nossa dissertacdo essa faculdade ainda é propria das
religiosidades cristds. ““os esteredtipos sdo um meio de dar sentido a um universo
desordenado, impondo ordem, definindo o eu, personalizando o0s temores”
(RICHARDS, 1993, pg. 29). O desordenamento aparente da realidade que cerca 0s
grupos é amenizado com 0s esteredtipos que o reordenam de forma momentaneamente
satisfatoria. E nesse sentido que as associacBes com representacbes do mal, e
principalmente com o demonio fazem sentido. Séo eles que diferem o eu do outro, e por
isso ndo podemos deixar de dizer que o preconceito sempre foi uma propriedade da
construcdo da identidade ocidental, mesmo que na natureza essencial do Cristianismo
essa idéia ndo existisse. E existia de forma quase necessaria, ou pelo menos
contextualizada, ja que as diversidades eram empecilho a estrutura dominante. Associa-
las, essas denominacdes de alteridade cristd, com o deménio e o pecado em geral, era
deixar bem clara as diferencas que existiam entre 0os grupos, quando ao mesmo tempo
estava respaldada uma justificativa para se manter a hegemonia crista.

O diabo era, portanto 0 bode expiatdrio dessas motivacdes de exorcismo das
heresias. A situagdo para as minorias agravou-se com 0S surtos sucessivos de peste
bubdnica. Muitos acreditavam efetivamente tratar-se do ““fim do mundo” (RICHARDS,
1993, pg. 25). Tantos outros davam credibilidade a provavel ira divina que, como um
verdadeiro flagelo iria impor justica sobre os impios. A praga, que nao se caracterizou

apenas em uma grande epidemia, mas em Vvarias, encharcou as populag¢@es da Europa de
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pessimismo, que disseminou em duas tendéncias muito fortes. De um lado, o
pessimismo oriundo das ondas de peste provocou a abundancia de isolamento de
refugiados da epidemia. Ou eles buscavam uma vida austera de oracGes e peniténcias ou
faziam justamente o contrario, se entregavam a devassiddo por ndo mais existir
esperangas no amanh&. Por outro lado, as ondas de peste disseminaram um aumento
vertiginoso de perseguicdo as minorias, culpadas, direta ou indiretamente pela moléstia
através da mediacdo da idéia de pecado, o que acirrou 0s animos das populacdes
contaminadas.

O autor do artigo “A Igreja e o Poder: Representacdes e Discursos”, Francisco
José Silva Gomes (1997) cita que, a Cristandade Medieval, a que ele denominou como
Constantiniana, tinha como caracteristica principal seu carater de polivaléncia, a
despeito de ser uma religiosidade de unanimidade. Sabemos por isso que um dos
instrumentos mais eficazes de controle e monopolizacdo deste poder e principalmente
dessa influéncia se deu através do desenvolvimento das atividades intelectuais. Para
essa eram demandadas finalidades politicas e econémicas, mas sabemos, entretanto que,
a grande finalidade do discurso cristdo, montado em bases intelectuais que remetiam ao
helenismo (desde Platdo até Epicuro) era deixar esclarecida a supremacia da fé através
da apologia — do discurso apologético. Apenas combater as heresias através de
propostas politicas e violéncia efetiva (fisicamente falando) poderia inclusive
enfraquecer a base moral do Cristianismo, provocando ainda mais heresias. Portanto,
cremos que, nesse sentido, os discursos apologéticos, tinham uma consonancia muito
importante para a formagéo do ethos cristdo. A intelectualidade cristd produzia enfim, a
naturalizacéo das praticas que, do pseudo academicismo dos exegetas acabariam por fim
sendo filtradas para a grande massa de fiéis. Ao mesmo tempo em que provia a
naturalizacdo das préticas proviam as regras de convivéncia. Era, portanto a
religiosidade que servia de conexdo para a dindmica das relagdes sociais durante a

cristandade constantiniana. Ou 0 que o autor fala com maestria:

“Com efeito, a religido agia sobre as normas de conduta
(numa ética), fornecia as motivagdes para a agéo (numa ““‘mistica” da agéo)
e forjava a esperanca mobilizadora (numa utopia).” (GOMES, 1997, pg. 36).

Os movimentos heréticos também tiveram expressao aqui no Brasil quinhentista.
E mais tarde vao implantar na mentalidade nacional, a possibilidade da existéncia de
movimentos similares que, através de vérias interpretacfes da religiosidade oficial,

poderiam se posicionar contra a hegemonia dessa propria religiosidade, como também
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representar uma alternativa social frente ao julgo do estado que se impunha. Evidente
que, 0 que expomos aqui, muito préximo do evento da ““Santidade de Jaguaribe”
(ANDRADE, 2002, pg. 65), representa apenas uma estrutura que Ihes era comum, ou
seja, a representacdo de uma ameaca, intencional ou ndo frente & hegemonia catolica.
Mas por outro lado, podemos dizer que nas diversas conjunturas brasileiras esses
movimentos pulularam. Eram como dissemos uma ameaca a hegemonia catélica, mas
ao mesmo tempo a afirmava, ja que dentro de seus preceitos sempre estavam as ditas
reinterpretacGes do proprio catolicismo. E por isso que achamos sempre conveniente ao
denominarmos o fendmeno do catolicismo no Brasil, dizé-lo como uma matriz de
pensamento que se ramificou em duas tendéncias basicas: a religiosidade monolitica da
oficialidade do clero, e de outro lado varias tendéncias heterogéneas nascidas de
manifestacdes populares, que incluiam também religiosidades de matriz africana e
amerindia tendo como base o surgimento de uma religiosidade sincrética. As relacdes
de identidade, e modelos discursivos como, por exemplo, o diabo, as heresias, 0 mal
acabaram se transformando em verdadeiras panacéias incrustadas no proprio
pensamento do povo brasileiro. Mesmo assim compreendemos que, até por fatores
politicos a base moral ainda é a cristd. Para nds, o catolicismo como religiosidade
politicamente hegemdnica do Brasil ira se rivalizar com aquelas que poderiam inferir
algum tipo de risco ao seu poder, assim como era na Idade Média. A rivalidade sera
sempre contra a feiticaria — a magia marca essencial da sacralidade tanto africana
quanto amerindia. Acreditava-se que tantos indios quanto negros acreditavam e eram,
portanto suscetiveis a crendices e que dessa forma essa poderia atrapalhar a missao
evangelizadora. Dessa forma é que se pode compreender que tanto criangas, quanto
adultos fossem batizadas quando de seu contato com a empresa colonizadora. Os padres
passariam a ter a especialidade do parto, para que quando das criangas nascidas o
trabalho evangélico fosse realizado imediatamente e a crianca ingressada na Igreja. Era
uma concorréncia 6bvia com os feiticeiros, diz Maristela Oliveira (ANDRADE, 2002,
pg. 73).

Como forma mais latente de demonstracdo de como a Igreja Catolica controlava
as outras instituices e os individuos juntamente com suas inclinagbes pessoais,
separamos da Biblioteca Nacional, um documento que expressava algumas indicagdes
da Igreja para o comportamento dos crentes: “Breve Memorial dos pecados e coisas
que pertencem a confissdo ordenado por Garcia de Resende fidalgo da casa del Rei

Nosso Senhor.”
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O documento é uma pequena representacdo da inviolabilidade do poder
hegeménico que o Catolicismo possuia na Europa Ocidental. Para termos idéia de
guanto isso se representava, trata-se de um memorial inquisitorial de recomendacdes
para uma vida de cristdo reta, com muitos pormenores a respeitos dos habitos,
principalmente sexuais que os cristdos deveriam seguir. O memorial é aberto com um
texto para que o fiel sempre tenha a mente refrescada por Deus e que assim possa da
melhor maneira possivel confessar os seus pecados. Ajoelham-se, apos fazem o sinal da
cruz e pdem-se a rezar recitando palavras colocadas neste memorial. Parte da Confisséo
era recitada para que ficasse exatamente clara a procedéncia das pessoas com quem se

pecava.

“Digo minha culpa a Deus e a vos padre que eu pequei em tal pecado
desta maneira tanto tempo e tantas vezes em tal lugar tal tempo e tal estado
de pessoa. Eu do meu damente como passou sem ficar cousa por dizer e
esta maneira confessarei todos aqueles em que pequei e suas
circunstancias e os outros nam por que confessar o que nom fiz também é
pecado como deixar de dizer o que fiz”. (RESENDE, 1521)

Dentre todas as predi¢des que contém esse memorial uma dos mais importantes,

e por bem mais destacadas é o que diz:

““Se tenho amor a Deus sobre todas as cousas. Se lhe dou as gragas e
os louvores que sam obrigados pelos beneficios que dele recebi e recebo.
Se tenho nele firme fé e esperanca: ou se desconfiei da sua misericérdia. Se
adorei sol ou lua ou se fiz outra alguma idolatria. Se fui advinhadeiros ou
dei fé a sonhos. Se mandei langar fortes ou juizos: ou fazer feiticos. Se
tenho alguns agouros sem que se tenho algumas indiscretas devocdes. Se
trago nominas nom certas. Se fui a benzedeiros. Se amei a outrem mais que
aVos.” (RESENDE, 1521).

Outras indicac¢Oes falam sempre em recatamento e obediéncia aos preceitos da
Igreja através da figura dos padres. A fornicagdo era muitissimo salientada como pecado
grave. A sexualidade era contida ao casamento e deveria ser uma das atitudes mais
vigiadas, portanto satanizadas da tradicdo crista contida neste documento. N&o s6 0 sexo

com parceiras e parceiros como também a masturbaco.

“Se forniquei com virgem e de que fonte ou estado. Se com freira e
quanto tempo e o lugar se era sagrado. Se com casada ou parenta e em que
grau. Se com judia ou moura/ ou comadre ou afilhada. Se cunhada se eram
casadas ou vilvas. (ele repete essa mesma recomendacdo mais tarde) Se
erma feias: Se formosa e se foi por maneira desonesta.” (...) “Se me toquei
desonestamente ou pequei contra a natura. Se tive para isso vontade ndo
podendo por obra. Se sonhei que o fazia e menompesou.(...) Se estou com
alguma delas amancebado secreto ou publicamente(...) Se desejei ter
desejado alguma mulher.” (RESENDE, 1521).

E até mesmo os sonhos deveriam ser vigiados para guardar na reta fé a estrutura

familiar patriarcalista e monogadmica. Tanto que o documento € direcionado
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especialmente para homens, que por este devem controlar seu poder de vigilancia e
punicdo sobre os setores da sociedade que estariam a sua mercé. A figura do Diabo
também é relatada, para este ndo deveriam ser dadas “tempo, dias e pessoas” de uma
forma até mesmo muito enigmatica. As sentengas sdo muito enféaticas, colocadas em

frases curtas para que nao houvesse desentendimento nelas.

“Aconselhar quem o a mister. Ensinar a quem ndo sabe. Castigar o
pecador.” (...) “Se tenho fortaleza para resistir as tentacGes e para defender
a fé de Jesus Cristo até a morte”. (RESENDE, 1521).

11.2— A Construcgéo do Diabo no Imaginério Cristéo.

“V0s tendes como pai o deménio e quereis fazer os desejos de vosso pai’ (Jodo 8:44).
(BIBLIA, 2002, pg. 1396)

“Pois ndo € contra os homens de carne e sangue que temos de lutar, mas contra os
principados e potestades, contra os principes deste mundo tenebroso, contra as forgas
espirituais do Mal (espalhadas) nos céus” (Efésios 6:12). (BIBLIA, 2002, pg. 1503)

Desde os primérdios do Cristianismo, e nisso nos referimos a algumas passagens
do Novo Testamento, a figura do diabo ja é vista como o principal empecilho para a
realizacdo completa dos designios divinos. O que faria com que, nas primeiras
comunidades cristas ja surgisse a polarizacdo entre as manifestacGes do bem e do mal.
Esse processo sera obviamente latente, no que configura o desenvolvimento da
comunidade cristd e sua necessidade de afirmacdo em meio a religido romana e o
préprio Judaismo. Assimilamos entdo a idéia de dizer que o diabo desempenhou e
desempenha um papel singular na configuracdo da identidade e da alteridade crist,
sendo, por isso mesmo uma figura de carater politico-ideoldgico, como o préprio autor
Carlos Roberto F. Nogueira (2007) fala ser ele tdo importante quanto o Messias para
esse interim. Principalmente por que, segundo a tradicdo cristd primitiva o diabo sempre
teria sido auxiliado por uma corte de demonios menores, todos eles identificados
nominalmente como os deuses da religido romana (NOGUEIRA, 1986, pg. 19). Esses
demdnios causariam problemas de ordem fisica, como epilepsia, paralisia histérica,

transes e etc. (analogia semelhante as acusacgdes feitas contra as religiosidades de matriz
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africana, que se diga de passagem) e as curas de Cristo e seus posteriores seguidores se

configurariam na resolucéo desses problemas, enfraquecendo o poder de saté.

“Dessa polarizagédo resulta que tudo o que afasta os homens de
Deus é uma manifestacio do Diabo. E o caso, principalmente, de todas as
formas de resisténcia a palavra de Cristo, e, por conseguinte, também da
religido judaica. De outro modo, a religido crista, assumida como a
verdadeira, exclui e assimila ao Dem6nio todos 0s outros credos, processo
em cuja elaboragdo Satanas desempenha um papel tdo importante quanto o
Messias.” (NOGUEIRA, 1986, pg. 18).

O diabo seria entéo a personificacdo de uma pedagogia do medo (NOGUEIRA,
1986, 34). A figura de Deus obviamente também teria o seu papel, mas o diabo seria a
prova mais palpavel de que tipo de condenacdo se poderia sofrer dependendo de que
tipo de vida se levasse. A idéia de mal € constitutiva da natureza humana,
principalmente quando esse se coloca em processo de humanizagdo e/ou civilizagao.
“El afrontamiento del mal es tan antiguo com el ser humano. Em realidad, constituye
su problema, el problema por exceléncia.” (Simposio Internacional de Teologia e
Ciéncias da Religido, 2007, pg. 19), ou como o é apontado pela deslumbrante obra de
Nietsche (2000), o mal é da propria natureza humana, contudo ele acabou se tornando
incbmodo com o advento da ética platonico-cristd. Dizemos isso, ndo no sentido do mau
politico, mas sim dos valores implantados pelo Cristianismo e de seus antagonismos
considerados, ai sim, como formas de vivéncia que devem ser negadas. Por um lado
cremos inclusive no aspecto positivo da implantacdo dessa dicotomia téo cristd — bem e
mal. Ela ajudou a organizar a dindmica social ocidental durante esses 2000 anos de sua
historia. Seria minimamente incdmodo pensar em uma sociedade, onde o assassinato
(em termos simples da palavra) fosse algo considerado normal, seria negar a prépria
esséncia da vida humana. Mesmo que saibamos, que mesmo com a implantagédo de
valores contra o0 assassinato, ele ainda seja presente em nossa sociedade, mas, contudo,
com um diferencial — ele é andbmalo. Ao reboque dessa formulacdo de um ethos cristao,
tdo ocidental como acabamos de dizer, se traduz essencialmente a figura do diabo.

Ao passar dos séculos a figura do diabo, como personificacdo do mal, vai
ganhando mais e mais importancia dentro da dinamica do pensamento teologico
catélico, principalmente. Simbolo da alteridade crista, o diabo, por heranca natural do
Judaismo incorpora-se ao Mito do Edem, onde a culpa recai prontamente para a visio
de mundo patriarcalista da Europa Medieval e Moderna — na serpente e na mulher. Ele
serve também como co-indicacédo daquilo que é considerado desvio e heresia para essas

comunidades, ja& que ele desviava o bom cristdo de suas obrigacGes. No tratamento
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moral dessas comunidades o diabo exercia até mesmo uma funcdo pedagogica. A
assimilacdo também se naturaliza quando ocorre alguma praga, alguma doenca. Essa
consciéncia mistica do infortinio se petrifica na mentalidade cristd. E a maior
insisténcia do Diabo estaria em sua capacidade de se camuflar em falsas religides, em

credos cismaticos.

“Assim, 0 maior crime de Satd reside na persisténcia da religido
pagd, pois segundo, Tertuliano (Apologeticum XXII), a prova mais segura da
verdade da fé cristd encontra-se no poder concedido aos seus fiéis de
exorcizar outros seres humanos possuidos pelos demdnios, cada exorcismo
representando uma nova vitéria de Cristo sobre uma divindade paga.
Portanto, todos aqueles que continuavam a praticar os cultos pagéos (e, em
especial, os cultos que possuiam um carater lunar, como o de Hécate),
desconhecendo a verdadeira fé, prestavam, na realidade, um culto a Sata.”
(NOGUEIRA, 1986, pg. 24).

A constituicdo da origem do mal é algo de dificil resolucdo, principalmente para o
Cristianismo. Quando normalmente indagados a respeito da origem do mal, os cristdos
posicionam-se em ordem de ataque. Isso é fruto de um tipo especifico de entrelace
teoldgico. Parte-se do pressuposto de que Deus € onipotente, onisciente e onipresente e
que ele ¢, portanto, fundamentalmente bom, desde entdo explicar a presenca do mal, €
carregar o discurso de uma forte experiéncia de exorcismo. Se Deus é bom, isso
equivale dizer que, tudo aquilo que esta afastado dele é mal, por consequéncia disso
todas as religiosidades que ndo professam essa unidade com o Deus cristdo, por sua vez
também ndo seriam boas. Esse principio de exclusdo nos é familiar dentro do
Cristianismo desde suas bases angulares de formacdo. De onde viria 0 mal? Nesse
interim da auséncia de Deus, em atitudes de liberdade dos homens que se desviassem
para outros caminhos, incluindo o de outros deuses, ou como o0s proprios cristdo gostam
de denominar, de falsos deuses. Ou de mais duas origens, do proprio demonio ou do
proprio mundo. Com tantos caminhos, com tantas possibilidades € que podemos até
mesmo a chegar afirmar que, o mal seria impossivel de ser erradicado, estaria sempre no
mundo, e estando nele apenas a outra vida iria finalmente erradicd-lo. Estando sempre
no mundo e com possibilidades parcas de ser erradicado, o mal deveria ser
constantemente vigiado e efetivamente punido. Todas as suas denominacdes, todas as
suas exterioridades. E nesse momento que, um conceito aparentemente tdo abstrato
regula-se perfeitamente como um fato social.

Por outro lado parece ser um predicado muito comum as religiées da salvacdo, ou
religiosidades de matriz cristd. Estamos nos referindo ao processo de desligamento ou

rejeicdo do mundo. Ao que nos concerne, cremos que uma das formas mais peculiares
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que o Cristianismo secularmente encontrou de negar o mundo se deu através da idéia de
que parte de sua realidade ndo provém da natureza humana. Caso contrario noés
estariamos lidando com a idéia de materialismo puro. A religiosidade cristd, por sua
vez, considera que parte dos acontecimentos da existéncia humana é parte indeferivel de
um grande mistério, inefavel por sua natureza biblica, e que, portanto estariam — os
cristdos sempre atrelados aos designios de Deus — misteriosos por natureza. Atraveés
desse principio se sustenta a idéia de graca, de providéncia divina e etc.. Igualmente, o
gue nos interessa € a idéia de que, tal posicionamento a respeito do desligamento do
mundo e do posicionamento do homem e de Deus na cosmologia dos grupos cristaos
gerou uma forma toda propria de se lidar com o mal. A negacdo da natureza humana
ndo se constitui apenas para a bonanca que as pessoas recebem, mas também, e em
alguns momentos, para suas maldicGes e principalmente pecados. E dessa forma que
compreendemos a integracdo do diabo no imaginario cristdo. Ele o é, assim como todas
as suas potestades e espiritos menores, a forma de personificacdo do mal, ja que de duas
formas, o mal ndo poderia ser identificado com Deus, ja que é predicado essencial do
Cristianismo que Deus seja, além de onipotente, onisciente e onipresente, que ele seja
fundamentalmente bom, como j& dissemos. E de outro modo, a articulagéo de se atribuir
culpa ao diabo, através da tentacdo, da obsessdo e da possessdo, funciona como ja
dissemos a forma mais apropriada de se resolver ontologicamente problemas referentes
ao mal. Um bode expiatorio ideal das culpas do cristdo. Respostas para problemas como
adultério, incompeténcia, sexualidade transviada, epidemias, guerras e etc. A nossa
impressaio é a de que, sociologicamente, esse mecanismo ainda reverbera
potencialmente a possibilidade real de que, parte da natureza ma, contida no diabo,
possa estar em varias significacdes que, tiveram formas diversas durante a histéria do

Cristianismo, mas que sempre tem a alteridade como sua representacdo hegemaonica.

1.3 — A re-significacdo do Diabo para a sociedade escravocrata

brasileira — O Exorcismo da Alteridade negra.

O processo que descrevemos acima, como titulo do trabalho se refere a que tipo
de potencialidade um discurso pode tomar. A literatura difundida sobre o imaginario

portugués quinhentista € extremamente farta. Ela certamente é importante para que

115



possamos entender de que forma as relagdes de identidade e alteridade do Cristianismo
se instalaram no Brasil. Até a propria visdo edémica (paradisiaca) do Brasil faz parte
dessa perspectiva cultural que reinou na Peninsula Ibérica durante todos os séculos XV
e XVI. As narrativas foram varias, mas a que se destaca para nos é a do Frei Vicente do
Salvador. Para ele, o Brasil teria sido um local especifico, entre varios de atuacdo do
demdnio, até mesmo a permanéncia do nome Brasil, a partir da presenca da madeira de
mesmo nome, em detrimento da utilizacdo dos nomes santos dados em seu
descobrimento ja seriam evidéncias de sua natureza degenerada (ALMEIDA, 2001, 244
e 245).

Cremos que esse processo de re-significacdo ndo foi apenas acessorio da
empresa escravista, mas sim pontual no que ela tinha expressao de um salvacionismo
préprio da arrogancia européia. Nos primeiros anos de nossa colonizacdo percebemos
que esse tipo de atitude era muito proprio das agBes e Missbes Jesuiticas,
principalmente no que tangia a catequizagdo e suas associagfes, marcadas pelo
maniqueismo Deus X diabo, céu X inferno, civilizagdo X barbarie. Exemplo
significativo do imperioso pensamento jesuita (Contra-Reformista) que se arrebatou no
Brasil é a obra do padre Ferndo de Cardim (1978), “Tratados da Terra e Gente do

Brasil” %,

“Este gentio parece que ndo tem conhecimento do principio do
Mundo, do dilGvio parece que tem alguma noticia, mas como ndo tem

8 A viagem narrada pelo Pe. Cardim tinha como destino a Bahia e como objetivo o crescimento da
Missdo Jesuitica em terras brasileiras. As MissGes Jesuiticas possuiam varias dubiedades intrinsecas se
pudéssemos falar. Ao mesmo tempo em que eram articuladoras de protecdo aos indios contra os
bandeirantes, promoviam um sistema de trabalho semelhante dentro de suas dependéncias, ao mesmo
tempo em que se articulavam, com alguns costumes indigenas para melhor aproveitarem-se das coisas da
Terra e de suas dificuldades, foram co-responsaveis pelo cerceamento da continuidade da cultura dos
povos evangelizados. Uma das missdes mais importantes do colégio de Padres era o envio de
Missiondrios para empregarem-se na conversdo de indios. Dentro dessas questdes cremos que, uma das
passagens mais implicantes dessa Narrativa Epistolar € justamente a quase total responsabilidade que os
Padres da Companhia de Jesus teriam com 0s assuntos que fossem de nativos e dos negros da Guiné.
Essas medidas incluiam assuntos de muitissima importancia para o casamento, batismo e cativeiro dos
negros da Terra e da Guiné. Visto que isso era considerado de fundamental importancia para aumento e
manutencédo do Cristianismo em terras brasileiras. O que podemos afirmar que, a escravidao se da como
um projeto econdmico, de viabilidade continua, ndo sé para o estado portugués quanto também para a
Igreja. Claro que desse fato ja tinhamos algumas certezas, mas a novidade dessa vez € encontrar
afirmacdes mais veementes dessa pratica e orientacdo pela propria Igreja tdo abertamente declarada. E
ndo se tratava de qualquer regido do império portugués, tanto que a impressdo assim como o senso feito
pelo Pe. Cardim em sua Epistola diz que: “E terra farta em mantimentos, carnes de vacas, porco,
galinhas, ovelhas, e outras criagdes; tem 36 engenhos, nelles se faz 0 melhor assucar de toda a costa;
tem muitas madeiras de paus de cheiro, de vaias cores, de grande preco, terd a cidade com seu termo
passante de trés mil vizinhos portuguezes, oito mil indios christdos,e trés ou quatro mil escravos de
Guiné; tem seu cabido de cbnegos, vigario geral provisor, etc. com dez ou doze freguezias por fora, ndo
fallando em muitas igrejas e capellas que alguns senhores ricos tém em suas fazendas.” (CARDIM, 1978,
pg. 175).
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escripturas, nem caracteres, a tal noticia é escura e confusa; porque dizem
que as aguas afogardo e matardo todos os homens, e que somente um
escapou em riba de um Janipaba, com uma sua irma que estava prenhe, e
que estes dois tém seu principio, e que dali comegou sua multiplicacéo.”
(CARDIM, 1978, pg. 102).

O relato do padre Ferndo Cardim (1978) nos € interessante em varios sentidos.
Primeiro o basta pelo sentido de que uma descri¢do de viagem que remonta o inicio da
nossa colonizacdo. A implantacdo ndo s6 do estado burocratico portugués, como
principalmente da religiosidade catolica. O mais interessante, no entanto é que, nessa
passagem que se seguiu, varias marcas indeléveis sdo sutilmente notadas. E sdo notadas
da forma como para nos ja estava montado o Exorcismo da Alteridade desde tempos
mais remotos da historia da Cristandade na Europa Ocidental, e particularmente na
Peninsula Ibérica. O termo gentio, para acusa-lo de estrangeiro, utilizado desde a
latinidade, é acrescido no texto do Pe. Cardim (1978) como forma de demonstrar o
desconhecimento que os indios tinham das histdrias sagradas. Este principio, que o
autor intitula de “Do Principio e origem dos Indios do Brasil e de seus costumes,
adoracao e ceremonias”, o faz sutilmente para que o indio — gentio seja lancado ao
escanteio da histdria da salvacdo, por que sua prerrogativa principal é de que sdo
desconhecedores dessas coisas. Ha-se, dessa forma a necessidade de ingressar-lhos
nessa historia. E o que pode determinar como forma de respaldo para as dominagoes
vindouras a esse periodo. Essa marca sera constante para determinar que os indios,
assim como o0s negros de desconhecimento semelhante sejam tratados por um longo
tempo como estrangeiros a historia da salvacdo. A Unica escapatéria que lhes caberia
seria a de deixar o estagio apatico de desconhecimento e que entdo passassem a
conhecé-los. S6 que essa passagem implicava sobremaneira o abandono de suas antigas
e confusas (as historias eram confusas para o padre por que ndo tinham escrituras nem
caracteres) historias, o que para nds implicaria no desmanche de suas consciéncias de

grupo, na desarticulagédo de suas identidades.

“Este gentio ndo tem conhecimento algum de seu Creador, nem de
cousa do Céo, nem se ha pena nem gloria depois desta vida, e portanto ndo
tem adoragéo nenhuma nem ceremonias, ou culto divino, mas sabem que tem
alma e que esta ndo morre (1) e depois da morte vao a uns campos onde ha
muitas figueiras ao longo de um formoso rio, e todas juntas ndo fazem outra
cousa sendo bailar; e tém grande medo do deménio, ao qual chamam de
Curupira, Taguaigba (2), Macachera, Anhanga, e é tanto medo que Ihe tem,
que sé de imaginarem nelle morrem, como aconteceu ja muitas vezes; ndo no
adordo, nem a alguma outra creatura, nem tem idolos de nenhuma sorte,
s6mente dizemalguns antigos que em alguns caminhos tém certos postos,
aonde lhe offerecem algumas cousas pelo medo que tém delles, e por ndo
morrerem. Algumas vezes Ihe apparecem os diabos, ainda que raramente, e
entre elles ha poucos endemoniados.” (CARDIM, 1978, pg. 102 e 103).

117



Um dos pontos mais importantes da documentacdo do padre Cardim (1978),
quando de sua vinda aqui no Brasil era, por imposicao de oficio certamente, retratar em
que ambito residia a religiosidade dos povos que ele proprio denominou de gentio. Na
passagem que citamos acima trés pontos nos chamam atencdo. Primeiro € o que diz
respeito a consideracdo do padre Cardim (1978) de que os gentios ndo possuiam
conhecimento a respeito do criador da criatura, assim como de sua salvagdo e/ou
danacdo. Os indios possuiam, e falavam em Tupd, como aquele que provém os
relampagos, e que essa era a Unica representacdo de divindade que tinham. Esse
momento relega, e principalmente respalda para a catolicidade européia a idéia de
verdade absoluta que girava em torno dos dogmas da Igreja. Assim como aqueles povos
se referiam e tinham pelo menos consciéncia da existéncia de divindades estaria
respaldada uma acdo de evangelizacdo ja que, como o proprio relator conta, poderia
existir conhecimento e principalmente manifestacdes ndo s6 da divindade como do
préprio deménio. Deixar isso bem claro, logo no inicio de seu relato, é para nds a prova
de que era necessario respaldar a empresa de evangelizacdo, ja que, mesmo poucos
alguns individuos viviam endemoniados, 0 demonio poderia Ihes aparecer e a sua falta
de conhecimento poderia ser entdo terreno fértil para a acdo do maligno. Mesmo que
ndo esteja explicito em seu relato, para n6s padre Cardim (1978) remete-nos a idéia que
0S europeus ja possuiam de produzir relaces de Exorcismos da Alteridade. Ja que além
das apari¢fes e manifestacOes, outra predisposicdo a acdo do diabo, relatado pelo padre
é:

“Usédo de alguns feiticos, e feiticeiros, ndo porque creido nelles,
nem os adorem, mas somente se ddo a chupar em suas enfermidades,
parecendo-lhes que receberdo salde, mas ndo por lhes parecer que ha nelles

divindade, e mais o fazem por receber satde que por outro algum respeito.”
(CARDIM, 1978, pg. 103)

Os feiticos sdo observados como algo que € estranho a natureza, padre Cardim
(1978) relata como truque, alguns feiticos que ressuscitaria algum morto, ou entéo pela
acdo de algum profeta que se intitula tdo mago que poderia mandar-lhes parar de
trabalhar j& que alimento sempre eles teriam. Conta Cardim (1978) que alguns

chegavam a morrer esperando tal feito.

“Ainda que sdo melancolicos, tém seus jogos, principalmente os
meninos, muito varios e graciosos, em 0s quaes arremeddo muitos géneros
de passaros, e com tanta festa e ordem que ndo ha mais que pedir, e 0s
meninos sdo alegres e dados a folgar e folgdo com muita quietacédo e
amizade, que entre elles ndo se ouvem nomes ruins, nem pulhas, nem
chamarem nomes aos paes e maes, e raramente quando jogdo se
desconcertdo, nem desavém por cousa alguma,e raramente ddo uns nos
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outros, nem pelejao; logo de pequeninos 0s ensindo os pais a bailar e cantar
e 0s seus bailos ndo séo differengas de mudanca, mas é um continuo bater de
pés estando quedos, ou andando ao redor e meneando o corpo e a cabeca, e
tudo fazem por tal compasso, ...”” (CARDIM, 1978, pg. 110).

Um dos pressupostos mais contundentes do relato de Cardim (1978) é o que diz
respeito a falta de conhecimento por parte do gentio. Ja adiantamos essa questdo em
outro momento, contudo, o que nos chama atencdo é que o ideal civilizador
(especialmente evangelizador) se concentra também na idéia de que essa provavel e
inicial inocéncia seria potencialmente perigosa para a infiltracdo do maligno, e seria
amplamente diagnosticada pelos provaveis habitos dos gentios. Estamos dizendo
provaveis habitos, ja que ndo nos cabe aqui, e isso demandaria uma pesquisa muito mais
profunda, analisar se os relatos de Cardim (1978) condiziam com a verdade, ja que nédo
estamos preocupados especificamente na realidade dos fatos, mas sim no discurso
montado pela Igreja Catdlica aqui no Brasil no inicio da colonizagdo. A impresséo que
NOS passou essa passagem € que os indios viviam numa espécie de ante-sala do paraiso,
ou seja, viviam sob os reais perigos da maledicéncia, mas a0 mesmo tempo néo
possuiam os atributos e os males de uma sociedade civilizada. Eles ndo pelejavam, nédo
xingavam, viviam (através da nossa impressao sob o discurso do padre) uma espécie de
balett perpétuo em um compasso s6, 0 que mais uma vez indicaria que esses individuos
estariam fora da histdria continua da salvacao.

Ocorreu durante muito tempo, na Era Medieval e principalmente na Era
Moderna, uma compactacdo da Igreja Catdlica com o regime escravista. Mesmo que,
em estudo proprio, Clovis Moura (2003) tenha ratificado uma nova intencionalidade da
Igreja Catolica em realizar empenhadamente um revisionismo de sua historiografia a
respeito de um assunto tdo delicado. Nesse processo extremamente longo de apoio a
escraviddo, e ao mesmo tempo, de co-identificacdo do elemento negro da escraviddo
com os tipos mais torpes de heresia, se destaca a bula Romanus Pontifex escrita por
Nicolau V e promulgada em 8 de Janeiro de 1455. Nela, se diz que:

"Nos [...] concedemos livre e ampla licenca ao rei Afonso para
invadir, perseguir, capturar, derrotar e submeter todos os sarracenos e
quaisquer pagéos e outros inimigos de Cristo onde quer que estejam e seus
reinos [...] e propriedades e reduzi-los a escraviddo perpétua e tomar para
Si e seus sucessores seus reinos [...] e propriedades" (Bula "Romanus
Pontifex" Papa Nicolau V, 8 de Janeiro de 1455).

Inclusive sendo essa bula, esse documento o ponta pé inicial de todo processo de
dizimacdo dos negros do Cabo Bojador, do Cabo N&o e da Guiné. Inclusive ndo sendo

muito estranha a percepcao vez por outra de algum tipo de discurso catélico ratificando
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a condicdo da escraviddo associada a servidao propria dos individuos humildes e
clarividentes dos habitos cristdos. E exemplo bem caracteristico disso que acabamos de
citar sdo os Sermdes do Padre Antbnio Vieira (1957), que dessa forma a escravidao era
uma graca de Deus em beneficio da evangelizacdo (domesticacdo) dos povos incultos.
Que melhor maneira teriamos para expressar tal condi¢ao? E por isso que Clovis Moura
(2003) afirma que ndo apenas os padres, mas as instituicdes religiosas, como prelados,
conventos e parOquias possuiam e se aproveitavam sistematicamente do trabalho
escravo. Mesmo que este possuisse alguns beneméritos da vida cristd, como era 0 caso
de um enterro cristdo, e até mesmo a celebracdo de missa para a alma do negro, sua
condicéo de subalternidade permanecia como anteparo explicito da estratificagdo social.
Exemplo disso é que Clévis Moura (2003) observa que na década de 1930, o0 médico
psiquiatra e professor Ulisses Pernambuco deu a sugestdo de que os cultos das
religiosidades de matriz africana assim como todas as suas diversas manifestacoes
fossem assistidas pelo Departamento de Higiene Mental de Pernambuco (MOURA,
2003, pg. 19).

A implantacdo da Inquisicdo no Brasil®

, € sua atuacdo virulenta nos séculos

XVII e XVIII, fazem parte de um processo de homologacdo da hegemonia catélica no

2 A Inquisicdo ndo se instalou no Brasil, através de decreto que a fixasse em algum local da coldnia, ao
contrario de outras regiGes coloniais portuguesas, como Goa. Em nossas pesquisas nas paginas da
internet, nos sites da Biblioteca Nacional Portuguesa e da Brasileira também, as referéncias a Inquisicao
de Goa eram muito mais numerosas do que qualquer outra parte do império colonial portugués. Portanto,
aqui no Brasil a atuacdo da Inquisicdo, mesmo que fosse considerado um perigo a grupos minoritarios,
ndo chegou a empreender uma perseguigdo sucessiva e constante a esses. Isso pode ser até mesmo
considerada uma das razfes para a riqueza dos movimentos religiosos, dispersos no sincretismo, de
resisténcia a hegemonia catdlica. Os acusados de faltas mais graves eram levados a Lisboa para serem
julgados e condenados, mas as penas ndo eram aplicadas no Brasil, o que faz pensarmos que aqui, ndo
chegou a ocorrer o espetaculo do patibulo e todo o imaginario que certamente lhe recorria dele.
(ANDRADE, 2002, pg. 100). Tem-se desconfianga, porém que, mesmo que a Inquisicdo ndo tivesse uma
atuacdo constante e sistematica de controle das heresias no Brasil, isso também ndo queria dizer que o
“quadro de transgressdes” fosse afrouxado pelas autoridades constituidas. Estudos de Luiz Mott e Jodo
José Reis indicam que, pelo menos, as relagdes sincréticas entre religiosidades africanas e o catolicismo
ndo eram bem vistos pela Inquisi¢do. Luiz Mott fala a respeito de uma danca chamada acotunda ou tunda.
(apud ANDRADE, 2002, pg. 101). No quadro detalhado de referéncias as heresias, que Maristela
reproduziu em sua obra a alteridade religiosa efetivamente perseguida era o Judaismo, com 207 dendncias
e 22 culpas confessadas. Mesmo ndo existindo nesse quadro uma referéncia explicita a respeito de
atividades de negros e suas religiGes, existem varias dentncias que indicam se referir a esse tipo de culto,
mas ndo explicitamente. S0 33 denlncias de feiticaria com 6 culpas confessadas, 3 denlncias de
adivinhagGes com 2 culpas confessadas, 7 denuncias de supersticdes com 4 culpas confessas, 1 de
Curandeirismo que néo teria sido confessada e 15 denlncias de pacto com o diabo com 5 confissdes.
(ANDRADE, 2002, pg. 102). Quanto ao curandeirismo acreditamos que a menor conta de dendncias
dessa atividade seria uma resposta quase que inconsciente dos denunciadores a evita-las gracas a eficécia
que essa préatica possuia em um periodo de pouco desenvolvimento da farmacologia. Mas 0 que esses
nUmeros apresentam demonstra a realidade de imposicédo da hegemonia catdlica. Dessa feita as estruturas
mais observadas no quadro que Maristela reproduziu sdo justamente aquelas que poderiam ameacar a
hegemonia cat6lica mesmo que, numericamente elas nem representassem tal perigo — praticas de magia
realizadas por mulheres em cultos demonoldgicos. Isso por que elas poderiam por em cheque bem mais
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territorio brasileiro. Para a formacdo de tal hegemonia a Igreja Catolica contou nao sé
com a atuacdo da Inquisicdo como também da acdo desta em sincronia com um forte
ardor missionario no processo de definicdo das fronteiras, expansdo do territorio
nacional. Esse processo sempre foi negociado, e é esse termo que pretendemos
evidenciar, com o estado, com a populagdo em geral. Em certos momentos a negociacéo
da hegemonia se tornava dificil, e era ai que o brago da Inquisic¢éo pairava. Dessa forma,
pode-se compreender que o termo negociacdo € composto pela simbologia de que, a
religiosidade oficial queria se impor como hegemoénica teve que, de formas variadas
entrar em acordo com comunidades diversas e seus habitos sexuais, politicos e etc.
Criando a singularidade do processo de sincretismo no Brasil, ou seja, mesmo que
tenhamos tido a presenca de uma instituicdo reguladora tdo violenta como a Inquisicao
ela era, a0 menos 0 que nos pareceu durante as leituras, contingente, propria para
momentos extremos, ou até mesmo tomando um carater regulador extremamente
burocratico. Mas se deve lembrar que, nem por isso ela deixou de se formar como uma
instituicdo reguladora, e que a forca pareceu ser a sua estratégia mais usual quando da
necessidade de impor a ordem do primado catdlico. O que quer dizer que, certamente
representou uma imagem de medo para quem, de certa forma, ndo se comportava
mediante os padrfes do bom catélico portugués. Dentre as variedades de exercicios de
fé praticados e que eram mal vistos pela Inquisicdo no Brasil*® uma das mais observadas
era o curandeirismo, como podemos observar anteriormente. Mesmo que em Varias
situagbes e localidades os curandeiros fossem até tolerados, principalmente em

localidades mais distantes dos centros urbanos. A farmacologia era em determinadas

do que a hegemonia catdlica, mas também um arsenal cultural que esta representava a sociedade
portuguesa, sacerdotal e patriarcalista.

% Uma tese muito interessante a respeito da Inquisic&o no Brasil é que esta teria uma maior viabilidade
em Portugal e em conseqiiéncia em todo o seu império ultramarino, gracas a sua capacidade de articular e
transferir bens das nascentes classes médias para o controle da Igreja e sucessivamente do Estado. O que
feria, e explica por demais a perseguicdo mais notéria a judeus. Sabemos que essa tatica mais tarde se
voltaria contra a o proprio estado portugués. Mas, isso quer dizer que os episddios de acusacOes de
transgressdes ao Santo Oficio também néo era algo incidental, e sim extremamente comum. Portanto
estamos falando de algo que pertenceu efetivamente aos habitos de uma sociedade, ou seja, 0 controle das
vidas diarias dos individuos mediante a possibilidade de estar ou ndo acusado de algum tipo de heresia. E
dessa forma é que consideramos que, a partir do costume de recriar e adaptar essas sensagdes e habitos de
vigilancia e punigdo é que acreditamos que elas alcancam nossos dias. E a memdria coletiva que se
reproduz e demonstra a sua capacidade de adaptacdo e de uma constante auto-releitura. Essa releitura
constante inclusive se dava entre os grupos envolvidos, ja que se tratava de uma sociedade de auto-
vigilancia constante, ja que conhecer o outro na integra era uma questdo de seguranca. Portanto, ndo se
tratava de um tipo de preconceito classico como costumamos falar, ou seja, do individuo que prefere
tracar qualquer discurso a propriamente preferir conhecer melhor o outro. E justamente o contrario, a
preferéncia agora é manter total conhecimento a respeito do outro a fim de garantir certa seguranga, tudo
isso fruto de uma forte consciéncia do outro.
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situagdes muito importante. Essa transformava a magia, ndo em algo ponderavel, mas
usual, corriqueiro, a partir dessa farmacologia a magia adentrava ao ambito de uma rede
de individuos que partilhavam desses habitos, sendo curandeiros, ou simplesmente se
beneficiando de suas praticas. O que ndo diminuia a vigilancia em cima, principalmente
de mulheres desacompanhadas, solteiras ou vilvas, que dessa forma escapavam também
do padréo de dependéncia feminina ao homem opressor.

Sobre os caminhos e os descaminhos do sincretismo no Brasil, Bastide aponta
trés implicacbes que acabamos por aceitad-las como validas. Primeiro € que o
catolicismo era certamente mal compreendido pelos escravos que recém chegavam da
Africa, mal compreendido ele ainda se ligava umbilicalmente a idéia de submissdo ao
regime de escraviddo. Portanto o que mais existiam eram possibilidades de releituras
desse catolicismo hibrido ja desde Portugal. Um segundo motivo é dito por Bastide
(1973) como um *““drama inconsciente” que almejava a dispersdo da condicdo de
escraviddo e a equidade da situacdo do escravo com a do senhor, motivo mais cingido
de um plano psico-social. E em consequéncia desses dois movimentos, encontra-se no
sincretismo outro dote psico-social, que € o “‘complexo ancestral” de busca pelo
passado perdido e inaudito que se busca com sagacidade a lembranca e a volta, também
presente no messianismo popular tdo comum no Brasil (BASTIDE, 1973, pgs. 177 e
178). De certa forma, mesmo que coloquemos essas alavancas para o relativo sucesso
do sincretismo no Brasil, ainda é importante salientar que, tal qual ontem como hoje, a
identidade crista-catélica ainda é um dos mecanismos politicos, talvez inconscientes que
os filhos de santo através dos tempos encontraram para ainda se manterem como bons
homens, ou ainda, serem pouco molestados pela elite branca, também catdlica. A
desculpa doutrinaria é a de que os Orixas como homens comuns morreram e depois
reencarnaram, em corpos e homens ocidentais e teriam tido suas forcas reconhecidas
com a canonizag&o catoélica - e estaria feita a associagao.

Esse principio de analogias do qual se tornou o fendmeno do sincretismo
ampliou a visdo a respeito das entidades, tanto catolicas, quanto africanas, ou
amerindias. Maior prova disso é seu aspecto dubio na associacdo entre varias entidades
principalmente Exu e o diabo. No momento do Quebra, era a figura nagd félica de
Elegba ou Legba que se representava como o diabo, como encontramos nas referéncias
de estudos sobre o acontecimento. Mas sempre parece ter existido uma ligacdo propria
com Exu, espirito de carater dabio. Como podemos observar, foi claro que essa
associacao so foi aceita por uma parcela menos instruida dos filhos de santo, e pela
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maioria cristd. Mesmo acontecida relagdo-associacdo entre essas entidades grande parte
dos crentes das religiosidades de matriz africana ndo aceitam essa denominagdo, mesmo
que Exu seja “um deus invejoso, intrigante, egoista, mas ndo é o principio do mal,
oposto as poténcias do bem” (BASTIDE, 1973, pg. 184), principalmente por que em
alguns casos ele efetivamente pode realizar o bem. Tanto é que, em algumas crencas,
assim como 0s anjos da guarda, cada homem teria ndo sé o seu orixa guardando-lhe a
cabeca, mas também teria um Exu para essa funcdo. Em tempos coloniais, a
preocupacdo, se é que ela efetivamente existia, sob a permissividade de culto das
religiosidades dos escravos era, até que ponto essas religiosidades poderiam ser
perigosas para salvaguardar a ordem escravagista, e até que ponto poderia ser perigoso
para a seguranca publica. A questdo estava em de que forma o sistema de vigilancia e
punicdo poderia escapar as médos das autoridades brancas. Dessa forma o catolicismo se
fez cada vez mais importante como religiosidade assumidamente oficial. Podemos
inclusive entender a permissao privada dos cultos, ou seja, enquanto eles habitassem o
lugar do mistério e ndo se tornassem uma ameagca publica a hegemonia branca catdlica
eles até poderiam ser permitidos. Sempre, como dissemos estabelecendo os padrbes da
ordem coordenados a pureza catdlica, como podemos observar na citacdo de Roger
Bastide (1973).

“E assim que, na vereanca de 25 de Maio de 1748, o procurador
denuncia a Camara ‘que era contra 0 bem comum 0s negros que se ajuntam
em maloca a jogar pelos arredores da cidade, e com batuques, e juntamente
as regras dos tabuleiros o sairem fora dos rios da cidade, por que costumam
avisar aos calhambolas, e fazer outros maleficios mais contra a lei de
Deus’ (BASTIDE, 1973, pg. 194).

A formagc&o de um sistema de vigilancia a esses habitos aparentemente exoticos
foi co-responsavel pelas atribuicdes feitas entre Exu e o diabo. Toda pratica que de
forma qualquer se desviasse do padréo tipico europeu catélico poderia ser interpretada
como marginais.

Por sua vez, o imaginario coletivo do Brasil colonial, certamente era muito
mistico. Mistico principalmente pela importancia que tiveram na construgdo do
catolicismo portugués, assim como das religiosidades de matriz afro-amerindia duas
idéias. Um maniqueismo representado em nossos moldes por uma mitologia repleta de
santos, e seres de bom carater e de outro lado de seres maléficos. O discurso do
Exorcismo da Alteridade foi complementado e enriquecido no Brasil através do
sincretismo, onde a figura do diabo contextualizava um espago sécio-religioso de

vigilancia perene. O proprio servia entdo como paradigma, daquilo que fosse o
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antagonismo do padrdo civilizador catdlico dos portugueses. E dessa forma que,
consideramos as analogias entre essa figura e as entidades indigenas (Curupira) e
africanas (Exu) ndo sendo uma mera coincidéncia, mas uma construcdo ideoldgica
prépria do processo civilizador e catequético para criar andtemas de identificacdo das
identidades e alteridades religiosas. Certamente, essa aproximagdo que acabamos de
afirmar eram ratificadas nos momentos em que os festejos eram realizados, e as
procissdes funcionavam como momentos impares desse sincretismo e pedagogia
exemplar.

Os anos de colonizagéo e de enfrentamento, tanto com a natureza quanto com
indios hostis substituiu a impressao paradisiaca inicial que se tinha a respeito do Novo
Mundo. Tanto por parte de portugueses, quanto de espanhdis. Os relatos passam a ser
contados com dramaticidade, o que revestiu 0 imaginario europeu cristdo de uma
mistura de receio e éxtase a respeito dos habitos de indigenas quanto de negros
escravizados. Houve, portanto uma substituicdo da figuracdo de paraiso para a de
inferno a respeito da América. No Brasil, especificamente a presenca da Igreja Catdlica
era fundamental, era ela que co-abalizava as posses portuguesas contra 0s invasores
ndo-catdlicos, como o eram franceses e holandeses. Portanto, era necessaria a
perpetuacdo do discurso salvacionista, onde estariam conjugados os esforcos tanto do
estado portugués quanto da Igreja Catdlica. Incluindo que, essa salvagéo era tida como
fruto de um estado predestinado, ideal muito préprio da fundacdo da poténcia
ultramarina — Portugal. Ja aqui no Brasil, esse salvacionismo terd um comportamento
proximo as tensdes existentes de classes menos favorecidas, que absorverdo a ansiedade
portuguesa da inauguracdo de um reino rico, onde 0 messias teria a responsabilidade de
implanta-lo.

““O salvacionismo milenarista seria a modalidade de pensamento que
se enraizou na mentalidade ou imaginagdo coletiva brasileira, que
representa um misto de assimilacio dos valores religiosos salvacionistas do
Catolicismo oficial, com as demandas permanentes das populacGes
desfavorecidas por um milenarismo rebelde ao padrdo imposto pela Igreja,
que busca a realizagdo de um reino celeste na Terra.” (ANDRADE, 2002,

pg. 49).
Tanto o salvacionismo, representado pela forte expectativa no messianismo,

guanto o sincretismo identificam sobremaneira grande parte do que configura o ethos
brasileiro. Principalmente se percebermos que, a empresa evangelizadora se
caracterizou ndo apenas como um movimento de conquista através da forca, mas na
maioria de suas atividades como um movimento pedagdgico que, com uma violéncia

diferenciada iria incutir na mentalidade brasileira uma naturalizacdo da ética cristd, além
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de torna-la hegemoénica. Para o jesuitismo e o franciscanismo poderiamos denominar
esse fenbmeno como “‘pedagogia missionaria” (ANDRADE, 2002, pg. 50). Tendo
também que lembrar que, essa mentalidade que se instaura com a “pedagogia
missionaria’ ndo € apenas catolica, mas € fundamentalmente catolico contra-reformista.
O que quer dizer que se instaura, pelo menos como prot6tipo aqui no Brasil uma versdo
muito mais intolerante contra as heresias de modelo catdlico. Lembremos que o
movimento de colonizacdo do Novo Mundo coincide com o movimento das Reformas
Religiosas na Europa. Portanto, havia na Europa e seria transnavegado para o Brasil
aquilo que Andrade chamou de *“verdadeira obsessdo pela heresia” (ANDRADE,
2002, pg. 51).

Certamente existem dois conceitos-chaves para o entendimento de uma Historia
da religiosidade no Brasil. Quando a autora Maristela Oliveira (2002) tenta tracar, em
sua obra “500 Anos de Catolicismos & Sincretismos no Brasil”, um panorama da
formacéo da identidade religiosa do Brasil ela o faz utilizando esses dois conceitos,
naturalmente eles também serdo importantes para a feicdo de nossa dissertacdo. Esse
dois conceitos, os de milenarismo e messianismo (ou salvacionismo) soam certamente
sindbnimos apesar de guardarem suas devidas privacidades. Elas se entrecruzam no
primeiro momento de nossa colonizacdo através de relatos (vindos principalmente de
duas idéias: o sebastianismo e a imagem do Jardim do Eden que se formou com as
primeiras viagens) de que a histéria da religiosidade catdlica no Brasil tinha um carater
de salvacdo prioritariamente. A religido viria trazer a verdade de Cristo que redime 0
homem da ignorancia e do erro. A esperanca de estar no paraiso, a esperan¢a que um
messias voltasse em gloria e redimisse 0 povo eleito davam a sensacdo de ““recuperagao
da perfeicdo” (ANDRADE, 2002, pg. 37). Ora a recuperacdo da perfei¢do custaria uma
alta bagatela e nem todos teriam condi¢Ges de arcar com seus 6nus momentaneos.
Existiriam barreiras naturais, que preferimos para a nossa pesquisa denominar de
fronteiras de alteridade, que se interpunha a grupos que ndo poderiam se beneficiar

desse deleite caso ndo aderisse incondicionalmente ao Cristianismo catélico.

“Evidencia-se dai que tanto o milenarismo como o0 salvacionismo
estdo intrinsecamente ligados a idéia de fim do mundo e a posterior vinda
de um Messias libertador para fundar um novo reino, em que 0 acesso sera
restrito aos escolhidos, aos eleitos, devendo o restante ser excluido, por nao
serem puros de alma. Dai a importancia da temporalidade para o
pensamento salvacionista e da seletividade, que implica a exclusdo daqueles
indignos da salvacéo.” (ANDRADE, 2002, pg. 40)
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Claro que, na histéria do Brasil, o milenarismo, assim como 0 messianismo nem
sempre provocou dominacdo de classes que é possivel notarmos em outros contextos
sociais como o europeu por exemplo. Muito pelo contrério, pela obra de Vittorio
Lanternari (1974) — “A Religido dos Oprimidos”, esses movimentos foram vez ou outra
fermento para a eclosdo de movimentos de oposicdo real a ordem instituida. Essas
representacdes de ethos religioso estdo fragmentadas, e muitas vezes imperceptiveis nos
variados contextos sociais, além de estarem reproduzidas nos discursos. Claro que
elementos como o salvacionismo e o milenarismo cristdo no Brasil dos dias de hoje
possuem enormes diferengas se comparado a esses mesmos fendmenos no ““imaginario
religioso europeu na época da fundacdo do Brasil” (ANDRADE, 2002, pg. 29).
Mesmo acreditando que o messianismo de alguma forma ainda habita a nossa Visédo de
Mundo, e ndo s6 religiosa, temos que admitir que a configuracdo atual ndo possua nem
mais a coluna vertebral do sebastianismo campesino portugués, latente nos Sermdes do
padre Antonio Vieira (1957). Antes disso, podemos dizer que o traco mais forte que é
colocado no catolicismo portugués que se implanta no Brasil é a sua mentalidade
contra-reformista. Essa mentalidade transnavegada para os trépicos vém com a
intolerancia religiosa em seu bojo. Ou como Andrade (2002) coloca, que quando 0s
contra-reformadores em suas comissdes se deparavam em assuntos irremediaveis houve
quase sempre o prevalecimento do conservadorismo. A contra-reforma foi, e dissemos
isso de forma escancarada, ultra reacionaria. Primava pela supremacia papal e sua
infalibilidade, apenas como exemplo de que sua esséncia universalista, e excludente ao
mesmo tempo, estava mantida. E o0 ponto de retrocesso mais acentuado se deu com a
afirmacdo de tracos identitarios catolicos que alcunhavam o0s costumes medievais.
Dissemos o termo alcunhavam, no sentido de apelidamento. 1sso por que sabemos que
existiu uma enorme diferenca entre a Catolicidade Medieval e Moderna. Como Andrade
(2002) afirma que:

“Ambas defensoras de um compromisso com a atividade
missionaria evangelizadora, ao lado da pratica assistencialista de socorro
aos desvalidos, em substituicdo ao modelo vigente no periodo medieval de
vida monéstica e contemplativa.” (ANDRADE, 2002, pg., 32).

O culto a virgem Maria, a afirmacdo da dignidade sacerdotal e dos efeitos
miraculosos na transubstanciacdo, assim como o culto aos santos, a confissao pessoal ao
sacerdote e etc., foram pontos fundamentais desses habitos catolico-portuguéses. Mas
com certeza, aquele que mais nos importa, € a homologacdo de ordens religiosas que se

dedicassem a pureza dogmatica catélica — como os jesuitas e os capuchinhos, e a
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violentissima Inquisi¢do Ibérica. Para basicamente combater mouros e judeus, a
Inquisicéo Iberica foi ndo s6 um brago do estado portugués e de sua catolicidade aqui na
América, como também a reafirmacéo de habitus catolico e cristdo em um geral — a ndo
aceitacdo da alteridade. Foi instalado aqui também pela necessidade que existia de
tolher os proprios possiveis equivocos do catolicismo irremediavelmente popular. Seria
dessa forma muito contraditdria, mas fruto da ébvia interpretacdo particular das classes
menos abastadas, que foram responsaveis pela criacdo de um catolicismo paralelo, onde
mesmo que a intolerancia fosse oficial, nesse campo ela se tornava mais rarefeita. E
como se disséssemos que o imaginario religioso brasileiro ja foi instalado nos idos de
quinhentos sob a égide da intolerancia. Era um tribunal instaurando de forma oficial a
intolerdncia e mais do que isso, fazia nascer uma civilizacdo que, pelo menos no
cartorio sabia que as diferengas ndo poderiam ser permitidas e que ante elas existia um
modelo civilizador — 0 evangelho e a igreja em missdo salvivica.

A escrita de Bastide (1971) € extremamente interessante para notarmos como
essa construcdo e satanizacdo no imaginario cristao foi tdo estimulante para a formacéo
de proprio ethos brasileiro. Um dos pontos mais pertinentes da escrita de Bastide (1971)
¢ que, em certo momento ele parece respaldar o forte preconceito (pelo menos
intrinsecamente ele tenta isso) contra as religides de matriz africana e indigena através
da incompatibilidade estrutural que essas possuiriam com o Cristianismo. Ou seja, ao
mesmo tempo em que, constatamos no Brasil uma forte presenca de elementos
sincréticos isso ndo quer dizer que as incompatibilidades ndo permanecessem. E elas, as
incompatibilidades, ou o que Weber (1992) chamaria de particularidades, foram

primordiais para que a alteridade religiosa fosse tracada.

“E de se notar que a religido opde em sua mitologia sempre do
mesmo modo 0 negro ao amerindio, isto de Sdo Paulo a Natal. Os espiritos
dos negros gostam de gracejar; os dos caboclos sdo orgulhosos, arrogantes
ou selvagens. (..) Em seguida vem Ignacio de Oliveira, um antigo
catimbozeiro e seu filho mestre Carlos: ‘E o rei dos mestres, onipotente e
com todos os defeitos de um deus grego. E ciumento, gosta de pinga, age
com naturalidade e sempre prontamente tanto para o bem, como para o
mal. Sua historia é tradicional. Era um moco bebedor e jogador, para
desespero de seu pai Ignacio de Oliveira.” (BASTIDE, 1971, pg. 251)

Bastide (1971) considera que em regides sul e central do Brasil, a
industrializacdo e a urbanizacdo foram os fatores preponderantes para a transformacao
das religiosidades africanas, ja sincréticas na Umbanda, ou como € proprio da
denominacdo no Rio de Janeiro — na Macumba. Esse desenvolvimento da Macumba

obviamente fara surgir as analogias entre essas praticas e idéias do mal para a ética
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cristd. Na regido de Minas Gerais, por exemplo, um tipo particular de denominacao era
proprio dos ritos africanos — canjeré, como no Espirito Santo tinha-se a Cabula. Nele,
assim como na maioria das representacdes das religiosidades africanas aqui no Brasil,
pouco ou muito sincretizadas possuiam uma figura representativa que seria analoga ao
diabo. No caso do canjeré, cabia a Cariacariapemba esse papel. Para os catdlicos e
outros cristdos de regibes mais rurais, esses cultos tomavam mais ainda uma aurea de
mistério quando eram praticados em sigilo, em reunibes fechadas, onde apenas iniciados
poderiam participar. Esse tipo de conotagdo certamente ainda tem espago no imaginério
cristdo, e certamente foi responsavel por parte do preconceito existente contra as
religiosidades de matriz africana®’. (BASTIDE, 1971, pg. 282). Parte das diferencas
entre as crencas serdo sempre acentuadas e estereotipadas pelo imaginario cristdo, e em
varios momentos propositalmente ja que nao podemos descartar de nossa proposta de
trabalho determinado momentos em que o preconceito é deliberadamente exposto
servindo inclusive como parte do aparato discursivo para charlatdes de plantéo
conseguir seus objetivos. Esta claro para nds por outro lado que, mesmo com 0 processo
de sincretismo, os cultos e os ritos sdo extremamente diferentes, e mesmo que eles se
utilizem de ritos e simbolos cristdos esses normalmente ndo tém a mesma composicao.
Portanto, estamos afirmando que, as diferencas ndo sdo escandalosas, mas certamente
sdo consideraveis. Em varios momentos ela serviu para que 0s grupos percebessem-se
enguanto particularidade no cenario religioso nacional, mas em outros tantos ela serviu
como aparato discursivo para se exorcizar a alteridade negra. Podemos, dessa forma,
alimentar varios exemplos que sdo as marcas dessas diferenciacGes, como a adoracao
que as religiosidades de matriz africana tém para com os atabaques, considerados

deuses. E o que dizer do momento supremo da cerimdnia, portanto aquele que

31 Segundo Carneiro (1981) os negros que vieram para o Brasil tinham um sistema mitolégico muito
diferenciado do que encontramos hoje para as modula¢Ges que o sincretismo implementou nessas
religiosidades. Nessas religiosidades, principalmente a jejé-nagd, o pantedo era muito proximo a
hierarquizacdo do catolicismo, ja que a idéia era a de que acima de todos 0s orixas existiria um Deus
Unico que os criou: Olorum. Esse possui a ajuda de dois orixas criados por ele préprio: Odudua (a Terra)
e Obatala (o Deus Céu). Esses dois ultimos se casaram e tiveram como filhos a terra firme que é Aganju e
lemanja — as aguas. Os irmdos frutos de Odudua e Obatala se casam e tém como filhos Orunga que é o ar.
Este ultimo deflora sua prépria mée, e do fruto da vergonha de lemanja que morre fugitiva de Orunga,
nascem Dada (vegetais), Xang0 (trovdo), Ogum (ferro e guerra), Olocum (mar), Oxala (lagos), Oya (rio
Niger), Oxum (rio Oxum), Oba (rio Ob&), Ocd (agricultura), Oxdéssi (caca), Oké (montanhas), Ajé-Xaluga
(saude), Xampand (variola), Orum (sol) e Oxu (lua). (CARNEIRO, 1981, pgs. 34 e 35, quase totalmente
ao pé da letra). Por ele a mitologia original, ou mais préxima da original teria essa configuracdo, ele a
pegou por ser contada pelo Coronel A. B. Ellis, mas que ja em sua época essa ordem de coisas era
totalmente desconhecida, incluindo o préprio Olorum. Cremos que a sua exposicdo € interessante ao
nossa dissertacdo na medida em que demonstra o quanto essas religiosidades foram transformadas,
principalmente se levarmos em conta de que, ai como ela se demonstra ela ja ndo era autdctone da Africa.
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praticamente define a crenca africana que é a descida dos orixas? Sdo observadas como
frenéticas e sempre demoniacas. Isso se intensificou com as perseguic@es policiais que
ndo permitiam que o culto ultrapassasse as 22 horas.

O processo de re-associagdo, que Bastide (1971) denominou de
empobrecimento, ocorrido com as religiosidades de matriz africana ndo ocorreu por
simples descuido de transmissdo das naturezas e atribuicdes que seus mitos tinham
desde a Africa. Mas sim ocorrido devido ao lapso temporal da escraviddo, onde os
receptaculos dos saberes, os mais velhos, certamente eram tragados pelas pendrias da
escravidao e tantas vezes pela morte prematura. Fala-se de poucos anos de vida Util de
um escravo na lavoura da cana e menos ainda nas lavras de ouro em Minas Gerais. O
uso continuo ndo ird ser determinante para a mudanca desses ritos, mas o radical
desaparecimento de algumas imagens. Exemplo desse processo foi 0 desaparecimento
do culto a Oko.

“Nas paginas precedentes explicamos o desaparecimento de
Oko, deus da agricultura, com o regime de escraviddo: o escravo ndo podia
celebrar os ritos de fertilidade dos campos, pois que as colheitas ndo lhe
pertenciam.” (BASTIDE, 1971, pg. 341)

Isso devido a teoria de Halbwachs, colocada por Bastide (1971) que diz que 0s
ritos rememorados de um passado aludem sempre uma penetracdo do passado no
presente, e essa simbiose entre esses dois estagios do tempo exige sobremaneira que as
imagens resgatadas tenham sempre uma conotacdo com a realidade pragmatica dos
crentes viventes. Seriam dois mundos que co-habitariam o terreiro, o dos problemas do
presente e suas demandas e do outro lado o das solugdes do passado com a sua
espiritualidade. (BASTIDE, 1971, pg. 347). Como rezar para 0 éxito da colheita se ela
era a razdo de sua escravidao? Podemos até mesmo dizer que dessa forma explicasse em
parte, a razdo de esses cultos terem se transformado até mesmo em magia de resisténcia
contra os brancos opressores.

O processo descrito por Bastide (1971) como o de evolugdo, ou orientagdo de
Exu é analogo com o de Oxala. Dessa forma, a associacdo entre Oxala — Jesus Cristo
certamente dirigia a seqliéncia Exu — diabo. Bastide concorda com o manigqueismo
colocado por Nina Rodrigues na intencdo de dizer que todas as entidades seriam
possivelmente andlogas no Candomblé, poderiam proteger aqueles que lhes oferecem
sacrificios a0 mesmo tempo em que puniriam os traidores e perseguidores destes.

Bastide (1971) lhe chama de ‘““Mercurio Africano”, como intermediario entre 0s
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homens e 0s orixas, é o dono e abridor de caminhos, com a disposi¢do quase humana,
gosta de armar confusdes entre as pessoas tendo sempre os beneficios a oferecer se lhe
ofertaram ou ndo sangue. Outra estrutura que se assemelha a natureza pecaminosa da
tradicdo cristd estd no fato de que, pelo menos para o Exu dos nag6s o Legba teria uma
natureza falica. Ele presidiria o ato sexual, a fertilidade, que residiria no sangue de suas
oferendas, as visceras dos galos e seu sangue. Entrando em conflito 6bvio com a moral

catdlica. Bastide (1971) ndo se esquiva em dizer que:

“Todos esses tracos e muitos dos mitos que os exprimem
passaram para o Brasil, mas alguns se desenvolveram mais que outros.
Primeiro, por causa da escraviddo. Exu foi usado pelos negros em sua luta
contra os brancos, enquanto patrono da feiticaria e dessa forma, seu carater
sinistro, como o disse se acentuou em detrimento de seu carater de
mensageiro. O deus fanfarréo tornou-se o deus cruel que mata, envenena,
enlouquece. Porém essa crueldade tinha um sentido Unico, mostrando-se Exu,
em compensacao, aos seus fiéis negros, como o salvador e o amigo indulgente.
A abolicdo da escravatura, a proclamacdo da igualdade juridica entre todos
os brasileiros deveriam parar esse movimento para o diabodlico, pois que a
oposicdo de castas cessara; contudo, as perseguicGes policiais contra as
seitas religiosas africanas, assim como as lutas entre os partidos politicos,
agiram no sentido da acentuacdo da tendéncia colonial; o eb6 sacrificio é
ainda hoje o eb6 magia da época servil; a galinha preta que se lhe
sacrificavam e que se jogava no mato deserto é agora colocada, cheia de
tabaco, de milho torrado e de outros ingredientes no caminho daqueles a
guem se quer prejudicar.” (BASTIDE, 1971, pgs. 349 e 350).

Nas descri¢cGes colocadas por Carneiro (1981) a respeito da personalidade dos

orixas ele descreve Exu da seguinte forma:

“Exu, Orixa das Trevas, representa todas as forcas inimigas do
homem. Exu, o ‘homem das encruzilhadas’, mora em todos oS
entrecruzamentos de ruas ou de estradas. (...) A exu se dedicam, ndo s6 o
primeiro dia da semana (a segunda-feira), como ainda os primeiros dias de
qualquer festa fetichista. O candomblé comega, mesmo, com o padé, ou
despacho de Exu, por que é preciso entendé-lo (despacha-lo) com pipocas e
farinha de azeite-de-dedé, sendo ele vira atrapalhar a festa... Sacrificam-se-
lhe o cdo, o galo, o galo, o bode.” (Carneiro, 1981, pg. 36)

Tanto que é por causa dessa propriedade de mensageiro que ele possui, que todo
terreiro tem que ter um assentamento para Exu, como forma de sempre lhe pedir
passagem.

O sincretismo, como forma de implementacao da religido é por si s tdo antigo
quanto o proprio Cristianismo, ndo sendo, portanto exclusividade da conjuntura
escravocrata colonial brasileira. Transpunha as diversas diferencas para habitar o local
da logica mais pragmatica, como € o exemplo dado por Bastide (1971), quando da
associacao de Santa Barbara com Xangd, mulher e homem respectivamente, mas que se

conjugariam em uma s entidade sincreticamente por causa de suas atribuicdes com 0s
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raios, as tempestades e as faiscas. (BASTIDE, 1973, pg. 161) Entretanto, quando o caso
é Exu a relacdo com o diabo parece ser constante, como mostra 0 mesmo autor em seu
quadro “Correspondéncia entre deuses africanos e santos catélicos do Brasil, Cuba e
Haiti”” (BASTIDE, 1973, pg. 162). Mesmo que a variagao entre as entidades seja muito
mais comum entre 0s espacgos do que nos tempos, a imposicao do diabo a Exu prece ter
sido uma constante, mesmo gque em poucos casos ela ndo seja total. Como em Porto
Alegre que Exu Moco, ou Exu-bara é Santo Antonio e o Exu Velho, ou Exu-Ogum é
Séo Pedro.

Os mitos se conservariam como formas apropriadas de significacdo das
diferencas sociais. Seria uma unido tdo apropriada que, percebemos em nossas andancas
o papel e o lugar ocupado por Exu, mesmo nos cultos que se alto afirmavam apenas
lidar com o bem. Era extremamente central. Ganhou também muito espaco o culto a
Omolu ou Abaluaié, que disseminava a variola atraves de seus mosquitos. Seu carater
sinistro seria também uma particularidade da conjuntura vivida com a escravidao.

As relacOes estruturais entre os santos catdlicos e os Orixas facilitaram o
processo de sincretismo entre as duas matrizes de credos. Para Bastide (1971) essas
estruturas estariam identificadas em alguns habitos. Primeiro estava a capacidade de
intercessdao que 0s santos seriam capazes de ter com a virgem Maria e esta com Jesus e
de outro lado os orixas que se corresponderiam dessa forma com Olorum. Segundo,
tanto os santos quanto os orixas teriam uma simbologia e uma analogia as atividades de
gestos, de curas proprias das exigéncias humanas, a forcas da natureza, a natureza moral
humana atendendo dessa forma ao pragmatismo exigido pelos crentes. E para Bastide
(1971) outra correlagdo estrutural estaria revelada na forma de organizacdo das
confrarias cat6licas com as nac¢des africanas escravizadas no processo de colonizacao.
Essas relagdes, inclusive, para Bastide séo realizadas facilmente com um “pouco de boa
vontade” (BASTIDE, 1971, pg. 363). Elas eram realizadas na medida em que pela
crenca dos africanos escravizados adeptos desse processo de sincretismo, 0S orixas
tinham sido seres humanos que como todos os outros poderiam reencarnar e seriam
reconhecidos em sociedades européias pelas mesmas qualidades existentes em Africa,
tornando-se santos. (BASTIDE, 1971, pg. 375). Entretanto as relagdes estruturais nao
sdo correspondentes para que possamos entender todos os fenémenos de relagdes entre
orixas e santos catolicos através delas. O exemplo que Bastide (1971) da uma ilustracdo
visivel a respeito dessa dificuldade. Se levarmos em conta apenas as estruturas comuns

de santos e orixas podemos dizer que Exu seria o diabo, por ser o senhor da magia
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negra. E até mesmo Santo Ant6nio por ter sido tentado pelo préprio diabo, ou Séo Pedro
por ter a chave do céu e ser entdo o dono dos caminhos, ou até Sdo Bartolomeu por se
dizer popularmente que em seu dia, 24 de agosto os deménios estariam soltos. Dessa
forma, o importante deve ser ressaltado, que conjuntamente as estruturas que
identificam e definem semelhancas deve existir atencdo para as particularidades
conjunturais que singularizam cada situacdo e cada analogia. E temos que ter a
consciéncia de tdo complexa que é essa questdo a partir do questionamento de Bastide:
“N&o ha um fio condutor que nos permita ainda assim p6r um pouco de ordem nesse
caos de identificacBes contraditorias?”” (BASTIDE, 1971, pg. 370). Sua interpretacéo
demonstra que o sincretismo é flexivel e essa sua caracteristica certamente ofusca o
olhar do pesquisador tamanho o numero de informacBGes empiricas que podem ser
recolhidas. Certamente as distancias entre 0s centros que desenvolveriam as
religiosidades de matriz africana facilitaram esse processo de diferenciagcdo entre cada
analogia regional entre os santos e 0s orixas.

Para Bastide (1971) a situacdo humilhante da escraviddo, era tdo desagregadora
que deixava ao negro os resquicios de suas identidades africanas. E por isso que, dessa
forma ndo podemos avisar que as identidades negras trazidas para o Brasil fossem as
mais pontuais de sua organizacio na Africa pré-colonial. Mas certamente o que nos
interessa mais € dizer que, a forca de desagregacdo foi tal, nem mais nem menos
atuante, que por sua propria natureza fez que resistissem o banzo, a mandinga e a magia.
Ela foi consubstancial para a formacao desses habitus brasileiro, ou afro-brasileiro e por
ser a magia parte integrante desses resquicios imagéticos e culturais do povo brasileiro.
Inclusive parece existir sobre o0 apanagio dessas religiosidades uma forte expressao das
proprias lutas raciais e grupais que se desenvolveram no Brasil. E como observamos
serem as religiosidades de caboclos e guias. Sdo receitados remédios, banhos, folhas e
descarregos para que os inimigos sejam finalmente expulsos. Quem sdo esses inimigos?
A luta das entidades afro-brasileiras, traduzidas em novos apanagios de santos, luta

contra espiritos demonfacos de caboclos. “- Em suma, entre a Africa e o Brasil
mesticado de amerindios, a luta racial se transporta para o sobrenatural, e os conflitos
étnicos da sociedade rural desaguam no mito.” (BASTIDE, 1971, pg. 399) A cura, é
encontrada em toda a sua sacralidade, inclusive para 0 momento em que a maioria de
seus filhos de santo, ou representantes, babalorixas e ialorixas adentram ao culto, sendo
essa a grande razdo para sua insercdo nas praticas. E como se cada candomblezeiro

fosse anteriormente salvo por outro mais velho e mais experiente que Ihe indicou a
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permanéncia no culto e lhe ofereceu a serviddo ao espirito curador. Nas festas ou
reunides do interior normalmente se trabalha com trés tipos de correntes, a cabocla, a
branca e a africana, onde podemos observar minimamente uma relagdo com elementos
do mal.

Um dos pontos mais importantes para a manutencdo do poder que a
religiosidade (entenda-se — catolicismo) mantinha no Brasil Colonial, e posteriormente
no Brasil Imperial e até mesmo Republicano era como se dava a articulacdo das formas
de vigilancia e puni¢do das chamadas condutas heréticas. Cremos que, ndo por que
apenas se pensa 0 Brasil como um pais em que o sincretismo solapou todas as outras
formas de religiosidade ditas como mais ortodoxas, que devamos desprezar a forte
influéncia desses ditos aparelhos de vigilancia e punicdo religiosa. Somos bastante
enfaticos em adotar os termos “Vigiar e Punir” da obra de Foucault (2008), como
extremamente oportunos para realizar uma sintese de como se dava a influéncia da
Igreja Catdlica, e principalmente da mentalidade cristd no Brasil. Uma atenuante muito
explicita que diferencia a construcdo da identidade religiosa brasileira, principalmente
ap6s a abolicdo da escravatura, foi o desaparecimento do suplicio®. O poder sobre o
corpo, a mais latente forma de individualidade, ndo se implicaria tdo enfaticamente
quanto outrora. O suplicio trazido pelos tribunais da Inquisicdo e na propria educacao
domeéstica dada a escravos, mulheres e criangas, para o prevalecimento de uma religido
dita como sadia ja ndo era mais a Unica forma para o estabelecimento desse poder. “...,
desapareceu o corpo supliciado, esquartejado, amputado, marcado simbolicamente no
rosto ou no ombro, exposto vivo ou morto, dado como espetaculo.” (FOUCAULT,
2008, pg. 12). Ou, para adaptarmos melhor a dinamica religiosa, o catolicismo ao
adentrar na modernidade brasileira véem-se obrigado a buscar novas formas de coercao,
novas formas de catequizacdo que ndo seja, dentro dos principios, outrora legalizados
pelo estado e que mutilava o corpo na intencdo de domesticar o espirito. A propria
Inquisicdo é substituida por regimentos mais dogmaticos e litirgicos e muito menos
executivos, principalmente por que a partir de entdo a blasfémia contra a religido ndo
constituia mais um crime formal contra o estado. Segundo Foucault “O castigo passou
de uma arte de sensacOes insuportaveis a uma economia dos direitos suspensos”
(FOUCAULT, 2008, pg. 14), ja para o nosso exemplo, o poder da Igreja representado

em seus castigos também deixou de ser ““uma arte de sensacdes insuportaveis™ para

%20 termo é colocado pelo proprio Foucault como expressdo méxima que diferenciava as antigas formas
de punicdo daquelas desenvolvidas na modernidade.
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habitar o campo de uma economia de indicages dogmaticas e preceitos litargicos, onde
0 seu centro era a batalha espiritual contra novos movimentos religiosos que surgiam

nas cidades brasileiras, ou seja, a Umbanda, o Kardecismo e etc.
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CAPITULO Il - “QUEBRA DE 1912” — O EXORCISMO DA
ALTERIDADE NA CONSTRUCAO DO IDEARIO CRISTAO EM
ALAGOAS.

“Agora tudo esta em siléncio, os deuses e as divindades permanecem tranquilos

e as toadas sdo vozes ocultas no tempo e no espaco.” (Abelardo Duarte, 1974)

alvez fosse esse 0 progndstico da época em que, ja passadas as
exaustivas perseguicGes policiais, o Xangd ja se via como uma
religiosidade auténtica, a0 mesmo tempo em que era catalogado pelo
Instituto Nacional do Folclore (1985) como apetrecho folclérico e a reminiscéncia de
uma cultura afogada pela hegemonia cristd. Deixamos claro através da nossa voz que
esse tempo de paz e de canto sébrio e doce dos Orixas sempre foi uma excecdo. O
“Quebra” de 1912 é a representagdo mais pontual da pratica do Exorcismo da
Alteridade de que se tém noticia o estado de Alagoas, além de ser propriamente a
demonstragdo da formagdo de uma cultura de preconceito difundida e aceita como
habitus proprio de nossa formacgdo. As vozes da primeira década do século XX néo
queriam se calar, e por causa dessa posi¢do incomodavam demais as elites de oposicao a
essa heterogeneidade religiosa. As vozes foram finalmente caladas e ainda mais, elas
permaneceram muito tempo rezando baixo.
O termo Xangd possuia, e ainda possui duas configuracbes para os cultos de
matriz africana. De um lado refere-se ao Orixa Xang0, senhor da justica, do equilibrio e
da equidade. Aquele que desperta os individuos para as reais questdes da vida. Por outro
lado, o termo — Xang6 é vulgarmente utilizado para classificar o culto do Candomblé e
Umbanda nos estados de Alagoas, Pernambuco e Sergipe. Segundo Bastide (1971)
existe uma diferenca primordial entre Shangbé e Xang0, € que enquanto o primeiro
designa-se uma entidade especifica, o segundo € a denominacdo mais comum aos
templos de Candomblé em todo o Nordeste, como ja dissemos principalmente em
Pernambuco, Alagoas e Sergipe. Dessa forma, Bastide (1971) acredita serem esses trés
estados constituintes de uma unidade do ponto de vista das religiosidades de matriz
africana, principalmente por que teria se sobressaido aqui a nacdo iorubd. A forma
arquitetébnica também ¢é considerada pelo argumento de Bastide (1971) como ponto

unificador de culturas geograficamente separadas. (BASTIDE, 1971, pg. 268). Parte
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integrante, e obviamente fundamental era a ““Casa dos Mortos”, onde da mesma era que
os Orixas recebiam sacrificios apropriados. Afora que essa arquitetura do terreiro,
também privilegia, e dessa forma podemos também dar nosso testemunho, de que além
do altar em privilégio ao santo da casa, normalmente existem altares e/ou casas
especiais, ou pegis dentro da casa ou do terreno do terreiro. Os mais encontrados, alias,
generalizadamente encontrado € o pegi a Exu. Em uma entrevista com o Babalorixa
Evandro, da Casa de Nagd, conseguimos uma informac&o auxiliar muito importante. E
que através da oralidade, segundo ele é que se foi aos poucos modificando certos
aspectos da antiga pureza dos cultos africanos, e dessa fosse perdendo principalmente a
arquitetura ancestral dos terreiros.

A perspectiva do capitulo proposto é a de se evidenciar, de forma apropriada, a
conjuntura que desembocou na série de acontecimentos que ficou conhecida como “O
Quebra de 1912”. As principais impressdes é que, em Alagoas, a cultura do Exorcismo
da Alteridade se configurou da mesma forma como foi colocada na histéria colonial
brasileira, com 0os mesmos elementos, ou pelo menos, estruturas semelhantes.

As interpretacbes sobre os acontecimentos até entdo colocados, nas literaturas
referenciais sobre o tema, possibilitam que sejam evidenciadas as conexdes econdémicas
e politicas deste processo. Nesse sentido é ai que entra a nossa proposta. Através de uma
analise a respeito dessas questdes conjunturais (tanto econémicas quanto politicas e etc.)
pretendemos observar como se constituiu o discurso ideolégico, ou o fio discursivo que
co-fundamentava a perseguicdo até entdo imposta sobre os grupos de Religiosidade de
Matriz Africana em Maceid durante os primeiros anos do seéculo XX. Essa
discursividade, em determinados momentos, tomou o status de co-determinancia com as

esferas do politico e do econdmico®. E através dai, consideramos que seja fundamental

% Um ponto importante e que é considerado fundamental, para os estudos dos campos ideolégicos é
justamente percebé-los ndo apenas como uma instancia autdbnoma, que se reproduz ou se indica. Nem
muito menos observa-lo como mais uma das instancias determinadas pelas necessidades materiais pura e
simplesmente. Portanto, cremos que dentro dessa perspectiva a analise da Sociologia Compreensiva
tornasse fundamental, através da idéia de ““co-determinancia™. Essa é a que diz respeito aos valores e
“eventos complexos™ que formam a dinamica social e o “significado cultural”. Ao invés de tratar da
realidade econdmica, apenas como materialmente fundante, ele admite também a existéncia de outros
fatores que sdo ““economicamente condicionados™ ou ‘““economicamente relevantes™... Weber fala da co-
determinancia do gosto artistico de determinada época ou acontecimentos da vida religiosa. Isso seria
para ele “a totalidade dos processos culturais”. Tratar de algum aspecto cultural apenas em seu sentido
material teria para ele um sentido vago, limitado e principalmente, “parcial”. Abranger a perspectiva do
estudo sociolégico além do “materialismo™ é fazer nascer uma “nova ““ciéncia’””. Contudo, isso nao
quer dizer que o estudo da cultura, através de elementos “materialistas” ndo tenha sido, e ainda o é,
momento importante da analise da dindmica da sociedade, principalmente quando este esta desatrelado de
““coibicdes dogmaticas™. (WEBER, 1992, p. 399-429).
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observar que essa ideologia, centrada no discurso de que os terreiros de Xang0 estariam
ligados as praticas de bruxaria, ndo é totalmente autbnoma, nem muito menos responde
a totalidade do real naquele momento. Disso temos consciéncia, mesmo que ela seja o
Nnosso ponto de observagao nessa pesquisa.

Bourdieu (2007), por exemplo, estabelece o que para nds pode ser considerada
como a fronteira entre a ciéncia e 0 senso comum. Ja que para ele, para que se possa ter
a autoridade de se falar em determinado assunto, exemplifica através de sua relacdo com
a Franca, deve-se ter mais do que o simples conhecimento de pontos particulares como
lingua, mas sim poder debrugar-se sobre 0 mesmo. Isso por que, através de um estudo
particular, como o foi o de Bourdieu (2007) sobre a Franca, estabelece-se também
alguns parametros que podem cientificamente ser chamados de universais. Os
particularismos para Bourdieu acabariam tendo esse carater de exotismo. E essa a nossa
intencdo, muito particular, atraves do estudo a respeito da dinamica das relagdes entre as
religiosidades de matriz crista e as religiosidades de matriz africana aqui em Alagoas,
que possamos minimamente nos remeter as condi¢cdes e dinamismos que se processam
nas relacdes entre as identidades e as alteridades, principalmente no que concerne as
religiosidades envolvidas. Mesmo tendo como pano de fundo microparticulas da
realidade global, por exemplo, devemos por fim nos orientar em ultrapassar uma leitura
particularista. (BOURDIEU, 2007, pgs. 13 e 14).

Outro ponto importante de nossa pesquisa € realizar minimamente diagndstico,
pelo menos prévio da sociedade maceioense, em seus mais variados contextos, para que
entdo possamos interpretar as falas dos grupos que acusavam os cultos de Xang6 de
realizarem praticas de satanismo, e também as falas dos proprios grupos do Xango.
Escolhemos esse caminho por dois motivos essenciais: 1. Cremos que, seja valida a
interpretacdo do campo ideoldgico deste evento, ja que ele é sobremaneira sobressalente
em momentos decisivos daquela realidade. Guardando a ressalva de, ndo se produzir um
isolamento desse campo ideoldgico, no processo de argumentacdo. 2. Até entdo, nao
conseguimos encontrar uma bibliografia que tenha se especificado totalmente na
argumentacdo do discurso ideoldgico dos grupos que realizavam as acusagOes de
bruxaria infringidas ao Xangd. Em consequiéncia dessa afirmacdo anterior € que nosso

material de trabalho empirico, afora as referéncias bibliograficas essenciais, sdo
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basicamente as notas jornalisticas do periédico oposicionista Jornal de Alagoas® que
produziu, em série, criticas ferinas a constituicdo da oligarquia de Euclides Malta e sua
vinculacdo com as casas de culto a Xang6. Sabemos, porém, as ressalvas que devem ser
feitas as notas jornalisticas, entretanto, essa ndo é a nossa maior preocupacdo. O
importante, para transcorrer nosso argumento, serd perceber as conexfes que foram
realizadas entre o discurso panfletario desse periddico e as praticas de Exorcismo da
Alteridade religiosa. Ou, 0s momentos em que se colocou o papel dessas
discursividades no contexto total das préaticas desses grupos de oposicdo a oligarquia
Malta. E, o0s momentos em que essas falas tiveram funcionalidade e obtiveram éxito
juntamente com a populacdo em geral e com 0s grupos especificos que efetivaram a
violéncia contra os terreiros.

Segundo Neves (2004), as primeiras referéncias as ligacdes entre as casas de
Xango0 e a atuagdo politica do governador Euclides Malta datam de 1904. Inicialmente
sem muitos problemas, os ataques seriam definitivamente retomados em 1906, quando
Joaquim Paulo Vieira Malta, irmdo de Euclides era o governador. Seriam notas
demonstrando a freqliéncia com que alguns correligionarios do Partido Republicano
freqlientavam o terreiro de Pai Felix em Jaragua. Entretanto, o ano de 1911 é que vai ser
marcante para que a opinido publica encontrasse uma acusacdo devastadora sobre o
mandato de Euclides Malta. A partir de entdo a denominacdo Leba passaria a ser
utilizada amplamente pelos periddicos oposicionistas para nomear o0 governador.
Blygher (1951), entdo correligionario de Euclides Malta conta em seu “Alagoas
Pitoresca”, a respeito de uma visita que o governador teria feito ao terreiro de Chico
Foguinho, localizado na Levada. (Blygher, 1951). Onde teria recebido a ““comanda’ de

Papa do Xang6 Alagoano.

I11.1 - A Ascensao de Cultos nao-Catoélicos em Maceié do Inicio do
Século XX.

O ponto inicial das nossas perspectivas é o surgimento, a partir do final do

século XVIII, de uma visdo muito menos idealista da América. A visdo paradisiaca que

# Em texto, a antropdloga e jornalista Rachel Rocha diz que o autor da maioria dos artigos de oposicéo a
Euclides Malta e, por essa feita em ataque ao Xangd se chamava Oséias Rocha. Os artigos do Jornal de
Alagoas foram as fontes proeminentes dos textos que si indiciaram no assunto. Texto do professor Luis
Séavio de Almeida, “Por amor a tia Marcelina”. Texto do professor Douglas Apratto em seu livro “A
Metamorfose das Oligarquias” e as cronicas de Felix Lima Janior em “Maceié de Outrora”.
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até entdo era muito comum entre 0s europeus € substituida por outra mais depreciativa.
Essa nova visdo a respeito do Novo Mundo marca uma ruptura frontal, ao mesmo tempo
em que é a representacdo mais real do contexto de perseguicbes que as minorias
religiosas vinham sofrendo desde entdo. Mais tarde a quebra do monopélio catélico no
Brasil acentuaria essa visao ja que a Unica garantia de civilidade que poderia existir era
essa hegemonia catequizadora. Antes da separacdo total com o Estado, a hegemonia
catdlica iria observar um processo lento de enfraquecimento de sua influéncia. Tanto em
Portugal como no Brasil cremos que dois momentos foram essenciais para esse evento.
O primeiro foi em 1759 com a expulsdo dos jesuitas do territorio portugués e segundo
em 1770 com a extin¢do da Inquisicdo, marcando o fim do monopolio de vigilancia e
punicdo que essa instituicdo possuia. A ma distribuicdo do clero em todo territério
nacional propiciou a criagdo de comunidades religiosas de leigos o que desmembrou a
efetivacdo da influéncia do clero sobre essas comunidades. Mais que isso, certamente
deu lastro para o avivamento de praticas religiosas ndo ortodoxas, facilitando o
desenvolvimento de sincretismos regionais. (ANDRADE, 2002, pg. 126). E ja a partir
da Constituicdo Imperial de 1824% o tema liberdade religiosa passou a figurar como
uma possibilidade importante. A liberdade era permitida segundo o &mbito particular e
possuia varias restricbes quanto a probabilidade de culto, contudo é dbvio que ja
representava um grande avango.

A visdo de Ellis (1997) no Capitulo Il “A Questdo Religiosa” de “Histdria Geral
do Brasil Monarquico” orienta que o processo de desligamento entre a Igreja Catdlica e
0 estado monarquico constitui-se como uma manifestacdo quase que natural de desgaste
entre uma instituicdo e outra. Dessa forma, tenta ndo se orientar para a idéia nem de que
a igreja era a grande vild da histéria muito menos o estado, e que certamente a
propor¢do em que esse afastamento era inevitavel, ele propagou vérias disputas por
poder e influéncia nas esferas representativas do estado e da igreja. Isso pode ser

#«Art. 5. A Religido Catholica Apostolica Romana continuaré a ser a Religido do Imperio. Todas as
outras ReligiGes serdo permitidas com seu culto domestico, ou particular em casas para isso destinadas,
sem férma alguma exterior do Templo. Art. 95. Todos os que podem ser Eleitores, abeis para serem
nomeados Deputados. Exceptuam-se I11. Os que ndo professarem a Religido do Estado. Art. 102. O
Imperador é o Chefe do Poder Executivo, e o exercita pelos seus Ministros de Estado. Sao suas principaes
attribuices 11. Nomear Bispos, e prover os Beneficios Ecclesiasticos. Art. 106. 0 Herdeiro presumptivo,
em completando quatorze annos de idade, prestard nas méaos do Presidente do Senado, reunidas as duas
Camaras, 0 seguinte Juramento - Juro manter a Religido Catholica Apostolica Romana, observar a
Constituigdo Politica da Nacdo Brazileira, e ser obediente as Leis, e ao Imperador.” (Constitui¢do
Imperial de 1824).
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observado na Carta de 1824, sua dualidade quanto a presenca macica da Igreja Catdlica
de um lado, e do outro a inevitabilidade do surgimento de novos movimentos religiosos,
aliados a pressdo inglesa (protestante) para isso fez com que o seu texto tivesse uma
clara intengdo conciliadora. Admitia-se a chegada desses novos movimentos, a0 mesmo

tempo em que continuaria a privilegiar de alguma forma a Igreja Catdlica.

“Isto é, a0 mesmo tempo em que se instituia um simulacro de
liberdade religiosa, que as disposi¢Bes posteriores do Cdodigo Civil, dos
Regimentos Parlamentares, dos Estatutos das faculdades etc., tornariam
ainda mais limitada, concedia-se a religido catélica o privilégio de religido
oficial, a ser obrigatoriamente por todos respeitados, conforme dispunha o
& 5° do art. 179 da Constitui¢do.” (ELLIS, 1997, pgs. 319 e 320).

O que de forma muito explicita incidia em um costume portugués nato, e
comprometeria sobremaneira a propria soberania do pais, ja que, em tese qualquer
medida que ndo fosse do agrado da Santa Sé poderia ser por essa revogada, ou pelo
menos indicada a isso. Ressaltasse ainda que, como a autora coloca que o problema
entre a igreja e o estado sO existiu por que 0 processo e modernizacdo, que depois se
veria com a vinda de imigrantes para o Sul e Sudeste, além da pré-existéncia de cultos
africanos e amerindios trouxeram a necessidade de se atender a demanda religiosa dessa

parcela consideravel da populacéo.

“Tenhamos presente, desde logo, que, se o Brasil de entdo fosse
uma nagdo verdadeiramente catdlica, com os espiritos todos impregnados
da fé romana, do imperador ao ultimo dos suditos, o conflito potencial
nunca talvez se atualizasse: nesse caso quimérico o cidaddo e o crente
estariam indissoluvelmente unidos, numa perfeita harmonia entre as esferas
publicas e privada da vida de cada um.” (ELLIS, 1997, pg. 320).

Essa expressdo e tese da autora sdo até ressaltadas quando diz que para falar a
verdade a grade maioria da populacdo ndo era efetivamente catdlica, certamente por
seguir habitos religiosos muito afastados dos dogmas ortodoxos da Santa Sé. Essa
heterogeneidade de credos, mas ndo de uma religido oficial tinha para Tavares Bastos
uma analogia a formacéo das classes sociais. Para ele, a classe culta de nossa sociedade
em sua maioria era deista, incluindo o préprio clero, que se intercambiava entre
costumes intelectuais franceses, muito mais do que romanos e por outro lado vivia em
pleno “regalismo”, além propriamente dos dois imperadores. 1sso em enquanto a
grande parcela da populagdo em que estavam colocados também o0s escravos “que €
totalmente fetichista” toda estava ““engolfada no mais profundo politeismo primitivo™
(ELLIS, 1997, pg. 321).
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A separagdo entre a Igreja Catolica e o estado brasileiro foi resultado de um
processo extremamente lento, mas ndo deixou de por si, abalar uma estrutura
hegemonicamente secular. Na intencdo de preservar sua institucionalidade a Igreja
passa a colaborar em prol de movimentos de afirmacdo de seus dogmas mais severos e
ortodoxos. Dessa forma, a separagdo entre catolicismo oficial e catolicismo popular se
acirra. A crise parecia entdo ser também de carater interno. Por falhas do préprio clero,
aos poucos as confrarias de leigos tornam-se cada vez mais influentes na vida religiosa,
entre elas as proprias confrarias de negros escravos e ex-escravos. As distorgdes agora
passariam a ser vistas ndo como erro do clero, mas principalmente como desvios dos
leigos que detinham a demanda de fé entre varias parcelas da populacdo, tanto no
campo quanto nas cidades. Tais leigos, por deficiéncia de conhecimento da totalidade da
doutrina normalmente respaldavam sua vocagdo pastoral como um chamamento de
Deus, vocacdo natural atribuida. Andrade (2002) compde duas caracteristicas
importantes desse movimento. Para ela, eles compunham uma estrutura de
rememoramento de um passado imemorial, 0 que quer dizer que era necessario a
reimpressdo de um passado arcaico, centrado em valores medievais para o Cristianismo,
assim como foi o sebastianismo. E para os cultos de matriz africana a lembranga do
passado de liberdade da Africa. Esse passado imemorial fazia com que os catélicos da
época tivessem verdadeira adoragdo aos santos que possuiam uma histéria muito mais
palpavel, por terem em sua maioria sido homens, portanto mais atraentes do que o
préprio Deus. Tratava-nos de forma analoga a forma em que os orixas e as entidades da
Umbanda eram tratados, castigando-os e em outros momentos recompensando-os.
Outra caracteristica desse movimento era sua natureza ontocratica, onde a
intermediacdo entre a natureza divina e a natureza humana era extremamente palpavel,
resolvivel. (ANDRADE, 2002, pg. 154). Para no6s, além dessas duas estruturas, 0s
movimentos de Catolicismo Popular tinham em seu amago as relagdes de
subdesenvolvimento e principalmente de desigualdades sociais preexistentes na propria
sociedade brasileira. Uma reparacdo a essa desigualdade era fomentada na Umbanda
qguando da oportunidade da descida de espiritos de Eguns, e entidades que em seu
passado de vivente eram pobres e sofriam algum tipo de descriminagédo. Dessa forma de
combinacéo hibrida de elementos religiosos brasileiros, a Umbanda se posiciona como
verdadeira formacdo antropoféagica, no sentido dado por Oswald de Andrade em seu

Manifesto Antropofagico.
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Na Umbanda, parte das entidades vistas como proprias ao culto, seriam de
pessoas ja mortas, que foram por si sé reais, viventes e por isso tendo historias proprias.
Esse culto da manifestacdo dos mortos era outro ponto crucial da doutrina vulgarmente
denominada de Baixo Espiritismo que incomodava ao catolicismo. Um dos pontos
fortes dessa doutrina era o atendimento de necessidades vitais através da magia. Dessa
forma, vemos o aparecimento constante nesse periodo de centros Espiritas, em que as
entidades, ou 0s eguns que desciam eram justamente de médicos, e médicos negros. Era
duplamente a valorizacdo da raga, j& que a Umbanda tras essa equalizagdo sécio-
espiritual quando permite a descida de qualquer tipo de espirito, diferenciando-se do
Kardecismo que considerava esses espiritos menos desenvolvidos, e por outro lado,
espiritos de negros que poderiam efetivamente realizar prodigios. Houve trés médicos
amplamente conhecidos nos centros Espiritas do Brasil inteiro, e que realmente
existiram em vida. Informa-nos Marques (1982) em sua comunicagdo no Il Congresso
Afro-Brasileiro realizado na cidade do Recife em 1982 — Dr. Pedro de Souza Dornellas,
Dr. Pedro Antunes e o Dr. Lopes Pessoa, todos negros e post-mortem invocados em
sessOes de Espiritismo (Congresso Afro-Brasileiro, 1982, pgs. 148 149 e 150).

Sabemos que durante o periodo de colonizagdo a administracdo portuguesa
através do estado sacro, contribuiu ndo sé para respaldar a dominagdo dos portugueses,
sacralizando seu poderio, como também permitindo que a Igreja Catolica obtivesse o
monopolio religioso e quicd, cultural do Brasil. Para nos essa relacao foi imprescindivel,
como inclusive ja dissemos em outras partes. Tanto que, quando o Brasil se torna um
estado laico, varias foram as tentativas, ou pelo menos manifestacbes para se
restabelecer o catolicismo como religiosidade oficial do pais. Observamos algumas,
como verdadeiras provas de que a intencdo do estado brasileiro era restituir uma ordem
e torné-la sacra outra vez, ou pelo menos reatar certos lacos. O “Discurso de Rui
Barbosa no Colégio Anchieta em 1903”, o livro do Pe. Julio Maria “Livro do
Centenario” e as “Conferéncias Anchietanas” (BARBOSA, 1981). Fora que nem
devemos falar que, essas foram apenas as oficiais, mas contemos, por exemplo, que uma
das maiores revoltas do messianismo sertanejo do inicio do século XX foi visceralmente
contra a laicizacdo do estado, a mais importante de todas elas — Canudos, tendo Antonio
Conselheiro grande opositor da Republica por causa de sua administracdo laica. Outra
questdo que devemos lembrar é que, o Catolicismo mesmo que fragilizado apds a
laicizagdo do estado e do aparecimento de religiosidades alternativas, ainda contribuia

sobremaneira para constituir o habitus do brasileiro.
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Quanto a um dos melhores exemplos a respeito dessa revalorizacdo da cultura
crista e do legado catolico para o pais, atestamos algumas particularidades no ja citado
“Discurso de Rui Barbosa”. A verdade é que ndo existe uma autografia deste discurso.
Mesmo que visse nele um potencial destruidor da verdadeira fé cristd. Como conta
Américo Jacobina Lacombe em seu discurso de cinglienta anos de aniversario do

“Discurso de Rui Barbosa” no Colégio Anchieta.

“E neste ponto afirma rigorosa verdade historica. Ele ndo vinha da
negacdo de Deus nem dos Evangelhos. Vinha de uma atitude generalizada
em sua geracdo, atitude defendida na oragdo finebre em homenagem a
ALEXANDRE HERCULANO, na Bahia, de um cristianismo antetridentino,
dos velhos catélicos de DOLLINGER, em suma, que viam no Papa Pio IX e
na Companhia de Jesus, considerada uma forga secreta e inescrupulosa, 0s
destruidores da verdadeira fé. Na quadra final do Império a quase
totalidade de nossos homens publicos pensava assim. A ignorancia e a ma-
vontade transformaram esta atitude doutrinaria num vulgar ateismo e
anticlericalismo. Houve quem afirmasse que RUI pregava imagens sagradas
na sola dos sapatos para poder pisa-las.” (FUNDACAO CASA DE RUI
BARBOSA, 1981, pg. 9).

Herdara de seu pai um ““velho catolicismo”, sem os dogmas afirmados ja no
século XIX, que lhes eram extremamente caros, um deles a proclamacdo da Imaculada
Conceicdo. O que em todo ndo queria dizer que fosse ateu, e anticlericalista convicto, ja
que externara sua emocdo pela Igreja e seus sacramentos em outras oportunidades

deixando sempre clara a sua devocao familiar.

“Ja vedes que, no vocabulario dos sofismas da maldade, os mais
formosos nomes padecem deturpacBes de sentido atrozes. Mas dessas
fraudes blasfemas nenhum sofreu ainda maiores torturas que o de
patriotismo. N&o vos iludais com essas falsificacbes abominandas. O
sentimento que divide, inimiza, retalia, detrai, amaldicoa, persegue, ndo sera
jamais o da patria. A pétria é a familia amplificada. E a familia, divinamente
constituida, tem por elementos organicos a honra, a disciplina, a fidelidade,
a benquerenca, o sacrificio. E uma harmonia instintiva de vontades, uma
desestudada permuta de abnegagdes, um tecido vivente de almas
entrelagcadas. Multiplicai a célula, e tendes o organismo. Multiplicai a
familia, e tereis a patria24. Sempre 0 mesmo plasma, a mesma substancia
nervosa, a mesma circulagdo sangiiinea. Os homens nao inventaram, antes
adulteraram a fraternidade, de que o Cristo lhes dera a férmula sublime,
ensinando-os a se amarem uns aos outros: Diliges proximum tuum sicut te
ipsum.(Amaras teu proximo como a ti mesmo)” (FUNDACAO CASA DE
RUI BARBOSA, 1981, pgs. 24 e 25).

Rechacava a propria Republica dizendo que em outros paises republicanos
nenhum de seus lideres se dirigia em casos oficiais sem que antes tenham se dirigido a
Deus e sua grandeza e tendo os mandamentos cristdos, ditos como universais em seu
discurso, como modelo régio da nacdo. Parte dessa redencdo cristd das nacOes

americanas, das quais 0 modelo mais dito era o dos EUA, era dita sob a sublimacao da
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escraviddo como uma verdadeira méacula desse projeto de civilizacdo®. O que deixa um
tanto clara a sua intencao de realizar uma ligacéo entre o processo de desenvolvimento
dos EUA e sua cultura religiosa da qual, mesmo com um estado laico o Brasil ndo

deveria abandonar de todo.

“Foi sob esse pensamento que adotamos a Constituicdo de 1891.
Tinhamos, entdo, os olhos fitos nos Estados Unidos; e o que os Estados
Unidos nos mostravam, era a liberdade religiosa, ndo a liberdade
materialista.” (FUNDACAO CASA DE RUI BARBOSA, 1981, pag. 45).

A liberdade religiosa por tanto era considerada como uma faculdade expressa
para as religiosidades de matriz cristd, enquanto outras modalidades néo tivessem nem
ao menos sido notadas em seu discurso, ja que quando feita a Constituicdo essa ndo
criaria uma religido oficial do estado, mas ja encontraria essa expressa em todos 0s
habitos brasileiros. Tal necessidade de manutencdo do Cristianismo como a base
cultural e moral do Brasil, viria para Rui Barbosa explicito desde a sua formacao
historica. O Brasil teria nascido cristdo. A separacdo do estado da igreja seria para ele
um processo natural de valorizacdo da religido, ja que para ele a imposicdo do Estado

para a Igreja representava um fardo para esta.

“Esse fato precedeu a Constituicdo, ali e aqui. Aqui, como ali, esse
fato subsiste sob a Constituicdo. Ela 0 ndo podia destruir, porque, 14 e ca,
era, nas duas nacoes, a grande realidade espiritual. Na republica norte-
americana, a superficie moral do pais estava mais ou menos igualmente
dividida entre uma variedade notavel de confissGes religiosas. No Brasil, 0
catolicismo era a religido geral; o protestantismo, o deismo, o positivismo,
0 ateismo, exceg¢des circunscritas. De modo que, enquanto nos Estados
Unidos a igualdade religiosa constituia uma necessidade sentida, mais ou
menos, N0 mesmo grau, por todas as comunhdes, entre nos ela representava
tdo somente aspiracdes da minoria. “A liberdade de cultos veio satisfazer,
em boa justica, a condi¢do opressiva dessas dissidéncias maltratadas pela
exclusdo oficial, mas ndo inverté-la contra a consciéncia da maioria.”
(FUNDACAO CASA DE RUI BARBOSA, 1981, pg. 45).

Entretanto, de todos os movimentos ndo-catélicos que eclodiram no final do
século XIX e inicio do século XX, um dos mais importantes e efetivamente periculosos
ao catolicismo foi a Umbanda. A Umbanda, como nés ja dissemos antes, foi fruto de

um sincretismo que certamente esteve direcionado as zonas rurais, o que mais tarde ndo

% O poder de compactuar com esse sistema era tdo grande pela Igreja que, atestamos como era comum
que 0s proprios padres possuissem escravos e exercessem sobre esses um poder ideoldgico de
catequizacdo. Em documentos colhidos no Arquivo Publico de Alagoas observamos um muito ilustrativo
a respeito dessa pratica. O documento fala sobre um escravo fujdo que fora preso em Maceid. O escravo
chamava-se “José Nagdo Cabinda” e o mesmo foi reivindicado pelos frades franciscanos do convento Sr°.
Bom Jesus da Gléria em Sergipe ao frade (também franciscano) José de Santa Eufrasia. Certamente
fugido, 0 mosteiro pedia a sua volta. O documento é de 1851. (Arquivo Publico de Alagoas — M82, E08 —
1850 1853 — Chefe de Policia — Requerimentos).
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impediria a sua locomog&o para as zonas urbanas, principalmente em decorréncia do
éxodo que provocou o processo de transicdo da mao-de-obra escrava para a livre. E
como Silveira (2005) adverte esse processo de legitimacdo urbana, é conflituoso,
principalmente por que ele vai de encontro ao projeto de modernizagdo da cultura, da
politica nacional. Visto como incivilizado e certamente endemoniado por parte da elite
branca. Ja em 1810, o projeto de modernizacdo da Bahia, comandado pelo Conde dos
Arcos, ao contrario do que muitos poderiam contar, tinha como uma de suas politicas a
prevencao de choques entre 0s negros escravos e/ou livres com a coroa através de doses
de liberdade de manifestacdes culturais por parte destes. O que resultaria que em 1812
(cem anos antes do “Quebra” em Alagoas) o terreiro da Barroquinha ja passaria a
possuir uma autorizacdo legal, licenca da Camara de Vereadores, para manter suas
atividades. Entretanto, certamente a intencdo era muito mais politica e preventiva do
que propriamente libertaria e/ou humanitaria. Como um verdadeiro empecilho em
alguns instantes, mais extremamente produtivo em outros gracas a sua funcionalidade
magica que atraia nimero cada vez maior de adeptos e principalmente de semi adeptos,
esses cultos irdo encontrar nessa realidade um sucesso coerente. Como o autor
demonstra que ja& no comeco do século XIX hé-se a fundacdo do primeiro templo
efetivo de Candomblé no Brasil, ele foi construido no terreno da capela de Nossa
Senhora da Barroquinha em Salvador. Sua constru¢do, como nos suspeitavamos estava
associada também as atividades da confraria catélica de negros que funcionava na
mesma igreja. Ainda hoje essa instituicdo existe na cidade de Salvador, possui 0 nome
de ““Ilé Axé lya Nass6 Oka”, ou popularmente conhecido como Casa Branca do
Engenho Velho da Federacdo. (Revista de Historia da Biblioteca Nacional, 2005, pg.
21). Esse contexto de intermiténcia, entre momentos de permissdo aos cultos e
perseguicdo seria alterado pela chegada no Brasil das concepgbes positivistas de
progresso e higienismo que vao inclusive moldar o ideal republicano brasileiro. As
conseqiiéncias para as religiosidades de matriz africana serdo das piores possiveis. O

rastro de civilidade ndo inseria 0 negro em seu contexto quanto menos sua religiosidade.

“Ja em 1851, foi o ano de chegada da ideologia do progresso ao
Brasil, quando entdo as elites sociais tentaram esquecer o passado colonial
e adotar um modelo moderno de sociedade, no rastro da Europa e da
América. Nesse novo contexto, precisava-se provar ao mundo que éramos
ocidentais ‘civilizados’ e para tanto incrementamos a imigracdo européia
visando ‘limpar’ nossa raca, o que, segundo doutrinas cientificas entdo
prestigiadas, era a Unica maneira de nos habilitarmos ao progresso.”
(Revista de Histéria da Biblioteca Nacional, 2005, pg. 23).
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O inicio do século XX marca a ascensdo metedrica de varios cultos de carater
magico nas principais cidades brasileiras. Bastide (1971) inicia sua analise através do
que é denominado de Pajelanca e Catimbd. Esses elementos, mesmo com seus tracos
predominantemente indigenas, j& possuiam caracteristicas de um forte sincretismo com
o Catolicismo. Esse momento precisamente € aquele em que 0S mesticos — assim
chamados por Bastide, “estardo dispersos ou urbanizados™ (BASTIDE, 1971, pg. 245).
E é nesse sentido que o Catimbd, o Candomblé, a Umbanda efetivam-se como
religiosidades de carater especificamente pratico. As curas dos males espirituais e
principalmente corpdreos vao ser a tonica de suas praticas. A pobreza das casas, dos
altares e até mesmo dos objetos utilizados nos rituais € outro marco dessa nova
configuracado identitaria dos cultos mesticos e urbanizados dos séculos XIX e XX. E é,
portanto, esse momento em que a magia invade em uma tendéncia contraria a légica do
sincretismo onde quem prevalecia era o catolicismo dominador, as cenas urbanas. Ela
apropriasse inclusive de elementos desse catolicismo hibrido e o re-significa para as
suas praticas particulares. E além do mais, essa magia mestica sera palco para a abertura
da religiosidade enquanto individualidade. Livre de dogmas e praticas grupais, essa
religiosidade individualista que busca na magia a resolugdo de suas querelas, ira se
tornar um espaco aberto para aquilo que os grupos cristdos denominavam de pratica do
mal, configurado no que nesses grupos e popularmente ficou denominado de Magia

Negra.

“Este altar une a América Indigena a América Catdlica com seus
charutos, suas garrafas de aguardente, seus pequenos arcos, suas imagens
de santos ou crucifixos, seu instrumento de misica indigena, o maraca, e ‘a
princesa’ que ndo repousa diretamente sobre a mesa, mas sob um rolo de
fumo, cercado por um pano que nunca foi usado. Designa-se por esse nome
um tacho em que se faz a moenda da jurema e por onde descem os espiritos
invocados: é o receptaculo da santidade. A magia também invadiu o altar
que, na realidade, comporta, além desses objetos rituais, sapos de boca
costurada, bonecas espetadas de alfinetes, animaizinhos enrolados na cera.
As cerimbnias desenvolvem-se de noite, geralmente a noite que vai de
sabado a domingo; sdo ceriménias de ‘pedido’, em que os caboclos vém um
apos outros pedirem cura, o amor, a fortuna. Contudo, pode ai haver
cerimonias todos os dias, as segundas, quartas e sextas-feiras para a magia
branca (fumagca a direita) e as tergas, quintas e sabados para a magia negra
(fumaca a esquerda).”” (BASTIDE, 1971, 245 e 246)

Lanternari (1974) fala a respeito dos chamados ‘““Movimentos Messianicos
Neobrasileiros™. Para ele, esses movimentos, como o Contestado, Canudos e o Juazeiro
do Padre Cicero efetivamente se encaixavam em varias peculiaridades dos movimentos

religiosos messianicos e proféticos. Ja o surgimento da Umbanda nos centros urbanos
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ndo teria tido essa capacidade de levantar as massas em movimentos proféticos de
contestacao. Para ele, a dispersdo dos individuos e das devidas nacGes escravizadas da
Africa teriam responsabilidade sobre essa falta de capacidade profética dos negros
brasileiros. Mas a0 mesmo tempo concorda com a idéia generalizante em dizer que tais
movimentos representaram enfim uma necessidade de resisténcia e principalmente uma
“necessidade de autonomia cultural e religiosa dos grupos em questdo.”
(LANTERNARI, 1974, pgs. 202 e 203). Esse movimento teria, a seu ver, muito mais
um carater de resgate do misticismo e tradi¢fes africanas, do que propriamente uma
possibilidade de levante politico contra a ordem instituida.

Entretanto as cidades (o meio urbano) parecem ter sido palcos extremamente
férteis para a disseminacdo de movimentos de resisténcia, ou alternativos, de carater
religioso. Referimo-nos ndo apenas as grandes religiGes universais, mas também de uma
complexa rede de movimentos religiosos sincréticos. Como dito por Bourdieu (2007) a
cidade, por ter as vistas, um numero muito maior de contatos interpessoais e de
coletividades também produziu historicamente, principalmente aqui na América em que
as diretrizes ortodoxas do Cristianismo nunca foram tdo incisivas quanto na propria
Europa, um contato e fluxo de ethos muito fecundo. Mesmo que, de certa forma, o
sincretismo como o entendido aqui no Brasil também tem sua origem no campo,
observando que tal fenémeno nédo foi apenas uma exclusividade dos perimetros urbanos.
Mas quanto a cidade, e ao fendbmeno de aparecimento da Umbanda no final do século
XIX e inicio do século XX. O certo € que, a ruptura entre campo e cidade ndo produziu
no Brasil diferencas de padrdes religiosos tdo profundos, como se, por exemplo,
compararmos a Europa. Essa oposi¢do morfologica, como dita por Bourdieu (2007), foi
no Brasil responsavel sim por diferentes formas de controle por parte dos profissionais
especializados no trato do sagrado. O produto aparente para Bourdieu (2007) de todas
as transformacgdes ocorridas na religiosidade em cidades ocorre devido a maior
racionalizacdo fruto das relagbes mais intimas fruto do comercio e etc. para Weber
(1992), a urbanizacdo propicia a racionalizacdo das praticas religiosas na medida em
que possibilita o aparecimento de um corpo burocratico de especialistas do trato do
sagrado e com isso, esses individuos passariam a ser responsaveis pela construcéo de
valores morais para regular essa vida urbana mais complexa. S&o-lhes conferidos
poderes de regular a ética e a moral, inclusive como fala Bourdieu, “... recompensam o
‘bem’ e punem o ‘mal’,...””. (BOURDIEU, 2007, pg. 34).
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A relativa autonomia que 0s negros urbanizados tinham devia-se principalmente
a seu afastamento, ou pelo menos de suas residéncias dos centros das cidades, nos
morros, como no Rio de Janeiro ou nos alagadicos como em Macei6. A formacéo, ou
re-significacdo das nagdes, Ketu, Jejé ou Nagd, culminava também em um cenario de
marginalidade, onde parte da populacdo, devido sua posicdo realmente se dedicava a
afazeres espurios. Dai que a associacdo desses cultos com a vagabundagem,
prostituicdo, e o furto acabou se tornando quase inevitavel. Pelo menos essa € a tese
mais divulgada por Nina Rodrigues no seu “Os Africanos no Brasil”.

Na regido do Congo, os movimentos de inspiracdo profética e no Brasil os de
inspiracdo magica geraram o aparecimento de varias alternativas religiosas para além
das forcas oficiais da Igreja CatoOlica. Contudo algumas diferencas devem ser
observadas. O estudo de Lanternari (1974) comprovou 0 aparecimento de uma nova
igreja, institucionalizada, inclusive com seus mitos de origem, seus profetas que ao
mesmo tempo também eram messias que produziriam a libertacdo contra os brancos e
proveriam um novo reino de paz e prosperidade (LANTERNARI, 1974, pg. 26). Ja aqui
no Brasil, 0s movimentos tiveram muito mais um carater nao-sistémico, no sentido de
ndo ter se institucionalizado como uma igreja messianica e profética, e certamente
foram muito mais de carater magico, como adiantamos. Por isso, esses movimentos nao
representaram efetivamente um potencial perigo contra a ordem instituida, como o eram
0S movimentos insurrecionais com propostas politicas e etc.. O desembocar de todas
essas atividades magicas de resisténcia contra a opressao branca se metamorfoseou
através dos séculos de colonizagdo, e, para nos, ja no comeco do século XX resultou na
criacdo de varios cultos pseudo organizados, onde dentre eles destacava-se a Umbanda.
O que vai efetivamente penetrar no imaginario popular, principalmente da massa
catllica é que, esses cultos teriam de transgressor a utilizacdo de elementos de magia
negra, ja experimentados pelo Catolicismo em sua luta contra as heresias na Europa
Medieval. Por fim, essa magia representava um real perigo ndo s6 aos individuos de
bem, mas a base da moralidade de uma sociedade majoritariamente cristd. E ndo s6 o
imaginéario cristdo foi sendo transformado nesse periodo, como também o dos
praticantes dessas religiosidades marginais. Cremos que, ja no aparecimento da
Umbanda, o pensamento que imperava ndo era de todo a realizagdo de efeitos magicos
para subverter a ordem branca, e sim 0 que imperava era 0 assistencialismo. Isso se
comprova pela afirmacdo de que a propria Umbanda, e seus similares, tiveram uma

eficadcia enorme também nas classes dominantes, majoritariamente ndo-negras. Os
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movimentos africanos, nesse sentido tiveram um carater de pan-africanismo, caso que
nédo ocorre no Brasil. Exemplo disso é o aparecimento da prépria figura do Preto Velho.

E o que procuramos levantar aqui € um questionamento a respeito da forma em
gue um simbolo religioso desenvolve e de também como ele co-habita outros campos da
cultura humana que ndo apenas a religiosidade. Jodo de Camargo (o Preto Velho), por
mais provada que pudesse ser sua mediunidade essa ndo seria testada que ndo fosse ao
campo da religiosidade marginal e paralela. O que nos faz crer que, concomitante ao
movimento de afirmacdo simbolica dentro de uma determina coletividade, deve-se
existir outro movimento paralelo de afirmacdo politica, seja em que ambito for. A
historia de Jodo Camargo € uma das mais evidentes no cenario brasileiro do inicio do
século XX de aparecimento do contundente sincretismo que representa a Umbanda em
nosso cendrio religioso. No contexto brasileiro das religiosidades que exprimiram certa
dose de diferenciacdo a religiosidade vigente, como é o caso da relacdo entre Jodo de
Camargo (Umbanda) e Catolicismo, essa prédica escapa um pouco as teorias ja
formadas a respeito do assunto. As religiosidades que transgrediram aqui, pelo menos
no que podemos observar pelo exemplo do aparecimento da Umbanda, néo
transgrediram tanto pelo valor profético e revolucionario, a despeito de ter, Jodo de
Camargo toda a estética do profeta, menos a oratdria ao que consta. Em contrapartida,
sua demonstracdo de transgressdo foi dada justamente pelas relagGes sincréticas e
também pelo valor magico que carregavam. O que, em medida geral ndo livrou os seus
adeptos de perseguicdes das religides cristds amplamente difundidas e do poder oficial.
Por outro lado, cremos que uma indagacdo se faz pertinente. Como, no principio do
século XX, ainda tdo carregado do preconceito proprio do tempo da escravidao, uma
religiosidade tdo proxima a culturas marginais de indios, escravos e mesti¢cos acabou
ganhando espa¢o em um pais que abertamente planejava o seu desenvolvimento de
forma eugénica? Cremos que varias podem ser as respostas para essa questao, mas que
certamente elas ndo emergem de forma tdo facil quanto possa parecer. Isso por que,
poderiamos dizer que a origem dessa difusdo tenha sido a liberdade oficial dada
politicamente através da laicizacdo do estado, mas isso explica parte, mas ndo o todo.
Poderiamos também dizer que a tendéncia em perverter a ordem religiosa existe no
Brasil antes mesmo dele ser formado, j& que o proprio Portugal é um exemplo disso.
Mas talvez o que resuma de forma acentuada essa questdo é justamente por que, esses
novos movimentos religiosos acabaram por preencher a por¢do de magica que o

catolicismo possuia pouco (ou possuia apenas oficialmente).
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De certa forma, ndo queremos afirmar que, as cerimdnias de carater publico
tenham perdido a sua forca e sua influéncia dentro desses contextos urbanos que tanto
nos referimos. O que nos parece, entretanto, é que esse periodo representou a primeira
quebra de brago entre os cultos de orientacdo grupal e as novas religiosidades
desprovidas da ética destes. A secularizagdo radicalizasse no Brasil, abrindo espago para
cultos privados que passem a atender as demandas préprias dos individuos®’. E como ja
afirmamos que essa foi a hora da abertura total dessas praticas para 0 que 0S grupos
cristdos denominavam como magia negra, ja que essa seria totalmente desprovida de
valores morais pertencentes as religifes da salvacdo e também ao Candomblé e as

religiGes indigenas sincretizadas.

“Além dessas cerimdnias publicas, existem ceriménias privadas,
por exemplo, para um doente que ndo pode esperar, ou para uma pessoa
que deseja ‘fechar o corpo’ contra as balas da policia ou contra a
infelicidade, ou para aqueles que querem apelar aos espiritos malignos da
magia negra contra algum inimigo. Isto significa que o essencial desse culto
é 0 ‘pedido’ individual de pobres infelizes, ndo bastante ricos para que
possam recorrer aos médicos, mas bastante supersticiosos para recorrer
aos processos sobrenaturais. A cerimonia publica é no fundo de um rosario
de ‘pedidos’ individuais. Nada de parecido, consequentemente, com as
festas africanas da Bahia ou do Recife que tém um carater social organico”
(BASTIDE, 1971, pg., 248).

3 Primeiramente a idéia de crise é generalizada. Generalizada no sentido em que, realmente temos que
concordar com Berger (1985), a evasdo do sobrenatural é concernente a Modernidade, ou pelo menos aos
comentérios sobre a religiosidade. Contudo, cremos que realizar uma pergunta para que entdo se possa
realmente se ter a real proporcéo da crise. A crise do sobrenatural é generalizada até que ponto? Sim, por
que acreditamos que essa crise do sobrenatural é algo muito concentrado na metade do mundo cristéo,
orientado por uma ética valorativa do trabalho e do pragmatismo factual. No mais, poderiamos
efetivamente colocar que, o diferencial da crise do sobrenatural ndo seria uma crise da mégica da
racionalidade e da perspectiva religiosa, como diria Geertz (1989), e sim das religifes como formas
institucionais. Cremos que 0 ponto de partida para entendermos o que poderia se chamar de crise da
religiosidade no mundo moderno é a dé-estatizacdo da religido. A avalanche do surgimento de estados
laicos durante os séculos XVIII, XIX e XX ndo pode ser descartada como um ponta-pé inicial de um
processo de uma crise agudissima para as religiosidades. Principalmente se levarmos em conta que,
grande parte dessas culturas, foi produzida através do ethos em que a religiosidade era minimamente o
esteio do estado. A nossa era mais do que é a “era pds-cristd’ é a era do estado laico (0 que
particularmente até considero como um avanco). Contudo, dai se afirmar que estamos em um processo
irreversivel de tendéncia global é outra questdo, principalmente por que, como acabei de salientar esse
fendmeno de estado laico, aparentemente muito recente na Historia da Humanidade, € muito proprio no
Ocidente. Nem ao menos precisamos exemplificar os nomes de alguns estados teocraticos do mundo
moderno no oriente para comprovar a nossa afirmacdo. Concordamos com Berger, no entanto, quando
este diz que pelo menos temos que, nessa crise, avaliar que o sagrado perdeu a sua forma classica. No
entanto na leitura de “Um Rumor de Anjos” Berger parece se referenciar ndo a uma secularizagdo no
sentido em que estamos falando, mas em uma espécie de “secularizagdo da consciéncia”. Mas ainda
insistimos que o estado laico foi 0 ponto inicial, ja que, observamos que antes da mudanga na consciéncia
ocorre nesse caso especifico uma mudanca de direcionamento histérico, com um evento minimamente
datado — a construcdo dos estados laicos no ocidente cristdo moderno. (BERGER, 1985, pg. 13)
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Mesmo que essa divisdo seja fragil, ou seja, dizer que determinada prética
religiosa tenha um carater comunitario ou individualista, podemos por como paradigma
dessas denominacBes a questdo do mal. O mal é permitido até certo ponto para as
ansiedades das demandas individuais, e é por isso que ndo podemos desvincula-lo das
praticas de magia negra descritas por Bastide (1971) e outros. Agora, 0 que nossa tese
levanta, é que esse aprendizado tera efeitos devastadores sobre a liberdade de culto ndo
sO particulares como também os publicos. J& que o Senso Comum ird vulgarizar, € 0
evento do Quebra de 1912 é um exemplo claro disso, que todas as praticas ndo cristas,
incluindo as publicas, teriam essa ligacdo com as forcas maléficas. O aparato
ideologico, portanto, estava formado e o respaldo para se tracejar a alteridade também,
em tempos ja de crise de identidade.

Para Bastide (1971), uma das tendéncias do processo de urbanizagdo (nos
séculos XIX e XX) dos cultos de matriz africana, causou, ao contrério do que muitos
poderiam pensar que, um processo de simplificacdo e de individualizacdo das préticas
(as aspas sdo nossas). Segundo ele, os precos da vida urbana, dificultavam os
sacrificios, onde anteriormente em sociedades de vida semi-urbana ou semi-rural a
criacdo de animais dentro dos proprios estabelecimentos dos terreiros ndo se fazia caro.
Podemos até dizer que, esse foi um dos pequenos motivos que se avolumaram a tantos
outros e que cada vez mais foram permitindo a existéncia e continuidade da
religiosidade de matriz africana, ndo pela organizacdo comunitaria dos negros e sim,
pela sua elitizacdo. J& que s quem poderia arcar com o0s custos de tais sacrificios,
muitas vezes de animais mais caros ainda, os quadrupedes, cabras, ovelhas e tantas
vezes até bois eram 0s seguidores mais abastados. Além disso, os sacrificios fazem
parte central dos cultos, ja que o sangue representa o elemento unificador entre os
homens e os orixas. Sem ele ndo ha o elo, portanto ndo haveria a prépria constituicdo da
religiosidade, dessa forma ele é entendido como um rito, mito, crenca fixa que nédo
poderia ser substituido por analogias. Ja foi dito, também, que esse tipo de pratica
expressava, e € visto como ponto diferenciado entre as religiosidades de matriz africana
e as de matriz crista.

As informac6es colhidas em nossas pesquisas nos levam a crer que, 0 processo
de ampliacdo da zona urbana da cidade de Maceid, conjuntamente a liberdade de culto
reforcada pela Republica, produziu o imaginario dos cronistas sobre o assunto. Félix

Lima Junior (2001) é um dos autores que evidencia esse processo dizendo que cidade
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fervilhava com os sons dos batuques dos varios terreiros que existiam aqui. (JUNIOR,
2001, pgs. 154-155).

As indicacbes mais proprias de estudos a respeito de terreiros de Candomblé na
cidade de Macei6 sdo de Abelardo Duarte (1974)*, onde suas principais referéncias
para a escrita do tema séo as de Artur Ramos e de Nina Rodrigues. Por influéncia desse
ultimo é clara a predisposicédo de seus textos a realizar uma comparacgédo do processo de
desenvolvimento das historias dos terreiros baianos com os de Macei6. Os dados foram
colhidos ha muito tempo. E em sua grande maioria sdo dispostos em alguns nimeros da
Revista do Instituto Historico e Geografico de Alagoas. Parte de sua historiografia sobre
0 negro e seus ritos fala a respeito do enigmatico culto da Serpente denominado pelos
seus estudos de Danh-Gbi. Esta era uma cobra sagrada, o “Vodun”, para 0s Daomeanos
ou Géges, mesmo que para Abelardo a grande leva de negros que aqui chegaram era
Banto®. O que quer dizer que, até mesmo a visdo etnogréfica de Abelardo Duarte
(1952) estava amparada sobre uma reminiscéncia de culto de uma minoria dentro de
outra minoria. Grande parte dos habitos dos Géges ja tinha sido cooptada pela maioria
loruba e Nagb em outras regifes e aqui em Alagoas pelos Bantos. (REVISTA DO
IGHAL, 1952, pg. 60).

O culto da Serpente, dessa forma configurou-se como mais um dos habitos
religiosos que se fundiriam em uma pratica heterogénea, mais a0 mesmo tempo
unificada, sob a amalgama dos ritos da Umbanda, ainda ndo denominada dessa forma
aqgui, mas como o conhecido Xangd que era identificado como Sdo Bento, em
associacao sincrética com o Catolicismo. Como estd identificado nos trabalhos de

Edison Carneiro e documentado nesse texto de Duarte (1952).

(1) Quand’eu vinha d’Aroanda,

%Sobre Abelardo Duarte, seus principais estudos sobre a tematica sio “Sobrevivéncia do culto da
Serpente” in Revista do Instituto Historico e Geografico de Alagoas, Macei6, 1952, vol. XXVI pp. 60-
7 na Revista Eletronica comega a partir do slide de namero 0143; e “Sobre o Pantedo Afro-
Brasileiro™ in Revista do Instituto Historico e Geogréafico de Alagoas, Maceid, 1952, vol. XXVI pp.
68-79. Consta no Dicionario de Folcloristas Brasileiros que: ABELARDO DUARTE nasceu no dia 18
de maio de 1900, na cidade de Maceid, AL. Médico, critico, ensaista, folclorista, bidgrafo, historiador,
jornalista, professor, membro da Academia Alagoana e da Academia Carioca de Letras, Abelardo Duarte
publicou diversos livros €, na area de Folclore, nos deu Um folguedo do povo: o Bumba-meu-boi (1957) e
Folclore negro das Alagoas (1974). Ja é falecido.

¥ Segundo o antropélogo Bruno César Cavalcanti, os Bantos teriam sido o tronco lingistico mais
significativo da nossa formacao cultural. GAZETA DE ALAGOAS - 06/11/2005. “As Bantas Coisas de
Alagoas - culturas negras, passado e presente.” Tal tronco étnico teria, mesmo assim, passado por
estigma de “atrasados” até mesmo pelos estudiosos que se dedicaram a este assunto no Brasil. Ja os Nagd
seriam os responsaveis pela disseminagéo da religido dos Orixas como nos conhecemos hoje, Candomblé,
Xang6, Tambor de Mina etc.
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- Jesus, Sao Bento!
Valei-me, Sdo Bento!
- Jesus, Sao Bento!
(2) Séo Bento — é!
S&o Bento — &!
Sao Bento — é!
Jesus — Maria!
(3) Cobra mordeu Caetano, Sao Bento!”
(Revista do IGHAL, 1952, pg. 62).

Para Abelardo Duarte (1952), ter encontrado objetos ligados ao culto de Danh-
Gbi nos Xangbs de Alagoas representava uma expressao notoria do processo de
resisténcia dessa cultura no Estado. Era para ele: ““... uma das forgas pelas quais o
escravo negro resistiu pacificamente a forca niveladora de seu novo habitat: ...”
(REVISTA DO IGHAL, 1952, pgs. 63 e 64). Sua literatura mesmo sendo politicamente
a favor da liberdade de culto, mostrando-se defensor honorario dessa idéia, a0 mesmo
tempo ainda estd presa a um linguajar que inclui termos dos quais, primitivo,
supersticOes, indicando um ideério cientificista conservado pelo positivismo. Além de
evidenciar a existéncia desse tipo de culto em Maceid, como forma mais prépria do
processo de sincretismo, mas ao mesmo tempo deixando claro que, na atual situacédo (a
de sua pesquisa) ndo era mais possivel se estabelecer conceitos seguros sobre esse tipo
de culto, por causa de sua fragmentacao.

Vestigios desse tipo de culto em Alagoas foram encontrados com os despojos da
noite de 2 de Fevereiro de 1912. E posteriormente enviados para montar a Colecao
Perseveranca, em que o0 proprio Abelardo Duarte estivera envolvido. Essa colegdo
certamente como a maioria das outras de carater etnolégico, possui em si,
emblematicamente a violéncia que a originou ao mesmo tempo em que pode despertar
ao olhar do observador seu bocejo historico. O assentamento da serpente de Danh-Gbi
do Vodun dos Géges fora encontrada juntamente com tantas outras insignias nos
terreiros de Xangd de Macei6. O objeto era de ferro, com lan¢as apontando para cima,
onde em sua base se enrosca uma serpente. Ele teria espaco no peji como qualquer outro
assentamento. As langas eram objetos que representavam ou o trabalho da lavoura ou a
guerra, mas apresenta uma simultaneidade ja que poderia compor tanto um simbolo do
orixd Ogum, quanto do Vodun Gu. Outro objeto é uma pulseira de latdo em forma de
serpente, que certamente era utilizada por uma filha de santo. Elas encontrassem

expostas no Catalogo da Colecdo Perseveranca que foi editado Raul Lody (1985).
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T.047

Figura Il - (Assentamento para a Serpente D&, Catalogo da Colecdo Perseveranca, 1985, Tombo 047).

(0 VODUN DANH—GEI) — Pulselra do filba-de-santo, do latho, representando uma cobra enrodilhada, terminando nas
dnas extremidades em cauda e cabega, sendo esta finaments trabaltiada e os olhos formados por contas vermelhas.
COLEQAO «PERSEVERAN(A»

Museu do Instituto Histérico de Alageas

Rov, Inst, Hist, Alagoas, Vol XXVI

Figura 11l - (Pulseira de uma Filha de Santo na forma da Serpente D&, Catilogo da Colecédo
Perseveranca, 1985. Tombo 048) .
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Questdo muito importante é a davida que sempre se sobressaiu a mente dos
atuais pesquisadores alagoanos a respeito do siléncio relativo que tomou conta de nossa
historiografia a respeito dos atentados a liberdade de culto em Maceid. Abelardo Duarte
(1952) tem uma medida para tal silenciamento, 0 medo que causava a soberania de
movimento dos grupos que perseguiam os Xangbs. Como o eram a Liga dos
Republicanos Combatentes e a policia posteriormente com as batidas aos terreiros de
Candomblé. As disputas politicas e as perseguicdes aos Xangds da cidade calariam, para
0 autor, um estudo mais profundo sobre o culto fetichista em Maceio.

Faz-se necessario neste trabalho, realizar uma observacdo um tanto quanto mais
apurada da Colecdo Perseveranca a que temos falado (e continuaremos) com tanta
insisténcia. Ou mais precisamente de perceber nas pecas e suas devidas explicacGes de
catalogo quais eram as insignias em que o preconceito existia de forma mais
contundente. Certo que a tarefa ndo é facil, ja que por este motivo todas as pecas da
colecdo sdo encaixaveis e podem ser ditas como despojos do preconceito e intolerancia
religiosa que marcaram aquela época. Mas pretendemos expor 0s pontos mais comuns,
aqueles que de forma coincidente acabaram sendo refletidas como as exterioridades
mais satanicas pelos grupos cristdos. Como um objeto ritual de assentamento, que € um
Chifre de Boi recoberto de vermelho, onde tanto a cor quanto o animal e também o
machado compunham o culto a Xangd. Temos que, por outro lado, lembrar a forte
relacdo, ou semelhanca entre as figuras de Xangd e Exu (observado pelo ideéario cristdo
como o proprio diabo), principalmente para quem observa o culto do lado de fora. Seus
movimentos se assemelham, eles dominam o fogo, que é elemento de vida e
transformacéo, da mesma forma em que sdo responsaveis por algum tipo especifico de
justica. (LODY, 1985, pg. 13).

Nas quartinhas encontradas na colecdo, além das seivas de plantas e &gua era
colocado o sangue das oferendas em holocausto nos dias de matanga, assim como
esculturas de galinhas de Angola. Tipo de rito muito mal interpretado pelos
perseguidores aos Xangods da época. Assim como era o Ferro de Exu, confeccionado
com ferro batido puro, semelhante a um tridente, e que faz parte do assentamento a Exu.
Certamente o mais criticado de todos, sendo por isso mais assemelhado aos usos do

diabo da tradicao crista.
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T.184

Figura IV: Ferro de Exu, Catalogo da Colegdo Perseveranga, 1985, Tombo — 184.

Dentre esses objetos da Colecdo Perseveranca também se encontram varios que
reforcam a impressao de qudo real era o sincretismo entre os ritos de matriz africana e o
catolicismo popular. Encontram-se imagens adequadas de alguns santos catolicos. Santo
Antbnio é um deles, o estilo de sua imagem assemelha-se aos cultos dos ex-votos, feito
de madeira, o santo é representado como negro como forma clara de adaptacdo —
resisténcia dos produtores destas imagens, tanto que podemos observar a existéncia de
uma meia-lua nas costas da imagem que remetia imediatamente ao sincretismo com o
orixa Ogum. E como essa existe mais algumas, como por exemplo, uma imagem que
remeteria ao orixa Xangd, mas que estaria sob a forma catdlica da Virgem Maria
amamentando. O constante uso da cruz como elemento de culto é outra referéncia
presente. Ao orixd Omolu, responsavel pela cura, tendo o sincretismo com S&o
Sebastido, que na colecdo € representado como branco, mostrando como esse processo

heterogéneo de sincretismo era rico. (LODY, 1985, pgs. 19-20).
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Figura V - Imagens de Santo Antbnio e S&o Sebastido, Catadlogo da Cole¢do Perseveranga, 1985,
Tombo — 005 - 019.

Para a organizacdo da Colecdo Perseveranga foi escrito em 1974 o primeiro
catdlogo, onde Abelardo Duarte (1974) disp6s um resumo histérico sobre as
perseguicdes aos Xangds naquele periodo de forma muito precisa. Constituisse, a partir
dai uma importante peca desse quebra-cabega. Para o autor, as inten¢des desse catalogo
seriam as seguintes: demonstrar a riqueza do acervo do IGHAL e remontar com a
Colecdo Perseveranca ilustracdes de um periodo onde os cultos africanos eram
praticados com certa pureza religiosa. Revela também a causa da extin¢do dos terreiros
em que as pecas eram usadas. Os objetos foram classificados segundo a sua
funcionalidade: 1-fetiches e insignias; 2-Esculturas (Ochés) e imagens; 3-Instrumentos
musicais; 4-Indumentérias; 5-Paramentos (roupas usadas nos cultos); 6-Diversos. O
autor refere-se também ao esforco do IGHAL em manter a colecdo. E, além disso, ele
deixa claro que 0 momento em que passava a instituicdo era de renovacao e adaptacdo
aos novos conceitos e métodos da Museologia, que para ele, estaria facilitando uma
abertura maior do acervo ao publico. Outra intengdo da catalogacdo do acervo é a
aceitacdo da ampliacdo das pecas com as dos terreiros atuais. Sua preocupacgdo também
se estendeu na confeccdo de um ““Bosquejo Histérico, Nomenclatura dos antigos
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terreiros de Maceié e a Nominativa dos Pais e Mdes de Santo do passado”. Para
finalizar, a catalogacdo da Colecdo Perseveranca obedece aos seguintes critérios: ““n. da
peca, quantidade, nome do Orixa, matéria-prima e a seita ou nacao a que pertencem”
(DUARTE, 1974, pgs. 9-10).

E necessario contextualizar historicamente a cidade de Maceié no periodo
aludido (inicio do século XX). Até entdo, no fim do regime colonial, por exemplo,
Macei6 ja era uma cidade afastada de suas antigas caracteristicas — ou seja, apenas a de
um pequeno povoado em volta de um engenho bangiié que ndo funcionava muito bem.
Desde entdo, por causa da valorizacdo de sua posi¢cdo estratégica para ancoradouros, a
mesma tomaria um aspecto extremamente comercial.

Dentro desse conceito é que foi imposta uma dindmica de crescimento urbano da
cidade de Maceid onde a primeira década do século XX é parte significativa desse
processo. Varios fatores contribuem para isso. Inicialmente observamos que, o grande
fluxo populacional emergia das lavouras de cana de agUcar para a capital, o que fez com
que a cidade literalmente inchasse em menos de dez anos. Claro que os problemas
avolumaram-se e as obras de infra-estrutura faziam-se necessarias. O crescimento da
cidade de Macei6 obedecia ao sentido do distanciamento das classes. Ao mesmo tempo
em que as classes mais abastadas monopolizavam o aspecto residencial do centro da
cidade; as classes menos favorecidas estavam sempre a margem desse centro. Esse
processo acentuou profundamente a hierarquizacdo, ndo s6 social, mas espacial em
Maceid. Contudo dois fatores serdo sobremaneira importantes para as especificidades
dos nossos estudos. Primeiro a constituicdo da oligarquia dos irmaos Malta — Euclides e
Joaquim Paulo. E segundo a néo clara ascensao das religiosidades africanas dentro da
dindmica social de Alagoas e Macei0 nesse periodo.

Tratava-se de uma cidade portuaria, onde grande parte da cotidianidade girava
em torno do funcionamento desta estalagem, assim como das pequenas quizilas proprias
de um povoamento que ainda ndo passara por todo o seu processo de modernizacao.
Para falar a verdade, cremos que este seja o problema singular ao qual a cidade se

defrontava naquele instante. Sua malha urbana, se é que podemos considerar tal termo,

0 A propésito de qualquer questdo, a grande maioria da historiografia sobre a cidade de Macei6, retrata-a
com certo apreco demasiado — discurso proselitista. Um discurso apologético que, em todo caso,
desfigura uma possibilidade real de discussao sobre a formacéo histérica da cidade. Contudo, cremos que,
parte dessa historiografia que tem como principais representantes: Félix Lima Janior, Craveiro Costa e
Manuel Diegues Janior tém seu real valor pelas informacGes e dados empiricos, como estatisticas e
documentos varios. A consulta nestas obras é relevante por que grande parte dessa documentacdo ou se
encontra em estado deficitario, ou ja ndo mais existe.
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era deveras insalubre, rarefeita e ainda bastante ruralizada. Prova disso € que,
constatamos com as pesquisas documentais a confirmacdo do nimero sempre perene de
sitios e pequenas propriedades que, ndo s6 rodeavam a cidade, como também faziam
parte dela. No momento especifico a que nos referimos, ou seja, as primeiras décadas do
século XX, Maceid era uma cidade que, oscilava entre o provincianismo proprio dos
povoados pequenos e uma cidade que passava por reformas e melhoramentos em sua
estrutura fisica. Tivemos a curiosidade de, através das Falas Provinciais do Estado de
Alagoas, observar quais foram algumas dessas reformas e melhoramentos a que Maceio
passara no inicio do século XX. Por curiosidade, 1911 parece ser 0 ano que mais
ocorreram obras publicas que promoveriam essa reurbanizagdo*". E para completar, ja
se anunciavam habitos da populagdo que comungavam com as ditas modernidades, ja
tornadas corriqueiras na maioria das cidades brasileiras. Curiosidades a parte,
recortamos um anuncio que comprova a presenca desses habitos pelo maceioense do

inicio do século XX.

Figura VI - A Tribuna, Maceid, 22 de Dezembro de 1911.

*1 E comega: as estatuas de Marechal Deodoro e do Visconde de Sinimb, a concluséo do Teatro Deodoro
(que para o Governador do Estado naquele momento, Euclides Malta, apresentava como “uma forma de
alcancar elevado grau de civilizagdo™). Outras importantes, o calgamento da Avenida do Livramento,
construcdo de vérias pontes sobre vérios rios do Norte do estado e da capital para facilitar o transito.
Além da ponte de embarque de Jaragua, reformas nas Igrejas do Livramento, Bom Parto e no Cemitério
Pablico, Hospital de Isolamento, compra do prédio para o funcionamento do Senado Estadual. E também
um para o IHGAL (Instituto Historico e Geografico de Alagoas), construcdo do prédio para o Tribunal de
Justica do Estado e ja desde agosto de 1909 ja funcionava o Banco do Estado de Alagoas. Todas as obras
terminadas no periodo de 1911, isso por que, pela primeira vez em muitos anos as safras tradicionais do
estado, onde a cana-de-aglcar era a principal, arrecadaram mais do que se presumia. (FALAS
PROVINCIAIS, n°. X, Alagoas, 1911).
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N&o se trata da transformacdo errdnea da historia em suas “migalhas”
(MATTOS, 2002, pg. 28), mas a percepcao de contextos gerais em situacfes muito
proprias como se a multiplicidade fosse agora oportunamente 0 novo panorama, sem
que para isso tenhamos que deixar de lado o aspecto geral das representacdes sociais e
historicas. Os sujeitos histdricos e sociais sdo reconhecidos frente a sua prépria
realidade, vivida no cotidiano, representada no dia a dia. Mesmo que nos restem
documentos oficiais, ou entdo filtrados pelo jornalismo da época sabemos que as
representacfes sociais de épocas, como a que estamos estudando, sdo oportunizadas
pela percepcdo do movimento diario, e ndo apenas pelos grandes movimentos histdricos
eleitos politicamente, como forma de palanque a determinada idéia eugénica. Mais do
que isso, a intencdo € revelar a conjuntura de disposi¢cGes em que estdo inseridos, nao
apenas 0s opositores politicos, representantes das oligarquias vigentes em Alagoas do
inicio do século, mas aos negros, ex-escravos, gente humilde que se viu cerceada em
seus direitos fundamentais, e sendo retrato de uma violéncia sem precedentes. No
tocante a representacdo espacial da cidade de Maceid do século XIX e XX, observamos
que espirrou aqui sinais de um tipo de politica muito propria das grandes cidades
brasileiras desse periodo. A cidade é pensada, ou pelo menos delineada através dos
conceitos higiénico-sanitaristas, onde o espaco era transformado atraves de uma forma
excludente de ocupacdo. A tendéncia parecia ser a da ocupacao geral do centro pelas
elites, enquanto as margens eram ocupadas pela populacdo menos favorecida, onde
certamente se concentrava 0 maior nimero de terreiros. As areas marginais eram
consideradas insalubres, principalmente pela aproximacdo que tinham das lagoas e da
natureza mais propriamente. Portanto, isso quer dizer que essa cidade era multipla,
mesmo que tenhamos anteriormente uma idéia contraria, tendo, portanto intersticios
para a visao de muitas realidades a mais do que normalmente estariamos acostumados a
olhar. A propria paisagem dela é um documento a ser lido, assim como para a nossa
pesquisa a memoria relatada nos jornais, nos documentos, e nas falas de quem, de
alguma forma viveu aquela realidade.

A vida social e econémica girava em torno das oscilages proprias da cultura da
cana, suas safras, lucros ou prejuizos, e assim permaneceria por muito tempo. O que
certamente deixava um ar constante de possibilidade de crise, ja que quase tudo
dependia da oscilagdo do preco do agucar. A década de 1910 é um exemplo claro disso,
como podemos observar pelas Falas Provinciais. N&o indiretamente é que as crises do
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acucar iriam causar sentimentos cada vez mais acalorados de insatisfacdo e revolta
frente aos desmandos da oligarquia dos Maltas. Era inclusive, uma realidade em que as
esferas de publico e privado se permeavam, nao deixando nitida essa diferenca.

Nesse contexto urbano que através do cotidiano se desenrolam as mais variadas
formacGes de poder. Mesmo que ele se demonstre como um campo de dificil
significacdo, compreendemos que é nele que é processada a vida propriamente dita, e
por isso seria um engano ignora-lo. Ele constitui a globalidade das transformac@es das
conjunturas e por fim das estruturas, representando-se como um verdadeiro palco. O
nosso exemplo é simples nesse sentido, parte de todo o movimento ante Xangd em
Alagoas foi semeado dia apos dia, em extratos sociais vividos diariamente como que em
pilulas homeopaticas. Os jornais de oposi¢do, principalmente o Jornal de Alagoas era o
exemplo mais real disso, e certamente eles parecem ser as Unicas referéncias
“documentais” mais efetivas sobre o evento do “Quebra”. Observado nesse angulo, o
estudo do cotidiano propicia um redimensionamento da perspectiva do objeto estudado.
Olhando para esses estratos, evidéncia - de vez por outra 0s elementos marginalizados
da sociedade. Angulos que propiciam a observacdo daquilo que se permuta entre o
publico e o privado. No caso do Quebra especificamente isso, ja que parte da vida
particular do governador do estado, entre outras questbes particulares, eram
posicionadas como importantes para a ascensdao ou derrocada econdmica e politica da
vida publica do préprio e do estado de Alagoas. Esse tipo de vivéncia cotidiana
propiciava duas configuracdes diferentes. As perseguicOes que sofreram as
religiosidades de matriz africana remeteram constantemente que seus adeptos se
integrassem em ““redes de solidariedade ao mesmo tempo em que seus perseguidores
se articulavam em ““redes de exploracdo” que redefiniam constantemente as identidades
dos grupos envolvidos. (MATOS, 2002, pg. 10). Nas atividades do lar, ou nos terreiros,
lendo os jornais ou invadindo casas de Xangd, brincando carnaval ou rezando para seus
santos todas essas atividades englobavam grande parcela da populagdo de Maceid de
alguma forma. E nem precisamos dizer que todas elas compunham atividades de carater
politico, pelo menos no que se pondera ser a disputas entre as classes por privilégios
simples e poder. Sistema politico diario de vigilancia e punicdo daqueles grupos que ja
estavam inseridos geograficamente na cidade, mas representavam mais um incomodo a

estabilidade religiosa, que demandava a moral hegeménica crista.

“Nesse sentido, importantes contribuicbes foram dadas pelos
estudos de arqueologia dos discursos de Foucault, pela proposta de
desconstrucdo de Derrida, pela historiografia das mentalidades, além de
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estudos como os de E. P. Thompson, que trouxeram luzes sobre o que
poderiamos chamar de uma ‘cultura de resisténcia’, em que a luta pela
sobrevivéncia e a improvisacdo tomaram feicGes de atitudes politicas,
formas de conscientizacdo e manifestacfes espontaneas de resisténcia. A
essa politizagdo do cotidiano incorpora-se também a viséo do relativismo
pos-moderno, que praticamente destrdi a tradicional distingdo entre o
central e o periférico na histdria, contribuindo, assim, para o
desaparecimento progressivo do acontecimento histérico — ‘do fato’ — como
foco central de analise.” (MATQOS, 2002, pgs. 22 e 23).

J& tinhamos falado que cremos que um dos motivos que tentam explicar um
pouco essa ascensdo dos cultos a Xangd em Alagoas é que, 0 pragmatismo religioso do
Cristianismo e toda a sua burocracia litdrgica, ndo davam espaco para o curandeirismo e
a magica cotidiana de resolucdo préatica, préprios dos cultos de matriz africana. 1sso
influenciou a associacdo dessas praticas com 0s mais variados setores da sociedade de
Alagoas. Resumindo, pode estar ai uma explicacdo pseudo-ideoldgica da imensa
procura ao Candomblé por essas pessoas incluindo representantes da alta hierarquia
politica do estado como o préprio governador Euclides Malta.

Duarte (1974) enumera que apesar da liberdade velada que, naquele periodo
gozavam os terreiros de Candomblé e Xangd, grande parte deles seguia um sentido de
localizacdo marginal na malha urbana de Macei6. Entdo os bairros seriam: Jaragua,
Mutange, Levada, Trapiche da Barra, Reginaldo, Gulandim e Frechal de Cima. Tais
locais eram muito propicios para a instalagdo dos barracdes, tinham aluguéis mais em
conta e o afastamento garantia uma relativa tranquilidade frente a perseguigédo
costumeira. Além de estarem em localidades que serviam para a criacdo semi-extensiva
de animais para sacrificios e matas proximas ja que era muito comum a existéncia de
sitios e chacaras nessas regides onde a urbanizacao efetiva ainda demoraria em chegar.

A producdo de cultos sincréticos tomou um félego imenso no inicio do século
XX. Principalmente se levarmos em conta o processo de urbanizacdo das cidades
brasileiras e o fim da mao-de-obra escrava que levou uma massa de ex-escravos para
essas mesmas cidades. O substrato disso, como ja foi dito é a Umbanda. Ela se
desenvolveu mais precisamente no Rio de Janeiro, mas encontramos formas similares
de sincretismo na maioria das cidades litoraneas brasileiras que se aproveitaram em
larga escala do antigo trabalho escravo. O seu tronco liturgico estrutural foi composto
por entidades africanas, amerindias, catdlicas, orientais e kardecista. Adotando desse
ultimo a fé na encarnacao da alma e do orientalismo a idéia da constituicdo do universo
em cores e linhas vibratdrias. Ela teve em seu inicio a manifestacdo mediunica de um

espirito brasileiro, Caboclo das sete encruzilhadas revelado no médium Zélio de Moraes
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em 14 de Novembro de 1908. Em sua atividade meditnica o Caboclo das sete
encruzilhadas revelou a sua revolta na insisténcia das religides mediunicas de entdo,
principalmente o Kadercismo em tracar uma hierarquia terrena no céu. Para ele, a morte
nivelaria todos os viventes, o que faria com que ele, um caboclo pudesse ser t&o
revelador de segredos e béncdos quanto qualquer espirito. Em 1939 seria fundada a
Primeira Federacdo Umbandista do Brasil. Em diversas ocasides o Caboclo revelara sua

dimensao social mais ampla também para o plano dos espiritos.

“havera uma mesa posta a toda e qualquer entidade que queira se
manifestar, independentemente daquilo que haja sido em vida. Todos serdo
ouvidos. Nés aprenderemos com aqueles espiritos que souberem mais,
ensinaremos o0s que souberem menos e a nenhum viraremos as costas e nem
diremos n&o" (site da Revista CULT*).

Ja o Espiritismo Kadercista teve sua entrada no Brasil a partir de 1857,
principalmente nas areas urbanas. Kardec criou em sua maturidade uma doutrina ligada
a atividade dos espiritos. Certamente sua origem francesa garantiu-lhe certa
credibilidade. Sua difusdo no Brasil deveu-se também a essa afluéncia de habitos e
doutrinas francesas entre as elites brasileiras. Para Maristela Oliveira, o fendmeno de
expansdo e de aculturacdo do Kadercismo deve ser entendido por suas bases
doutrinarias. Ele reunia um ideal secularizador, que no todo ndo negava o papel da
autoridade, mas certamente era muito mais flexivel do que o clericalismo catolico. Por
outro lado mantinha e elevava o culto aos espiritos, antes apenas colocado no
catolicismo popular. Nao existia a exigéncia de “exclusivismo religioso”, tdo caro as
religiosidades de matriz cristd (ANDRADE, 2002, pg. 169). Sabemos que essa
flexibilidade, quanto a fidelidade da religido acabaria tendo um lastro enorme entre as
religiosidades de matriz africana e mesmo o catolicismo privado das casas grandes, tdo
exaustivamente retratados por Gilberto Freyre, que ja possuia e dava referéncias ao
culto ou semi culto dos mortos, o que certamente facilitou a aceitacdo desse tipo de
culto no Brasil. Serviria, no entanto, segundo a logica adotada por Roger Bastide (1974)
como contribuicdo para um processo de branqueamento das religiosidades de matriz
africana. Ja que elas agora teriam estruturas de cultos semelhantes, mesmo que a viséo
de superioridade e inferioridade ainda pesasse sobre os imaginarios religiosos.

O periodo anterior ao movimento de violéncia efetiva contra a ligacdo entre o
governador do estado e o terreiro de Tia Marcelina se demonstrava muito propicio para

a realizacdo e liberacdo dos cultos africanos. A primeira justificativa para isso € dada

42 http://revistacult.uol.com.br/website/site.asp?edtCode=FFBBE6C1-3D1E-42FF-856B
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quando tratamos do processo sincrético, que, até certo ponto, se configurou como
elemento que fermentou esse processo de aceitacdo das religiosidades africanas. Nossa
justificativa real e mais especifica, nesse sentido, vem desde o processo de secularizacédo
do estado nacional com o advento da Republica. Processo esse até muito proprio da
constituicdo da modernidade na maioria dos paises americanos — a separa¢do formal
entre estado e igreja. Ora, no momento em que a liberdade de culto € instituida, passam
a ndo existir mais instrumentos oficiais de perseguicdo da Igreja Catdlica, amparada no
aparelho estatal, para coibir a ascensdo de outras religiosidades e garantir 0 seu espago
de poder. A Unica arma, a partir de entdo, passou a ser o seu préprio discurso oficial,
gue nesse momento possuia um carater diferente em sua disseminacéo entre a populacédo
num todo. Por isso, acreditamos ndo sO que, no catolicismo como também em outras
formas de religiosidade, principalmente cristds, o discurso oficial dos catecismos e dos
dogmas, normalmente é reinterpretado pelas conjunturas da vida cotidiana. Nesse
sentido, podemos falar, de um lado, em um catolicismo oficial impregnado de uma
tradicdo que se mantém atraves de imposicdes de suas liderangas, e do outro, um
Catolicismo popular que se enraizava cada vez mais nas praticas particulares das
comunidades em que se distribuia®’. Preferimos sempre o termo “em transformag&o”
do que propriamente ““agonizante” como assim o quer Berger (1985) na identificagdo
desse problema. Sabemos que, seria inevitdvel ndo observar a dinamica das
religiosidades sem esquivar-se de modelos hierarquicos préprios de instituicGes
religiosas, - as igrejas. Dessa forma a critica de Berger (1985) é extremamente
pertinente, isso por que, a religiosidade ndo é especificamente uma instituicdo apenas, a
despeito que as implicacdes institucionais sdo efetivamente importantes para se poder
entender seu desenvolvimento e até mesmo seu ethos. Mas primordialmente os
sociélogos da religido devem tentar observa-la como um conjunto de praticas que véo
muito mais além de sua institucionalidade. Era assim em tempos de estado sacro,
principalmente aqui no Brasil, imagine agora apos a invencdo do estado laico? As
cadeias de discussoes, de vivéncia dos significados, de praticas dos rituais, em algumas
religiosidades mais e em outras menos, normalmente extrapolam a oficialidade dos

canones e produzem uma heterogeneidade amorfa aos olhos do observador. Essa rede

*3 Nesse ponto, consideramos que, essa discussdo entre o que seria uma religiosidade popular e outra
oficial é muito delicada. Isso por que, temos em principio admitir que, em muitas situacOes essa instancias
se misturam, tornando imperceptivel o que provém do oficial e o que provém do popular. Ou seja, tratasse
de uma discussdo ténue principalmente por que ndo estariamos tratando de universos homogéneos e fixos,
muito pelo contrario. Nem a propria religiosidade oficial nos parece ser tdo fixa e homogénea assim.
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de micro-poderes e micro-negociacdes € a demonstracdo clara que qualquer estudo
pertinente a Sociologia da Religido, e outras tantas, sdo apenas parte de um todo muito
mais complexo.

O que queremos dizer é que, agora — ou nagquele momento, sem o aparato das
instdncias seculares, o catolicismo necessitou tracar o minimo dialogo entre as
instancias do oficial e do popular. Se o sincretismo foi um movimento amplamente
discutido por antropdlogos, historiadores e socidlogos, nesse momento ele deveria ter
sido amplamente discutido dentro das préprias ordens eclesiais. JA que se tratava da
realidade mais congénita que a Igreja CatoOlica passava. O resultado disso? Uma
aceitacdo estratégica de alguns elementos dessa cultura popular, que até entdo estava
impregnada do imaginario do Candomblé. A questdo era permitir a religiosidade
popular, até certa fronteira em que essa ndo ferisse elementos primordiais da doutrina
oficial. Digamos entdo que se tratava de uma tarefa quase impossivel. A Igreja parecia
entdo, ferida em direitos seculares de hegemonia que possuia em todo periodo colonial e
imperial. A aceitacdo desses novos cultos se fazia irremedidvel, e impunha-se como
uma verdadeira afronta ja que anos antes, ainda durante a escravidao, esses cultos, agora

tdo emergentes ndo passavam de religiosidades primitivas.

111.2 - Questdes Politicas e Ideoldgicas associadas ao “Quebra”.

Outra questdo importante, para contextualizar a realidade de Macei6 no periodo
aludido é a crise econdmica por qual passava o estado. Desde o desmantelamento da
estrutura dos engenhos bangués, a transicdo da mao de obra escrava para livre, assim
como a ma adaptacao desses antigos engenhos para se transformarem em usinas, afora
as seqlentes desvalorizagbes do agucar no mercado internacional gerou um estado
quase terminal da estrutura econdmica em Alagoas*’. A fala sobre a crise era a tonica

tanto dos grupos governistas, filiados ao governador Euclides Malta representando o

* Como dissemos, as Falas Provinciais s&o instrumentos fundamentais para se analisar o processo da
crise econdmica que abalou as estruturas do Estado de Alagoas durante as primeiras décadas do século
XX. Questbes pontuais sdo: A mensagem das falas evidencia que a crise financeira era geral, e que
afetava a agricultura, o comércio e a indUstria. Falta de capitais, baixos pre¢os dos produtos
(principalmente o aglcar e o algoddo) séo as principais causas. O dinheiro que provinha ndo cobria as
despesas com o fabrico do aglcar. A Unica saida apontada era a criagdo de um Banco Agricola, que ja
tinha sido autorizado pela Lei n. 221 de 9 de Junho de 1898, mas que ndo foi concretizada por falta de
recursos. E no fim, o bacharel — Euclides Malta evidencia que ndo consegue encontrar saida em curto
prazo para tal situacdo. (FALAS PROVINCIAIS, Alagoas, N°. X, 1901.).
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Partido Republicano de Alagoas, quanto também era para 0s grupos oposicionistas
liderados pelo Bardo de Traipu (sogro de Euclides), o Coronel Clodoaldo da Fonseca e
o Sr. Fernandes Lima que representavam o Partido Republicano do Estado (NEVES,
2004, p. 73 e 74). De um lado o governo exprimia a fala de que a crise ndo possuia
solucdo, até entdo por causa da conjuntura federal desfavoravel. E de outro lado o
discurso oposicionista (nosso objeto mais especifico), mesclava falas a respeito de
dendncias de corrupcao e inércia no governo, e também em suas praticas discursivas
realizando a associagdo ideoldgica entre os termos: Crise - Euclides Malta — Xangd. Nas
falas, que estamos pretendendo analisar, o fio discurso é resultante dessa triade. E
vejamos que, esse discurso sé realmente ira reverberar na sociedade alagoana por que ja
existia um ethos montado para tal, uma sociedade preparada para aderir a tal violéncia.
Uma das entrevistas mais importantes realizadas a respeito do tema do Quebra
nos ultimos tempos foi feita pela equipe do Documentario “Quebra de Xangd”
coordenada pelo Professor Siloé Amorim (2007). Ela foi feita com o Sr. Ciro Malta o
filho mais novo do “chefédo” Euclides Malta. Ele diz que era um grupo de 5 filhos. Com
ele ainda tinham Alice ja falecida, Nilo, “Mariquinha” que teria se casado com
Abelardo Duarte (que conhecera e convivera bem, tanto com ele proprio quanto com
Euclides Malta) Sinhozinho e Danubio. Fora esses tantos, o Sr. Ciro ainda fala da
existéncia de um filho mais novo de todos que teria sido resultado de uma relacéo
extraconjugal. N&o tinha memdria a respeito do Quebra diretamente, disse que sua saida
de Alagoas deveu-se a uma intervencdo nacional que teria retirado assim como seu pai,
também o entdo governador de Pernambuco do poder. Lembrando também que depois
de certo isolamento seu pai, Euclides Malta teria retornado a vida politica em Alagoas
onde se tornou deputado, ndo sendo grande proprietario de posses. O gue nos pareceu €
que certamente Euclides se tratava de um politico nato, dedicado profissionalmente a
esse tipo de ocupacgéo. No todo, ndo tinha nenhuma lembranga, nunca tinha ouvido falar
que seu pai tivesse alguma relacdo com casas de Xangd nem com pessoas negras, nem
muito menos com Tia Marcelina, mesmo que o entrevistador tenha insistido tanto.
Deixando bem marcada que seu pai era sempre, e em todas as suas relagdes uma pessoa
extremamente pacifica, inclusive com o Bardo de TraipQ, que nem tinha ouvido falar de
rixas entre este e seu genro. Sobre Abelardo Duarte também néo tinha idéia de seu
oficio de historiador, mesmo que tenha enfatizado muito de sua convivéncia com ele, o
que para nds se explica parte do siléncio tdo proclamado pelos estudiosos de nossa
época como denuncia aos estudiosos de outrora. (Gravado em 28/01/2007 em Olinda —
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PE. Entrevista com Ciro Malta - filho mais novo de Euclides Malta — entdo com 92
anos).

Abelardo Duarte (1974) é um dos autores que, de forma incidental, toca no
assunto do “Quebra de 1912”. Sua visdo sobre o tema €é bastante interessante, ja que,
mesmo ndo tendo participado dos acontecimentos como pesquisador (tinha apenas 12
anos em 1912), participou ao encenar com o folclorista Theo Brand&o o salvamento dos
despojos do “Quebra” e a organizacdo da Colecao Perseveranca *° em 1950 quando esta
era ameacada pela especulagdo norte americana. Sua interpretacdo principal é a de que
os atos que foram realizados em 1 de Fevereiro de 1912 e dias posteriores eram uma
consequiéncia fiel da conjuntura politica do periodo. Em consequéncia disso ele passa a
retratar um pouco do caminho percorrido pelas pecas recolhidas nesses despojos.
Teriam ido imediatamente para a colecdo particular da Sociedade Perseveranca e
Auxilio, que em sua catalogacédo, feita com a ajuda do Jornal de Alagoas procurava
sempre relacionar a funcdo de cada peca com algum ato e disposicéo de Euclides Malta
nos cultos. O autor ndo acredita em sua veracidade, por motivos Obvios e critica
abertamente Artur Ramos por ter dado crédito a um tipo de dentncia como essa dizendo
que dessa forma, Ramos apenas estaria a ““endossar mentiras e caltnias” (REVISTA
DO IGHAL, 1952, pg. 65). Em se tratando disso, Duarte inclusive defende a tese de
que, realmente nunca teria havido qualquer relacdo entre as casas de Xangb e o Sr.
Euclides Malta.

“Escreveu o0 autor das reportagens entre outras coisas, 0 seguinte
— ‘um banco de Ogum-Tai6, peca torneada, de madeira, sobre pés de ferro e
em que o Dr. Euclides Malta se sentava para receber a bencdo do ‘pai de
santo’” (REVISTA DO IHGAL, 1952, pg. 64).

Cremos que um dos processos mais importantes que comprovam a natureza
politica do Quebra foi o enfrentamento entre duas razbes distintas. Uma que se
autodenominava civilizada, secularizada, nascida das entranhas de um Positivismo
transnavegado em nosso republicanismo e do outro lado a genuina formacdo de um
ethos nacional em que a religido medidnica em questdo — que apelidamos como sendo
de matriz africana ganhava relativo espaco. Nisso, 0 processo de secularizacdo em

Alagoas é co-participe de uma avalanche positivista’®. Ele foi a corrente filoséfica que

** Os objetos roubados no dia 2 de Fevereiro de 1912, e em outras oportunidades foram levados para a
Sociedade Perseveranca, na antiga Rua Jodo Pessoa, hoje Rua do Sol na cidade de Macei6. Tratasse do
prédio vizinho ao do Instituto Historico e Geografico de Alagoas, onde funciona a Escola Técnica do
Comércio de Alagoas. (LODY, 1985, pg. 5).

*® O grupo Positivista teria sido segundo José Murilo de Carvalho o grupo mais atuante na manipulagéo e
formacdo do imaginéario da identidade nacional. Sua luta, que teria em alguns momentos contornos de
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mais se adaptou aos ideais bacharelescos que estavam em voga na construcdo da
Republica no Brasil, mesmo que muitos de seus simbolos e significados ndo tenham
efetivamente vigorado. Como o € o exemplo da figura feminina e de todo preceito
feminista implicito nas propostas de Comte. Suas visGes eram cheias de ambicGes
opulentas para um futuro da humanidade evoluida, principalmente em sua fase mais
mistica. Portanto, ideais como o republicanismo e o abolicionismo vinha a reboque de
um positivismo que estava umbilicalmente agregado as forcas militares. Acabou por si
s0, montando-se como um modelo de civilidade afetiva que se pretendia racionalista, e
0s positivistas ortodoxos brasileiros baseavam-se justamente nessa fase do pensamento
comtiano. Tal inclinacéo politica (e religiosa, por que ndo dizer dessa forma?) era vista
em determinadas situacdes como ortodoxa demais e tantas outras vezes como lunatica.
Chegaram até mesmo a possuir no Rio de Janeiro um Templo da Humanidade com seus
devidos altares. E interessante é que podemos notar a semelhanga desses simbolos de
identidade nacional dos altares positivistas no Templo da Humanidade no Rio de
Janeiro com a sede da Sociedade Perseveranca e Auxilio da qual nos referimos
anteriormente, alguns desses simbolos ainda podem ser notados la intactos no mesmo
prédio, tirando a poeira habitual que circundam esse ideal hoje em dia. Como que
pedindo para que os detalhdssemos. Além de suas insignias, demonstrativos de toda a
sua ideologia, como nds vimos no frontispicio do saldo nobre da atual Escola Técnica
do Comércio de Maceié e Sindicato dos Empregados no Comércio do Estado de
Alagoas: “Si é possivel esta feito: se é impossivel far-se-a”” ““Ousa e sempre 0 que

meditadamente resolverdes™

fanatismo, se intrometeria na formagdo do “mito de origem, do herdi, na alegoria feminina, da
bandeira™. Ja August Comte comecaria a adentrar por conceitos mais misticos quando de seu encontro
com Clotilde, quando o Positivismo evoluiu, ou degradou-se como tantos o queiram de uma percepcao de
ciéncia e “filosofia da historia” para uma “religido da humanidade” (CARVALHO, 1999, pg. 129).
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hﬁ:e:l‘ LY I_ "J- * Perscveranga ¢ Auilia®
Centro Antigo c¢od. A. 6. Foto n." 00111, ]

Rua do Sol Sede da “Perseveranga ¢ Auxilio™
Primeiras décadas do Século XX

Figura VII — Sede de Perseveranca e Auxilio. Foto do acervo do MISA — Museu da Imagem e do Som

de Maceio.
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Figura VIII - Entrada e Saldo Nobre do prédio da antiga Sociedade Auxilio e Perseveranga — Maceid
—08/10/2008.
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Esse caréater religioso salientado pelo positivismo pos-Clotilde, realcava uma

moral afetiva acima de uma racionalidade pura e simples. Dessa forma existia até

mesmo uma indicacdo para certa superioridade-predisponibilidade emocional e afetiva

da raca negra.

““O dogma da superioridade do sentimento e do amor sobre a razdo
e a atividade aplicava-se também as racas e as culturas. A raca negra seria
superior a branca por se caracterizar, como as mulheres, pelo predominio
do sentimento, ao passo que a raca branca era marcada pela razdo. Os
paises latinos estavam na mesma posicao vantajosa em relacdo aos anglo-
saxdes.” (CARVALHO, 1999, pg. 131).

Em Alagoas as mais antigas referéncias sobre a presenca do ideal positivista,

datam de 24 de Junho de 1875, quando, em observacédo da obra do minucioso trabalho

de Moacir Sant’Ana (1989) “Positivismo e Republicanismo em Alagoas”, € colocada a

citacdo do periddico O Liberal, assinada por José de Barros, e tendo também em Dias

Cabral um de seus mais respeitaveis expoentes. Mas foi com a fundacdo da Sociedade

Instrucdo e Amparo dos Caixeiros de Maceid (20 de Agosto de 1882) que os ideais

Positivistas se disseminam propriamente nesse Estado, pois em 1884 essa instituicdo

deixa ao encargo de Guido Duarte a publicacdo de um Semanéario — ““A Nova Crenc¢a”

como forma de propaganda, muito sugestiva por sinal, da doutrina. Sua inclinacéo era

quase que natural a defesa do evolucionismo como movimento da Histdria Universal.
(SANT’ANA, 1989, pg. 43).

“incontestavelmente, o reconhecimento da evolucéo natural, como
suprema lei da Sociologia, moderna, vai dia por dia, ganhando prosélitos e
se impde no carater de uma forca a todas as manifestagdes da atividade
humana” (...) “A Nova Crenga, esperava que seu desaparecimento,
(gerasse) mais tarde,a convicgdo inabalavel de que, aqui, € impossivel
confessar a luz do dia a nova crenca, embora ela se imponha no animo de
todos com a forca de uma lei incontestavel, a da evolugéo social” (A Nova
Crenca, Macei6, 6 jan. 1884, A Nossa Missao, p.1. apud SANT’ANA, 1989,

pg. 43)

Ainda nesse mesmo periddico o Sr. Guido Duarte escreve um poema e o oferece

para o Dr. Dias Cabral:

“Cantemos da matéria as lutas estupendas,

A lei da evolugdo, fecunda perenal,

Que é morto o Jeova das biblicas legendas

Ante a luz da Raz&o, fanal universal:

Em todos os ramusculos da arvore da vida

Imprime a nova crenga o selo animador;

N&o mais as maldi¢des, nem sombra indefinida,

Q’entoa a Natureza um cantico de amor.” (A Nova Crenga,
Maceio, 6 jan. 1884, A Nossa Missdo, p.1. apud SANT’ANA, 1989, pg. 45)
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E quanto a idéia de liberdade religiosa amparada na Constituicdo do regime,
observamos sua real funcionalidade podendo passar como um plagio americano e
francés, apenas para que a nhacdo tivesse, para esse e outros olhos os ares de
modernidade que se exigia de uma nag¢do. Explica-se uma sociedade que regimentava a
liberdade da individualidade de um lado, e de outro a ansia coletiva em ndo compactuar
com a quebra da unidade religiosa da Igreja Catdlica. Uma verdadeira encruzilhada, sem
duvida, j& que ndo existia nexo se transformar um antigo habito (visto como habito
santo, perseguir outras religides) em crime, por causa de uma minoria religiosa. Mesmo
que um dos problemas fosse a garantia de simbolos para essa nova patria, agora tao
impessoal, sem a figura paterna do imperador, vista como uma colecdo de individuos
gue buscassem seus interesses pessoais ou de grupos menores que 0 proprio estado,
como uma religido por exemplo. A identidade nacional teria que conviver agora com
mais duas, a identidade de grupos particulares e a identidade singular do cidadao, essas
duas identidade descritas aqui eram certamente uma novidade pouco entendida pela
populacéo, tanto que a politica partidaria quando saiam as ruas para colher seus votos
certamente desprezavam-nas. O apelo ainda continuaria sendo por muito tempo ao
paternalismo de uma nacdo mae feito por velhinhos poderosos e a0 mesmo tempo
acolhedores. Esse contraste iria ser apimentado pelo tipo de liberdade, como ja dissemos
que a Republica tinha vindo implantar, um tipo de respeito, até entdo impensado pelas

vontades individuais, civis, de opcao politica e em nosso caso de expressdo religiosa:

“Em contraste, a liberdade dos modernos, a que convinha aos
novos tempos, era a liberdade do homem privado, a liberdade dos direitos
de ir e vir, de propriedade, de opinido, de religido. A liberdade moderna
nao exclui o direito de participacdo politica, mas esta se faz agora pela
representacdo e ndo pelo envolvimento direto.” (CARVALHO, 1990, pgs. 17
e 18).

Claro que organizar, ou reorganizar uma identidade nacional brasileira, mesmo
com tantos elementos heterogéneos entre si, requeria muita habilidade, ja que
potencialmente ainda pesavam as possibilidades de revoltas provincianas, com as que
poderiam ter abalado a cara unidade geogréafica do Império. Estariam envolvidas entéo,
duas questbes primordiais: a unidade geografica e a unidade civica (cidadania) do
Estado brasileiro. Portanto, desde o Império a escravidao, a multiplicidade racial e de
costumes eram vistas como um empecilho a esse plano emergencial. A literatura e a
historia tiveram um papel ideoldgico importante nesse contexto. Pela obra de José de
Alencar, por exemplo, a figura do indio é envolta de uma aurea herdica enquanto a

matriz branca ainda preservasse e a matriz negra € desprezada. A esse tipo de romance,
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eram acrescidos estudos como os do Bardo de Vanhargem que ja colocamos aqui nessa

dissertacéo.

“A Monarquia aboliu a escraviddo em 1888. Mas a medida
atendeu antes a uma necessidade politica de preservar a ordem publica
ameacada pela fuga em massa dos escravos e a uma necessidade econémica
de trair mao-de-obra livre para as regides cafeeiras. O problema social da
escravidao, o problema da incorporacgdo dos ex-escravos a vida nacional e,
mais ainda, a propria identidade da nacdo, ndo foi resolvido e mal
comecava a ser enfrentado.” (CARVALHO, 1999, pgs. 23 e 24)

Dessa forma, o problema da identidade brasileira € um dos pontos mais
importantes e que estdo embutidos em nossa dissertagdo. Sabemos que a nossa
identidade, ou pelo menos a formacéo de idéias hegemonicas a respeito dela tem gerado
discussGes académicas fervorosas e ndo menos tém gerado conflitos, ora de forma
violenta ora de forma mascarada, mas ndo menos arrebatada. Nao geramos guerras
mundiais, como 0s europeus, mas com certeza estamos longe de uma situacdo de
tranquilidade (leia-se liberdade) total, quando o assunto é a formacgédo da identidade
nacional. A nossa perspectiva para a analise de tal fendmeno € a histérica, e sabemos
que dessa forma, a empreitada € grande e demanda inclusive um conjunto de
imcompletudes, ja que as fontes sdo diversas, mas por vezes imprecisas. O nosso

endividamento foi entdo muito parecido com o de Maristela Oliveira (2002):

“... 0 de escapar dos estudos de pequena escala para aceitar o
desafio de construir uma extensa narrativa a respeito da histéria religiosa
brasileira a partir do conhecimento ja existente, aliando ao processo
descritivo um esfor¢o de interpretagcdo, como convém a um estudo que se
pretende antropoldgico.” (ANDRADE, 2002, pg. 13).

E é por isso mesmo que a nossa intencdo ndo € a originalidade plena, visto que,
para nés, tal empreitada € impossivel. Se os caminhos ja foram percorridos por outros
autores, a nossa intencdo é dar a nossa pitada, na medida do possivel para que a
interpretacdo seja mais uma das varias contribuicbes a um problema que achamos
pontual: o relacionamento identitario das religiosidades no Brasil. Esse relacionamento
identitario, que como a nossa dissertacdo propde produziu em Alagoas relacbes de
exorcismo com a alteridade ndo cristd assim como no resto do Brasil, por parte das
denominacdes cristds, ttm como ponto central de sua formacéo cultural o sincretismo.
Por muito que 0 senso comum o tem entendido como traco positivo de nossa formacao
cultural, e certo é que a nossa tarefa ndo seria julgar isso especificamente. Mas sim, que
0 sincretismo é fruto de uma sociedade de violéncia e ndo foi promotor de uma
sociedade que admitisse a liberdade religiosa. Como Maristela (2002) indica, o

sincretismo é tdo da esséncia da religiosidade brasileira que a extrapola, ja que podemos
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dizer que o ideal sincrético, ou seja, a miscigenacdo é também o lastro essencial da
propria formacdo identitaria brasileira (ANDRADE, 2002, pg. 18). O sincretismo
indicaria uma idéia de que sua realidade é a das reproducBes subjetivas dos grupos
envolvidos. E como se disséssemos que existem dois planos de realidade das
religiosidades no Brasil, ora uma institucional, normalmente anti-sincrética por parte da
religiosidade oficial e hegeménica e do outro lado a religiosidade das representacoes
(ANDRADE, 2002, pg. 25), em que reina como dissemos a reproducdo subjetiva dos
grupos envolvidos. Essas reprodugdes inclusive sdo produzidas através do convivio
entre os diferentes grupos, nos diferenciados contextos historicos brasileiros. Para nos,
esses quatro conceitos sao cabiveis nos variados contextos historicos do sincretismo no
Brasil. Ele teria por vez, varias funcionalidades e cumpriria assim varios papéis.
Podemos anuncia-lo como dominag&o/resisténcia/negociacdo/conciliacdo. Onde o papel
do imaginario cristdo é preponderante, ja que nas relagdes sincréticas ainda é ele que se
estabelece como hegeménico, e dessa forma influi até mesmo sobre a moral dos outros
grupos considerados marginais. E mesmo que esse texto ndo pareca tdo original assim, o
mais importante de todo esse movimento é que foi e esta sendo evidente ainda hoje, o
confronto entre essas duas demandas que marcam a identidade nacional. Tédo pouco nés
estamos pensando em americanismos ou regionalismos, outrossim, a questdo inevitavel
para a formacdo de nossa proposta de trabalho é dizer que, de alguma forma esse jogo
de identidades esta sendo jogado continuamente. Ele produz (iu) campos de centralidade
e padronizagdo, a0 mesmo tempo em que, produz (iu) campos de marginalidade e dés-
padronizacao.

“Na verdade, o sincretismo religioso, que visamos destacar,
implica, ndo somente, uma relacdo de dominacéao/resisténcia, como alguns
defendem, mas também, de negociacdo e conciliagdo, onde se estabelece
uma espécie de equilibrio de forcas em que os mais fracos imp&em
veladamente sua forma prépria de expansao religiosa.” (ANDRADE, 2002,

pg. 25).

A essa realidade do sincretismo se acentua que a conjuntura especifica do
Quebra era da imposigdo de ideais de modernizacdo adaptada de uma sociedade que
ainda ndo tinha tracada de forma mais clara seus tracos identitarios mais préprios. E
modernizar requeria uma grande transformacéo nos habitos e nas formas de se encarar a
realidade, questdo que estava clara que, até para o sistema fisico da cidade de Maceid
parecia impossivel naquele momento. Dessa forma, essa inser¢do nesse modelo de
modernidade, requeria também um planejamento e posicionamentos politicos de

insercdo de um padrdo e expurgo dos habitos que estariam fora desse referido padrao.
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Em se tratando desse tema — modernidade, consideramos que esse possua, nas primeiras
décadas do século XX, ndo so para sociedade alagoana, mas para as de todo Brasil, uma
analogia 6bvia com outro conceito — identidade nacional. 1sso por que, consideramos
que o processo de formacdo da identidade nacional se configurou como o conceito
fundante dessa nova realidade, que tentava se impor como moderna. Sabemos que até
entdo, a justificativa da formacdo da identidade nacional moderna, associava-se, entre
outras problematicas, a questdo da cor. Contudo, em nosso argumento, ndo conseguimos
dissociar essa questdo a tantas outras correspondentes a origem africana, portanto
incluimos ai a religiosidade. Nossa proposta € a de verificar em que momentos
especificos referentes ao “Quebra” a construcdo da marginalizacéo cultural é refletida, e
faz parte, do aspecto religioso. Negros que cultuavam elementos de encantamento, ditos
como animistas, sofreram repetidas vezes e de variadas formas, uma perseguicdo que
muitas vezes era externada de forma fisica, mas que em sua maioria era ideoldgica.
Mesmo que possa parecer um tanto quanto redundante, ou até mesmo sem
propoésito para leitores de um marxismo ortodoxo, a nossa perspectiva a respeito do
avanco do conceito de civilidade e de modernidade, nesse estudo empirico especificado,
possuiu fatores que consideramos co-determinantes a formulacdo desse conceito —
modernidade dos hébitos e secularizacdo das crencas®’. Um desses fatores, objeto
proprio desse estudo, € justamente como ocorreu a articulacdo de um discurso
imediatista, extremamente funcional naguele momento, que teve a religiosidade e o
discurso politico como ponto basilares. Este resultaria em préticas efetivas de exorcismo
e discriminagdo de um segmento — o de matriz africana, que, até entdo passava por um
processo de convivéncia, que ja era dificilmente permitida, por conveniéncia, pelas

instancias formais do aparelho burocratico estatal.

T O termo — Secularizacdo, ja possuiu vérios significados. A perda de territorios por parte da Igreja
Catdlica em guerras, o retorno de um religioso ao mundo... Parece ser um movimento de afastamento da
propria religiosidade, que ao mesmo tempo nao lhe escapa totalmente. Para Berger (1985) a secularizagdo
é estagio proprio da religiosidade, como ja vimos no primeiro capitulo, principalmente na Mmdernidade.
Se resignificar perenemente, mesmo que, para isso seja necessario negar determinados valores (e fazer
isso imperceptivelmente) ao mesmo tempo em que incorporam outros. E o caso especifico da relagio da
religiosidade com a légica do capital, entdo, a religido pela necessidade de manter-se enquanto tal produz
relagdes que corporificam o sistema de mercado. Tudo isso, se utilizando da arma mais apelativa: o
discurso da tradicdo, que é constantemente inventada e reinventada. Ao contrario do que possa parecer,
ndo existe o sentido de imutabilidade na religido, e sim que essa se modifica dentro das proprias
contradicdes. Para Berger (1985), o préprio Cristianismo nasce como uma religido secularizada, primeiro
por que ela nega as produgdes méagicas e éticas proprias do paganismo romano. (BERGER, 1985, p. 117 e
118).
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Pela parte do processo de oposicdo a oligarquia de Euclides Malta e de seu
irmdo, montava-se um verdadeiro aparelho para-estatal que nos consideramos uma das
antecipacdes do movimento integralista no Brasil. Pode parecer até exagero, mas dentro
desse processo de afirmagdo de uma identidade regional para Alagoas, a famosa “Liga

" 48 encaixava-se em

dos Republicanos Combatentes em Homenagem a Miguel Omena
todos os pré-requisitos de uma instituicdo paramilitar que urgia por sentimentos como a
ordem e principalmente a limpeza étnica e religiosa. Sua sede ficava a Rua Pernambuco
Novo, onde também funcionava o Terreiro de Chico Foguinho, o primeiro a ser
saqueado na noite do “Quebra”.

Em nota do “Jornal de Alagoas” de 13 de Fevereiro de 1912 podemos observar
algumas caracteristicas desse grupo. Inicialmente a associacdo se defende de caltnias as
quais julga estar sofrendo, que sdo as de promoverem perseguicdes contra a liberdade de
culto na cidade. Essa liberdade de culto eles garantem manter, principalmente por ela

ser um direito garantido pela Constituicdo Federal®

. Eles estabelecem a partir dai, uma
moralidade indissolvel que provém da respeitabilidade as leis que vigoram no pais.
Contudo, até mesmo na nota, é escrito que 0s responsaveis na vinculacdo de tais
calGnias sdo “adeptos de Chango”. Uma estratégia discursiva perfeita para os seus
objetivos é o que julgamos. Mesmo cometendo atos ilicitos contra a liberdade de culto,
infligindo dessa forma a Constituicao, a Liga se coloca a favor desses principios legais —
denominando-se como o “lado do bem” (as aspas sd0 nossas), a0 mesmo tempo em que

denunciam as calunias que estavam sofrendo dos “adeptos de Chango” — agora, o lado

*8 Em recorréncia de um encontro, ocorrido na madrugada de 02 de Maio de 1906 aconteceu o confronto
“a bala” entre o comandante do Batalhdo Policial — Coronel Salustiano Sarmento (favoravel a Euclides
Malta) e o Bacharel Miguel Omena (forte opositor do governador). Do qual o primeiro, defensor da
ordem publica sairia ferido. Tal bacharel, no entanto, foi o grande inspirador para a fundacdo da
associacao intitulada em sua homenagem: “Liga dos Republicanos Combatentes em homenagem a Miguel
Omena”. A partir de entdo, a oposi¢do a Oligarquia Maltina se acirrava.

*Art 11 - E vedado aos Estados, como & Unido: 2 ° - estabelecer, subvencionar ou embaracar o exercicio
de cultos religiosos; E na Sec¢do Il — Declaragdo de Direitos estava expresso: § 3° - Todos os individuos e
confissdes religiosas podem exercer publica e livremente o seu culto, associando-se para esse fim e
adquirindo bens, observadas as disposi¢des do direito comum. 8 4° - A Republica s6 reconhece o
casamento civil, cuja celebracdo sera gratuita. § 5° - Os cemitérios terdo carater secular e serdo
administrados pela autoridade municipal, ficando livre a todos os cultos religiosos a pratica dos
respectivos ritos em relagéo aos seus crentes, desde que ndo ofendam a moral publica e as leis. § 6° - Ser&
leigo o ensino ministrado nos estabelecimentos publicos. § 7° - Nenhum culto ou igreja gozard de
subvencdo oficial, nem tera relag6es de dependéncia ou alianga com o0 Governo da Unido ou dos Estados.
8 8° - A todos é licito associarem-se e reunirem-se livremente e sem armas; ndo podendo intervir a policia
sendo para manter a ordem publica. (o grifo é nosso) § 28 - Por motivo de crenca ou de funcéo religiosa,
nenhum cidaddo brasileiro podera ser privado de seus direitos civis e politicos nem eximir-se do
cumprimento de qualquer dever civico. § 29 - Os que alegarem motivo de crenca religiosa com o fim de
se isentarem de qualquer 6nus que as leis da Republica imponham aos cidaddos, e 0s que aceitarem
condecoracao ou titulos nobiliarquicos estrangeiros perderdo todos os direitos politicos. (1* Constituicdo
da Republica Brasileira)
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do mal. O combate estava respaldado. O sentido da palavra combate é bem ratificado,
mesmo que implicitamente. Pois na nota ndo existe uma vez se quer a mencgédo a este
termo, ja que, como anunciamos, os lados estavam denominados de um lado “adeptos
de Chango” tidos como bruxos e feiticeiros e do outro a Liga dos Republicanos onde s6
existiam “homens dignos e amantes do Direito e da Liberdade...”. Em varias outras de
suas acoes, distribuiam folhetins, fechavam reparti¢cdes publicas, vaiavam cidadaos e
invadiam residéncias, e inclusive em momento posterior, invadindo o préprio Palacio
dos Martirios for¢ando a fuga de Euclides para o Recife (NEVES, 2004, p. 203).

A comprovacéo da legitimidade do discurso da Liga dos Republicanos se dava
pela aceitagcdo popular do grupo. Ainda na nota de 13 de Fevereiro de 1912 sdo ditas, de
forma muito garbosa, a aceitacdo, comocdo e disponibilidade em ajudar que os
integrantes da associacdo, considerada como “carbonaria” por Abelardo Duarte
(1974)*°, recebiam da populacdo. “Em nossa sede temos recebido diversos objectos
pertencentes a Bruxaria levados pela massa popular.”. Nesse periodo, com a
divulgacdo dessa nota, se efetivava o maior numero de ocorréncias de quebras de
terreiros pela cidade. “A onda de populares que tem dissolvido mais de setenta ninhos
de bruxaria...” (Jornal de Alagoas, 13 de Fevereiro de 1912). E a propria Liga também
possuia um jornal onde era efetivada a campanha contra a Oligarquia Maltina e o Xang0

—“O Combatente”.

111.3. O Quebra como uma representacdo de uma cultura da violéncia

e do preconceito em Alagoas. “Recortes de Jornal — Xangd em noticia”.

Para termos idéia do tipo de aceitacdo que vinham sofrendo os cultos néo-
catélicos em Macei0, na primeira década do século XX, recortamos uma propaganda do

periddico “A Tribuna”, que era o principal veiculo governista, diga-se de passagem, de

% Abelardo Duarte foi juntamente com o famoso folclorista alagoano Theo Brand&o, o responsével pelo
salvamento do acervo de pecas que, até entdo, passaram a ser denominadas de Colecdo Perseveranga.
Nesta, consta uma colegdo rarissima de pegas dos antigos Xangds da cidade de Maceid que sofreram
saque na noite do dia 2 de Fevereiro de 1912. Estas foram salvas por Abelardo e Branddo quando estes
souberam que as mesmas estariam sendo ambicionada por colecionadores estrangeiros que coletaram
referéncias sobre elas nas obras de Gilberto Freyre, isto jA em 1950. A publica¢do do catilogo da cole¢do
Perseveranca parece, ao menos, ser fruto de um projeto vinculado nacionalmente. Isso por que para a sua
confecgdo ocorresse foi necessario ocorrer a articulagdo do Departamento de Assuntos Culturais da
Secretaria de Educacédo e Cultura de Alagoas com o Departamento de Assuntos Culturais do Ministério da
Educacdo e Cultura. A Colecdo Perseveranca hoje estd exposta no acervo do Instituto Histérico e
Geografico de Alagoas. (DUARTE, 1974, p. 13).
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7 de Julho de 1911. Trata-se do ““Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento™, e

cremos que alguns pontos sdo importantes o suficiente para ressaltarmos aqui:

bEe ﬂmnh do Cir.-. Esot. e L
M., 200 3Mos  matidon: d‘_’hmdﬁsom vt do Pans-_ e do ‘Brazil- Psye!ﬂm-htrolomuo. : 'D..

w;:ul:pu 'm: p:r:::.nn ?SDOD q,.::‘._lo!-d:telll- a um v;llnw mm!o. com ucx:rescimu de mﬁ- 500
1 cce i
d dt:mos Pessoas que se emm dn fmr a propaganda co Gir. - . nos muniél‘b’fcs
Temos 4 2s. ob tente ‘
venda u men- t =cbre sciencias occultas, editadas pelo Braﬂ]-

Pqtﬂllcn-huvohglﬂo-. e i, h
EEe2 3T oda a cmmpondcncl- duvu m'dmglda para A. O. Rodn
_P_i"* o on. n'este Estado para _o—lb.um ‘assignado, 4 rua do Ccmmercto n. 139.

| e e :;_ oy -_'” O encarregado, : X

P"”"’ L Assumpedo Mcudma, SRR =t

gues, Praca T:rndenlu 48 0.- :

Figura IX - ATRIBUNA, 7 de Julho de 1911.

Um das questBes primordiais é que a propaganda, representada em parte na

nossa descricdo ndo foi apenas uma eventualidade, ou algo que viesse apenas em

algumas edicOes do jornal “A Tribuna”, muito pelo contrario. Tivemos a curiosidade de

folhear as encadernacGes em que estavam organizados os exemplares do ano de 1911, e

literalmente todas possuiam a mensagem do “Circulo Esotérico da Comunhdo do

Pensamento”. Cremos que, até entdo ndo podemos afirmar que existia uma ligacdo entre

esse anuncio e as praticas de Xangb. Também, ndo sabemos quais as ligacdes deste tipo

de anuncio com a doutrina espirita de Allan Kardek. Contudo, esse foi 0 exemplo mais

cabal da inclinagdo do governo para outros tipos de praticas religiosas e/ou

espiritualistas que ndo fossem a Igreja Catolica. Termos como: “Circulo Esotérico da

Comunh&@o do Pensamento™, ““estudos das forcas ocultas da natureza e do homem”,

“despertar das forcas criativas latentes” e “lei das vibragdes invisiveis” eram

contraditérios demais com o vocabulario catolico da época, para que fossem bem vistos.
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Esses eram ou poderiam, no minimo, ser tolerados. E outra desconfianca que nos
arremata € que, tal tipo de propaganda, era direcionado as pessoas que possuiam certo
status dentro da sociedade alagoana. Primeiro as que sabiam ler, segundo as que
compravam jornal e terceiro, principalmente as que podiam arcar com a bagatela de
20%$000 para participar do “Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento™.

Os jornais foram escolhidos para a pesquisa por varios motivos, mas
principalmente por que era 0 meio de comunicacdo mais difuso da época e a0 mesmo
tempo compdem uma das fontes mais ricas em detalhes sobre o episédio aludido.
Inclusive, uma das melhores formas encontradas, pela Liga dos Republicanos
Combatentes para angariar a simpatia da populacdo foi a de vincular as suas idéias
exorcistas as festividades do Carnaval®* com propagandas muito bem articuladas no
Jornal de Alagoas. Os individuos que escreviam a respeito desses grupos nao
pertenciam a eles, o que de forma generalizada nd&o compunha um perigo ou deslize
real, apenas potencial. Os registros de jornais e as ocorréncias policiais ddo um lastro
muito grande para os atuais pesquisadores se debrucarem a esse tipo de tema. Mas a
atencdo deve estar redobrada no sentido que elas representam uma potencialidade da
realidade e ndo a realidade em si. S&o fragmentos, que nos servem como indicagao
paleo cultural de outros fragmentos momentaneos. J& que parte desses relatos é
contingente e nao representa a totalidade dessas praticas, alias, a totalidade nesse
sentido que esta sendo colocada é estritamente utdpica. Seus relatores, ou eram curiosos
sem percep¢do da dimensdo daqueles habitos, ou literalmente estavam simplesmente
condenando-os. Os jornais, como meios de comunicacdo de acesso mais facil a
populacdo e producéo intelectual restrita a uma elite era uma forma vulgar de direcéo
das campanhas ante Candomblé, ndo s6 na Bahia (com o Alabama, de 1864 a 1871),
como também em Alagoas. E tanto I& como c4, existia a associacdo indébita dessas
praticas—rituais com algum tipo de motim politico, ou aglutinacdo que as elites tinham
alergia ao seu poder de aglomeracéo. Por vez, um liberto chamado Amaro foi preso em

Salvador ndo s6 por ser o sacerdote dos negros como também de pesar sobre si, a

> Além disso, naquele ano, as festividades do Carnaval coincidiam com uma das festas mais tradicionais
dos terreiros de Maceid, que era a festa de Oxum que naquela época era comemorada nos dias da
Imaculada Conceicdo entre 23 de Janeiro e 2 de Fevereiro. A festa se dava no terreiro de Chico Foguinho
e de Tia Marcelina. O terreiro deste ficava também na Rua do Sopapo e seus irmdos eram assiduos
freqlientadores do Pal&cio dos Martirios: Cesario Thompsom, Chico de Tega e Japyassu. Os mesmo
conseguiram convidar o proprio governador para a inauguracdo do terreiro, onde este foi aclamado
representante maximo na terra do Deus Leba, o papa do Xangd alagoano (NEVES, 2004, p. 105).
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alcunha de conspiracdo contra os brancos, isso registrado em 1855. (Revista de Histdria
da Biblioteca Nacional, 2005, pg. 26). A sociedade soteropolitana de entdo, assim como
a sociedade maceioense deixava claro, através dessas medidas, e também através da
eugenia religiosa qual estratificacdo social deveria ser propria daquela sociedade. Prova
disso € que, a propria Liga dos Republicanos Combatentes era em sua maioria formada
por tipografos negros, que para manterem-se em minima aceitabilidade dentro da
sociedade maceioense tinham que ndo sO negar a religiosidade de seus ancestrais
diretos, como também persegui-la. Mesmo que a mistura de ragas entre as religiosidades
fosse comum, alids, necessariamente comum para a existéncia tanto do Candomblé
quanto do catolicismo e da ordem instituida em geral, 0 movimento de brancos no
Candomblé se dava de forma muito propria — escondidos, em busca de assistencialismo
magico. Esse processo serd co-definidor da re-afirmacdo em cavalgada da figura do
diabo nos cultos de matriz africana. Era muito comum a procura desses Candomblés
para que o diabo fosse retirado do corpo de algumas pessoas. (Revista da Biblioteca
Nacional, 2005, pg. 30). Ora, a feiticaria era j& um predicado das alteridades que o
Cristianismo considerava como demoniacas desde antes da colonizacdo brasileira.
Mesmo que as acusacdes inquisitoriais incriminassem as praticas africanas dessa relacao
com o deménio, sera o seu processo de mesticagem e por que nao de inser¢do do branco
dentro de seu meio o carro chefe das acusacOes de satanismo. Era a forma de ndo so
depreciar as praticas como também de chamar os brancos a civilidade da acdo catdlica,
e também, no caso de Alagoas de definir espacos para disputas politicas entre grupos
rivais.

Esse costume se desenvolveu especialmente nos centros urbanos, em que a vida
mais austera, mais complexa, com determinado desenvolvimento de préaticas
individualistas rechagaram em certo tempo, e em outros foi benevolente com a
existéncia de praticas de feitico. Essa bruxaria estaria sequenciada de um voraz e
perigoso pacto com o diabo. As religiosidades de matriz africana, mesmo com o
sincretismo, possuiam todas as prédicas necessarias para o exorcismo da alteridade
cristd: a prética do curandeirismo, da feiticaria, acusagdes de pactos com o diabo,
reliquias, culto dos mortos, cerimonias em florestas, auge mistico para a presenca das
entidades sendo por causa dessas caracteristicas expulsos de suas cidades e em tantos
casos punidos legalmente. Em Séo Paulo, por exemplo, a entidade responsavel era a
Policia de Costumes, no quadro colocado pelo autor, a respeito dos individuos que
foram presos, ou simplesmente fichados, listam um total de 559 desde a fundagéo da
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entidade até Junho de 1944. Surpreendentemente, para nos, apenas trés individuos
foram acusados de charlatanismo, o que figurava em menos de 0,6% do total. Todos 0s
outros figuravam em crimes como curandeirismo, libidinagem, Baixo Espiritismo,
Macumba ou feiticaria. O que demonstra a real fé da sociedade instituida nos
fendmenos observados. Para que Macumba, feiticaria, Baixo Espiritismo fossem
considerados crimes era necessario que a sociedade acreditasse em sua eficacia, como
dissemos anteriormente nesse trabalho. SO existiria razdo para persegui-los se existe a fé
nos efeitos maléficos da macumba, e certamente isso respaldava a acdo policial, que
certamente poderia se intitular guardadora da verdadeira fé, da moral e dos bons
costumes.

A festa do carnaval comecava a se emoldurar como um dos pontos culturais que
mais marcavam a identidade popular em Maceid naquele periodo. A ligacdo entre o
discurso exorcista da Liga e o Carnaval era eminentemente material, contudo néo
casual. Na sede da Liga funcionava o famoso “Clube dos Morcegos” (que juntamente
com os “Ciscadores” e os “Filhos da Montanha” faziam os festejos da cidade), que era
comandado pelo lider do grupo - Manoel Luis da Paz que resida na Rua do Sopapo, 311
na Levada. Um ex-combatente da guerra de Canudos que, por essa ocasido, ja tinha
perdido uma perna. Alias, sobre essa figura, cremos ser impossivel ndo pensar na carga
reacionaria — prépria do Republicanismo nascente do inicio do século XX, que ele
carregava. Pois seria eminente ndo realizarmos a concatenacdo, que deveria se processar
em sua individualidade, entre a maquina do progresso e da civilidade e a necessidade
desta em devastar tudo aquilo que atrapalhasse o seu caminho. Inicialmente os
sertanejos de Anténio Conselheiro e, posteriormente, naquele momento, a selvageria
vinda do satanismo proprio do Xang6 que empestava a sua cidade.

A folia seria uma das formas que, propiciaria a populacdo se livrarem de pestes
muito comuns aquela época, 0s mosquitos e a bruxaria. As notas jornalisticas de

propaganda do Carnaval sdo muito enfaticas:

“MASCARADA - Podeis rir Tamandua. Ogum Taid ndo vem ca. (...)
Guerra, guerra de morte e exterminio a todos 0s... mosquitos e “Xang6s™.
deante da nota editalica do dr. Secretario.” (Jornal de Alagoas, 15 de
Fevereiro de 1912).

No dia 17 de Fevereiro de 1912, outra nota, anunciando as festividades do
“Clube dos Morcegos™ e remetida ao redator do Jornal de Alagoas, pedia, ironicamente
que o bloco “Tem de sahir nos trés dias. O acima referido. Aqui Ihe faco um pedido:

Nao se metta em Bruxarias.”. E mais:
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“Deixai que assome a larga portaria. Das tendas do Prazer e da Folia. O
club dos “Morcegos™ diletantes.dos Lopes, dos Oguns e dos Barreiros. Da
“troupe” numerosa dos brejeiros.ndo sugardo as lagrimas chourantes.”
(Jornal de Alagoas, 17 de Fevereiro de 1912).

Mesmo assim, transformando os festejos populares do carnaval em propdsito
para a efetivacdo de um discurso contra as préaticas religiosas do Xangé, as proprias
entidades do Candomblé realizavam suas festividades anélogas a festividade catélico-
profana. Na noticia dos festejos, dados pelo Jornal de Alagoas, nds conseguimos
observar a presenca macica das associacfes a que nos referimos sempre. As festividades
analogas a carnavalesca dos cultos africanos sdo consideradas como um batuque que
atormentava sobremaneira a paz dos transeuntes. Interessante notar que, na linguagem
jornalistica, sdo enumerados termos estratégicos para transmitir, atraves do texto, a idéia
de que aquelas manifestacdes se tratavam um “infernal batuque” feito por um
“endiabrado grupo” que possuiam “dansas macabras”. Consideramos que, nesse
sentido os termos tomam a configuracdo de atitudes. Constituindo também a idéia de
que, as principais referéncias que normalmente sdo dadas nessas noticias sdo justamente
as ligacOes entre o Sr. Euclides Malta e as praticas de Xangbé e, em consequéncia disso,
a ligacdo dessas praticas religiosas com as forcas infindaveis do maligno. Os “prdceres
do fanatismo” colocados nas noticias do dia 20 de Fevereiro de 1912, sdo as
“bugigangas dos santos” que remetiam a figuras como “Ogum Tai0, Tia Macuca e
Leba”, certamente Tia Marcelina violentada cruelmente com “um golpe de sabre na
cabeca” além do velho Manoel Martins que “teve seu cavanhaque arrancado com
epiderme e tudo” (DUARTE, 1974, pgs. 19 e 20). Essa ultima referéncia era a
expressdao de Exu feita naqueles cultos — Exu-Legba, que em muitos deles era a
associagdo ao diabo, como nos conta Bastide (1971)%, e que, em parte das propagandas
anti-governistas era imediatamente direcionado a figura de Euclides Malta e seus
correligionarios (que eram apelidados especificamente dessa forma — “os Lebas!”).
Inclusive com acusacGes de que, rituais proprios com estupro de garotas virgens seriam
realizados em uma camara secreta nos fundos do Palacio dos Martirios, em homenagem
e oferenda a Exu-Legba e outra divindade - Ali Baba (NEVES, 2004, p. 105).

A respeito de Tia Marcelina, seu Terreiro se localizava na Rua da Aroeira, atual
Rua Dr. Costa Leite, nas imediac6es da Praca Euclides Malta, atual Praga Visconde de

2 Em seu livro: “Religides Africanas no Brasil” Roger Bastide ilustra um quadro com as principais
associagdes feitas entre os Santos Catdlicos e os Orixas em todo o Brasil. Neste, é que colhemos a
informacgdo mais cabal que, naquele momento, a figura de Exu-Legba era associada a do Diabo aqui em
Alagoas (BASTIDE, 1971, p. 364).
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Sinimbd. Assim como Mestre Félix (outro afamado Pai de Santo de Macei6 da época),
Tia Marcelina era africana de nascimento, na liturgia africana era abarcada com a
dignidade de ter a Coroa de Dada, “irmdo mais moco de Xang6” (DUARTE, 1974, pg.
19).

Inclusive, uma das tiradas mais acidas da propaganda de satanizacdo da figura
do Sr. Euclides Malta, assim como dos cultos a Xangb é da histdria da Unica nota
interessante do primeiro dia de Carnaval (do dia 20 de Fevereiro de 1912). Tratava-se
da reclamacdo irénica de um rapaz travestido de “chorona inconsolavel” que reclamava
com os editores do Jornal de Alagoas que, o famigerado “Ogum-Euclides-Tai®” teria
roubado o seu marido. Nesse caso 0 marido da dita cuja era o proprio Rei Momo, “a
alegria do povo”. Como ponto final desse reclame, diz a nota: “-Console-se Moma,

tenha paciéncia, elle um dia chorard também no inferno e seu marido pode voltar para

0 anno.” (o grifo é nosso).

Quando da fuga do Sr. Euclides, se dizia que, enfim **(...) partiram todos os
malles que nos affligiam e torturavam...”. E deste modo se representou o carater muito
proprio das sociedades cristds e sua relacdo com o mal e suas personificacdes.
Explicamos: nas mensagens em que foi retirado o trecho acima, de 24 de Fevereiro de
1912 do “Jornal de Alagoas” cremos que sdo evidentes duas relacBes Gbvias do povo
alagoano com os poderes instituidos, tanto os seculares quanto os regulares. Quanto ao
poder secular, fica clara a dependéncia e a relacdo dos destinos das pessoas com a
indole dos governantes. E como se no imaginario popular reinasse o pensamento de que
algo s6 daria certo por causa do bom carater, do espirito de benevoléncia e das préaticas
bem sucedidas de um individuo, apenas! E o messianismo politico puro, emoldurado
como, a espera permanente de que as coisas déem certas a partir de atitudes de um
messias. Contudo, o messianismo politico se configura de forma contraditdria. 1sso por
que, ao passo em que o carater messianico do lider se efetua beneficamente a populacéo
tudo estara nos eixos dessa racionalidade. Mas, ao passo em que, as suas decisdes nao
passem a dar frutos e a situacdo passe a piorar, o discurso se volta contra esse Messias.
Cremos que, podemos sem ferir a l6gica formal, realizar uma analogia do principio de
messianismo politico com as relagdes que as pessoas normalmente fazem do maligno e
de suas personificacOes (e esta claro, as consideracfes que irdo se seguir necessita de
um maior aprofundamento, mas nos arriscamos a expo-1as).

Em muitos momentos na secdo “REFLEXOES” do “Jornal de Alagoas” eram
realizadas a associagdo entre o governo de Euclides e “a negra tirania de Xang0”.
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Como se a pureza sacralizada do poder secular, que em muitas oportunidades sempre
esteve ligada ao poder regular (é importante lembrar que o Bispado de Alagoas ndo so
foi montado durante o governo de Euclides Malta, como também recebeu muitos
donativos do governo para se manter inicialmente) agora estaria rompida e estuprada
por poderes satanicos proprios do culto a Xang6. Nessas “REFLEXOES” feitas nos dias
20 e 21 de Fevereiro de 1912, os cultos a Xangd sdo nomeados como “simplérios
processos de porca magia” e que agora, com a saida a mitda do Sr. Euclides Malta do
Estado os seus “feiticeiros tinham perdido o prestigio”. Nelas se encontra a alusao a
uma tirania que reinava e escravizava 0 povo alagoano, e que uma das causas do seu
poder era justamente “a negra tirania de Xangd” que atormentava, tanto quanto 0s
desmandos do governador, com 0s seus tambores e seus batuques. Era a limpeza étnica
e cultural se realizando de fato, como forma mais latente da contradicdo de uma

sociedade heterogénea em sua génese.

R P L ———

TREFLEXOES

Com a queda [rangorosa do sr.
Euclides Malta, de tres tyrannias
libertara-se a collectividade ala
goani, Ruira a parda tyrannoia
oligarchics 3 ruira a negra \yran-
pia do xaogd ; ruira a Obscena ty-
rannia do inspector do Thezouro...

Figura X - Jornal de Alagoas — 20 de Fevereiro de 1912.

No noticiario do dia 4 de fevereiro de 1912 no Jornal de Alagoas, o fato mais
enfatico desse processo, encontrasse a noticia da noite do “Quebra”. De todas as notas
essa € a mais incisiva e ferina, onde a relacdo da sequéncia de interdependéncia que
mencionamos anteriormente — Crise - Euclides Malta — Xang0 é externado em todas as

suas possibilidades. Sua manchete € bastante contundente:
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Figura XI - Jornal de Alagoas, 04 de Fevereiro de 1912.

Para a efetivacdo das praticas de exorcismo, o jornal oposicionista sempre se
refere a atitudes dos populares. Tatica conveniente aos seus propdsitos que, no discurso,
pousa como a instancia que observara a justica sendo feita pelo gosto e desejo popular.
Inclusive, é salientada a responsabilidade popular com muito predicado, “O povo quiz
isto fazer, e fel-0”. Para 0 momento do saque, que o Jornal de Alagoas publicou como

sendo de responsabilidade popular, o texto praticamente fala por si:

“Era uma pequena sala, cheia de pinturas grosseiras, de hyerogliphos de
idolos, de adufos, bancos immundos e porcarias, onde o suor dos negros,
coagulado pelo pé em constante suspensdo impregnava a acanhada
atmosphera, envenenando os assistentes; e foi isso, que antehontem se
acabou pelas maos de quase duas mil pessoas, entre sorrisos e
gargalhadas.” (Jornal de Alagoas, 04 de Fevereiro de 1912).

As noticias complementares revelavam o seguinte: existiria um plano, na
dimensdo irreconhecivel da bruxaria, para tratar da morte do Coronel Clodoaldo da
Fonseca e do Sr. Fernandes Lima. Dar cabo da vida dos maiores opositores da
Oligarquia vigente, e prova disso € que teriam sido encontrados alguns bonecos de vodu
com a forma desses individuos. Perto deles “ardiam velas” para que o trabalho fosse
realizado, e mais, segundo a noticia, existia uma foto do Coronel por debaixo das vestes
do Leba, para que seu futuro assim estivesse trancado e amarrado ao pesco¢o de um

bode preto sacrificado, que deveria ser enterrado na praia. O povo teria sido ajudado por
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algumas guarnicdes policiais, que apds terem quebrado literalmente tudo, ainda
mandaram prender os pais-de-santo mais famosos da cidade.

O ponto fundamental do discurso que se desencadeou naquela ocasido contra 0s
cultos de Shangd, como esse tipo de religiosidade foi chamado por Roger Bastide
(BASTIDE, 1973, p. 363), era promover o desmantelamento da Oligarquia Malta,
principalmente perante a opinido publica. Nesse sentido cremos que, as matérias dos
jornais oposicionistas da época, principalmente o Jornal de Alagoas, foram oportunas
para que possamos colher esse tipo de discurso. Existiam fundamentalmente trés tipos
de associagdes elementares e constitutivas da logica desses argumentos. A primeira era
conceber uma culpabilidade pelos atrasos e pela miséria a qual passava o estado
diretamente aos desmandos da oligarquia Malta. Segundo, tornou-se necessario tecer a
relacdo do Sr. Euclides Malta com os cultos a Xang6. A terceira, era manipular as
obviedades do imaginario cristdo catdlico a respeito do Xangd que, certamente ja
existiam no linguajar popularesco & identificagdo com o mal. Nesse sentido 0 mosaico
se fechava e a associacdo era construida. Essa ligacdo é explicitada, por exemplo, pela

nota seguinte:

Figura XII - Jornal de Alagoas, 13 de Fevereiro de 1912.

186



A raiz do problema, entdo, ndo era apenas a figura do governador simplesmente,
mas tambem o elemento fundador dos males, ou seja, a bruxaria vinda das praticas
Xangb. O carater desse problema era imprevisivel, o que certamente acarretava mais
ansiedade e medo das pessoas. Por exemplo, no Jornal de Alagoas de 13 de Fevereiro de
1912, estampava-se uma nota que dizia: “Os mysterios de “Xang6””. O mal era
representado como algo palpavel, ou seja, reconhecido em figuras concretas (nesta
ocasido Tio Sal(), mas, a0 mesmo tempo era considerado como um mistério. Em suma,
0s grupos ou os individuos responsaveis pela disseminagdo do mal eram figurados e
mostrados, mas para que houvesse mais inquietagdo — e revolta contra essas figuras — a
forma daquele mal que viria deles era infindavel, irreconhecivel, inesperada.

Tio Salu, representado na nota vista era uma espécie de adido cultural do Xango
alagoano. Existem muitas desconfiancas, salientadas ainda mais pela nota de jornal, que
0 babalorixa referido viajasse constantemente para a Bahia, Pernambuco e até mesmo
para a Africa para ter contato com as tradicdes mais centrais do Candomblé nesses
locais. Dessa forma, acabaria trazendo algumas das pecas que comporiam a “Colecéo
Perseveranca”, o que acabou lhe dando ainda mais prestigio como colecdo que
representava a religiosidade sincrética e perseguida que estava nascendo no estado de
Alagoas.

Em nossa colocacdo uma das questbes mais importantes € observar em quais
momentos, a perseguicdo contra os terreiros de Xangbé em Maceid extrapolou questdes
politicas e acabou se configurando como uma real representagdo de uma Modernidade
tardia que pretendia impor-se ideologicamente. Nesse sentido, era necessario
fundamentar falas que, radicalizasse a visdo ja distorcida das pessoas, e conseguisse
realizar associacdes entre esses cultos e elementos de uma selvageria e barbéarie que,
para elas, eram provenientes da propria Africa. Em nota tirada do “Jornal de Alagoas”
de 13 de Fevereiro de 1912, observamos elementos bastante proprios destas

associacoes.
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%MGG: EM
= PHOTOGRAPBIA

A -:Laga dos Republicanos Com
batentess offeceu hontem ao Jowr:
NAL DE ALAGOAs uma photogra
phia de parte dos idolos e alfaias
de ques se utilisavam 03 minas do
miciliados nesta capital para ator
mentar, com batuques e cantorias
os habitantes da cidale. Nest:
photographia vé'se tambem um re
trato do dr. Euciides Vieira Mal
ta, encontrado entre as feitigarias
da tia Marcellina.

A photographia a que mnos refe
rimos esi§ exposta no JORNAL.

Figura XIII - Jornal de Alagoas, 13 de Fevereiro de 1912.

Professor Edson Moreira, auto denominado “‘um contador de historias”, fala
que muito da perseguicao contra terreiros tinha no ato da possesséo o seu foco principal.
Normalmente quando um Pai de Santo era pego pela policia, segundo ele, esse tinha o
braco queimado para atestar que estava realmente possuido ou ndo. Se ndo estivesse iria
para a “geladeira”, que o historiador localiza na Praca das Gragas, na Levada. A
“geladeira” tratava-se de uma sala especial com o teto revestido de gelo que ficava sob a
tutela do delegado o Sr. Juca Mendes. Para ele, antes desse evento, os babalorixas eram
obrigados a andar nas ruas do Centro com objetos sagrados na cabeca, como forma de
mostrarem sua categoria de macumbeiros. A Unica ressalva dessa historia contada por
Edson Moreira é que, ela ndo possui referéncias bibliograficas, apenas sendo contada
por ele como algo que ouvira falar do artista alagoano Zumba, que era filho de Dona

Horténcia que era filha de santo de Tia Marcelina.

I11.4 - Teorias a Respeito da Repercussao e Influéncia do “Quebra”

para a Cultura de Alagoas — o Silenciamento da Violéncia.

“Esta gente apelidada de povo, mas, contudo, sempre exibida num corpo

desossado como um polvo. Insistimos em falar da Nega Jujd, uma imagem bem nossa e
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bela, mas, olhando direitinho, uma negra imaginaria, uma "negra maluca" criada nos
anos da era Vargas, naquela pequena, pacata e provinciana Macei6. Tudo bem, a Nega
Juju é mesmo um de nossos patrimdnios imateriais. Ora, mais importante e mais real,
patrimonio esquecido, foi a Marcelina; porque negra real de terreiro, negra de Xango,
que apanhou com o pau do ddio as coisas de Africa, essa lembranca que se quis apagar
com uma sova na gente crédula de seu passado. Foi numa Alagoas - e numa Maceio -
senhorial, violenta, e branca em sua vontade de negar-se a si mesma, que se calaram
todos os que tinham voz ante 0 massacre das casas de cultos afro-brasileiros. E o pau

cantou, deitou e rolou naquela noite de 1 de fevereiro de 1912.”” (Bruno César).

Contudo, tal perseguicao deu origem a um tipo de culto extremamente singular a
Alagoas, como se pode comprovar na tese de Doutorado do Prf® Ulisses Neves Rafael
(2004), “O Xangb Rezado Baixo: Um Estudo da Perseguicdo aos Terreiros de Alagoas
em 1912 **%, Eventualmente ndo pretendemos fazer nenhum tipo de recorte ou resumo
desse trabalho, mas contrap6-lo em uma questdo que nao foi um ponto de investigacdo
de sua pesquisa. Em sua tese, Rafael (2004) torna-se bastante enfatico em salientar que
0 ponto central de sua investigacdo foi justamente o jogo politico de oposi¢do a
Euclides Malta. A impressdao dada ao leitor deste trabalho é que o seu autor produz a
idéia de que antes do evento de 1912, existia uma ainda conturbada liberdade mascarada
de culto e que o caréater politico deste episddio desviaria esse caminho ja conturbado,
abrindo ent&o espaco a constituicdo dessa perseguicdo. Nossa perspectiva diferenciasse
justamente por considerar, como assim fez o autor da tese a conjuntura daquele
momento, mas tendo como énfase as questdes ideologicas, representadas nos discursos
jornalisticos, que co-promoveram a efetivacdo dos “Quebras” aos terreiros em Maceid
naquele periodo.

Durante tais persegui¢des era comum a debandada de varios individuos de suas
cidades para outras (ja que as perseguicbes ndo se deram apenas em Maceid, mas

também em cidades do interior do Estado), realizando assim, uma espécie de

%3 Por outro lado, ndo podemos afirmar com certeza que esse “xangd rezado baixo” fosse um modo novo
de prética religiosa, ou se implicou de fato em ceriménias exclusivas, sem 0s atabaques, pois Roberto
Motta e Maria do Carmo Branddo, estudando o Xang6 em Recife no artigo “Adéo e Badia: carisma e
tradicdo no xangb de Pernambuco” (op. cit. p.66) afirmam que “ndo havia toques em casa de Badia,
nem, que nos lembremos, acompanhamento com ilus daquilo que se cantava — e evidentemente se cantava
muito, pois nada se faz sem canto no Xangd”.
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aculturacdo forcada de elementos que passaram através de tal fendmeno a se

intercambiar:

“Na verdade ha entre esses centros um vaivém incessante.
Marciano vai visitar seus amigos dos xang6s do Recife. Com a perseguicao
da policia muitos pais de Santo ou muitas maes de santo rumam para
regides mais hospitaleiras: encontrei na Bahia pernambucanos que haviam
preferido emigrar a abandonar sua fé: Dona P. foi para Alagoas.
Antigamente era o contrario que acontecia: fugia-se de Alagoas, onde a
perseguicdo alcancava o auge, para o Recife, onde por essa época 0s
terreiros desfrutavam da protecdo médico-policial.” (BASTIDE, 1973, pg.
165).

Remanescendo das perseguicdes mais efetivas, como foi o Quebra em Alagoas,
partem seus representantes, sacerdotes dos mais influentes que sobreviveram aos
ataques foram submetidos a uma diaspora, nacionalmente falando. Um dos resultados
mais contundentes desse processo em Alagoas foi 0 quase desaparecimento da chamada
Nacdo Xamba e o seu sucessivo reaparecimento em Pernambuco. Colhemos nos Anais
do Il Congresso Afro-Brasileiro, Manoel Nascimento da Costa (1982) dizendo o

seguinte a respeito dos resultados dessa diaspora:

“A Nacdo Xamb4, que foi a primeira nagdo da casa de minha avo
materna, que é a mais velha mée-de-santo de Pernambuco, teve o maior de
seus lideres na pessoa do alagoano Artur Roseno, que pode ser considerado
seu introdutor na capital pernambucana. Na casa da minha avé Mée Lydia
foi onde assisti as primeiras obrigacdes da minha vida, de acordo como rito
da Nacdo Xamba, muitissimo rigoroso, sobretudo no que diz respeito aos
sacrificios, realizados debaixo do maior segredo. Somente as pessoas
‘feitas’ (iniciadas) e antigas no santo tinham acesso ao local em que se
realizavam.” (111 Congresso Afro-Brasileiro, 1982, pg. 133).

Berger (1985) acredita que, na relacdo entre as “atividades religiosas™ e as
“ideacdes religiosas™ estas devem estar em exequivel equilibrio com a realidade social
em que existe. Neste ponto, ele quer dizer que a religiosidade se apdia sobre a base
solida da realidade de um determinado grupo, no nosso caso a sociedade alagoana. Ao
passo que esse grupo, ou determinada instituicdo deste é deslocada, fracionada, ou até
mesmo extinta essa forma de religiosidade também deixa de existir, ela “depende de
processos sociais especificos, (...)”". (BERGER, 1985, pgs. 58 e 59). Ele se remete ao
exemplo do grupo religioso do Peru pré-colombiano, que permaneceu valido e concreto
até o0 momento em que esta civilizacdo também conseguiu se manter de pé. Apos 0
momento da conquista de Pizarro, toda essa realidade teve que ser redefinida e nédo
muito, esquecida pelo motivo de ndo mais existirem os valores e muitos de seus
descendentes ndo terem tido a oportunidade de ouvir as histérias, os contos e toda
tradicdo propria daquela regido. Nesse ponto concordamos enfaticamente com Berger

(1985), contudo cremos que certamente ele ndo se atentou a uma questdo importante.
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Qual a porcentagem, qualitativa, de elementos da cultura religiosa inca que resistiram a
invasdo espanhola? Temos conta de que o que sobrou ndo foi o suficiente para a
reorganizacdo de uma nova cosmologia, mas certamente se configurou como elemento
andmico de representagédo social. Consideramos esse exemplo dado por Berger (1985)
para encaixar-lo ao nosso. Dentro dessas representacdes as religiosidades deslocadas no
oceano Atlantico — da Africa para o Brasil e resto da América conseguiu, até certo
ponto, se manter e sobreviver como novas cosmologias. Evidentemente re-siginificadas
e reposicionadas a novissima condi¢do, que se tornara imperativa para povos que
estavam deixando a autonomia da mae Africa e dando uma verdadeira guinada em sua
condicdo social — a escraviddo. Esse redimensionamento foi penoso, e isso ndo nos resta
duvidas, mas ocorreu com um relativo sucesso tdo proprio que acabou propiciando a
continuidade de uma cultura. Processo diferenciado do observado sagazmente por
Berger, a religiosidade africana sobreviveu - resistiu - se modificou a um transplante de
territério e principalmente de condigdo social e se adaptou a essa nova realidade. A
religido de uma realeza africana transformou-se em praticamente, em alguns momentos
de nossa histdria, na Unica forma de resisténcia desses povos. Nesse sentido, se mesclar
com o catolicismo heterogéneo luso-brasileiro e com o reino dos encantados dos povos
indigenas foi crucial, para a modulacdo dos simbolos e dos préprios individuos nessa
confusa dialética.

A tendéncia da urbanizagdo dos cultos de matriz africana remeteu, vez por outra,
a inclinagdes desta com elementos politicos, principalmente de contestacdo ao estado
republicano. Em outras situag¢des, como foi a do Quebra de 1912 a ligac&o politica, por
parte dos terreiros e casas de Xang0, pelo menos, ndo era proposital, nem muito menos
tinha uma orientacdo escrupulosa de levante politico. Muito pelo contrério, a
participacdo, como agente ativo, acabou contraditoriamente sendo incidental, postulado
no assistencialismo realizado no sentido Tia Marcelina - governador Euclides Malta.
Bastide (1971), em seu exaustivo trabalho, descreve alguns fatos que nos podem ilustrar
a respeito dessa participacdo politica dos terreiros de Candomblé e Umbanda. Primeira
conta que desde o comeco da década de 30 o partido comunista teve interesse em se
infiltrar nos Candomblés™. J& outro movimento foi basicamente anti-clerical, todavia
precisamente anti-romano. Buscava na Igreja Catolica Apostolica Brasileira, uma

conciliacdo com os ritos de religiosidades de matriz africana, muito mais para compor

> Sua referéncia era a busca da obra de Ruth Landes — “The City of Woman”.
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uma critica ao catolicismo oficial e uma afirmacgdo da religiosidade popular brasileira.
Dessa forma, o movimento liderado pelo Bispo Maura (BASTIDE, 1971, pgs. 324 e
325) ocupava espaco para que seus sacerdotes benzessem imagens de orixas,
celebrassem missas em terreiros de Candomblé e etc. Roger Bastide (1971), considera
inclusive que, esse tipo de movimento, como tantos outros de carater sincrético fez com
que, aos poucos cria-se no imaginario popular a idéia de que, as diferencas sociais
poderiam ser amenizadas através da democratizacdo que existia na hierarquia dessa
conjuncdo religiosa. O ato da possessdo é um exemplo disso. Ndo que nela a hierarquia
social seja desfeita, mas pelo menos ela é suspensa, num verdadeiro efeito de re-
determinacdo da ordem do mundo. Para Bastide (1971), esse efeito amenizaria 0s

protestos sociais as classes menos abastadas de negros ex-escravos.

“Dissemos, noutra parte, que o transe mistico, identificando
empregadinhas de restaurante, cozinheiras ou pedreiros com os reis do céu,
da tempestade ou do mar, faz desaparecer os sentimentos de inferioridade,
os ressentimentos contra as humilhagdes diarias, em resumo, tudo o que
pode originar ou alimentar o protesto racial” (BASTIDE, 1971, pg. 325).

O Quebra de 1912 acabou sendo também exemplo de uma verdade muito latente
nos estudos da Sociologia da Religido, e que Bastide (1971) evidencia de forma

magistral:

“Existe uma dialética intensamente viva, um forte fluxo e refluxo
de influéncias entre a situacéo social do negro de um lado e suas crencas e
instituicOes religiosas de outro. A religido ndo é um sistema fechado, recebe
a influéncia do meio exterior e transforma-se a medida que esse mesmo
meio muda, advindo dai a necessidade de conhecé-lo.”” (BASTIDE, 1973,
pg. XVI).

A aceitacdo, a que nos referimos anteriormente produziu uma inegavel ascenséo
dos cultos a Xangb (como ja dissemos), que concomitantemente a isso, ainda sofriam as
penalidades de representar uma cultura propria de escravos. Era o contraponto dessa
modernidade tardia e forcada, a qual nds tratamos anteriormente. Ou seja, até
determinados momentos, os efeitos praticos da bruxaria eram aceitos, — 0 proprio
sucesso politico, o declinio dos desafetos e etc. Contudo, representando a mais
fidedigna caracteristica da modernidade, ainda prevaleciam elementos de uma cultura
contra-reformista inquisitorial que pretendia, e conseguiu exorcizar a alteridade
africana. Um texto que, exprime implicitamente (por se tratar de uma abordagem quase
descritiva) o discurso da relacdo entre a magia pratica e as instancias do poder é
“Bruxaria, Oraculos e Magia entre 0os Azande” de Evans-Pritchard (2005). Os métodos

da magia, dos oraculos e das bruxarias compreendem muito mais do que gestos

192



irracionais ditos como préprios dos fendmenos religiosos por alguns desavisados. Para
ele, a bruxaria compde-se como um modo de vida. Percebendo que o termo — bruxaria €
utilizada pelo autor para significar elementos préoprios da cultura Azande, mas que pode
se generalizar para as atitudes de outras religiosidades também, como € utilizado em
nosso estudo. Ou seja, quando um determinado individuo encarna o papel e 0 modo de
vida da figura que, através de forcas ocultas intervém em determinada realidade, ele
passa a ter que arcar com a contradi¢do de, em certos momentos, ser recomendado para
0S Seus Servicos e por isso ganhar prestigio, e em outros, ser perseguido justamente por
causa dos efeitos de suas praticas. A conexdo feita por Evans-Pritchard (2005) nos é
compartilhada, no sentido em que ndo se comenta, nem ao menos Se cogita a
possibilidade da veracidade ou ndo da Bruxaria, mas é importante notar que, através
dela se remetem varias atitudes. Ou seja, 0 importante é a sua funcionalidade social. Ao
passo que os individuos passam a acreditar nela, eles passam também a tracar um
arsenal de atitudes de defesa contra a mesma. Tais procedimentos estdo
indissociavelmente nas teias do social, ou seja, estdo materializadas, mesmo que a
existéncia enquanto tal da bruxaria nos seja irrelevante. E necessaria a existéncia de
uma intervencao propria as praticas dela, fazendo com que esta represente algo que
também esteja sob 0 jugo do mecanismo social de controle. Esse tipo de coercdo é
generalizado em todas as religiosidades, onde forcas ocultas produzem uma ma relacéo
com as pessoas e com a ordem cosmologica. A alteridade deve estar sempre bem
definida — o0 bruxo, ou no nosso caso o satanista... E esta ai uma das tarefas dos oraculos
para Pritchard, ou seja, garantir a identificacdo da origem dos males que acarretam
aquela comunidade. Como também era importante se referir sempre as forcas ocultas do
Xang6, para que se deixasse clara a alteridade que deveria ser exorcizada. Era o ponto
fundamental para que, as relagdes, antes indecifraveis se tornem palpéveis para a
efetivacdo da justica. Como o Exorcismo da Alteridade é fundamental nas préticas
religiosas, a figuracdo do mal é indissociavel. Ou seja, ele sempre existira, ou como
Evans-Pritchard fundamenta: ““Ha sempre bruxaria por ai, € impossivel erradica-la da
vida.” (PRITICHARD, 2005, p. 64).

“Onde a razdo fracassa, a Unica arma eficiente é a magia” (BASTIDE, 1971,
pg. 316). Por outro lado, para nds, quando a magia € colocada como o ponto principal
do desenvolvimento da Umbanda, isso é feito em razdo da exigéncia de uma cultura
urbanizada que se desenvolvia perante a légica do capitalismo. Isso representa o

desenvolvimento de um tipo muito especifico de magia — aquela que lida com as
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intempéries sexuais e amorosas, politicas, de dificuldades financeiras... Essas demandas
magicas agiam justamente em terrenos intocaveis, ou pelo menos s6 tocados
burocraticamente pela Igreja Catolica. A moral sexual catdlica sempre rezou pela
monogamia heterossexual, e principalmente pelo sexo apenas dentro do casamento com
fins reprodutivos. Na Idade Média o homem que sentisse desejo sexual por sua esposa
seria considerado pecador (como tentamos observar no capitulo passado). Contra essa
moral monogamica, e ameacando-a de alguma forma, os feiticeiros umbandistas
produzem um conjunto amplo de préticas, toda essa estética é que vai cair em desavenca

moral com os preceitos catolicos:

“Os babalorixas ou as ialorixas conhecem remédios
eficientes que impedem o homem de deixar uma mulher por outra, ou que
fazem voltar o antigo companheiro a companheira abandonada, como as
ervas que despertam o amor, os filtros que apaziguam brigas. Exemplos:
sangue menstrual no café da manh4; um sapo, as palpebras costuradas com
uma linha, as patas ligadas com uma fita, preso num cesto cheio de terra;
vinho de urucubaca no qual se molha a camisa da pessoa amada.
Procedimentos populares aos quais se acrescentam naturalmente as
promessas e 0s sacrificios aos orixas como a consulta ao colar de Ifa ou as
conchinhas de Exu.” (BASTIDE, 1971, pgs. 316 e 317).

Weber (1992) refere-se a uma diferenca primordial entre a crenca vista como
instituicdo (religido) e a crenca observada como individualidade (religiosidade), que
cremos ser esse 0 problema mais enfatico colocado acima. Uma das marcas mais
fundamentais destes tempos modernos, é que a partir da idéia de Secularizacdo, essas
relacbes entre o que chamamos de religido e religiosidade se redefiniram
sensivelmente. Um exemplo disso é que para Weber (1992), os problemas pessoais,
identificados grosseiramente por ele como as doencas, eram de responsabilidade de um
mago e/ou feiticeiro que se profissionalizava para o atendimento dessas demandas.
Com a modernidade essas demandas passam também a ser atendidas pela instituicéo
religiosa de forma mais acentuada, ja que de forma grosseira elas nunca teriam deixado
de atendé-las. Especificando o problema para a realidade do inicio do século XX, isso
explica a ascensdo desses cultos de Baixo Espiritismo, representado pela Umbanda e
pela Quimbanda. O que dissemos é que, na realidade brasileira, urbana de inicio do
século XX, e nisso incluimos a cidade de Maceid, observamos o0 surgimento de
instituicGes religiosas que, além de todas as suas outras atribuicdes eram também
destinadas aos servi¢os magicos e feiticeiros que pela conclusdo de Weber (1992) seria
de responsabilidade apenas dos magos e dos feiticeiros (WEBER, 1992, pg. 192).

Com tal assistencialismo monta-se, ou pelo menos € ratificado, no Brasil um

fendbmeno muito semelhante aquilo que Weber (1992) denominou de Teodicéia do
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Sofrimento. As acusagdes mais elementares feitas contra os cultos de matriz africana
sdo de que esses funcionam através das necessidades, normalmente vis, para a
resolucdo de problemas que seus adeptos e/ou clientes tem com seus desafetos... Seria a
pratica da feiticaria, no jargdo conhecida como Macumba pura e simplesmente. A
proposta de que os injustos, e nisso podemos contemplar um numero generalizado de
categorias ditas como injustos, devem pagar por seus feitos montou-se inclusive como
uma prédica da identidade nacional. Nesse caso passa a existir uma transferéncia das
causas do sofrimento, pessoais e coletivos, para a responsabilidade dos injustos, que por
tais feitos deveriam pagar por suas atitudes.

“A Teodicéia do sofrimento pode ser colorida de ressentimento. Mas
a necessidade de compensacdo pela insuficiéncia de nosso destino neste
mundo ndo tem, em geral, o ressentimento como um elemento basico e
decisivo. Sem dlvida, a necessidade de vinganca teve uma afinidade
especial com a convicg¢do de que os injustos se saem melhor neste mundo,
apenas o inferno lhes esta reservado no outro.” (WEBER, 1992, pg. 195).

N&o existiria para tanto, uma concordancia de género e de grau do que fosse
entre as éticas econdmicas e a organizacao social propriamente dita. E um ponto basilar
da teoria de Weber (1992) é que, essas conjuncdes entre organizacdo e ética econémica
penderam a produzir conjunturas historicas imprevisiveis e totalmente dispares do que
se pode pensar e prever. Um exemplo claro disso, para nos, é a conjuntura politica da
sociedade alagoana do inicio do século XX. Se analisarmos alguns pormenores
poderemos concluir que existia para tanto uma conjuntura favoravel em varios sentidos
para que a liberdade de culto pudesse se tornar ainda maior nesse contexto. Contudo a
conjuntura muito especifica da década de 1910 provocou uma nova ordem légica para
as idéias de liberdade de culto em Alagoas. Ou seja, 0 que poderia parecer previsivel na
verdade acabou desembocando em uma realidade totalmente diferente. E até mesmo, na
modernidade a propagacao da idéia de liberdade de expressdo, concomitante a idéia de
liberdade de mercado poderia nos transmitir uma eterna seguranca quanto a liberdade
de culto. E foi justamente isso que ndo aconteceu mesmo velada e apenas na esfera do
discurso a intolerancia religiosa foi uma das tonicas dessa sociedade moderna.

O Cristianismo aqui se desenvolveu singularmente em bases rurais. O
patriarcalismo rural das lavouras de cana de agucar e de café confunde-se basicamente
com uma oligarquia de controle moral catélico. Baseado na figura do pai, e mais ainda,
na subserviéncia de todos perante este, cremos que o catolicismo rural brasileiro acabou
sendo a base, inclusive das mutacGes ocorridas com as religibes amerindias, as

africanas, modificando-o por este motivo, até mesmo nos grandes centos urbanos. Para
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tanto, nossa idéia é a de que, em nossa ética econdmica formou-se espiritos
extremamente antagonicos. Inicialmente vivemos sob a égide do pluralismo cultural, e
da abrangéncia de géneros e credos... Contudo essa relacdo € tratada por nossa ética
como uma expressdo dubia, ou seja, a0 mesmo tempo em que nos abrimos a
diversidade, isso tendo o Cristianismo como sua base, nds também possuimos condutas
que orientam a expurgar o diverso, a alteridade. Sabemos também que essa outra face
da moeda, por incrivel que possa parecer também possui uma responsabilidade crista. E
temos a consciéncia weberiana que essa conduta de ma resolucdo com a alteridade nédo
€ 0 mais importante traco da mentalidade nem muito menos da identidade brasileira,
contudo a grifamos por um motivo muito simples, ela faz parte do nossa dissertagéo.

Uma marca muito acentuada dessas “REFLEXOES” do “Jornal de Alagoas” em
1912 é que o carater maligno estaria personificado na pessoa do Sr. Euclides Malta e o
seu procere dos ritos a Xang6. Portanto, todo o mal que viria cair sobre a populacéo
alagoana possuia, agora, sua valvula de escape, seu bode expiatério. Como no
messianismo politico, a origem das dificuldades e das tragédias é refletida em uma
figura especial e necessariamente identificada. E coloqguemos muito claro que, para as
praticas religiosas cristds, esse tipo de denominacdo da alteridade conjugada & maldade
é fundamental a existéncia do proprio Cristianismo. Nao refugamos em afirmar que,
sem muitas dificuldades, encontramos alguém que diz que, sua propria vida ndo da certo
devido a trabalhos realizados por macumbeiros... Ou até mesmo encontramos quem
diga que, desejou a mulher do préximo ndo por vontade prépria, mas por que foi tentado
pelo diabo. Garantir a identidade da origem dos males é garantir a irresponsabilidade
sobre a prépria culpa, no sentido que estamos colocando. Naquela ocasido, a apatia da
populacdo alagoana, a ma indole dos politicos representantes de oligarquias seculares, a
situacdo externa que desvalorizava mais e mais 0 preco do aglcar e etc. convergiam
para que o estado permanecesse em crise por mais de uma década. Contudo, a
responsabilidade deveria recair sobre alguém, ou sobre um determinado grupo. Nesse
sentido, a sequéncia de interdependéncia Crise — Euclides Malta — Xangd era oportuna
para 0 movimento oposicionista que se generalizou e se efetivou das formas mais
violentas.

Nas mensagens fica muito clara a intencdo de relacionar o processo de
manutencdo do poder secular de Euclides com elementos exoticos, para 0 movimento de
oposic¢do, proprios dos cultos de Xang6. Termos e informagfes como: “Bruxaria”
(como manchete estampada em caixa alta na primeira pagina), “Exposicéo de idolos e
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bugigangas” e principalmente “Um bode sacrificado” eram destacados sobremaneira.
Tal costume (o de sacrificar animais), perante o Imaginario Cristdo, sempre soou como
pratica animista, que na versao hebraica remontavam ao Antigo Testamento, tempo da
velha alianga em que os cordeiros eram entregues ao holocausto e que a nova alianga —
da vinda de Cristo ja tinha posto por terra. Portanto, tal costume configurava como algo
a ser reprovado e posto em cheque, a respeito de suas intencées e funcionalidades. Outra
passagem importante da nota deste dia (4 de Fevereiro) é que, a propria oposicao,
propagadora da violéncia praticada pela Liga dos Republicanos Combatentes aos
terreiros em Maceid, anuncia que para falar a verdade, parte desta violéncia contra 0s
terreiros foi o préprio Euclides, que quando saira fugido do estado “ordenara maior
forca na pilha da bruxaria”. A ligacdo entre a politica Euclidiana, as casas de Xang6 e
0 demdnio, cerne mais especifico da nossa dissertacdo, € externada por termos como
“antros endemoniados” e como se ndo bastasse, era conveniente, e mais eficaz seria o
seu objetivo, relacionar as ditas casas como lugares de ameaca para a estabilidade
social. Como dizemos antes e comprovemos com as nossas notas, as Casas de Xango
eram vistas como “focos de indoléncia e prostituicdo”.

Dessa forma, indagamos os métodos pelos quais foi processualizada toda a
violéncia aos terreiros de Xangb da cidade. 1sso por que, tanto nas falacias jornalisticas,
quanto na efetivacdo pratica desse processo nos dias 1 e 2 de Fevereiro de 1912, o
resultado final das agressdes tinha uma objetividade implicita, mas que para nés possuiu
um efeito ideoldgico muito proprio. Era necessario expor 0s despojos da guerra santa.
Demonstrar, portanto, que a vitoria sobre a bruxaria e o satanismo foi efetuada, assim
como para representar a inferioridade daquela cultura e a supremacia dos valores da
civilizacdo sobre a religido animista. Era necessario expor o “Xangb6” em
“photographia” e nesse sentido, cremos que 0s termos sdo préprios para ratificar a
idéia anunciada. O momento que comprova isso se realiza quando, na tarde do dia 3 de
fevereiro, dois homens levam os expostos de mais de trinta quebras de terreiros para a
redacdo do Jornal de Alagoas. Um dos despojos destacado, e virilmente conclamado é
justamente o de Leba, “o espirito do mal’, que juntamente com o de Ogum-Taib e de
Baluaié foram habilmente arrastados por toda a cidade para que todos vissem.
Finalmente todos os despojos ficaram em exposicdo justamente na sede da Liga dos
Republicanos Combatentes. Outro ponto importante era ratificar, e em muitos
momentos insistir, em elementos que, de certa forma eram pré-requisitos da

religiosidade que estava sendo exorcizada e associa-los a outras formas de vida
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improprias a civilidade. Os cultos de Xangd se utilizavam das batidas nos tambores
assim como de cantorias, mas o texto refere-se ao incomodo que isso provocava 0
tormento que via desse tipo de pratica. Suas praticas eram irremediavelmente associadas
as modos de vida préprios da vagabundagem, da prostituicdo da libertinagem e etc.

As noticias sdo representativas ndo so pela necessidade de se expor a alteridade a
uma posicdo de inferioridade, mas também de que sejam naturalizadas as atitudes
exorcistas. Obvio, um dos elementos que mais nos chamou a atencio para a producio
do trabalho foi, justamente, a contradicdo inerente a uma sociedade dita como
republicana que se esbogava como moderna, mas que tratava de forma violenta um trago
cultural que ja existia em seu cerne — o Candomblé. Ou seja, era a atitude de se
naturalizar a violéncia e respalda-la em nome de um processo civilizatdrio, este
contrariava a configuracdo secular desta mesma sociedade, que era a mesticagem néo so6
da cor, mas dos costumes, das referéncias ontoldgicas para a vida. A Colecdo
Perseveranca, por sua vez foi por tempos, pelo menos até 1950 quando de seu
tombamento e salvamento por Theo Branddo e Abelardo Duarte, uma referéncia a
hegemonia de um passado politico que articulou quase o exterminio total dos cultos de
matriz africana em Alagoas. E ndo seria exagero afirmar que até entdo, as pecas da
Colecdo tinham um ar que remontava aos despojos de uma guerra ideoldgica. A entrega
dos objetos restantes a Sociedade Perseveranca e Auxilio fora feita com o ideal de
sarcasmo e efeito depreciativo. Contudo muitos objetos, ou foram incinerados ou
perderam-se totalmente. Outra parte, como os Ilus e Ingomes (atabaques) foram
incinerados em frente da casa do sargento Manoel que também era a sede da Liga dos
Republicanos Combatentes — na Rua Pernambuco Novo (DUARTE, pg. 4, 1974).

O olhar antropoldgico so se debruca nesta colecdo quando desse salvamento, dai
podemos dizer que, as persegui¢des politicas ndo sdo mais contingentes e 0 que passa a
imperar desde entdo é a teoria da articulacdo entre as esferas politica e religiosa e como
resultado dessa associacdo percebemos os campos de marginalidade tdo préprios dessa
relacdo. E ela ainda pode ser dita como um rico achado antropoldgico da presenca de
religiosidade negra no Brasil como afirma propriamente todos os pesquisadores que se
debrucam sobre ela, justamente por ser fruto de um processo politico extremamente
violento.

A literatura que se desprendeu desse evento, e de tantos outros que tiveram a
peja de serem retratos da marginalizagcdo dos cultos de matriz africana se tornou ao

longo do tempo extremamente fragmentada. Tal fragmentacdo gerou por diversas
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circunstancias varias interpretacGes sobre a identidade dos cultos aqui em Alagoas.
Resultante desse processo foi a estigma existente dentro dos préprios terreiros da
necessidade da preservacdo, ou pelo menos alocucdo constante, da afirmacdo nagd. A
denominacdo nag0, que em muitos sentidos quer dizer: Nagé misturado com Umbanda,
resultou em quase o Unico fragmento de resisténcia e perpetuacdo da memoria de um
passado africano. Tal afirmacéo era necessaria, e parece que ainda o é. Principalmente
por que um dos principais despojos do “Quebra” foi justamente a dispersdo do padrédo
de culto do Xang6, por outros estados, e conjuntamente algumas adaptacdes liturgicas
de grosso calibre. Para tanto nos lembremos do titulo do trabalho de Rafael (2004) —
“Xang6 Rezado Baixo”, como marca dessa adaptacdo a que nos referimos. Resumindo:
em tempos de dispersdo e adaptacdo era necessaria, por propésitos vitais, a afirmacéo de
uma ancestralidade herdica que perpetuasse a mistica de uma religido pura.

Em entrevista informal para a confeccdo do documentério “Quebra de Xang6”
durante a Festa de lemanja (08/12/2006) na praia da Pajucara tivemos uma no¢do mais
precisa de como ainda é colocada essa questdo da identidade Nagd. “A gente ainda
puxa uma raspinha do nagd!” — A Mée de Santo fala que ndo existe mais referéncia do
culto de Congo, e que ela seria a Ultima remanescente dessa tradicao, que assim como o
Nagb estaria em processo de desaparecimento. Visto que, a identificacdo e realizagao
da crenca, como habito que remete a formacdo da identidade religiosa, tém que
normalmente estar radicada a alguma tradicdo. Geertz (1989) demonstra o quanto é
importante a crenca e a tradicdo nesses sentidos. A crenca nos simbolos e em seus
significados é o que vai torna-los reais precisamente. Ndo basta apenas praticar
determinado rito, esse inclusive, so tera o porqué de ser praticado a partir do momento
em que seus participantes confiam em sua veracidade.

Inclusive cremos que dentro dessa discussdo cabe, por exemplo, alfinetar a idéia
de que o folclore (pelo menos como ele visto atualmente), ndo constitui um conjunto de
crencas auténticas. Mas, 0 que nos serve € dizer que a idéia de Geertz (1989) é
privilegiar a analise do efeito da crenca para a determinada comunidade e, dizé-la como
ponto fundamental do sistema religioso (GEERTZ, 1992, pg. 110). Quando perguntada
a respeito de sua memoria sobre o “Quebra” de 1912 contra o terreiro de Tia Marcelina
e outros diz ela meio desconversando que ndo havia necessidade de tanta violéncia.
Outro aspecto lembrado por ela é que a danca de Congo € uma reminiscéncia como

culto de matriz africana, ndo tendo nada haver com folclore ou resgate de valor cultural,
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mesmo que nem toda a sua familia fosse do Congo, mas ela permanecia como a

representacdo de uma minoria dentro de outra minoria.

““- Siloé: E por que a Sr2. Nao danga fora dos terreiros?

- Mé&e de Santo: Por que ndo tem com a gente fazer isso, ndo é
folclore! Eu tenho a seita, eu tenho por uma necessidade que eu entrei na
seita, eu ndo entrei por folclore ou, ndo! Por que vi 0 povo dancar, néo eu
entrei por necessidade por que eu adoeci quase morro, ou eu entrava na
seita ou eu morreria!”

Na contramdo dessa cultura de esquecimento, das raizes negras corre o
Manifesto Sururu, do Antrop6logo Edson Bezerra. Em entrevista para a confec¢do do
documentério “Quebra de Xangd”, ele reafirma uma condic@o primordial de resgate da
cultura popular alagoana, em que no centro do argumento estd Tia Marcelina. Suas
referéncias histéricas, mesmos frageis, ja que ndo indica alguma referéncia
bibliografica, sdo sinais de que j& se tenta montar em Alagoas, pelo menos
academicamente, uma nova identidade para o estado. Ela, em seu discurso seria a figura
impar de representacdo de uma ética para Alagoas. Ela resistiu a violéncia policial,
rezando por seu santo, dizendo que tudo pode ser retirado dela, menos o saber, 0
conhecimento. A imagem de Tia Marcelina remeteria a um matriarcalismo ético, que
seria contraditoria ao patriarcalismo violento do coronelismo politico explicito nas
figuras dos marechais. Demonstrar as figuras da cultura negra seria supor um
apagamento dessa violéncia visceral das elites. Ja que quando se quebrou os terreiros,
quebrou-se parte de uma cultura negra representada nas festividades carnavalescas dos
maracatus.

Mas vale lembrar também que, ao que nos parece, o vacuo administrativo
colocado no momento de crise politica que desembocava Alagoas, fazia com que, a
nosso ver, todo o episddio de pilhagem dos objetos sagrados do Xangd, pelo Clube dos
Morcegos, parecesse mais uma parte das festividades, ndo implicando para a maioria da
populacdo um grande agravo. O que também nos leva a pensar na possibilidade de que o
silenciamento ja dito por nds por parte dos intelectuais alagoanos também se fez sentir a
partir dessa sensacdo de normalidade.

Dificil € mesmo saber quais foram as consequéncias mais incidentes do evento
do “Quebra”. O sincretismo configura-se em um habito tdo antigo quanto a instauracédo
da cultura brasileira. Antecedeu ao “Quebra” e, portanto ndo poderia estar apenas ligado
a ele. Por outra via, também se torna 6bvio que o “Quebra” ndo inaugurou a cultura da
perseguicao religiosa no estado de Alagoas, ja que de variadas formas ela ja existia.

Podemos, no entanto, torna-lo contingente, ja que foi através dessa perseguicdo pontual
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que a cultura do exorcismo da alteridade tomou proporgdes maiores. O “Quebra” foi o
registro mais visivel da cultura que ja estava instalada, e por isso mesmo, é que ele
sempre deve ser lembrado como o episodio vitrine desse tipo de habito. Mesmo com a
secularizacdo, e seus efeitos mais praticos de laicizacdo do estado, o Brasil ndo passou a
respeitar as diferencas religiosas existentes em seu cerne desde sua formacgéo colonial.

Isso se explica pelo artigo 157 do cddigo penal republicano de 1890, o grifo é nosso. De

forma, quase espantosa para nos ele diz:

“Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar talismas e
cartomancias para despertar sentimentos de édio ou amor, inculcar cura de
moléstias curdveis ou incuraveis, enfim par fascinar e subjugar a credulidade
publica”. (Revista da Biblioteca Nacional, 2005, pg. 36).

E o que mais nos chama atencdo é que, a despeito de qualquer coisa em
contrario, esse artigo tratasse da prova de que, no inicio do século XX o Brasil ainda
vivia sob uma sociedade que acreditava efetivamente nos resultados da magia. Ora,
seria impossivel respaldar qualquer tipo de restricdo, ou perseguicdo se ndo existisse
uma crenca efetiva nos efeitos da magia. Portanto, mesmo com os efeitos da
secularizacdo, a sociedade brasileira ndo perdeu o conjunto de habitos que redundam em
crendices, ja que esse tipo de habito era visto como crime é natural que se acreditasse

que deles sairiam males.

“Uma coisa € certa: se ha crenca na feiticaria, h4 o combate aos
feiticeiros. Portanto, 0s processos criminais nos quais muitas pessoas foram
acusadas de praticar o crime previsto no artigo 157 pressupdem que a
sociedade brasileira acreditava na feiticaria.” (Revista da Biblioteca
Nacional, 2005, pg. 37).

“O Centro Espirita Pai Caboclo, mantido pela negra Georgette
Camargo, € visitado pela policia exatamente no momento em que algumas
pessoas pedem ‘despachos para desmanchar a vida de alguém’”” (BASTIDE,
1973, pg. 210).

Certamente podemos atribuir a existéncia de criminalidade em meios do Xango,
mas certamente ndo podemos fazé-lo em certeza, ja que para uma acusagao tdo grave
necessitariamos de dados mais condizentes com a verdade da época, e sabemos que nem
0s proprios relatorios policiais eram tendenciosos a expressar o0 estereétipo crime —
negro — terreiros de Xangd. Sabemos que, entretanto a magia pode certamente
configurar como um estimulante e tanto, para impulsionar a discérdia entre 0s
individuos e acentuar os animos. O Xang6, ou a Macumba, como se diga seria um
catalisador de animos, mas ndo o centro do mal propriamente. Imaginemos que a

realidade do Quebra foi exatamente essa, para 0s opositores do governador Euclides
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Malta, a crise ndo estaria associada a conjuntura especifica daquele momento histérico,
mas sim no bode expiatorio — a feiticaria. O que aconteceu certamente ndo teria sido a
vitdria da razdo sobre a fé, da beleza crista sobre o exotismo bugre. E sim pelas palavras
de Roger Bastide, se produziu “uma loucura mistica e esta loucura se perfaz no
sangue” (BASTIDE, 1973, pg. 236), desejos recalcados, a vontade de finalmente se
fazer valer a civilizagdo que por essa oferenda — em sangue — diga-se de passagem,
moldava um habitus de hibridez confusa.

O que intensifica mais a nossa tese de que a hegemonia cristd, mesmo ndo mais
oficial, reverberava de outras formas a sua ma relagdo com as suas alteridades. O
habitus cristdo seria a nosso ver co-responsavel, ou principal responsavel pela
homologacdo dessa lei. Os resultados mais efetivos do artigo 157 podem ser
comprovados pelo nimero imenso de museus e/ou cole¢des que foram criados para
abrigar os despojos das perseguicGes. Como o0 é a Colecdo Perseveranca aqui em
Alagoas. O que resta dessas colecGes é retrato vivo da Visdo de Mundo que essa
hegemonia cristd tinha da minoria candomblezeira. Como propiciadora do mal, a
macumba ficaria catalogada, portanto como crime e é isso que regulamenta o artigo
157. Tanto que até 1938, as pecas ficavam apreendidas na Secdo de Toxicos e
Entorpecentes da Delegacia Auxiliar. (Revista da Biblioteca Nacional, 2005, pg. 38).

Quanto ao ocorrido com as religiosidades de matriz africana no inicio do seculo
XX, a violéncia pela qual elas tiveram que passar, considerou a memoria social como
problema pontual dessa realidade. O que ocorreu ndo foi totalmente um esquecimento
ideoldgico, como assim o quis Maria Odila (1995), em seu “Quotidiano e Poder em Sao
Paulo no século XIX”. Mas certamente configurou-se como uma adaptacdo, ou
reinterpretacdo, ficando ao gosto do leitor, dessa memoria social. Sabemos que
independentemente de qualquer tipo de processo traumatico, como o foi o “Quebra”, a
memoria se molda mediante as conjunturas. O que o “Quebra” mostrou foi justamente
um processo de retracdo da liberdade religiosa, que iria se anametizar na memdria
coletiva como algo comum e justo. Sabemos também que esse processo de memdria
coletiva fragmentou-se entre os individuos e principalmente entre 0s grupos
remanescentes, e que muito mais importante do que a analise de jornais e outros
documentos primarios de época, a melhor testemunha dessa historia seria o vivente e
seu discurso colocado e resignificado em sua memdria. Dessa forma é que a historia se

torna o plano de fundo para se entender as amarras da dindmica social.
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“Incorporar a historia tensbes sociais de cada dia implica a
reconstrucdo d organizacdo de sobrevivéncia de grupos marginalizados do
poder e, as vezes, do proprio processo produtivo” (DIAS, 1995, pg. 15).

Havia certamente um entrelacamento muito grande entre os filhos de santo que
resistiam as batidas policiais, e o circulo de vizinhanga Ihes ajudado em certo sentido,
mas em outro cremos que contribui para aumentar mais ainda o anatema sobre suas
Religiosidades. Certamente por que muito desse processo Se insinuou em campos
marginais da oficialidade, mas sendo inversamente importante no ““processo concreto
da vida quotidiana” (DIAS, 1995, pg. 52). Desde o século XVIII, a grande maioria das
manifestacdes genuinamente populares era vigiada severamente pela policia. Maria
Odila (1995) fala nas mascaradas, entrudos, malhar o Judas, congadas, batuques de
escravos que necessitavam da licenca de autoridades para poderem ser realizadas em
Séo Paulo.

A identificagdo, por exemplo, da cultura religiosa de matriz africana entre
Alagoas e Pernambuco se deve a varios fatores. Proximidade geografica e parte de um
passado histérico em comum podem também ser apontadas como algumas razdes. Mas
o que realmente ficou de pontual entre as duas tradi¢fes foi o éxodo da cultura Xamba
para Pernambuco, fugida de Alagoas em decorréncia ao “Quebra”. Mostra-se, portanto,
como os atentados de 2 de Fevereiro de 1912 foram co-formadores de uma cultura de
perseguicdo e xenofobia religiosa. O “Quebra” por muito tempo permaneceu esquecido
na memoria coletiva alagoana, nem ao menos figurava entre os episodios valorosos da
cultura negra, como parece ter sido a metedrica figuracdo de Zumbi como herGi
nacional. Pelo menos desde o filme “Quilombo” de Caca Diegues®, que o levou ao
grande publico. Inclusive o Quebra pode ser considerado como mais um episddio em
que a formacéo territorial e cultural da sociedade alagoana estava implicada, onde o
evento do massacre é a ténica das acfes em que Varios atores estavam envolvidos. A
sequéncia construida nessa formacao territorial e cultural de Alagoas comeca com o
massacre dos Caetés, o massacre do Quilombo dos Palmares culminando com o
massacre do Quebra de 1912. O “Quebra” ainda esta passando por esse processo, mas
parece-nos que o desconhecimento da populacdo a respeito do episédio € notdrio.

Mesmo que algumas notas de jornal tenham se referido ao momento do “Quebra” como

% Titulo do filme: QUILOMBO (1984). Direcdo: Carlos Diegues Elenco: Antonio Pompeo, Zezé Motta,
Vera Fischer, Mauricio do Valle, Grande Otelo, Daniel Filho, Jofre Soares. 119 min. Globo Video.
Resumo: Em meados do século XVII, escravos fugidos das plantaces canavieiras do Nordeste,
organizam uma republica livre, o0 Quilombo dos Palmares. O quilombo sobreviveu por mais de 70 anos,
até a destruigdo final.
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algo vergonhoso e que, por isso deve ser constantemente lembrado. Por que por tanto
tempo tal silenciamento? Sera que ele ainda ndo configura como acdo de violéncia para
a maioria, por que tal atitude ndo é propriamente considerada violéncia? Temos certeza
que a desconfianga colocada acima faz sentido, principalmente quando o termo
liberdade religiosa ainda ndo é muito bem entendido pela maioria da populacdo, que a
vé sempre sob os moldes cristdos. Liberdade religiosa dentro do par catolico X
protestante, e quase nunca como cristdo X ndo-cristdos. Ou até mesmo em uma

discussdo mais ampliada — maioria religiosa X minoria religiosa.

“GAZETA DE ALAGOA - 01/02/2004
Caderno B
Quebrando preconceitos
Ha quase um século, mais exatamente em 1° de fevereiro de 1912,
todos os terreiros de culto afro-brasileiros da cidade foram destruidos. A
data ficou conhecida como o “Quebra de 1912”

ELEXSANDRA MORONE
EDITORA DE CULTURA

A data é vergonhosa. Mas nem por isso deve ser esquecida. Pelo
contrario. Neste dia 1o de fevereiro de 2004, todos os alagoanos devem
estar a par de uma ocorréncia que teve lugar na Macei6 de 1912, quando 0s
terreiros de culto afro-brasileiros da cidade foram sumariamente
destruidos, por obra de uma pretensa ““entidade civil”” denominada de Liga
dos Republicanos Combatentes.

O ato, uma barbarie de proporc6es impensaveis e criminosas, ficou
conhecido pela alcunha de “Dia do Quebra” - ou, como muitos
historiadores e estudiosos preferem chamar, de “Quebra de 1912”. “O
atentado ao tdo propagado sincretismo brasileiro foi tema de artigos e
livros publicados em diversos periodos histéricos, cruzando épocas e
chegando aos dias atuais.” (GAZETA DE ALAGOAS, 01/02/2004)

O engracado de tudo isso, pelo menos irbnico, € a mudanca da literatura
jornalistica, (sabemos que ndo se trata do mesmo jornal de 1912) e que por isso ndo
deveria ser usado o mesmo tratamento. Mas certamente € percebida a forma do discurso
destes veiculos de imprensa como demonstracdo de mudanga da perspectiva a respeito
da liberdade religiosa e de respeito da cultura das religiosidades de matriz africana. A
intencdo é justamente condenar as acOes de perseguicao pela tentativa de implantacdo
da cultura da tolerancia, e isso €é visto como uma necessidade. A data, parte dos atos de
2 de Fevereiro de todos os anos, teria a importancia de rememoragéo e por fim dar ao
episodio seu passado profético ideal, assim como 0 é Zumbi dos Palmares, assumindo a
sua postura de luta. Inclusive configurando mais um dos atos de movimento sociais de

grupos minoritarios que vdo além de suas proprias reivindicacfes préprias, mas vao
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também sendo uma figuracdo de homogeneidade de todas essas minorias. Vamos tentar
perceber melhor essa tendéncia de respeito no proximo capitulo.

Para tanto é necessario lembrar que o futuro prometia para as Religiosidades de
matriz africana em Alagoas a incerteza. E tal foi que, parece-nos evidente que a
perseguicdo continuaria, mas em outros moldes. Portanto, sua sobrevivéncia agora so
poderia ser conseguida através de redes de negociacdes com outras religiosidades, com
0 poder instituido e com a propria comunidade. Essas negocia¢Ges geraram um
Candomblé tracado, uma mistura extremamente complexa dos cultos nag6s dos orixas
com a Umbanda, nos moldes cariocas e de tantos outros lugares do Brasil. Seu
reconhecimento por esses poderes sera algo extremamente delicado de se tratar, ja que
uma coisa é o estado tentar garantir liberdade de expresséo religiosa e outra coisa sera a
sociedade em questdo ter esse habito encarnado em sua cultura. Certo que, essa
acomodacdo de habitos sera realizada através da associagdo indigna dos cultos de
religiosidade de matriz africana com uma versdo simplificadora de folclore®®. Seriam
panos guentes para uma situacdo com uma solucdo distante? Certamente. Seria por isso
que esses habitos estariam ““mais ou menos vivos ou mais ou menos mortos”? Como o
quer Prf°. Bruno? O que viria a se instaurar aqui seria entdo o que o proprio pesquisador
denominou de ““Angolofobia’. Até mesmo 0s costumes carnavalescos, tdo impregnados
dessa cultura negra acabaram se notabilizando em Alagoas por um processo de
europeizacdo que comprometeria suas estruturas mais populares. Sairiam 0s maracatus
para entrarem os bailes aristocratizados dos clubes, em que até divisdo de classes
existiam. Além, 6bvio do controle constante das entidades oficiais, que desde o Estado

Novo, a regulamentacdo das atividades carnavalescas era organizada pelo Servigo de

% Roberto Motta (1985), por exemplo, desenvolveu durante certo tempo, uma espécie de catalogacdo a
respeito dos Centros de Umbanda e outros tipos na capital pernambucana. Nessa pesquisa um dos dados
mais significativos, pelo menos para a nossa pesquisa, e certamente também o era para a dele, é que a
catalogacdo dos devidos centros era realizada no Recife pela “Divisdo de DiversGes Publicas” — da
“Secretaria de Seguranca Publica” — ja que os toques eram considerados como manifestagdes (festas)
mais “‘ruidosas” (Congresso Afro-Brasileiro, 1985, pg.109). Além do mais se torna necessario dizer que,
a forma de catalogacdo era extremamente precéria, descuidadamente amadora. Motta mostra que até
mesmo o conceito de Centro era dificil de ser resolvido, e que por essa dificuldade, as terminologias ndo
poderiam ser utilizadas com facilidade. Certamente essa é uma dificuldade também na Historia das
Religiosidades de matriz africana em Alagoas. E suspeitamos que tal heterogeneidade, em determinados
momentos foi resultado da enorme desagregacdo de seus elementos em decorréncia das perseguicdes
empreendidas contra os terreiros. De forma simplificadora, (ele mesmo assim o denomina), Motta
considera que poderiam existir nesses momentos dois termos aplicaveis a essa religiosidades —
“Espiritismo Popular e Religides Meditnicas do Recife”” (Congresso Afro-Brasileiro, 1985, pg. 110).
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Higiene Mental da Assisténcia a Psicopatas (O Negro e a Constru¢do do Carnaval no
Nordeste, 1996, pg. 32).

Uma aversdo impiedosa e meticulosa contra os costumes de raizes negras,
principalmente bantos. A acomodagdo desses tracos a relagfes mais proprios, ou
apropriados aos costumes catdlicos e civilizados. Silenciados por uma sociedade que
carrega (va) em sua cultura a “Angolofobia” e a xenofobia religiosa. Joseé Murilo de
Carvalho (1990) em sua conclusdo é enfatico em dizer que ““falharam os esforcos das
correntes republicanas que tentaram expandir a legitimidade do novo regime para além
das fronteiras limitadas em que a encurralara a corrente vitoriosa”, a intencdo de se
construir uma identidade popular e multipla brasileira com uma real liberdade religiosa.
Isso se deveu principalmente a impossibilidade do povo brasileiro teve de se desprender
da tradicdo imperial de hegemonia catélica, mesmo que hoje essa tradi¢do ja esteja em
fase de degradagdo latente, mas o caminho foi e estd sendo longo. Faltou a essa
Republica libertaria mais vivéncia popular, menos ecletismo, faltou-lhe romper as
barreiras dos clubes de boas mocgas e bons rapazes e ir literalmente ao povo, onde essa
utopia de livre-arbitrio deveria ser ambicionada.

O movimento apoés a instauracdo da Republica no Brasil é para Bastide (1971)
pontual na dindmica da histéria dos cultos de matriz africana. Com ele podemos
observar a construcdo de uma sociedade basicamente urbana, e esse processo ira afetar
esses cultos. Contudo, esse movimento ndo iria radicalizar a expectativa, ou a forma de
vida, resisténcia e reivindicacdo politica desses grupos religiosos. Para Bastide (1971),
enquanto a situacdo econémica dos praticantes dessas religiosidades era a pior possivel,
suas reivindicacGes sempre pairavam para ““uma revolta puramente cultural”. Na
tentativa de se estabelecer a conservacdo de uma religiosidade que lhe mantinha os
fragmentos da identidade africana, o que para Bastide soava como um “grito patético de
uma civilizagio” (BASTIDE, 1971, pg. 326). Esse reviver a Africa seria a tonica desses
movimentos, que acabavam de forma ingénua sendo cooptados por tantos outros
interesses politicos, servindo entdo de plataforma para estelionatarios e politiqueiros.
Como foi visto 0 Quebra de 1912 reflete bem esse dizer. Esse tipo de atuagdo politica,
mais uma vez € contraditoria a légica moderna de insercdo dos grupos na dindmica
opressora do capitalismo moderno. Os candomblés buscavam muito mais do que
inser¢do econdmica na sociedade (que poderia inclusive ser alcancada mediante a magia

prépria da religido), sua aceitagdo e liberdade geral de culto. E bem mais do que isso: 0
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resgate de sua cultura e identidade religiosa. Como estad bem representada na cangdo

“Canto das Trés Racas”, imortalizada na voz de Clara Nunes:

“Ninguém ouviu, um solucar de dor, no canto do Brasil. Um lamento
triste sempre ecoou desde que o indio guerreiro foi pro cativeiro e de 1a
cantou. Negro entoou um canto de revolta pelos ares, no Quilombo dos
Palmares onde se refugiou. Fora a luta dos inconfidentes, pela quebra das
correntes, nada adiantou. E de guerra em paz de paz em guerra, todo povo
dessa terra, quando pode cantar, cantar de dor!” (Canto das Trés Racas —
Mauro Duarte e Paulo César Pinheiro).
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IV° CAPITULO: EXORCIMO DA ALTERIDADE E A
MODERNIDADE

IV.1 - Modernidade Religiosa? — Contrapontos entre a Secularizacéo e

a Tradicao.

stamos falando de uma verdadeira conciliacdo entre as necessidades de
mudanca e a inevitavel e constante persisténcia da tradicdo na
religiosidade. Facamos o exercicio de ligar nossos aparelhos
televisivos em determinada hora do dia e constatar que podemos observar que o que esta
posto ao nosso alcance é programacdo cristd pentecostal, tanto catdlica quanto
protestante tensionada nesses caminhos — tradigdo x modernidade. Nisso ocorreu e vem
ocorrendo o processo de formacdo de uma modernidade forcada ou até mesmo uma
modernidade contra-revolucionaria para o Cristianismo, por exemplo. Isso por que esta
entranhado nessas novas tendéncias de Cristianismos, que nascem com a modernidade
ou se adaptam a ela, algo irrecusavel que pertencia a tradi¢do. Até para se renovar, ou
seja, estar na dialética, sdo necessarios referenciais dessa tradicdo. O processo € tdo
evidente que observamos a funcionalidade desta contradi¢do no estudo de textos como o
Gaudium et Spes, em que ao mesmo tempo, a Igreja Catolica desvaloriza elementos
fundamentais da modernidade como €é o caso do ateismo comunista e da mesma forma
afirma-a como valor inalienavel do mundo que vivemos (LARA, 1991, pg. 132 a 142).
Adaptacdo e tradicdo acabam sendo processos fundamentais para a manutencdo da
existéncia do credo, em um perene estado de convivéncia com a crise de valores
inerente da realidade, onde certamente o problema das relagcdes entre identidade e
alteridade esta se mostrando cada vez mais ressuscitado. Claro que, varios elementos
irdo contribuir para tornar essa convivéncia extremamente dificil. Um desses € de ordem
tedrica e surge de uma pergunta muito simples, mas que tem sido a pedra no sapato das
interpretacOes de cientistas da religido desde a formacdo do mundo ocidental sob a ética
racionalista: Como aceitar o outro num mundo de valores recuperados de tradi¢des
longinquas e certamente fundamentalistas?
Em uma palestra transcrita, e posteriormente transformada em livro, Leonardo
Boff (2002) fala a respeito da disseminagéo cada vez mais exagerada dos mais variados

tipos de fundamentalismos religiosos que deflagram o mundo moderno. O diferencial
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dessa obra é que ele enumera os fundamentalismos ocidentais como representacao
estrutural de qualquer tipo de acdo reacionaria da qual as religiosidades tem seu papel.
Portanto tratam-se também de fundamentalismos protestantes, catdlicos, além do
islamico. Além de evidenciar e denunciar o fundamentalismo politico ligado as a¢des do
governo Georg Bush nos EUA, dito como um fundamentalismo neoliberal e técnico-
cientifico. Ele insiste no literalismo biblico comum dos grupos protestantes. Enquanto
os grupos da oficialidade catdlica ainda mantém um rigor moralizante que certamente
ndo combina com a modernidade e toda a onda de expressdes libertarias que ela tenta
trazer. Questdes como a sexualidade ainda sdo barreiras apontadas por Boff (2002) e
caracterizam a Igreja Catdlica como essa instituicdo detentora de um carater
extremamente fundamentalista. Ele da um exemplo pontual, e ndo vamos lhe negar a

VOZ.

“A segunda vertente do fundamentalismo catdlico, a da moral e dos
costumes, é a que mais perplexidade e até escandalo provoca. Basta
lembrar a doutrina oficial contra os contraceptivos, 0s preservativos, a
fecundacéo artificial, a interrup¢do da gravidez, a pecaminosidade da
masturbacéo e do homossexualismo, a proibigdo de segundas ndpcias ap0s
um divércio e o diagndstico pré-natal ou a eutanasia. Para defender suas
teses nos foros mundiais, como na Conferéncia sobre a Populagdo Mundial
no Cairo, em 1994,e na Conferéncia Mundial da Mulher em Pequim, em
1995, os representantes do vaticano se aliaram as forcas mais reacionérias
e xiitas do islamismo e dos estados autoritarios do ocidente.

Ja antes o Vaticano foi um dos poucos estados que ndo referendou a
Carta dos Direitos Humanos da ONU, e 1948, por ndo constar em sua
introducdo o nome de Deus. Pior ainda, sabotou os belissimos cartdes
natalinos da UNICEF e suspendeu sua contribuicdo para a Obra de Ajuda
a Infancia da UNESCO por causa da recomendacdo desses organismos
para que as mulheres refugiadas usassem preservativos anticoncepcionais.

Um fundamentalismo sem piedade se manifesta na forma como
setores oficiais enfrentam a dificil questdo das doencas sexualmente
transmissiveis e da AIDS.

H& basicamente duas formas de prevencdo: a abstencao completa e o
uso de preservativos que protegem em 90% dos casos, mas deixando 10%
sob risco. Ocorre que rigorismo oficial catélico veta o uso de preservativos
até em centros de acolhida de meninos e meninas de rua, que vivem,
notoriamente, em grande promiscuidade. Segundo dados recentes Daniel
Souza, filho de nosso querido Betinho, no Brasil 40% dos jovens com
quinze anos, 60% com até dezenove anos e 92,3% com até vinte e quatro
anos tem vida sexual ativa. Que dizer a esses jovens? Que se abstenham de
vida sexual até o casamento? Que ndo usem preservativos e se usarem
‘imoralmente’ correm risco em 10% de contaminacdo? Nao ¢é
irresponsavel pregar semelhante moral?comenta Daniel Souza com razéo:
‘E mais facil um camelo passar por um buraco de agulha do que esses
92,3% de jovens praticarem a abstinéncia sexual até o casamento... a meu
ver, a Igreja Catolica deveria celebrar e preservar o bem maior que Deus
nos deu, a vida, do que receitar a morte.” (BOFF, 2002, pgs. 19, 20 e 21)

Uma das mais interessantes descri¢des do que seja o discurso fundamentalista,

em que se encaixa 0 exorcismo da alteridade, é feita por Bartomeu Bennassar (2002).
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Ele indica que os discursos fundamentalistas, que ele nomeia normalmente como
“discursos militantes” normalmente séo iluministas, “por que tem a pretenséo de saber
0 que justo e o0 que injusto” impregnado de uma racionalidade. Eles sdo maniqueistas
“por que tem acesso direto a verdade”, a0 mesmo tempo em que exclui 0 que considera
falso. Ele é calvinista “por que se cré predestinado a um destino excepcional”
diferentemente de seus antagonistas que tem o inferno como destino. Ele é redentorista
“por que se cré destinado a libertar o ser humano de seus pecados sociais e politicos™,
0 que incorre em ter uma verdade irrefutavel. Ele é egoista, ““por que considera seu
interesse particular como fim da a¢do moral” criando oportunamente quando estdo no
poder centros de marginalidades dos grupos que nao se encaixam em seu modelo. Ele é
aristocratico, ““por que se cré superior aos da sua espécie”, dando um ar de arrogancia
ao seu discurso superior. E percebamos que todas essas qualidades estdo intrinsecas
com questdbes muito banais da modernidade, muito facilmente encontradas nos
discursos, mas mesmo assim sdo ditas como retrato de um passado retrogrado. E o autor
continua dizendo que toda essa manifestacdo religiosa de fundamentalismo, em maior
ou menor grau, indo da violéncia discursiva a violéncia fisica propriamente, possui uma
teoria sagrada, os seus profetas, uma liturgia, uma linguagem propria para a sua
catequese. (BENNASSER, 2004, pgs. 249 e 250).

Se levarmos em conta que, esses novos valores e movimentos religiosos foram
fundados como uma critica ao autoritarismo eclesiastico de outrora, por ironia, agora
sdo esses novos movimentos que pregam ideologicamente disfarcados de uma beleza
juvenil, um movimento reacionario sutilmente manipulador das massas, assim como
eram seus antigos opositores. E trazendo este exemplo para a nossa dissertagédo, ainda
mais especificamente, dentro da razdo adaptativa do Cristianismo existe como ja foi
dito, uma medida de continuidade da tradi¢do. Isso pode ser visto em um dos seus
discursos contemporaneos mais clichés. Os cristdos reclamam o direito de serem
reconhecidos como diferentes, mas sem admitir a diferenca. Essa parece ser uma
estrutura de quase todas as congregacdes cristds diferenciando apenas o0 grau que esse
comportamento se da. E mais, frases que parecem feitas como verdadeiros slogans que
ilustram a tentativa irremediavel de uma pureza administrada por fraseologias e gritos
de guerra. Movimentos catolicos como a Cangdo Nova e os Arautos do Evangelho séo
peritos nisso. Fala-se muito em citacbes como: “(PHN) Por hoje ndo vou mais pecar!”,
ou “Salve Maria!”” como simbolos de uma nova geragdo de jovens engajados na pureza

da fé e suas exigéncias e prerrogativas. O movimento dos Arautos do Evangelho, por
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exemplo, assemelha-se muito a doutrina e a rigidez dos centros militares e destina-se
preferencialmente para o publico jovem. Trata-se de uma identidade que quer se impor
como diferente e singular, mas que ao mesmo tempo ndo admite as classes que nao se
encaixem em seus dogmas, se identificando como algo lacrado em sua esséncia — a
auto-identificacdo num exorcismo da alteridade.

O amago da questdo, € que, em detrimento dos variados contextos historicos,
acabou se produzindo um ndmero cada vez mais imperceptivel de pseudo-linguagens
que tentam criar teorias sobre qual seria a verdadeira identidade religiosa e como se
comportar frente as outras religiosidades. Em todas as variantes cristds podemos
constatar algum tipo de discurso de exorcismo da alteridade. S&o ‘‘imagens
alarmantes™, exoticas, muitas vezes destorcidas e com mas intengbes politicas que,
escapam as explicagbes da logica formal e vdo para o campo do grotesco
(MOSCOVICI, 2003, p. 167). Tudo isso transpassado por re-codifica¢des da identidade,
que € uma verdadeira “festa movel” que faz com que além de serem trocadas varias
vezes, as identidades ainda possam conviver com outras identidades. Esse termo é
proprio da linguagem de Stuart Hall (1998). Com este, quer exemplificar que é comum

na modernidade a simultaneidade das identidades dos individuos.

“A ldentidade tornou-se uma “festa-mével”: formada e
transformada continuamente em relagdo as maneiras pelas quais somos
representados e tratados nos sistemas culturais que nos circundam.”.
(HALL, 1998, p. 11).

Como podemos afirmar o que existe &, a multiplicidade de identidades
simultaneas. O individualismo, gerado de um lado pela ética burguesa iluminista e do
outro pela reviravolta cientifica na construcdo de um discurso da singularidade,
provocou estardalhacos na forma como as religies sdo vistas, sdo vividas, sdo
projetadas e principalmente sdo repartidas. Esse processo é facilmente identificado com
o fenbmeno da secularizacdo, que para a nossa linguagem cotidiana, pode ser
diagnosticado pela onda de difusdo sem precedentes de denominagdes evangélicas,

pentecostais e neopentecostais por todo o pais®’, a midializacdo das mesmas e a inser¢io

Tanto qualitativamente, quanto quantitativamente o pentecostalismo representa um boom religioso dos
anos 90, enquanto as CEBS representaram um boom religioso dos anos 70 e 80. Para se poder observar o
quanto realmente essa abordagem é procedente, ou seja, de que realmente o pentecostalismo seja um
fendmeno de massa, é necessario realizar uma comparacdo das formas de relacionamento entre este e 0
catolicismo. A observacdo dessa relagdo é imprescindivel, j& que primeiramente a grande maioria dos
adeptos do (neo) pentecostalismo é oriunda do catolicismo. Quanto a comparagdo com as CEBS,
observamos procedéncia no sentido em que os dois movimentos sdo, mesmo com diferencas gritantes de
perspectiva e atuacdo, direcionados a serem instrumentos ativos de uma religiosidade mais materializada
e promotora, até certo sentido, de promocdo sdcio-econdmica. A atuacdo do pentecostalismo nesse
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de plataformas politicas desses referidos grupos e etc. No ano 2000 o Senso do IBGE °®
(Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) apresentava uma populacdo que possuia
26.184.941 adeptos das religiosidades evangélicas (assim como o préprio censo as
denominou), esses representavam em suas mdaltiplas congregagdes e denominagdes
15,4% de toda a populagdo do pais. Essas denominagdes ja tinham crescido
consideravelmente desde 1991 quando representavam 9,0% da populagdo. Assim como
a propria Igreja Catolica e também o Candomblé e a Umbanda, que apesar de que para
estes, o grau de secularizacio seja bem menor®®. A partir de entdo, a invariabilidade de
fiéis através de todas essas denominacdes € muito maior, configurando uma identidade
fluida. E isso se deve justamente, por que contra as exigéncias do grupo, que
obviamente ndo desapareceram, surge a exigéncia pessoal do individuo (HALL, 1998,
p.11). Lembremos que, mesmo com as imposicdes e ameacas do exorcismo e da
denominacdo de algumas de nossas atitudes como heresias, muitas das fronteiras entre o
sagrado e profano, entre o divino e o demoniaco, entre a lei divina e a lei de outras
religides sdo extremamente frageis e imperceptiveis. Essa fragilidade facilita
sobremaneira o fluxo continuo de fiéis nas mais variadas congregacfes e denominacdes
religiosas. E ainda mais, uma perene simultaneidade de individuos que participam de
vérias religides. S8o varias identidades que se tornam concomitantes no mesmo
individuo fisico, dizemos fisicos propositalmente, por que nos parece ser a Unica
unidade identificavel nesse jogo de identidades, ja que socialmente, culturalmente e até
mesmo psicologicamente parecem ser varios individuos habitando um s6 corpo.
Sabemos que é muito comum a existéncia atualmente de individuos que co-participam
de varias religiosidades ao mesmo tempo. Isso se deve ndao somente a liberdade de
expressao religiosa em que vivem como também é fruto de filiacBGes religiosas porosas.
Individuos que participam de algumas religiosidades de matriz africana normalmente
tém também uma atuacdo dentro do catolicismo. Essas expressdes abertas de dupla

filiacdo religiosa podem ser sentidas desde o censo de 1990 para o realizado em 2000 e

sentido se faz em um contexto de interlocucdo, de religiosidades populares em que, no que diz respeito a
formacdo de sua alteridade, as religiosidades de matriz africana sdo as mais criticadas.

58 Ver: http://www.ibge.gov.br/home/

% Consideramos a opinido de que, entre todas as tendéncias apontadas como grupos referenciais de
estudo, Catélicos, Umbandistas, e etc. sdo justamente 0s protestantes historicos aqueles que possuem
maior identificacdo com o fendbmeno da Secularizagdo. O Protestantismo aboliu a grande parte das
mediagOes magicas proprias do Catolicismo. Tendo como Unico canal de comunicagdo com o sagrado, a
palavra de Deus, o Protestantismo se emaranhou na Histdria da vida prética dos individuos. E o proprio
Berger afirmou que, “as raizes da Secularizacdo encontram-se nas mais antigas fontes disponiveis da
religido de Israel.” (BERGER, 1985, pgs. 124 e 125).
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também na identificacdo de alguns de nossos entrevistados. O caso mais interessante é

certamente do babalorixa Irmdo Antdnio Baiano.

“Sou catolico por que fui batizado na Igreja Catolica, sou crismado,
fiz Primeira Comunhao, tenho uma irma que ela é carismatica da Igreja
Catolica (...) eu participo por incrivel que pareca, quando eu chego em uma
cidade eu gosto de assistir uma missa, vou a um culto, também assisto um
culto evangélico,(...) eu acredito que Deus esta em toda parte...” (Irméao
Ant6nio Baiano).

As implicagdes da afirmagdo acima sdo vérias. Primeiro que, observamos,
sobremaneira, a difusdo da religiosidade como mais uma instituicdo que se capitalizou e
por que ndo, esta também se privatizando. Transformando-se de forma muito abrupta de
comunidades eclesiais organizadas para agéncias familiares e/ou particulares que
oferecem culto. Um dos exemplos mais claros e conhecidos a respeito dessas
organizac@es familiares sdo os Malafaia. O pai tem seu proprio oficio “Ministério Silas
Malafaia” da ““Associacdo Vitoria em Cristo” da Igreja Assembléia de Deus, em sua
vida ministerial é auxiliado de forma muito proxima pela mulher, também ministra,
Elizete Malafaia e seu filho que j& é pastor de seu ministério, Pastor Silas Filho.

Nesse sentido, a modernidade inaugurou a religido como uma entidade que
escapa aos planos dos grupos. Agora ela é, também, uma problematica do individuo®.
Essa mistura, extremamente confusa, da margem para um processo adaptativo
conveniente, de tracos da necessidade da sociedade com a individual. E comum
observamos a preocupagdo que, muitos grupos religiosos tém com as condigdes
financeiras dos individuos. Sdo essas que apelam para a individualidade, que
conclamam ao afeto mais primitivo do ser humano, que é a sobrevivéncia. Sé que, ao
mesmo tempo em que, essas preocupacdes sdo colocadas, acopladas a elas vem um
arsenal de controle social das regras morais, das condutas. Ao passo que é dada a
refrescancia da participacdo em um determinado grupo, no qual as pessoas podem se
beneficiar, € regulamentado o controle, fruto de indicagfes morais que, na maioria dos
momentos sdo respaldadas pelas indicagdes de uma tradicdo construida em uma
revelagdo divina pessoal desses lideres.

A oposi¢cdo amigos x inimigos revela, para a amplitude da modernidade algo
extremamente peculiar. A oposi¢cdo demonstra aquilo que existe de estrutural na

modernidade — a ambivaléncia. Ou seja, aquilo que guarda a modernidade €é a

% Sobre o processo de influéncia da religido, mesmo sofrendo com os efeitos da Secularizacdo, ler:
(Beyer, Peter F. A privatizagdo e a influéncia publica da religido na sociedade global. In: Featherstone,
Mike. Global Cultural. Petrépolis, Vozes, 1994. P. 395-420).
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contradicdo, ou pelo menos a possibilidade de que as instituicdes possam co-existir em
relacdo muatua. Bauman (1999) denominou essa ambivaléncia como a *““oposicao
principal entre interior e exterior” (BAUMAN, 1999, pg. 155). As partes formam um
todo mutuamente necessario. A coordenagdo dos atos é definida entre as partes, mas
certamente lhes sobram espacos. Quando do seu exemplo, amigo e inimigos se vém no
espelho, mas sobram-lhes espacos onde estariam os “‘estranhos™. A oposi¢do entre
amigo e inimigo separa de forma extremamente simpléria as dicotomias do mundo,
significando-o de forma comoda para o observador que opta enxergar 0 mundo desse
angulo. Bem e mal, beleza e feitra, moral e imoral, cristdo e macumbeiro. Representa
um caminho seguro e continuo frente a qualquer tipo de desafio intelectivo, ou com
outras palavras, o preconceito sempre seria, dessa forma, uma predisposi¢cdo do homem
a garantir seguranga ao seu mundo intelectual. Amigos cooperam inimigos lutam,
professores ensinam, alunos aprendem cristdos rezam e macumbeiros fazem bruxaria.
Papéis postos a mesa, 0 que pode ser desestabilizado, ja& que tudo estaria garantido?

O que quer dizer que, a ambivaléncia se prepondera como exigéncia cabal das
relacdes religiosas na modernidade. Essas ambivaléncias se auto necessitam, e sdo
reproduzidas atraves de sua negacdo. SO que pela teoria de Bauman (1999), essas
ambivaléncias sdo confortaveis. Dificil mesmo é quando algo ““estranho” rompe a
natureza morbida das dicotomias bem x mal. O *““estranho” representa uma ameaca real
a racionalidade dualistica que se imprimiu na modernidade, e por isso, certamente ele
recai sobre o paradigma de “inimigo”. O comportamento e o aparecimento do elemento
“estranho™ néo se encaixam de forma total em nossa pesquisa, mas certamente o tipo

de comportamento de grupos cristios com as religiosidades de matriz®* africana

%1 De certa forma sabemos que o termo afro descendente possui uma carga ideoldgica fortissima, oriunda
de uma formacao politica que descende das teorias evolucionistas e positivistas. Por isso para a formacédo
deste trabalho, foi preferida a utilizagdo do termo — matriz, para se referir ao conjunto de crengas que tem
na africanidade, ou no cristianismo sua origem. Nessa opc¢do encerrasse uma forte carga de
disponibilidade da nossa cultura a miscigenacao, a hibridez e principalmente ao sincretismo. Quando é
referido o termo — matriz, isso quer dizer que, dentro do processo historico de formagdo da nossa
identidade religiosa, a argamassa foi composta por varios elementos, que se combinaram, em Varios
momentos, assim como foram heterogéneos em tantos outros. A Unica questdo palpavel, portanto nesse
mar de consideracfes e de possibilidades de sincretismos o0 que nos resta é a observacdo minima de
algumas estruturas gerais chamadas de matrizes. As matrizes de formacdo da identidade religiosa
brasileira seriam, para a feicdo deste trabalho, as religiosidades de matriz cristd, e do outro lado as
religiosidades de matriz amerindia e africana, ou simplesmente africana, intuindo também que existiriam
as religiosidades de matriz mediGnica onde a propria religiosidade de matriz africana se encaixa.
Referimo-nos a feicdo do trabalho por que certamente esse conceito se aplica bem a realidade que
estamos estudando, ou seja, a conjuntura de formacdo de um discurso antagénico, entre religiGes cristas
que perseguem suas alteridades através do fenémeno do exorcismo e do outro lado as religiosidades de
matriz africana que sofrem sobremaneira esse tipo de preconceito. Sabemos, por isso que, ele é aplicavel
ao nossa dissertacdo por que ele comporta esse tipo de relagdo de antagonismo entre 0s grupos citados,
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generaliza o mesmo tipo de comportamento que normalmente se tem com oS
“estranhos”. Inclusive por gque, a grande maioria dos comportamentos que esses grupos
tém em relacdo ao Candomblé, Umbanda e Macumba sdo proprias daqueles tidos com
0s ‘“‘estranhos”. Eles ameacam a propria socializacdo, mesmo que ainda fagam
prevalecer a dicotomia necessaria dessas relagfes. Por outro lado, sdo vitimas
privilegiadas dos discursos desesperados para a denominacdo equivocada que
normalmente se faz para os “inimigos’ e principalmente para os “estranhos”
(BAUMAN, 1999, pg. 158). J& que os ““estranhos™ podem muito bem estar e serem
contidos também na categoria de “inimigos”. Bauman classifica alguns exemplos dessa
outra dualidade que séo dados por Derrida: O pharmakon, o hymen e o supplement, para

dizé-los colocam o seguinte.

““A sua subdeterminagéo é a sua poténcia: por ndo serem nada, eles
podem ser tudo. As oposicdes possibilitam o conhecimento e a acdo; os
indecidiveis paralisam. Eles expdem abertamente a fragilidade do mais
seguro de todas as separacBes. Levam o exterior para o interior, €
envenenam o confronto da ordem coma suspeita do caos.” (BAUMAN, 1999,
pg. 158).

Segundo Bauman (1999), Simmel teria relacionado a bifurcacdo, amizade x
inimizade como a forma principal, e inicial da convivéncia social, o que implicaria na
necessidade de se estudar mais profundamente as questdes psicolégicas que
interfeririam na questdo do gosto. Em nossa pesquisa as relagdes estudadas estariam
implicadas nessa direcdo, e mesmo que na modernidade esses papéis se tornem mais
flexiveis, e por isso mesmo menos perceptiveis, certos apontamentos como a idéia de
bem e de mal ainda sdo angulares. E como base de nossos valores morais, elas
representam significagdes, a mesmo tempo que implicam em certas medidas de
orientacdo vocacional, manipulacdo de poderes, articulacdo de privilégios tdo quanto
propagadores de desigualdades sociais. E por isso que comentarios como o da Filha de
Santo de Dona Susana chamada Maria Zilma e que ainda vamos analisar mais
calmamente nesse mesmo capitulo, s&o muito oportunos para entendermos como esses
privilégios sdo distribuidos pela sociedade em dependéncia da filiacdo religiosa que as
pessoas optam em ter. E a “clareza cognitiva” de que fala Bauman (1999), que nos
fornece uma ““certeza comportamental”. De fronte ao diferente as atitudes se acirram, ja

que frente a ele os problemas sdo como nos diz Bauman, ““hermenéuticos”. Ficamos

mas de outra forma, em tantas outras situacBes a duplicidade Cristianismo perseguidor ou Candomblé
perseguido deve ser revista.
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paralisados frente aquilo que nos é “estranho’ e necessitamos dar uma resposta a
novidade intransigente que se coloca, ja que pelo contrario nos sentiriamos fracassados
na empreitada de significa-los. ““Na melhor das hipdteses, a incerteza é sentida como
um desconforto. Na pior das hipoteses, ela provoca uma sensacdo de perigo.”
(BAUMAN, 1999, pg. 159). Em vérias situacOes, ou pelo menos na maioria delas, cria-
se entre 0s grupos, 0 ““‘método de separacdo territorial e funcional’, a separacdo se
torna efetivamente territorial, e por isso mesmo, mais condescendente. A expiacao dos
pecados vai bater nos extratos mais vividos da realidade social dos grupos. Separam-se
territorialmente os grupos, criando seus guetos, e funcionalmente criando suas margens.
Por outro lado, da mesma forma que as experiéncias territoriais e funcionais podem ser
a forma de se criar barreiras e distanciamentos também ¢ através deles que se criam e se
estabelecem as aberturas e as aproximagfes. Sdo no todo problematicas de resolucéo
existente na hermenéutica, quanto mais resolvida for a problemética da hermenéutica,
mais proximas serdo as experiéncias territoriais e funcionais. Ao contrario, quanto

menos resolvida for a hermenéutica, mais serdo os distanciamentos e 0s estranhamentos.

“Esta area cinzenta é habitada por pessoas estranhas: as que ainda
nao estéo classificadas, ou, antes, classificadas por critérios semelhantes aos
nossos, porém ainda desconhecidos por nés mesmos.” (BAUMAN, 1999, pg.
159).

Outro sentido que interfere sobremaneira na identidade dos grupos religiosos
brasileiros e de seus fiéis é a nocdo de mercado, e principalmente de fetiche da
mercadoria, dentro dessas religides, elas vém crescente processo de acentuacao, isso por
que, dentro da logica do capital, a igreja que melhor poder resolver as implicacdes
pessoais est4 apta a arrebanhar mais fiéis®2. Nisso, a prépria organizagdo dogmatica do
grupo religioso se flexibiliza, na medida em que suas regras devem ser adaptaveis ao
mercado das curas, dos beneficios financeiros e etc. fragilizando, e posteriormente
ocultando e redistribuindo algo essencial dentro da propria religiosidade, que é a

tradigéo.

62 E assim tem sido segundo dados. Em 2000, o censo do IBGE acusava que eram 124. 976. 912 de
Catdlicos, 26. 166. 930 de Evangélicos, 2. 337. 432 de Espiritas, 571. 329 que se afirmavam do
Candomblé, Umbanda e etc. S6 que, na tendéncia da Secularizacdo, 0s pentecostais e carismaticos
(neopentecostais) cresceram mais de 100 vezes, dos 3,7 milhGes em 1900 para mais de 50 milhfes em
2000! Fonte: http://www.palavradaverdade.com/print2.php?codigo=2281. Data de Publicacio:
12/04/20086.
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E um pouco conseqiiéncia de um efeito muito proprio da modernidade. O
irrefreavel deslocamento de centros de poder para uma pluralidade de centros (HALL,
1998, p. 14). SO que nesse processo de manutencdo e negociacdo de poderes e
influéncias, sdo normais a existéncia da violéncia e a imputacdo de regras excludentes
como essencialidade. Todo centro de poder para existir tem que produzir periferias, ja
podendo ser inclusive, periferia de outro centro. A negacéo existente para outros centros
¢ essencial, tanto para a articulacdo do discurso da identidade, tanto para comparar e
articular acGes pro e/ou contra outros grupos, e o mercado, ou pelo menos a sua légica
séo co-decisivos na formagao desses centros e periferias. Nessas implicagdes, podem ser
colocadas as seguintes consideracGes, primeiro que pode ser observada a multiplicidade
opaca de poderes. No nosso exemplo, percebemos a existéncia quase que imperceptivel,
de forgas religiosas, entre as proprias religides e dentro delas, que torna o diagnostico de
suas articulagcOes de poder mais opaco, por que essas articulagdes estdo metidas em uma
teia extremamente viscosa e monumentalmente grande e complexa. Sdo muitos credos,
dentro de uma homogeneidade rala, onde o préoprio “jogo das identidades (HALL,
1998, p. 17) acaba sendo uma forma de articulagio para a manutencio do poder. E nesse
sentido que o discurso do exorcismo da alteridade se faz téo insistente.

O fortalecimento de suas articulagcBes de poder depende, também, ndo s6 do
assistencialismo individualista que colocamos como ponto definidor do processo de
secularizacdo, mas também da rearticulacdo de seu arsenal de aparelhos ideoldgicos da
tradicdo para que ndo se perca algo obrigatério nas religides que sdo 0s mitos.
Lembrando que, alguns desses habitos, colocados como tradicdo na verdade sdo
conexdes com as proprias necessidades presentes, e que foram re-conectadas ou mesmo
inventadas h4 muito pouco tempo. Resumindo, muitas tradicdes sdo novissimas!®® O

importante é que se passe a impressdo para esse mercado do assistencialismo a idéia de

%3 Giddens (2002) observa que na modernidade ha-se uma inclinacdo mais continua do retorno da tradicao
e de suas implicacfes. Muitos, como eu, acreditam que para falar a verdade, esta nunca esteve
efetivamente fora da realidade da vida social, portanto falar de ressurrei¢cdo da tradicdo seria um tanto
guanto exagerado, mesmo que saibamos as transformacdes ocorridas com essas na modernidade. O que a
modernidade tras de novo € a constante recuperacao de antigas tradi¢fes, assim como a invengdo continua
de novas tradi¢des. Uma que apontamos € a teologia da prosperidade, que como o préprio nome denuncia,
propdem quase uma novidade para a vida ascética e monastica do cristianismo secular, ou seja, a
prosperidade teologicamente santificada. Como o préprio Giddens considera, a invencdo de novas
tradi¢des pode representar muito mais do que uma simples “recusa romantica” as novidades da vida
secular, mais quase um novo habitus, longe da forma pré-moderna e moderna de existéncia, ou seja, uma
nova ordem que se insere como opcional & ordem moderna instituida. O que contradiz sobremaneira a
crenca dos classicos (Durkheim, Weber e Marx) que apostavam todas as suas fichas no desaparecimento
da religido frente ao racionalismo (GIDDENS, 2002, pg. 91).
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que aquela religiosidade possui uma tradicdo. J& outras tradigdes eram consideradas
mortas, mas foram ressuscitadas por determinados grupos na intencdo de preencher todo
esse arsenal cultural proprio da modernidade. Como € o caso do exorcismo da alteridade
que pode parecer deslocado de uma sociedade que prega a liberdade de expressdo
religiosa. E esse processo é importante, até mesmo para conferir certo status de validade
a religiosidade em questdo. O grande perigo, que estamos observando com bastante
énfase, € que muitas vezes esse passado € construido em bases extremamente arcaicas e
conservadoras, dizemos que até mesmo fascistas. O efeito desse processo é o
diagnostico de crencas totalmente avessas a tolerancia e ao didlogo. Isso esta claro
quando observamos normalmente qual tipo de tradicdo as correntes religiosas cristds se
filiam, para a construcdo de sua prépria tradicdo — o Antigo Testamento. Neste, esta
claro que, a despeito de encontramos outros tipos de mensagens, vemos extremamente
presente uma linguagem guerreira e de subserviéncia a Deus, que em todos os
momentos € inalienavelmente justo. O passado profético, inclusive, continua a pertencer
ao seu corpo dogmatico como uma referéncia a um passado em que aquela comunidade
era escravizada em antigas praticas abominaveis. Para o Cristianismo, acabar com 0s
sacrificios judaicos era imprescindivel, ja que a partir de entdo o grande sacrificio
resumia-se ao de Cristo na cruz. Relembrar esse passado profético € como dar mais
forca as suas praticas, respalda-las em uma aurea eterna de legitimidade. Inclusive
dando a impressdo de que a maioria ainda é minoria perseguida, e 0 que se possa fazer
para manter a sua ordem sera valido e digno de heroismo. Duas luvas que cairam sobre
medida no arcabouco lingistico, tedrico e pratico das religiosidades que reclamam a
sua propria tradicdo. A tradicao loca-se em um passado extremamente reacionario, mas
que em todas as medidas se defende por enfocar também um pseudo-discurso
eternizante, libertario e igualitario... Em certa medida, fazermos parte do povo eleito de
Israel, fora disso ndo existe didlogo.

“Em nome desse literalismo, os fiéis opunham-se as interpretagdes da
assim chamada teologia liberal. Esta usava e usa os métodos histérico-
criticos e hermenéuticos para interpretar textos escritos ha dois, trés mil
anos. Parte-se do principio de que a Histéria e as palavras ndo ficaram
congeladas no passado. Elas mudam de sentido ou ganham novas
ressonancias com a mudanca de contextos historicos. Por isso precisam ser
interpretadas para que seja resgatado sentido original. Este procedimento
para os fundamentalistas é ofensivo a Deus, é obra de Satanas. A biblia ndo
precisa ser interpretada, ela é Palavra de Deus, e o Espirito Santo ilumina
as pessoas para compreenderem os textos. Por razfes semelhantes, eles se
opfem aos avangos contemporaneos da historia, das ciéncias, da geografia e
especialmente da biologia que possam questionar a verdade biblica.”
(BOFF, 2002, pgs. 13 e 14).
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Nestes discursos, aparece tambeém uma forte carga de conflitos que séo
irremediavelmente ndo superaveis baseados, até mesmo nas lendarias histérias do
Antigo Testamento, onde o povo de Israel tem que lutar contra os Filisteus, onde as
forcas do mal séo representadas e materializadas na forma de algum comportamento
visto como anémico. Como € o caso mais famoso da parabola de Cristo sobre o Bom

Samaritano.

“Jesus entdo contou: ‘Um homem descia de Jerusalém a Jerico, e
caiu nas mdos de ladrdes, que o despojaram; e depois de o terem maltratado
com muitos ferimentos, retiraram-se, deixando-o meio morto. Por acaso
desceu pelo mesmo caminho um sacerdote, viu-o e passou adiante.
Igualmente um levita, chegando aquele lugar, viu-o e passou também
adiante. Mas um samaritano que viajava, chegando aquele lugar viu-o e
moveu-se de compaixdo. Aproximando-se, atou-lhe as feridas, deitando nelas
azeite e vinho; colocou-o0 sobre a sua prépria montaria e levou-o a uma
hospedaria e tratou dele. No dia seguinte tirou dois dendrios, e deu-0s ao
hospedeiro dizendo-o: trata dele e, quanto gastares a mais, na volta de
pagarei. Qual desses trés parece ter sido o préximo daquele que caiu nas
maos dos ladrdes? Respondeu o doutor: ‘aquele que usou de misericérdia
para com ele. > “Entdo Jesus Ihe disse: “Vai, e faze tu 0 mesmo’”. (BIBLIA,
1992, pg. 1362).

Ou até mesmo na forma de um grupo que historicamente foi subordinado, e que
através de seus simbolos, tentou exercer sua propria particularidade religiosa. E o caso
mais especifico do que sofreram e vem sofrendo as religides afro-brasileiras com o
processo de satanizagdo. Neste contexto, 0 que encontramos como evidéncia da
construcdo das identidades religiosas no espaco contemporaneo € gque esta contida nelas,
na forma de tradicdo ou de adaptacdo e em variados niveis, uma forte carga e
necessidade de negacgdo (exorcismo) da alteridade. Dizemos que € necessaria ndo por
que concordemos, mas € necessaria por que na sua propria constituicdo, as
religiosidades cristds tomam como ponto central de sua articulacdo dogmatica e
litirgica certa dose de intolerancia, muito bem disfarcada em algumas situacdes, e em
outras tdo escandalosas que podemos muito bem nos referir a um alto grau de

fundamentalismo biblico® (violéncia discursiva).

%“podemos apontar que o fundamentalismo representa uma das esferas da vida cotidiana onde, talvez,
(mesmo que seja necessario um maior aprofundamento da questdo empiricamente falando), ndo
observamos uma grande presenca de elementos de “tempo de lazer” e “tempos de interesses indiretos” tdo
préprios dos tempos modernos. Isso é provado pelos ditames que afirmam que, em teorias
fundamentalistas, principalmente as religiosas, se configuram verdadeiros nucleos duros de
argumentacdo, onde frestas sdo raras e momentos de interesses paralelos normalmente caem nas teias da
forte coercdo social. Cremos que essa seja uma diferencga primordial entre a vida cotidiana do secularismo
e do fundamentalismo. O conflito biblico é extremamente enfatico. Segundo os textos sagrados, que
podemos aqui nesse trabalho tomar como fontes empiricas da demonstracéo de nossa teoria do exorcismo
da alteridade j& confirmam que existe explicitamente uma adverténcia contra as falsas doutrinas.
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COLOSSENSES — CAPITULO 2 — Adverténcia acerca de falsas
doutrinas

“Digo-vos isto para que ninguém vos engane com discursos
sedutores. Por que, embora corporalmente distante, estou presente a vds em
espirito, e me alegro em ver a firmeza da vossa fé em Cristo.

Como (de nossa pregacgdo) recebeste o Senhor Jesus Cristo viva
nele, enraizados e edificados nele, inabalaveis na fé em que fostes instruidos,
com o coragdo a transhordar de gratidio!”’(BIBLIA SAGRADA, 1992, pg.
1508 e 1509)

O maniqueismo que encontramos nas variadas interpretagdes dos trechos
biblicos sdo evidentes. Entretanto quase todos provocam na modernidade um efeito
colateral bombastico. Obviamente que se trata de re-avivamento de uma tradigdo crista
secular. Ela se centra no dualismo coisas da religido — paraiso x coisas do mundo —
inferno. O antagonismo esta presente em uma afirmacdo muito categorica de que aquilo
que ndo € da igreja é maligno. Pois, tudo que habita a vivéncia fora da vida religiosa da
igreja pertence ao mundo. E presente em todas as religiosidades de matriz cristd, com
pouquissimas exce¢des. Na seria pelo catolicismo popular 0 mundo o lugar do diabo?
Assim como para 0s neopentecostais? Esse didlogo entre o que profano e o que é
sagrado em cada religiosidade e na religiosidade dos outros é parte integrante da
producéo das relacdes de identidade e alteridade desses grupos. E por isso que é facil
encontrar a analogia discursiva, dentro de meios pentecostais principalmente de que os
umbandistas, espiritas, magons, ateus estdo no mundo e, portanto estdo sob o dominio
do diabo. Dessa forma, inclusive explicamos o porqué de varios grupos religiosos, e em
variadas situacOes, respaldarem uma espécie de ascetismo. Variadas formas de
afastamento das coisas do mundo, vistas como demoniacas pelo menos em discurso.
Esse fendmeno é amplamente visto em meios cat6licos da renovacao carismatica, como
forma de diferenciacdo aos adeptos da teologia da libertacdo e em meios pentecostais e
neopentecostais, como forma de alcancar mais facilmente os bénus das promessas ditas
pela teologia da prosperidade. Tratasse de forma contraditoria de uma fuga do mundo
para poder usufruir daquilo que ele pode materialmente oferecer. Dessa forma,
percebemos que até mesmo o mundo dos ateus € visto de forma magica, por que esta
sendo dominado pelos poderes do deménio.

Tal problemética também é derivada de um fendmeno que conceitua uma das
principais causas da crise da modernidade. Uma das principais caracteristicas do “jogo

das identidades™ é que esse pode ser muito bem comparado a uma bola de neve, de
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carater politico e ideoldgico entre um universalismo dificilmente identificado por causa
das apropriacgdes diferenciadas de sua tradi¢éo e particularismos, que tentam de alguma
forma se universalizar. Ou seja, as tendéncias locais, pelo medo de perder espaco para o
fantasma da Globalizagdo, tentam, de qualquer forma, se impor como novas férmulas de
universalismos. E é por isso que podemos afirmar o que é dbvio, na verdade nosso
fendmeno é de dificil empreitada por que existe um numero cada vez maior de
religiosidades de matriz cristd e também de religiosidades de matriz afro-amerindia-
medilnicas e ndo um cristianismo e uma religido afro-amerindia-meditnica brasileira.
Cremos que a realidade empirica esta ofertando pelas tabelas um ndmero quase infinito
de exemplos que podem ilustrar essas consideracdes.

A divisdo, ou representacdo de um quadro descritivo das religiosidades no Brasil
nos dias de hoje seria uma empreitada extremamente dificil. Inclusive dispensando nédo
somente um trabalho especifico para tal, mas uma literatura inteira. Tomamos entdo,
emprestadas algumas referéncias da maioria dos autores que lemos, mas um quadro nos
chamou atencdo. Branddo (1988, pg. 32) nos mostra que poderiamos identificar o
problema da religiosidade no Brasil através de trés vertentes principais. O catolicismo, o
protestantismo e as religides mediunicas. Segundo o autor o catolicismo estaria dividido
em duas facetas. De um lado um catolicismo eclesiéstico, oficial, erudito e do outro o
catolicismo popular. Nos acrescentamos dois outros movimentos considerados a diviséo
mais profunda do catolicismo moderno em todo Brasil e em toda a América Latina — a
teologia da libertacdo e do outro lado a renovagdo carisméatica. Quanto ao
protestantismo teriamos um protestantismo de imigracdo oriundo dos povos protestantes
que vieram ao Brasil no inicio do século XX e suas representagcdes episcopais e
luteranas. Um protestantismo histérico com presbiterianos, congregacionais, metodistas
e batistas. E por ultimo o protestantismo pentecostal e neopentecostal (esse Gltimo
acrescentado por nos), que se ramificou de forma tal que encontramos quase 80% dos
protestantes brasileiros como sendo representantes dessas denominagdes. Quanto as
religibes medilnicas essas estariam divididas em trés correntes. De um lado o
espiritismo kardecista, do outro a umbanda e do outro o candomblé. Sabemos que essa
divisdo pode ser alterada, e mesmo contrariada, j& que muitos movimentos foram
omitidos, como € o caso das chamadas religiosidades esotéricas, e de matriz amerindia.
Incluindo a colocacdo de que, por cima dessas qualificacbes do quadro de Brandao
(1988) existiriam as chamadas matrizes religiosas, que ja denominamos e classificamos

desde o primeiro capitulo.
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Outro problema de natureza identitaria e que permeia suas formac6es no cenario
religioso brasileiro é o discurso do sincretismo sendo aos poucos aceito dentro das
religiosidades de matriz africana e também em algumas religiosidades de matriz crista.
Bem, nessas possibilidades podemos apontar também dois comportamentos
diferenciados. Quanto as religiosidades de matriz africana observamos uma orientagdo a
aceitacdo do sincretismo como parte da prépria razdo ontologica da religido. 1sso por
que a coagulacdo de seus credos com o catolicismo e as religides indigenas e
meditnicas foi vital para a sobrevivéncia de fragmentos da cultura trazida da Africa.
Hoje, 0 que vemos é o surgimento de um novo tipo de religiosidade muito particular, sé
pertencente a essa banda dos tropicos. Entdo se sincretizar foi uma questdo, antes de
tudo, de sobrevivéncia. E nesse sentido que consideramos até anémala as propostas de
alguns grupos de matriz africana que consideram menos dignas as denominagdes mais
sincretizadas do Candomblé e da Umbanda. Seria um exorcismo dentro dos proprios
grupos que j& sofrem esse tipo de violéncia? Do lado cristdo, em contrapartida, a
aceitacdo do sincretismo faz parte de um pseudo projeto de universalismo e de
solidariedade préprio de um falso discurso de aceitacdo da alteridade. O sincretismo se
transforma em uma espécie de perddo da diferenca, no momento em que se estabelecem
os pedidos de perddao da igreja catdlica que, por uma jogada politica de auto
demonstracdo de benevoléncia, admitindo o valor cultural das matrizes africanas, se
mantém moralmente mais flexivel. Estamos enumerando estas ultimas razGes ndo na
intencdo de atacar nenhuma denominagdo, e nem muito menos causar polémicas
improdutivas. Fazemos isso por que evidenciamos a presenca de dois discursos dentro
do Catolicismo no Brasil especialmente. De um lado encontramos as falacias provindas
das hierarquias romanas, reproduzidas, até certo ponto, nas mitigacdes da CNBB, que
de certa forma devemos admitir que sabe muito bem conciliar as duas esferas de
identificacdo das religides na modernidade — a tradi¢do e a vanguarda. E justamente
desse tipo de catolicismo que emerge o perddo da diferenca tdo proprio do movimento
ecuménico. O problema do sincretismo, no entanto, é muito mais imperceptivel,
principalmente pela infinitude de variacGes, justamente no catolicismo disseminado
pelas comunidades de seus fiéis. Para resumir a pergunta é: “Podemos viver juntos?”” ®

sob a égide do sincretismo? Certo é que existem muitas implicacfes nessa questéo.

% Titulo, no minimo instigante da obra de Alain Touraine: “Podemos Viver Juntos?”.
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IV.2 — A ldéia sobre o Mal e o Diabo na Modernidade do Contexto

Sincrético Brasileiro.

A seducao do maniqueismo

Deste modo vim cair com uns homens que deliravam orgulhosos, demasiado
carnais e loquazes; em sua boca havia lacos diabolicos e engodo pegajoso feito com as
silabas de teu nome, do nosso Senhor, Jesus Cristo, e do nosso Paraclito e Consolador,
0 Espirito Santo. Estes nomes nunca saiam de seus labios, porém, s6 no som e ruido da
boca, pois de resto, seu corac¢ao estava vazio de toda a verdade.

Diziam: *Verdade! Verdade!” — e, incessantemente, falavam-me da verdade, que
nunca existiu neles; antes, diziam muitas falsidades, ndo apenas de ti, que és verdade
por exceléncia, mas também dos elementos deste mundo, criacdo tua. Sobre isto,
mesmo quando os filésofos diziam a verdade, tive de ultrapassa-la nos raciocinios por
amor de ti, 6 pai sumamente bom, beleza de todas as belezas!”’(AGOSTINHO, 2002,
pgs. 68 e 69).

Em sua tentativa de saber os por qués do falecimento e ressurreicdo do
sobrenatural no mundo moderno, Berger (1985) passa a abordar uma problematica
prépria da esséncia das religiosidades e que pode muito bem se confundir com um
problema teoldgico. A teodiceia, assim como fora abordada por Weber (1999)
constituisse em um dos problemas bases das religiosidades. Contudo, cremos que esse
problema, ou seja, de uma “justificagdo de Deus” ou dos deuses é levada as ultimas
consequéncias pelas religides da salvacdo, que, alias, parecem ser o ponto basico de
interpretacdo de Berger em sua obra “Um Rumor de Anjos” (BERGER, 1973, pg. 43).
A justificacdo de Deus para os cristdos estd na base de um contra-senso que, por muitos
séculos foi um ponto bésico de indagacBes para os seus tedlogos, especialmente
Agostinho em “Confissfes”. Se Deus é onipotente, onisciente e onipresente entdo qual
seria a origem do mal e de todas as desgracas presentes no mundo? A resposta mais
comum dos cristdos € que esse teria duas proveniéncias: um o pecado original fruto do
livre arbitrio do casal original e outro que seria anterior ao pecado de Adéo e Eva, que
seria 0 mal em sua forma pura — ldcifer. Forma-se entdo uma espécie de teodicéia
maniqueista Esta nos primérdios das religides da salvacdo a opc¢éo clara dos designios

divinos em expulsar tudo que ndo pertencesse a sua ordem, como é relatado no mito do
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génese. A nosso ver, essa justificacdo mitoldgica inicial, e principalmente imemorial —
ou seja, livre das barreiras do tempo, se insere como um ponto nodal dessas crencas. O
alivio frente ao mal esta em ter respaldado, através de certo fundamentalismo biblico,
gue o mal ndo é oriundo da divindade e que, por isso, deve ser evitado e reprimido ao
maximo possivel.

O problema do mal é colocado como uma estrutura reinante nos fenémenos
religiosos. Contudo, na modernidade ele tomou diferenciadas formas de ser encarado,
inclusive tornando-se a partir dos estudos de Hannah Arendt um tipo de vocaliza¢do dos
problemas que os individuos e as sociedades enfrentam tipicamente nesses tempos. O
mal sempre configurou como a expressao maxima da alteridade (ou como poderiamos
dizer — a alteridade em primeira e Ultima instancia), principalmente nas religiosidades
onde a dicotomia bem e mal tem reinado tendo a idéia de maniqueismo como sendo
sobressalente, como é o caso das religides da salvacdo, especificamente. A questdo a
mais € que na modernidade, essa questdo se disseminou e acabou tendo um dificil
diagnostico. Entretanto, podemos dizé-lo como um refluxo da nossa prépria capacidade
de nos civilizar. Ja que, ja adiantamos esse ponto, a nossa racionalidade é unilateral e
por essa caracteristica extremamente preconceituosa. Ela naturalizou atitudes como o
exorcismo da alteridade a um ponto que, consideramos perfeitamente normal e até em
certos momentos reinante de uma burocracia racionalista a expurgacéo do outro e de
suas crencas. Essa naturalizacdo desse mal resulta, hoje em dia inclusive, numa
sacralizacdo do mesmo. Ouvimos muitas vezes entre criticos leigos do
neopentecostalismo® que essas religiosidades sdo mais satanistas do que as que elas
acusam como forma de exemplificar o que dissemos. O mal de exorcizar o alheio

justamente na intencédo de livrar do proprio mal.

O mal ¢, “um problema que, justo por ser central y de siempre, nos
llega cargado de presupuestos y configurado por respuestas que pudieran
ser justas em su tiempo, pero que no necesariamente tienen que serlo para el
nuestro”. (Simpdsio Internacional de Teologia e Ciéncias da Religido, 2007,

pg. 17).

Parte da identidade cristd se formou a partir de elementos que consideram o

outro como elemento a ser dés-satanizado, ou levar até ele o estigma da evangelizagéo a

% |embremos que o termo pentecostalismo vem do fato pentecostes. No dia de pentecostes o Espirito
Santo de Deus teria visitado Maria e os apostolos num Cenaculo em Jerusalém. O termo é indicado para
significar esses novos movimentos cristdos que se auto afirmam em um segundo pentecostes, onde,
obviamente a acdo do espirito santo seria continua.
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todo custo, e nisso acabamos por entrar em um beco sem saida. Isso por que, a0 mesmo
tempo em que a diversidade cristd tenta dés-satanizar ou evangelizar os cultos nédo
cristdos, para cumprir sempre a sua tarefa de universalizacdo parece estar implicito o
ideal de que eles ndo devem ser evangelizados na totalidade, ou pelo menos nunca
foram e o Cristianismo parece admitir que nunca sejam ou serdo. Ora, se a parte da
identidade cristd se faz no processo de cooptacdo do outro, através da evangelizagédo e
do exorcismo cultural, a medida que sua tarefa estiver cumprida e o outro ja seja
totalmente cristdo, entdo parte da sua identidade seria reduzida a uma expressao do
passado ja sem importancia. O mal deve ser sempre re-nomeado e re-inventado a fim de
perpetuar o pressuposto ideal da identidade cristd: lutar contra o proprio mal. E parece-
me que este tema, ainda o é contemporaneo por dois motivos em relevancia. Primeiro
por que creio que grandes explicacfes da esséncia humana e que estdo na religido séo
defloradas justamente em periodos de crise, como é o caso latente da nossa sociedade.
Neste caso, voltam a tona antigos enfrentamentos ideoldgicos e maniqueistas, como a
infinita e celebre luta do bem contra o mal (como foi dito no mal sucedido discurso de
George W. Bush, presidente dos EUA se referindo ao embate ideoldgico do Oriente
contra 0 Ocidente devido aos ataques as torres gémeas do World Trade Center na cidade
de New York, em 11 de Setembro de 2001). E segundo, por que me parece que quanto
mais combatida €, uma influéncia ou tendéncia cultural, como é o caso dos grupos
historicamente exorcizados as saidas normalmente sdo duas: o grupo exorcizado
sobrevive com bastante forca, como é o caso de judeus e &rabes, ndo sé no Oriente
como também no Ocidente, ou sdo totalmente aniquilados ou até mesmo sincretizados
com o Cristianismo como forma de sobrevivéncia. E é esse segundo caso que se encaixa
com os paradigmas estudados como o sincretismo brasileiro de origem africana,
indigena e catdlica.

Mas ao que nos parece, essa existéncia dicotbmica com o mal é uma estrutura
elementar, um nucleo duro de argumentacdo do discurso cristdo, portanto elemento
fundamental que traca as diferencas entre a identidade cristd e suas alteridades. E é
nesse sentido que dizemos, enquanto o préprio neopentecostalismo existir ele
configurara como denominador dessa idéia, mesmo que essa denominacdo va de
encontro as principais bases ideoldgicas da mesma modernidade. Um dos problemas
mais interessantes dentro das atitudes dos grupos religiosos frente a questdo do mal é
que, retendo as atitudes da fé mantém-se por elas procedimentos e discursos muito

semelhantes aos que existiam na época em que alguns autores denominam de pré-
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moderna. ““Cuando el problema del mal se presenta dentro de la fé, el fondo ultimo de
la actitud premoderna sigue manteniendo su validez.”” (Simposio Internacional de
Teologia e Ciéncias da Religido, 2007, pg. 23). Isso equivale a dizer que, prevalece a
magica e a racionalidade feiticeira para se lidar com a alteridade expressa no mal que se
espera estar na religido do outro.

Um dos pontos fundamentais a respeito da leitura da alteridade religiosa é que
papel ela ocupa na representacdo maior das constantes leituras e releituras do fenébmeno
das proprias alteridades no mundo contemporaneo. Ou seja, que lugar ocupa o outro
religioso, ou de outra religido em um mundo que contempla idéias como liberdade de
expressao e principalmente de livre arbitrio? Quem sdo os outros religiosos? E como se
deve agir com eles? Essa questdo nos é singular por essencialmente ser também capaz
de situar o papel das figuras e representacbes do mal, visto como o(s) outro(s) do
sistema social cristdo, envolvendo também a figura do diabo, e por conseqiiéncia as
religiosidades de matriz africana. Existem discursos modernos, que sdo verdadeiras
apologias a sentimentos como liberdade, tolerancia, mas que para falar a verdade nada
mais seriam do que ““travestismos discursivos” (DUSCHATZKY & SKLIAR, 2001),
seriam efetivamente forcas suaves de mascaramento da realidade nua, crua e desigual e
forrariam toda ela com o apanagio da democracia. O que certamente apdia ainda mais a
nossa tarefa. Dissemos desde o inicio desse trabalho que, dentro da discursividade
crista, sobrevive desde a séculos algumas formas nada humanitarias (provavelmente
também cristds) de se lidar com as alteridades religiosas, essa bondade do
multiculturalismo reveste uma verdadeira face — a tentativa de se globalizar,
universalizar a cultura cristd! Que de fundo, temos discursos que nos fazem crer na
impressdo de que realmente estamos, no sentido da tolerancia e da respeitabilidade
vivenciando grandes transformacdes, s6 que no fundo todas elas nada mais sdo do que
palavras de moda. Esses posicionamentos tedricos, ou até mesmo essas politicas
publicas de abertura e tolerancia seriam, mesmo representando passos cambiantes rumo
a possibilidade de um verdadeira sociedade de tolerancia, tdo politicamente corretas
qguanto sensivelmente confusas. Duschatzky e Skliar (2001) mostram trés discursos
atualissimos a respeito da alteridade, sejam eles: ““O Outro como fonte de todo o mal”
(que nos interessa sobremaneira), “O Outro como sujeito pleno de um grupo cultural’ e
““O Outro como alguém a tolerar” (que também nos sdo particular). Certamente ndo da
para ainda hoje contemplarmos uma sociedade perfeitamente e amplamente toleravel,

principalmente no aspecto religioso. J& que a Historia demonstra que a idéia de
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respeitabilidade pelas diferencas religiosas é quase uma excecao entre 0s povos, e que
sempre perdurou entre a maioria deles a idéia de que ““O Outro € fonte de todo o mal”.
Duschatzky e Skliar (2001) usam a peja de Eric Hobsbawm para afirmar que o século
XX néo foi excecdo a essa regra, mesmo que a expulsdo da alteridade fisica ndo seja a
mais habitual em algumas ocasides, como &, por exemplo, 0 nosso campo de estudo. O
que, como ja dissemos a torna ainda mais contundente na sociedade, fazendo com que,
em certas situacGes, ou na maioria delas seja observada como um habito natural e
necessario para seguranca da ordem moral e religiosa do Cristianismo e por

consequéncia de todas as sociedades que se orientam por suas prédicas.

“A Modernidade construiu, neste sentido, varias estratégias de
regulacdo e de controle da alteridade que, s6 em principio, podem parecer
sutis variagBes dentro de uma mesma narrativa. Entre elas a demonizacao
do outro: sua transformacéo em sujeito ausente, quer dizer, a auséncia das
diferencas ao pensar na cultura; a delimitagdo e limitacdo de suas
perturbagdes; sua inven¢do, para que dependa das traducfes oficiais; sua
permanente e perversa localizagdo do lado externo e do lado interno dos
discursos e préticas institucionais estabelecidas, vigiando permanentemente
as fronteiras — isto é, a ética perversa da relagédo inclusdo/exclusao -; sua
oposicao a totalidades de normalidade através de uma logica binéria; sua
imers&o e sujeicdo aos estereotipos, sua fabricacdo e sua utilizacdo, para
assegurar e garantir as identidades fixas, centradas, homogéneas, estaveis
etc.” (DUSCHATZKY & SKLIAR, 2001)

Seria impossivel, por essas razdes, saber da existéncia de religiosidades que nédo
estivessem mutuamente se traduzindo, e pior, quando da formacdo dessas traducdes e
re-traducgdes implicariam sempre em respostas vivas, ndo opacas, ou seja, discursos

positivamente ou negativamente viris.

“Traducdo enquanto mecanismo de manipulacdo dos textos dos
outros, enquanto usurpacéo de vozes da alteridade que sé@o transformadas,
primeiro, em vozes parecidas, porém ndo idénticas e assimiladas, depois,
em nossas formas conhecidas de dizer e de nomear.” (DUSCHATZKY &
SKLIAR, 2001)

E como todas essas manifestagbes parecem ao mesmo tempo, possuir
integralmente semelhancas entre si, mas também fortes diferencas é que aquilo que é
diferente sempre acaba representando um potencial perigo a hegemonia discursiva dos
grupos, e € ai que entra 0 mal. O mal é como uma representacdo da potencialidade do
perigo que se avisa, e que, portanto deve ser evitado, combatido. E mais, foram
acrescidos a mentalidade binaria de bem e mal, civilizado e primitivo, racional e
irracional, fé e razdo, marginal e centro, ricos e indigentes, sdos e loucos, eficientes e
deficientes, heterossexual e homossexual, nativo e estrangeiro e etc., portanto se
constituiriam como parte integrante da propria dialética formadora do ethos ocidental.
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A presenca do mal pode ser muito bem entendida, pelo menos nos dias atuais, ou
pelo menos até na estruturacdo da Umbanda como uma expressao da individualidade e
seu carater religioso na modernidade. Trata-se de uma questdo de carater intimo,
dependendo de pai de santo para pai de santo (ou zelador de santo como ouvimos em
tantas ocasifes) e suas devidas ocupagdes e objetivos com a religiosidade que professa.
Por causa de sua abertura, ndo se trataria de problemas com a religido e sim com o0 uso
que os individuos fariam com ela. O falatorio dessa forma é essencial e observamos isso
em nossas entrevistas, quando da preocupagdo constante dos pais de santo em se alto
proclamarem de boa indole, a0 mesmo tempo em que mal diziam tantos outros
zeladores, por que intimamente tratava-se de disputa, ndo somente por mercados como

vulgarmente se possa dizer, mas por campos politicos de influéncia.

“Dentro do Candomblé tem o caminho positivo e o caminho
negativo, segue 0 que quiser eu sigo o positivo, olha eu ndo posso lhe
informar sobre esse sentido por que, eu hoje ando em poucas casas de
Candomblé, (...) em todos os setores e em todas as religibes na minha
concepgao existe 0 bom e existe o ruim. As pessoas ndo séo vistas pelo lado
positivo, inclusive por outras pessoas que cultuam outras religies, qualquer
coisa eles vem e acreditam que é do demo”. (Irmdo Antonio Baiano)

O pecado cristdo representa uma cissura em sua cosmologia, j& que mesmo nao
tendo tal comprometimento doutrinario com ele, seus representantes, pelo menos o0s
entrevistados sdo cientes da sua importancia para se tracar uma posi¢do de pai ou mae
de santo afamado.

O Exorcismo da Alteridade toma uma centralidade nos cultos cristdos a partir do
momento em que ela se torna necessaria para a explicagdo de qualquer tipo de
infortdnio. O diabo é o mestre dos disfarces, e enquanto tal ele pode invadir o0 mundo
inteiro com suas peripécias, e mais, contando com um séquito imenso de pequenos
demonios. J& essa corte de diabos menores serve para 0 exorcismo da alteridade para
denominar deuses de outras religiosidades, como € o caso especifico dos orixas, que na
linguagem do testemunho do pastor Paulo de Tarso, sdo demonios de variadas formas,
com variados poderes. Esse exército compde-se de variados individuos que atrapalham
os trabalhos das pessoas, se intrometem na tranquilidade de um casal, impedem que um
filho nas¢a ou cresca com salde, garantem sucesso para 0S Seus seguidores, matam,
entram na mente das pessoas, possuem o corpo de algum seguidor a fim de que ele
possa fazer um mal, enfim, se enfileiram de formas variadas para zombar da obra do
criador. E evidentemente que o principal alvo seria os homens, que se véem como

principal obra da criagdo. ““todos os acontecimentos para os quais ndo havia explicacéo
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eram preferencialmente atribuidos a eles.” (NOGUEIRA, 1986, pg35). Essa visdo
apocaliptica, de que em todos os lugares existe 0 mal e 0 seu senhor — 0 demdnio cria
uma visdo extremamente singular a observacdo da sociologia da religido. Tratasse de
um mundo, ou pelo menos de comunidades (que ndo sdo poucas) que se comportam
assim, que a visdo desavisada de alguém podem ser vistas como histéricas e fanaticas.
Entretanto, consideramos que se trata de algo contraditoriamente muito moderno.
Observar 0 mundo, ja tdo desajustado, com sua fluidez e se entregar totalmente ao
hedonismo e individualismo tdo pregado pela logica do capital, para sociedades ndo tdo
modernizadas como a brasileira chegar a essas ultimas conseqiiéncias seria uma
catastrofe. S0 necessarios portos seguros que demonstre o quanto a moral ainda €
inabaldvel, e por isso figuras como o diabo se encaixam no pantedo de figuras
(existentes realmente ou ndo) que tragcam fronteiras de identidade e existéncia. E tal qual
parece ser na modernidade, assim como na medievalidade, que o diabo e seus sequazes
sdo figuras carimbadas do cotidiano religioso do homem moderno. Ele esta nos livros,
nas capas de revistas, em filmes inclusive horas de forma horrenda e horas de forma
inofensiva e simpatica, ainda continua sendo a mulher que tenta a pureza masculina.
Um filme que tenta de forma extremamente sutil observar essa relacdo do homem com
esse diabo do cotidiano moderno e ao mesmo tempo folclérico é “O homem que

desafiou o diabo”

, mesmo que nele se perceba a insisténcia do autor em
pornochanchar essa mesma relacdo cotidiana. Nele, a personagem principal, Zé Araujo,
posteriormente Ojuara, vive as poucas com o diabo depois de ter se revoltado contra a
propria esposa e sogro. O ator Helder Vasconcelos, que atua como o diabo (c&o miudo,
personagem que faz parte do imaginario sertanejo) diz que:

““0 cdo middo ele é alegre, ele é festivo, ele é vigoroso e intenso,
enfim o cdo middo é desse jeito e ndo tinha de ser de outro (...) todo diabo é
habilidoso, todo diabo é sarcastico, todo diabo é irdnico (...)”

Mas ele esta antes de tudo nas condutas desviantes. Nos gays, nos abortistas, nas
feministas, nos cientistas, na academia e principalmente para nosso estudo nas

religiosidades de matriz africana.

“As diversas formas de apresentacéo da figura do Maligno seguem
uma tradicdo mais ou menos consciente: tanto o tentador como o
instrumento de sua tentacdo e o cortejo de entidades inferiores que
participam da esfera do Mal aparecem com caracteres burlescos, objetos de
uma ridicularizacdo, que mostrem a sua inferioridade implicita frente a
figuras revestidas de santidades” (NOGUEIRA, 1986, pg. 38).

%7 Fonte: http://wwws.br.warnerbros.com/ohomemquedesafiouodiabo/
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No catecismo catolico se diz:

“8414 — Satanas ou o Diabo, bem como os demais demdnios, séo
anjos decaidos por terem se recusado livremente a servir a Deus a seu
designio. Sua opgéo contra Deus é definitiva. Eles tentam associar 0 homem
a sua revolta contra Deus.” (CATECISMO, 1993, pg. 118).

Portanto, A idéia de que a opcdo dessas entidades seja definitiva pode ser
considerado como um sinal de que sempre havera uma oposi¢cdo a Deus. O que
implicaria em uma eterna luta do bem contra 0 mal. Mesmo que ela esteja, para a
maioria dos religiosos expressa apenas na histéria da humanidade. E ainda sabemos que
0s tempos modernos trazem a tona um revigorar de uma contra tradicdo do cristianismo.
A difusdo de cultos e idéias satanistas. Esses representam um real perigo a hegemonia
do catolicismo, no meio cristdo principalmente por que eles abrem um novo flanco
nessa batalha, a disputa pelos jovens. Procuramos, por exemplo, em um site catélico a
seguinte chamada: “Movimentos religiosos alternativos e seitas satanicas — Cuidado

com o lobo™ %, O texto comeca com a seguinte afirmacao:

“N&o se entra em um movimento religioso alternativo ou em uma
seita sem um motivo; o fator desencadeante é com freqiiéncia «uma falta de
acolhida de um familiar, um amigo ou um educador»”
(http://www.zenit.org/article-14253?1=portuguese)

E continuando no Catecismo:

““8395- Contudo, o poder de Satanas ndo ¢ infinito. Ele ndo passa
de uma criatura, poderosa, pelo fato de ser puro espirito, mas sempre uma
criatura: ndo é capaz de impedir a edificacdo do Reino de Deus. Embora
Satands atue no mundo por 6dio contra Deus e seu Reino em Jesus Cristo, e
embora a sua acdo cause graves danos - de natureza espiritual e,
indiretamente, até de natureza fisica - para cada homem e para a sociedade,
esta acdo € permitida pela Divina Providéncia, que com vigor e dogura
dirige a histéria do homem e do mundo. A permissdo divina da atividade
diabdlica é um grande mistério, mas ‘nés sabemos que Deus coopera em
tudo para o bem daqueles que 0 amam’ (Rm 8,28). (CATECISMO, 1993, pg.
112).

Por ser considerado como um ser puro espirito o deménio pode ser considerado
mais poderoso do que o ser humano. Por qué? Ja que ele ndo possuiria a delimitacdo de
tempo e de espaco, mesmo podendo agir sobre esses, principalmente no que se refere o
imaginério popular das religiosidades brasileiras. Inclusive segundo essa, e também pela
tradicdo biblica existiria certo espago para a atuacao desses, através de varios artificios,

% Fonte: http://www.zenit.org/article-14253?l=portuguese
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para que as pessoas acreditassem mais ainda no poder de Deus. Contra-senso? Talvez.
Mas seria a idéia de que se reconheceria 0 bem atraves do conhecimento do mal. O livro
de J6 é um exemplo muito utilizado nos meios religiosos brasileiros como testamento
dessa relacdo de provacdo de Deus para com os homens. “Um dia em que os filhos de
Deus se apresentarem diante do senhor, veio também Satanas entre eles.” (BIBLIA,
2002, pg. 613)

E nesse sentido muito proprio a afirmacdo de que os individuos ndo devam se
rebelar, nem muito menos optar por algum tipo de religiosidade diferente das
expectativas tradicionais. Se rebelar contra a religiosidade é optar pelo mal, e optar por
este € ir contra a ordem, e mais é elemento sintomatico de que algo anda errado dentro
da conjuntura das instituicdes familiares e proprias da tradicdo religiosa. A busca
insaciavel pela felicidade é outro fator sintomatico dessa desorientacdo que leva as
pessoas escolher pelo satanico, pelo menos é o que afirmam muitos autores catolicos a
respeito do surgimento desse tipo de fendbmeno. Interessante é a entrevista da autora do
livro: “Movimentos Religiosos alternativos e seitas satanicas: ‘cuidado com o lobo’”. A
autora é presidenta do grupo de pesquisa socio-religiosa de Mildo. Para ela, a diferenca
entre essas tendéncias e 0s movimentos eclesiais é que esses se fundamentam em
propostas e ndo em imposi¢cdes como 0 S80 0S movimentos satanistas. Esses por sua vez
se baseiam no signo disfarcado da autoridade e dos lacos que produzem entre 0s
individuos e a sua busca pela felicidade desmedida e sem proporcGes. Uma de suas
anatemas, mais proferidas € a referente a ““Reike” que para ela seria “uma espécie de
energia universal, possuida antigamente pelos profetas e por Jesus Cristo”. Tal energia
teria para a autora um grande problema de origem, o budismo e os “chakras” que
desarticulariam os principios da dogmatica cristd. Resumindo: “N&o pode dar-se,
portanto, «dupla pertenca», que inclua adesdo a este sistema panteista, gnostico e
ocultista, diametralmente oposto ao cristianismo.”. O problema seria a duplicidade da
identidade do Cristianismo, questdo tdo velada, como uma luta cruzada e sangnolenta
contra o império do mal, representado pelo relativismo e individualismo e a
heterogeneidade dos credos inadmissivel para Roberta Grillo.

As diversas traducdes de uma mesma tradicdo que repousa no que Maffesoli
(2004) denominou de “teorias de emancipa¢ao”, na busca iletrada de uma salvacdo. A
busca dessa salvacéo esta e serve de anteparo a qualquer atitude que se faca tendo como
ponto final e objetivo comum a ela. Essa salvagcdo nos tempos modernos centra-se na

figura do individuo, ja que é muito comum ouvirmos pela logica cristd que é necessario
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que o fiel se prepare ja que ele pode ndo encontrar seus parentes queridos na eternidade,
ja que ela é individual. Esse oferecimento visceral da salvacdo € um discurso que
radicaliza suas possiveis concatenacdes com outros credos, compromete o dialogo inter-
religioso (se é que ele é proposto), a0 mesmo tempo em que garante ao fiel uma
seguranga emocional radical que urra acima de todas as diferencas qual é o verdadeiro
caminho. Ou pelo menos qual é a verdadeira porta estreita. E uma *“consagracéo do
bem como valor absoluto” (MAFFESOLI, 2004, pg. 13) que como dissemos produz
essa radicalizacdo de acOes. Entretanto, quais seriam 0s outros caminhos se ndo por essa
radicalizagdo do bem? Um homem nplurireligioso, que vive sob a dogmatica do
hedonismo, numa selvageria sinica e ao mesmo tempo homeopatica, busca
irremediavelmente a cura para os seus problemas de forma muito pessoal. Entdo, onde
ficam as religiosidades nesse panorama? E quais as suas propostas para a efetivacdo
dessa idéia tao rarefeita, que é o bem? Oferecendo cé e la duas coisas. Curas alternativas
com a mediacdo do divino e um padrdo ético muito gelatinoso em que uma das poucas
certezas é quem representa o lado do mal — o diabo e seus sequazes, religiosidades
alternativas, religiosidades de matriz africana. Maffesoli (2004) considera que, por
causa dessas contradi¢Bes inerentes aos tempos modernos, vivemos efetivamente “a
hora da anomia” (MAFFESOLI, 2004, pg. 16).

“Uma reflexdo para todos e para ninguém? E no minimo delicado,
em nossa tradi¢do cultural, mostrar de que maneiras o mal nos persegue, em
suas diversas modulagdes: agressividade, violéncia, sofrimento, disfungéo,
pecado — a lista poderia prosseguir infinitamente.” (MAFESSOLI, 1999, pg.
27).

E € por encontrarmos em todos os lugares, principalmente por se tratar de uma
sociedade onde expressdes de violéncia ndo se modulam mais com a lei, e que sdo por
essa, punidas, e mesmo assim as variadas formas de violéncia permanecem € que a
impressdo € a de que vivemos o tempo da anomalia, vivemos o tempo do mal. Ele recria
uma especie de histeria que teima em ver em todas as manifesta¢cbes do acaso como
expressivas desse préprio mal. Principalmente se pensarmos que quase toda nossa
tradicdo filosofica insistiu em uma modelacdo da sociedade eliminando todo o mal e
naturalizando o bem como valor supremo. Esse tipo de incerteza, comungado com a
histeria alimenta um medo do mal absoluto, que em contextos religiosos, de sociedades
muito influenciadas pela moral religiosa resulta numa espécie de exarcebacdo das
citacOes a respeito da figura do diabo e da tradicéo religiosa para fazer-lhe ressurgir das

cinzas. A origem é evocada, ou como Maffesoli (1999) disse festejada como uma pedra
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de salvacdo. Em meio as desconfiancas e medos que emergem dessa violéncia
caleidoscépica. Para os fiéis ele € o responsavel pelos males da humanidade assim como
de todas as injusticas sociais, ja a justica mesmo dos homens é vista pelo jargdo popular
como mais fragil que a justica divina. Pensemos principalmente que a separacgao entre o
bem e o mal e a observacdo do mal apenas como uma privacio boni (ou privacdo do
bem) é apenas intelectualista, ou pertence ao universo dos exegetas, por que entre as
varias manifestacdes da religiosidade popular brasileira, ele esta 14, risonho, medonho,
por vezes pavoroso ou reinando o imaginario de filmes de terror ou festas do divino
expresso pelos cavaleiros vestidos de vermelho. Como a justica de Deus s6 opera em
tempo de graca, com os crentes redimidos e arrependidos de seus pecados lancando um
campo de forca sobre esse, as demais esferas da vida social sdo vistas como de
propriedade, ou pelo menos dominio do deménio. Onde fica o discurso do exorcismo da
alteridade de forma mais clara? Segundo a maioria das mentalidades cristas, estar no
campo de forca da redencdo divina ou estar no dominio do maligno é fruto de uma
opcdo consciente do individuo. Portanto, quando se age com relativa violéncia
discursiva na tentativa de se converter um xangozeiro, por exemplo, se faz sabendo que
se esta agindo sobre uma mente que pode ndo estar em estado de consciéncia, mas que
tem liberdade de escolha, ou seja, que potencialmente tem salvacdo. E como Maffesoli
percebeu, esse é um terreno fértil ja que, esse tipo de enfrentamento com o mal que esta
sendo figurado nas redes socio-religiosas do diabo € pelo menos em vida
“incontornavel” e que ao mesmo tempo ndo pode ser ignorado pelos crentes.
Resumindo: é batalha na certa.

Devemos observar dessa forma, o aspecto antropologico da violéncia discursiva
expressa nesse exorcismo da alteridade. Parece ser um aspecto estrutural da nossa
violéncia discursiva, ela nunca parte de nosso grupo, dai enfatiza-se a cultura da
vitimizacdo onde cada grupo, principalmente cristdo, deixa clara a opgdo do ataque as
religiosidades de matriz africana por estarem sendo atacados anteriormente. Essa
vitimizacdo ndo é reconhecida da boca para fora, mas é institucionalizada como um
bode expiatdrio que radicaliza a atitude de violentar com palavras, com gestos as outras
religiosidades. Ela cria inclusive a sensacdo de mistério constante, ja que o inimigo e a
sua violéncia esta a espreita de qualquer situacdo. Parecida inclusive com as violéncias
climaticas, terremotos que estdo a espreita e atacam quando menos esperamos. Trata-se,
portanto, de ““mysterium tremendum que é a anamnese da morte”. Sabemos que por

outro lado, essas forgas em sua devida medida recriam um mundo pluralista, onde o mal
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é visto em seu sentido potencial, de sintese entre opostos. Ou em sua devida medida a
““violéncia é um elemento essencial da construcao simbolica do social” (MAFESSOLL,
2004, pg. 70) Esse dialogo entre religiosidades tdo diferentes, mesmo que sendo vista
como heresia pelos setores mais dogmaticos dos credos, infundem irremediavelmente o
que elas possuem em comum, aproximando as suas polissemias, mesmo que essas
iniciativas pluralizantes sejam raras. Mas nelas € comum ouvirmos nas religiosidades
populares que as religides sdo varias, mas Deus € um sd. E mais, que esse mesmo Deus
se manifestou de vérias formas em varios lugares. Trata-se de avango, ou nao
teologicamente ndo sabemos, mas certamente que sociologicamente a idéia de que
existe um Deus que se manifesta de formas diferentes ja € grande coisa. Grupos que
secularmente eram antipaticos uns com 0s outros passam a buscar uma teoria da
superacao, ou 0 que os catélicos chamam de ecumenismo, ou mais radicalmente uma
integracao de antigos maus.

Por isso observamos que a maioria dos discursos exorcistas € de alguma forma
um deboche desse minimo poder do deménio frente ao poder de Deus, sé que
evidentemente o escarnio nao é apenas a figura do demdnio, mas sim a figura das
pessoas de conduta desviadas. E muito comum vermos evangélicos que em
determinados momentos asperos dos cultos de exorcismo riem com certo sarcasmo do
deménio e da vitoria de Deus sobre o pecado dessas condutas desviantes. Mesmo que
contraditoriamente parte desses cultos, principalmente da IURD seja uma espécie de
pseudo-apologia ao préprio deménio. Nesses anfiteatros, que mais parecem as tergas-
feiras do descarrego no momento apice, 0 momento do duelo entre o poder do pastor
conferido por Deus e o0 poder das entidades conferido pelo deménio.

Mariz (1999, pg. 34) demonstra que a fluidez entre as fronteiras de idéias entre
bem e mal no Brasil parece sempre ter sido fragil, ao mesmo tempo em que ela compde
parte importante de nossa formagcdo cultural — religiosa. O que de certa forma sempre da
énfase no discurso da satanizacdo do outro da seguinte maneira, deslocando-0 em um
habitat quase carnavalesco, ou pelo menos fazendo com que tal habito se tornasse cada
vez mais saudavel dentro da estrutura de a¢fes de uma pessoa religiosa cristd, sem que
para com isso ela sentisse algum tipo de culpa em estar sendo abertamente
preconceituosa. E mesmo que apontemos um radicalismo nesse embate, sabemos que
essa razdo cultural, essa opinido é quase unanime entre as religiosidades de matriz
cristd, incluindo de forma propria até mesmo o catolicismo e propriamente seu mais

novo movimento — a renovacao carismatica.
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Juntamente com a idéia de que o maligno esta associado a duas estruturas, as
libertinagens da modernidade e as religiosidades ndo cristés estdo a de que o deménio se
esconde por trds de um terror progressivo em sociedades secretas através do ocultismo e
etc. E comum encontrarmos nos discursos do exorcismo da alteridade, alimentados por
toda uma literatura do oculto, assim como manifestagdes televisivas a respeito da sorte
de varias personalidades de que existiria uma espécie de fronteira oculta em todas as
praticas dessas religiosidades. O discurso do Pastor Saulo e de Tio Zeca sdo muito
pontuais nesses sentidos. Eles se referem a artistas que teriam feitos pactos com o
demonio através do Candomblé, da Umbanda e da Quimbanda. Para alcancgar sucesso,
essas pessoas teriam vendido as suas almas ao diabo, inclusive o Pastor Paulo de Tarso
se intitula como um ex-artista que teria alcancado sucesso devido a esse tipo de pacto. E
numa espécie de plano maléfico fariam parte de um grande trabalho para arrebanhar
mais e mais almas para o inferno. S&0 mensagens sublimares, possessdes durante o
exercicio do proprio oficio e etc. todo material difundido na internet de forma bastante
clara e objetiva. Ou seja, 0 exercicio do exorcismo da alteridade se conjuga a uma aurea
de mistério que Ihe retroalimenta. A aurea de mistério e ocultismo lhes serve para que
fique respaldada a idéia de vitima, ou seja, somos vitimas de algo que eles tramam junto
com inimigo em segredo, portanto qualquer arma é valida no sentido de resguardar a fé.
E nessa suspensdo de conhecimento a respeito da alteridade religiosa se imaginam as

mais indecentes praticas por parte desses inimigos de Cristo.

“Para o fiel da religido, os adoradores do deménio representam a
total inversdo dos valores: praticam toda a sorte de costumes imorais,
aberragdes, em suma, enfrentando os mandamentos de Jesus, praticam 0s
atos mais imundos e contrarios a toda a decéncia.” (NOGUEIRA, 1986,

pg. 43).

Eles podem inclusive manter relacbes sexuais com 0s proprios demonios,
disseminando filhos que ndo sdo fruto da graca de Deus e sim da perspicacia do
deménio. Sobre o Candomblé é comum também ouvir entre protestantes e catélicos que
seus cultos sdo também baseados em uma moral sexual frouxa onde os proprios adeptos
mantém relacdes homossexuais com os pais de santo. E ndo seria um dos assentamentos

de exu um falo?
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IV.3- A Satanizacdo das Religiosidades de Matriz Africana. A
Formacdo Contemporanea da Alteridade para Catdlicos e

Neopentecostais.

Quando por exemplo a figura indicativa e muito particular de Exu possui varias
interpretacdes entre religiosidades de matriz africana diferentes, e a0 mesmo tempo
representa a amalgama do mal para os cultos cristdos, principalmente catélicos e
neopentecostais.’*® Concordando com  Lévi-Strauss (1985), essas diferentes
interpretacfes do mesmo fendmeno é fruto de um processo de convergéncia, ndo muito
homogénea entre a consciéncia individual, representada por uma experiéncia pessoal
com o fenbmeno. E do outro lado as experiéncias ditas sdo fruto delas proprias com o
grupo em que o individuo vive. Ja este por sua vez, programa toda uma estética, toda
uma alegoria de significados, um discurso sobre aquele fenémeno, no qual,
independentemente de sua experiéncia individual, tera um carater social. Principalmente
por que ja deixamos claro que esse tipo de discurso é construido historicamente. Mesmo
que parecam fluidas, mesmo que ndo sejam tdo verificaveis, essas misturas entre a
experiéncia individual e a rede de significados existentes produz as acdes deste
individuo e de seu grupo frente ao fendmeno observado — exu € o diabo? Muitos desses
dados, muitas dessas informagdes podem nem mesmo compor um arsenal l6gico para a
visdo ocidental de mundo. Mas normalmente se tornam légicas a medida que atendem
necessidades, muitas delas materiais daquele grupo. Ou seja, ““formular impressdes in-
formulaveis, e integrar experiéncias inarticuladas em sistemas” depende
fundamentalmente do contexto historico proprio do momento, qual o tipo de l6gica que
impera nagquele momento, quais sdo as necessidades, de diversas diregdes, que existem
naquele momento de aparecimento daquela crenca aparentemente sem sentido, e nesse
caso um tipo de crenca extremamente fundamentalista e desrespeitosa com a crenca
alheia (LEVI-STRAUSS, 1985, pg. 198). Apenas para termos uma idéia de quao in-
formulével é essa associagdo entre o diabo e exu, podemos, por exemplo, saber que em

determinadas formas, pelo menos a maioria dos filhos de santo que entrevistei me

89 Referimos-nos especificamente a essas duas religiosidades de matriz cristd, quanto aquele que mais
promovem o exorcismo da alteridade por motivos diferenciados. Para nds o exemplo catélico de
exorcismo da alteridade deve ser visto pelo simples motivo da tradicdo cat6lica nesse tipo de prética, e
ainda podemos nomea-lo (o catolicismo) como a primeira representagdo desse discurso na cultura
brasileira, além obviamente da sua hegemonia numérica no Brasil. JA4 os neopentecostalistas se
diferenciam por ser a parte das religiosidades de matriz cristd que incisivamente tomam as praticas de
exorcismo da alteridade como politica religiosa mais efetiva em seus cultos.
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confidenciaram isso, me atestaram que dependendo do tratamento dado exu poderia ser

0 orixa mais benevolente, mesmo que, no todo, seja realmente ambivalente.

Figura X1V - Imagens da oferenda inicial a Exu e de seu assentamento, tiradas durante um toque para
0 Caboclo Sete-Flecha em um terreiro no Vergel do Lago — Maceié — AL.
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Sabemos inclusive que Exu ndo seria a Unica dessas entidades a transitar, tanto
pelo imaginario cristdo quanto pelo imaginario meditnico, pela moralidade do bem ou
do mal. Luiz Assunc¢do (2006, pg. 166) se refere a uma entidade chamada Légua Bogi,
esta seria formada por uma familia de caboclos que teriam como principal caracteristica
a ambiguidade de carater. Légua Bogi tem sua face branca e outra preta, ou quando
imediatamente é identificado como tendo uma parte a Deus e outra ao diabo, ele passa
inclusive a representar-se como um mestre de caminhos, podendo transitar entre 0 bem
e 0 mal, um mestre de jurema curador e feiticeiro e inclusive transitar entre a Umbanda
e a Quimbanda™. Esses atributos conferem ainda mais legitimidade ao que sempre
temos afirmado. Ha espaco, em parte dos cultos das religiosidades de matriz africana
para a sacralidade tanto de elementos do bem quanto do mal, sem que para isso as
entidades ambiguas que incorporam ca e l& um carater sejam menosprezadas, muito
pelo contrario, elas sdo mais dignificadas por terem como atribuigdo principal poderem
transitar entre esses elementos. Sendo inclusive consideradas mestras por essa
atribuicdo. A Unica exce¢do que parece apenas pender para o lado do mal é a ““linha do
cangaco”, predestinada, assim como seus referenciais historicos a apenas matar seus
oponentes (ASSUNCAO, 2006, pg. 166). Dessa forma, cremos que a Umbanda se torna
uma religiosidade muito menos utdpica do que as outras existentes em nossa realidade.
Ela passa a ser uma espécie de retrato, ou apontamento das verdadeiras relagcdes que
existem na trama cotidiana das pessoas. Elas sentem, gostam, amam, mas por outro lado
também possuem seu lado dionisiaco (como se referiria Nietzsche), portanto, odeiam,
sentem inveja, desprezam e etc.. A Umbanda se humaniza tal qual o préprio praticante.

As religiosidades de matriz cristd, em suas varias denominagdes foram
articulando uma caracteristica muito peculiar, desde suas complexas formas de
desenvolvimento de suas identidades, mas também a forca de dominagdo e
denominagdo de “‘acontecimentos aleatérios” (FOUCAULT, 1996, pg. 10).
Acontecimentos que fogem a logica de suas representacdes e que de alguma forma
devem ser pensados e respondidos, inclusive na intencdo de manter o mito da

racionalidade perfeita que é inerente ao prdprio Cristianismo — fonte de toda a verdade.

® Temos conhecimento através das entrevistas que a Umbanda por muito tempo foi conhecida apenas
como o culto dos eguns, que eram espiritos dos mortos. Que inclusive a ligava demais ao espiritismo
kardecista. Entretanto, a conclusdo que chegamos € que essa religiosidade se identifica com o que se
chama linha de trabalho. Seriam essas linhas de trabalho: linha de Preto Velho, linha de Cosme e Damiéo
dos Erés, linha dos Caboclos, linha do povo baiano da macumba, linha dos boiadeiros, linha dos
marinheiros, linha dos ciganos, linha dos Exus e Pombagiras, linha da Jurema, linha do Cangaco e tantos
outros variando inclusive de centro para centro.
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A necessidade de se ter uma resposta salvivica para tudo. Inclusive uma das formas do
Cristianismo dar respostas a essas incongruéncias é deixando claro o que pode ser dito e
0 que ndo pode ser dito, dando-o ainda prerrogativas de um discurso que estaria sempre
focado as transformacdes pitorescas do mundo moderno. “Sabe-se bem que ndo se tem
o direito de dizer tudo, que ndo se pode falar de tudo em qualquer circunstancia, que
qualguer um, enfim, ndo pode falar de qualquer coisa” (FOUCAULT, 1996, pg. 9).
Sabemos que atual situacdo do pluralismo religiosos no Brasil vai a contramdo a essa
verdade. Hoje encontramos uma situacdo de dialogo religioso (ou pseudo dialogo
religioso) em que a intencéo legal é que ocorram didlogos entre as religiosidades e mais,
essas possam gozar de totais privilégios de articulacdo de discursos e verbalizacdo das
suas verdades. E que possam entdo dizer e dés-dizer o que pensam sobre as outras. E
como se disséssemos que estamos em um periodo de transicdo entre um silenciamento
unilateral e patente e um periodo de silenciamento interno das proprias religiosidades
que, nesse campo de disputas elegem seus discursos politicamente e hermeticamente
fechados em busca de reconhecimento publico (religiosidades de matriz africana), ou
preferem o arrebanhamento quantitativo de adeptos (religiosidades de matriz cristd) e
dessa forma constroem discursos que silenciam algumas possibilidades de dialogo
maior e bradam exorcismos de ambas as partes. E evidente que os silenciamentos
continuam de formas variadas e extremamente camufladas nesse contexto de liberdade
religiosa, entretanto eles estdo espalhados nas comunidades, nas paréquias e nos centros
qguando os seus lideres, padres, pastores ou ialorixas e babalorixas determinam quais 0s
individuos e grupos devem pertencer as suas alteridades mais latentes deixando muito
claro que, mesmo que parentes dos adeptos pertencam a qualquer outra religiosidade
este também devera ser alvo de uma batalha espiritual. Contou-nos o Irmédo Antoénio
Baiano que sua irma, que é adepta da igreja Assembléia de Deus ja realizou até uma
passeata com seus irmdos de culto para tentar convencer ao irmao de que suas préaticas
eram demoniacas e que o fazia por orientacdo do pastor de sua igreja quando este soube

que ela era irma do conhecido feiticeiro Irmao Antonio Baiano.

“E uma historia um pouco meio engracada, irma legitima que eu te falei entre
aspas eu tenho uma. Os meus familiares sdo adotivos, eu ndo conheci
principalmente meu pai, por que ele morreu muito cedo e eu fui criado por um
tio meu irmdo de minha mée ao qual ele me adotou como filho e eu adotei
como pai. (...) a minha irma legitima, nasceu praticamente no candomblé
junto a todos nos, inclusive um filho dela raspou la em casa. Uma filha dela
casou com um rapaz de Sdo Paulo passou a ser evangélica e ela veio
exclusivamente de S&o Paulo com a Unica intengdo de transformar o meu
terreiro de candomblé que é a casa de Xangd em uma igreja evangélica. Esse
era um ponto facultativo dela. Ela disse com todas as letras vamos por tudo
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gue vocé tem fora vamos por tudo fora , por que tudo isso é coisa do demonio.
Tudo é coisa que o diabo lhe da e vamos abrir aqui uma casa religiosa,
diferente por que o meu genro é pastor, a minha filha é obreira e eu fago parte
da igreja e nés vamos expulsar o demdnio da sua casa e vocé vai ser
finalmente um homem abencoado por Deus (...) e tanta barbaridade, ela
passou a dizer que o pai é Deus (...), 0 irmao legitimo é aquele que esta com
Deus (...) se eu ndo fizesse mais parte da religido dela eu ndo seria mais um
irmao dela por que néo seria parte do Deus dela, era o que ela me dizia. (...) 0
racismo existe, a intolerancia existe em cima de mim em cima de muitos
babalorixas, engracado é importante a palavra Jesus te ama, mas eu mesmo
sou vitima de varias coisas evangélicos que chegavam Ana minha casa, aqui
com expressdes dessa palavra Jesus te ama simplesmente vem e diz que eu sou
0 demdnio e ele esta salvo. Educadamente respondo amén e ele mais profundo
comeca a bater por eu sou o diabo eu sou essas coisas?” (Irmdo Antdnio
Baiano).

Aproveitamos as quase setenta horas de gravacdo que serviram de edicdo do
documentério do professor Siloé Amorim — Quebra de Xangb. Muitas das entrevistas
com filhos, filhas, pais e mées de santo nos foram extremamente validas. Uma delas foi
com uma Mae de Santo chamada Susana, tendo inclusive que, em sua parte final uma
filha de santo também é entrevistada. O entrevistador pergunta a respeito do preconceito
qgue Dné Susana sofreu durante toda a sua vida. E ela fala a respeito da confusdo que
normalmente as pessoas tém, ja que ela se intitula “curandeira” e ndo “macumbeira”.

Diz ja ter sofrido muito com essa confusdo e ainda hoje continua a sofrer.

“Prfo. Siloé: E 0 que a Srd sofreu tanto fisicamente como
moralmente. Como as pessoas julgavam a Srd. Macumbeira. Sr?. Susana: E
ainda hoje julga, e ainda hoje diz que eu sou macumbeira sem eu ser! Eu sou
uma curandeira mandada por Jesus Cristo. Antdo chega gente doente aqui e
eu vou, tanto faz ser de dia como de noite e eu atendo aquela pessoa (...)”.

Se a doenca ndo tiver resultado de cura com a curandeira, ela cura parcialmente
a doenca e pede que a pessoa va se receitar ao médico, que chama de “casaca branca”.
Se o problema tiver solucdo com ela, entdo € mandado que a pessoa tome o banho
indicado para obter a cura. Dentre suas curas, ela diz resolver quando a pessoa esta ““um
pouco endiabado™, mas néo Ihes cura quando estdo embriagados. Quando endiabrados,
a curandeira chama primeiramente por Deus, depois por Nosso Senhor Jesus Cristo e
depois por Santa Barbara a quem chama de Mée, depois por Sdo Jerbnimo dito como o
“dono da justica divina”, chama pelo Pai Oxala, “que € Nosso Senhor Jesus Cristo,
Salvador do Mundo”. Falando sobre sua experiéncia pessoal, Dn? Susana fala que,
como muitos entrevistados dessa pesquisa que 0 motivo de Seu ingresso no terreiro
deveu-se a uma cura miraculosa de uma curandeira, ja que ninguém da sua casa saberia
explicar o inicio desses males. Achava que seus males eram espirituais, via sombras,

coisas e arrebatava-se e achava que era o espirito da doenga.
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“Eu estava nestante boa, quando pensava que ndo ndo vinha
ninguém, ficava louca sem ver o povo, rasgava a roupa sem ver ninguém,
rasgava a roupa, quebrava panela, jogava quebrava as vasilhas de dentro de
casa, louca quando eu pensava que ndo eu via como uma sombra para dentro,
passava assim perto de mim, entendeu mas quando eu via aquilo eu ficava,
pavorosa, louca e ficava com medo nédo queria ver ninguém, entendeu néo
podia ver ninguém e pra mim ia me matar aquela pessoa que via ia me matar-
me, mas ndo era ninguém, era o principio da doenca, que dizer que era 0s
orixas, que tava querendo tomar conta de mim, mas tava sujo, como podia?
N&o podia, ai foi o tempo que ela veio cuidou de mim, comprou as coisas que
ia fazia, a oferta que era para ofertar ao orixa, deu a oferta a eles e ai pronto
até o dia de hoje.”

“Nao faco mal a ninguém”, é uma expressdo dita muitas vezes. Mas seu
sincretismo rico ainda diz, que uma de suas protegidas de nome “Dita’ teria chegado ao
seu terreiro louca, tratada e curada pelo Divino Espirito Santo, Meu Pai Oxala e
Minha Mae lansd”. Quando a propria Mae de Santo, em tempo de sua doenca era
levada para o curandeiro e as pessoas diziam que ela deveria ser tratada pelo seu Santo
de Cabeca, mesmo que seu pai tenha morrido sem acreditar nisso, ela demonstrava vez
por outra extremo medo pela nova experiéncia que estava vivendo, principalmente por
ser cheia do imaginério cristdo. Tinha medo de morrer, ja que a mulher que Ihe atendia
era do Candomblé. Ela pedira para que Dona Susana fizesse uma oferta para seu Santo.

E dada essa oferenda ela disse que 0 Santo retornou.

“E ai ela falou: que a minha mée ia ficar para fazer o bem
ou o mal. Por que vocé néo ouviu falar que existe gente que faz o mal? Que
trabalha com coisa séria que trabalha fazendo o mal? ai ela perguntou, foi
um julgamento. Ai 0 meu Ere desceu e disse ndo. Enquanto Deus governar o
mundo e ela for viva é prela fazer o bem sem saber a quem. E de sede e de
fome e de dor ela ndo vai morrer mais nunca.

Para manter o estado de graca, periodicamente a Mae de Santo tinha que ofertar
para o orixa seus despojos. Dessa forma, ao mesmo tempo em que ela alegra o orixa ela
mantém o seu corpo saudavel. Orgulha-se de pertencer a Umbanda e ao mesmo tempo
realizar caridade. Quando perguntada a respeito de como podemos identificar uma
pessoa que faz macumba ela explana de forma muito simples que seriam as pessoas que
possuem o conhecimento e utilizam para o mal. Mas seus servicos inclusive serviriam
como uma analogia de sincretismo cristdo, quando fala de suas técnicas para retirar

espiritos das trevas da pessoa.

“Tem pessoas que chegam aqui, quando vem chegando aqui na minha
casa, aqui na porta do meu saldo, eu ja estou entendendo que ja vem coisas
mal ou ruim, coisas que é da encruzas, coisas, gente que morreu, que la no
outro mundo acho que Deus ndo quer ou ndo consentiu ndo sei, ai chegando
aquelas pessoas vem os gritos, vem ao salto, vem aqui amarrado, viu? Ai eu
chego eu pego, o corddo de Sdo Francisco, pego o Divino Espirito Santo que
€ 0 nosso Salvador do Mundo e peco a minha Mae poderosa, que é minha
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Mée lansa, (...) que é dona dessas coisas, viu? Que é dona dessas coisas
para carregar para as trevas. Ta me entendendo? Levando para as trevas, eu
pego rezar, rezo, quando acabar aquelas pessoas tem que acamar, pego 0
crucifixo, nem sei falar, s6 saltando e pinotando, eu pego o crucifixo eu
pego, abro a boca para falar que ta endiabrado, dizer o que é quer! Ta me
entendendo a Historia? Ai aquela pessoa diz por que se acabou, ficou
devendo promessa, ficou devendo, ta precisando de uma missa, quer perdao,
do que tem feito (...)"".

As referéncias de cura sempre envolvem uma estrutura prévia que se assemelha
a maioria de todos os depoimentos. De um lado se encontram forcas estranhas a criacdo
e a humanidade, que seriam espiritos impuros de mortos ndo aceitos pela redencéo
divina, e do outro lado as armas de combate desses espiritos envolve um misto
complexo de entidades do Candomblé e principalmente do catolicismo. A curandeira
refere-se ao corddo de Sdo Francisco e ao procedimento mais interessante para nés. Para
reconhecer 0 mal é necessaria a forgado bem, contida na redencéo de Cristo na cruz.
Ent&o, literalmente colocando o crucifixo na boca do endiabrado ela atesta que essa
forca era capaz de repreender assim como identificar qualquer mal contido no sujeito. A
agua benta também é outra forma de se expulsar o espirito das trevas. Os espiritos séo
devedores de alguma responsabilidade cristd — uma missa, um terco, uma promessa. No
entanto uma questdo é extremamente pontual, para existir o exorcismo e para que fique
atestada a forca do exorcista é necessario o estado de total inconsciéncia do possuido.
Dona Susana deixa claro isso ao dizer que passada as rezas o individuo acorda se
perguntando onde estd. E entdo ela fecha o ciclo de dependéncia atestando a ele (o
curado-exorcizado) que € necessario que ele continue a tomar os banhos recomendados.
Ela reconhece 27 tipos diferentes de terreiros, ou ““nagfes” como deu para se entender.
Cita os nag6, Umbanda e diz que alguns outros, que ela desconhece trabalham com
magia negra. Quanto aos possuidos, também reconhece que tantos outros que a familia
vai lhe recorrer o auxilio, ndo sdo acometidos de maus espirituais e sim de depressdes
das mais variadas. Mas quando o mal € espiritual ela é clara em dizer que tratasse do
proprio demoénio. Antes *“‘curava baixo’, jA que era perseguida, chamada de
macumbeira. E hoje “cura alto” para todos e quem quiser ver. Quando da entrada de

pessoas em sua casa canta:

“Vamo alevanté o cruzeiro de Jesus! Vamo alevantar o Cruzeiro de
Jesus! Nesta casa eu quero eu quero paz eu quero luz! Nesta casa eu quero,
eu quero paz eu quero luz!”.

Ou seja, estamos falando do processo, dentro do Exorcismo da Alteridade de

como o porqué de algumas palavras se tornarem diziveis e outras silenciadas, compondo
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assim esse campo de marginalidade religiosa. Foucault fala de trés formas classicas, ou
““grandes sistemas’” de segregacdo do discurso, para dizer que uma determinada palavra
é proibida. Ele fala da “palavra proibida, a segregacdo da loucura e a vontade de
verdade,...” (FOUCAULT, 1996, pg. 19). O exorcismo da alteridade é uma espécie de
discurso que se baseia nessas trés prédicas heterogeneamente. Os termos séo proibidos
de forma tal que ainda para muitos adeptos das religiosidades de matriz africana
mostrar-se € um desafio. Dizer-se como sendo da religido do santo, dizer em local
publico ou em determinados grupos a sua orientacdo religiosa ainda é um tabu para
muitos deles. Macumba seria em sentido geral uma palavra proibida até mesmo no meio
do povo do santo, enquanto que nas religiosidades de matriz cristd brasileira ela € uma
das expressfes maximas da presenca do mal. Sempre ouvimos dos crentes quando
falamos em macumba: Ta repreendido em nome de Jesus!. Pela propria palavra proibida
dissemos que existem grupos segregados (de alguma forma pelo menos), sem signos
aceitos e de religiosidade marginalizada ouvimos dois testemunhos interessantes. O
primeiro de um garoto evangélico que dizia que em tempos de colégio os garotos da
igreja se separavam dos garotos que pertencessem a esse tipo de seita. E outro de uma
filha de santo de Dona Suzana, chamada Maria Zilma que dizia ser impossivel
conseguir emprego se dissesse a seus futuros empregadores que era raspada. Fala sobre
essa dificuldade de forma chorosa, e diz que gostaria muito de ter um emprego honesto
e que dessa forma, ou como as pessoas entendiam ndo era possivel.

Todas essas orientacbes vém da vocacao de propagar verdades inefaveis inerente
das religiosidades de matriz cristd e que parece ter resistido de forma inequivoca e
extremamente Util as intempéries secularizantes dos tempos modernos. Esse
fundamentalismo a moda ocidental certamente ainda € o maior empecilho para a
formag&o de um discurso de tolerancia e respeito pela diversidade religiosa no Brasil.

Parte do preconceito expresso na expressdo que temos defendido exorcismo da
alteridade, constitui-se como antes afirmamos através da diferenciacdo das
peculiaridades inerentes a cada matriz religiosa. Certamente algumas das mais insistidas
pelas religiosidades de matriz cristd como sendo pontos diferenciais entre elas e as
religiosidades de matriz africana sd&o o que denominamos de ritos sacrificiais e
expressdes corporais. Observamos em nossas pesquisas de campo que esses sinais sdo
aqueles que, ao mesmo tempo comungam de forma cambaleante entre as duas matrizes
de religiosidade e mesmo assim parecem ser seus pontos diferenciadores cruciais.

Muitos elementos dos ritos sacrificiais das religiosidades de matriz cristd foram
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herdados das religiosidades de matriz africana e vice e versa. Entretanto parte de suas
tradigdes, principalmente a cristd, sempre retoma o porqué essas religiosidades sdo
diferentes e 0 porqué de sataniza-las através dos ritos sacrificiais que essas adotaram.
N&o é incomum em uma missa, por exemplo, ouvir um padre dizer que o sacrificio de
Cristo anulou qualquer outro tipo de sacrificio que ndo seja o do préprio fiel que deve
tentar se igualar ou expiar esse sacrificio maior. E uma referéncia explicita contra os
sacrificios de animais nos rituais preparatorios dos toques de Xangé (o dia da matanca),
por exemplo. Enquanto que para o catdlico o corpo é metafisicamente o templo do
Espirito Santo, como se esse fosse proprietario do corpo que deve ser bem cuidado, ou
cuidado aos moldes cristdos para 0 xangozeiro o corpo € vez por outra o local de
comunicacdo entre o orixa e seu filho. Ora, para as duas matrizes de religiosidades o
corpo é uma das formas mais expressivas da fé. Entretanto a diferenca esta por que para
o cristdo de maneira geral ter o corpo invadido por outro espirito resultaria em uma
profanacdo, ja que ele é uma morada exclusiva do Espirito Santo. Ora a profanagdo do
corpo por outro espirito para os cristdos é possivel, mas apenas para o0s planos maléficos
do diabo, por isso que estruturalmente o discurso cristdo foi o de assemelhar 0s orixas
aos demdnios, como profanadores do corpo. Os ritos sacrificiais podem também ser
apontados como pontos de referéncia comuns entre as matrizes de religiosidade no
Brasil. A palavra sacrificio vem do latim e quer dizer sacra facere (fazer o sagrado),
como colocou Pereira (2004) sacrificio também pode ser entendida como 0 momento de
“apaziguamento da violéncia” uma violéncia que serve de modo a apaziguar a
violéncia de outros momentos cotidianos da vida da pessoa (PEREIRA, 2004, pgs. 52 e
53). Com as suas devidas peculiaridades esses cultos introduzem dois elementos que ao
mesmo tempo em que legitimam a forca do culto, expressam a dimensdo catartica de
seus fiéis com a divindade. Os ritos sacrificiais expressam comunhdo ao mesmo tempo
em que, em sentidos diferenciados imprimem um espirito de mutua forca entre os
participantes do sacrificio. A diferenca é que entre as religiosidades de matriz crista
desde o Novo Testamento, a base moral da religido se tornou o primordial com o
sacrificio de Cristo que anularia entdo todas as leis sacrificiais anteriores a ele. De certo
que para essas religiosidades, pelo menos ideologicamente a representacao do sacrificio,
assim como a demonstracao de forca e comunhdo com Deus esté na pessoa do fiel e ndo
propriamente de algum animal que ira ser expiado. O que o exorcismo da alteridade tem
haver com isso? O sacrificio para tais religiosidades passou a ser expresso pela propria
vida do fiel e em consequiéncia disso todos 0s outros tipos de ritos sacrificiais de outras
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religiosidades, principalmente as de matriz africana passaram a figurar como um culto
ao demonio ja que ele proprio roubaria a alma das pessoas conseguindo o seu sangue. O
sangue humano derramado em momento de martirio é dito como santificado ou
santificador, enquanto o sangue de animais em expiacdo é dito como endemoniado,
satdnico por que nega impreterivelmente o sacrificio de Cristo na cruz e seu sangue
derramado. Por isso enquanto os ritos sacrificiais sdo para as religiosidades de matriz
cristd uma forma e catarse através do sacrificio de si, para as religiosidades de matriz
africana o sacrificio ndo deixa de ser catartico s6 que ele é sacrificio de algo ao meu
favor. H& a necessidade de dizer que pelo menos elas comungam dessa estrutura
sacrifical, onde do lado cristdo a expiacdo é de uma sociedade messianica que se redime
da condicdo de vitima enquanto que nas religiosidades africanas ndo ha vitimas (no
sentido cristdo da palavra), mas a troca simbolica entre os entes. Em religiosidades que
se identificam com a matriz religiosa brasileira (tdo hibrida) onde a marca mais aparente
é 0 seu contetido devocional e ndo espiritualista, essa diferenca dos ritos sacrificiais se
externa de forma muito visceral, j& que nesse mercado de trocas simbdlicas entre
elementos de fiéis e de divindades varias que se relacionam qualquer tipo de trabalho
maléfico pode ser feito contra o cristdo tendo como base a idéia de que 0s xangozeiros
matam animais e bebem seu sangue.

No discurso do exorcismo da alteridade podemos perceber uma estrutura muito
propria. Normalmente ele é composto por um momento de acusacdo, outro de confissao,
outro de conversdo e o ultimo de testemunho. Inicialmente os individuos rememorados
por uma estrutura historica, propria da nossa cultura sdo acusados por pertencer aos
cultos de magia negar e satanismo. E um momento importante ja que é o inicio do
estabelecimento das fronteiras de identidade e alteridade. Nem sempre co-agidos, mas
certamente, sempre impulsionados os individuos se confessam, e nesse momento até o
proprio espirito pode fazé-lo, dizendo sua intencdo com aquela pessoa e com aquela
comunidade. Os entes entram em batalha, e por fim ap6s a converséo, os individuos séo
incentivados a dar testemunho da vitoria de Cristo sobre o demdénio. O poder dos
acusadores e exorcistas se faz, quando o acusado se mostra fragilizado e confessa aquilo

que se pretendia como a verdade dos acusadores. No momento em que uma pessoa é

" Para Pereira (2004), existe uma diferenca muito clara entre espiritualidade e devocdo. O primeiro seria
um tipo de religiosidade em que o compromisso com a divindade ndo necessita essencialmente de
milagres como forma de barganha entre o fiel e essa. Ja a devogao seria um tipo de religiosidade, mais
comum no Brasil, em que o processo de barganha entre o fiel e a divindade é maior, hd uma evidente
troca simbolica entre os pares.
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convertida a alguma religiosidade de matriz cristd, e quando este convertido é
normalmente oriundo de uma religiosidade de matriz africana, normalmente ele é
acometido a falar os famosos testemunhos. Nos testemunhos, normalmente o convertido
é arrematado a relatar que efetivamente praticava determinado ritual de origem africana,
que para aquele publico esta imediatamente ligado a préaticas satanicas. No momento de
sua confissdo publica as crencas em objetos de feiticaria, em almas negativas, assim
como a propria associacdo entre os orixas € o demonio sdo ratificadas. Aquele
testemunho se torna um emblema da vitdria perpétua daquele grupo sobre as ditas
forcas maléficas. De certo € que, 0 grupo re-invoca o testemunho de sua crenca,
realizando isso ele renova seus lacos e perpetua-os.

Uma das identificacbes mais proprias, dentro das relacBes do exorcismo da
alteridade, e a intencdo de se entender os testemunhos é o chamado “caso”. O termo foi
apanhado, e considerado extremamente oportuno, no ensaio da Revista Horizontes
Antropoldgicos chamado — “Os Casos de Cura Divina e a Construgdo da Diferenca” de
Simoni Lahud Guedes (1995). Visto essa questdo fizemos questdo de transmitir um
pouco e assimilar algumas das idéias centrais a respeito desse conceito que ela classifica

como:

Casos’ séo relatos mais ou menos cristalizados de determinados
episadios, considerados dignos de ser retidos, ocorridos na vida do narrador
ou de pessoas que sdo classificadas como ‘conhecidas’ (GUEDES, 1995,

pg. 51).

Os casos sdo dessa forma importantes ja que eles integram uma rede de
percepcOes a respeito da vida cotidiana, é por isso que seus integrantes sdo certamente
nomeados, assim como fazem o0s mais antigos quando estdo contando causos —
nomeiam os individuos envolvidos. O que quer dizer que a veracidade estara residindo
em que tipos de provas nominais eu possa dar a respeito do evento. E por isso que a
autora denomina-os fora do campo da memédria social simplesmente dita (GUEDES,
1995, pg. 51). Por isso, todos os testemunhos podem ser em potencialmente corretos e
sustentaveis pela teoria antropoldgica e socioldgica. Nesse conjunto micro sociolégico,
o discurso do caso é a demonstracdo de que determinado evento rompeu a casualidade
dos acontecimentos e que merece certo destaque, dessa forma sdo contados sem
frugalidades, relatados com a seriedade devida. Principalmente por se tratar de evento
chocante, como é o caso de uma possessdo demoniaca na familia, uma conversdo do
candomblé apds pacto com essas entidades e principalmente por decorrer desses outros

— a cura espiritual. E certamente pertencente a transmissio oral pelo simples e
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antagbnico motivo de que, mesmo sendo um evento chocante, mesmo assim, ndo seria
totalmente merecedor de registro maior do que o simples testemunho. Mesmo que
saibamos que esses testemunhos de casos espetaculares, mas que ndo sdo estranhos na
totalidade tornam-se incontrolaveis quando se distribuem pelos mais diferentes
individuos. Sabemos que mesmo assim, eles mantém uma coeréncia estrutural, na forma
e principalmente nos significados dos discursos, principalmente quando eles fazem

parte do maior nimero de grupos em comum.

“Na maioria das vezes, mesmo quando sdo contados por mais de uma
pessoa, recuperando a propria possibilidade de que a linguagem coloque em
acdo forcas ndo controlaveis, sdo contados num tom mais baixo, cercados de
cuidados, em especial na referéncia a certas categorias que tém um sinal de
perigo, como ‘macumba’” (GUEDES, 1995, pg. 53).

No trabalho realizado por Evans-Pritchard (2005) entre os Azandes podemos
observar essa estrutura de negacdo do passado que € realizada entre os individuos que
dao testemunhos. Em nosso modo de ver, o costume que revela que a carga da bruxaria
seria genética e geracional, € muito semelhante a forma como também é construida a
alteridade religiosa nos grupos cristdos, pelo menos em certa medida. Normalmente a
alteridade exorcizada dos cristdos, que é construida em referéncia dos grupos néo
cristdo é generalizadora. Até certo sentido, a marca indelével do mal parece pertencer ao
grupo e ndo ao individuo, ou seja, tudo ao que se refere esse tipo de culto parece, aos
olhos cristdos, ter uma esséncia de maligno e execravel. Diferentemente do bruxo
azande que ndo tem poder sobre a propria bruxaria, e que ndo pode se livrar dela, o
candomblezeiro e/ou xangozeiro e/ou macumbeiro como sdo conhecidos vulgarmente
os adeptos do Candomblé e da Umbanda, podem ser convertidos. Inclusive é baseado
nessa crenca de que o individuo possa se regenerar, que as religiosidades de matriz
crista acreditam estar ai uma de suas facanhas contra o0 mal. Alias, esse tipo de pratica, o
da conversdo parece ser também marca indelével deste, inclusive ainda hoje sendo uma
forma de manutencdo de uma hegemonia numérica de adeptos no Brasil. No momento
em que é dito o testemunho, imediatamente a ligacdo com a figura do mal, ndo € apenas
conectada ao individuo que testemunha e sim a todo o grupo ao qual ele pertencia.
Assim como para 0s Azandes era necessario desdizer a sua genealogia para escapar da
acusacdo de bruxaria, para o convertido a prerrogativa principal para sé-lo é justamente
negar sobremaneira o seu passado (EVANS-PRITCHARD, 2005, pg. 35). Negando o
seu passado, assim como a comunidade a qual pertencia com seus ritos e crengas € que

ele passa a ser admitido dentro da comunidade dos fiéis cristdos. 1sso equivale a um
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desaparecimento gradual de religiosidades de matriz africana no Brasil, 0 que se pode
comprovar pelas atuais estatisticas. E para agravar a situacdo, aparentemente toda essa
negacdo parece estar dentro da legalidade do que prop6em a sociedade civil. No ano
2000 o censo demografico promovido pelo IBGE registrou o nimero de 397.431
adeptos da Umbanda e apenas 127.582 adeptos do Candomblé. Lembrando que essas
diferencas sdo expostas pelos préprios adeptos. A diminuicdo é sentida nos altimos
anos, principalmente apds a década de 80. Em 1980 as religiosidades de matriz africana
representavam 0,6% da populagdo, em 1991 representavam 0,4% e em 2000 elas eram
apenas 0,3%.

Lembremos que, em boa parte do que compde as religiosidades neopentecostais,
que se inflamam constantemente contra esses espiritos e entidades das religiosidades de
matriz africana, encontram-se delimitadas algumas exigéncias. A espetacularizacdo dos
cultos parece ser uma delas. Em meio a uma realidade centrada na liquidificagédo dos
valores e das institui¢cfes, como diria Bauman (2008), parte daquilo que é considerado
valoroso e digno de fé esta em algo que possa ser palpavel pelos fiéis. Essas
religiosidades lutam para solidificar seus medos, suas aflicbes e frustracbes em uma
figura que possam palpar. Por isso que a crenga no diabo e na feitigcaria do Xang0 faz
tanto sentido. Tratasse de uma forma terapéutica para o medo do fracasso e da
impoténcia, Bauman o denomina de “medo de ‘segundo grau’” (2008, pg. 9), por que
ele é social e é ““reciclado”. Nesse sentido é importante que os cultos transmitam essas
afirmacdes e os proprios testemunhos sejam eficazes nesse objetivo. N&o ha espirito ou
entidade do Candomblé e da Umbanda que na visdo do pastor exorcista ndo seja
obsessor. Um espirito obsessor € aquele dito na doutrina espirita de mesa branca como
aquele que possui um tipo de mania, e estd escravizado pela mesma. Sdo espiritos
embrutecidos pelo tempo, que ndo encontraram a paz. Sdo obcecados por um 0Odio
irracional que cultuam, portanto, é pontualmente contraria a racionalidade encontrada
no discurso exorcista de fé e caridade do pastor. Pastor Paulo de Tarso é enfatico em
nameros de espiritos exorcizados, ou em rituais satanicos que participou. De uma
familia convertida em prol de seu nascimento a verdade de Jesus, suas colocac¢des sao
enfaticas em separar os séquitos demoniacos (das entidades) que atormentavam sua vida
até os quatro anos, da verdade contida nos evangelhos. A sua estrutura de pensamento e
discurso, parece ser um compacto de todo o Exorcismo da Alteridade. Resumi-se ao
antagonismo maniqueista entre o céu e o inferno, entre Deus e sua legido e o diabo e seu

séqlito de entidades provindas das religides afrodescendentes, inclusive as Unicas
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enfatizadas em todo o discurso que descrevemos. O inicio de sua pregacdo € muito
enfatico em dizer que Jesus € a unica salvacdo, toda fonte de conhecimento, e que,

portanto, toda forca que se contraia a isso s6 pode ser infernal.

“Andando eu por uma rua vinha vindo uma senhora, morena, com
as roupas brancas, com os corddes coloridos no pesco¢o, ndo sabia eu que
eram entidades, os guias que ela usava, aquela senhora era espirita, ela
chegou pra mim e falou assim, ou vocé ndo é Paulinho? Falei sou, eu estou
vendo em vocé uma grande mediunidade, vocé precisa desenvolver. Eu falei
mas como que faz? Aparece no meu terreiro. Eu ndo queira mais voltar pra
casa. Moral da Histdria, eu fui com aquela macumbeira, aquela Mae de
Santo, que na verdade chama Zeladora de Santo e eu fiquei com aquela
senhora durante trés anos. Ndo ia mais a Igreja, ndo cantava... por que
agora eu queria me encontrar com 0s encostos, eu queria ter uma
experiéncia com o mundo das trevas. E durante trés anos eu fui ser Oga, o
que significa “batedor de atabaque™. No final dos meus treze anos, ela me
colocou na frente do conga, ela colocou um pano preto e um pano vermelho
em cima de mim, ela trouxe um porco vivo tamanho médio, cortou o pescogo
daquele animal e eu tomei um litro de sangue de porco, e nesse ritual, toda
sexta-feira durante dois meses eu tomava um litro de sangue de porco,
quando néo tinha era uma galinha ou algum outro animal. Eu ndo gostei dali
e fui para a Quimbanda, e com meus treze anos eu cheguei com aquele pai
de santo, na Quimbanda e ele disse: vocé vem aqui sexta-feira onze horas da
noite, eu ndo sabia pra que! mas eu fui la e ele pediu uma foto minha, eu
levei uma foto e fui até ali, quando foi perto de meia noite, nds saimos
daquele terreiro, umas quinze pessoa mais ou menos, levamos velas
picaretas, enxadas e fomos e paramos em frente a um cemitério. Entramos no
cemitério e quando chegou no meio do cemitério mais ou menos, a perna
direita daquele pai de santo comecou a tremer tanto ele falou é aqui podem
cavar. Eu fiquei olhando o pessoal cavando, até que chegamos no caixao,
tiramos a tampa do caix&@o, quando eu falo tiramos o pessoal tirou a tampa, e
tinha o corpo de uma mulher que segundo o Diabo falou para ele, aquele
corpo tinha sido enterrado ali as 17 horas, colocamos duas velas pretas e
duas velas vermelhas, na borda do caix&o. Ai ele disse Paulinho desce, ai eu
desci, fiquei em cima daquele corpo, ele disse vocé quer fazer o pacto, vocé
quer fazer a cabeca. Vocé quer o maioral se incorpore em vocé. Eu falei
quero, pois entdo vamos 14, e ele pegou uma faca, cortou o vestido daquela
mulher e disso: Paulinho eu vou cortar o corpo dessa mulher, eu vou enfiar a
faca na altura do pescoco até o abdémen e na hora que eu enfiar a faca e
abrir esse corpo, o estbmago dessa mulher vou colocar minha méo la dentro
e aquilo que vier na minha méo, vocé vai comer tudo! (com muita énfase)
Vocé faz? Eu falei faco! (...) Vocé podia perguntar: Vocé queria voltar? Nao,
ndo queria voltar! Dali eu ia pra frente, e ele fez isso. Ele cortou o corpo
daquela mulher, quando eu olhei aquele corpo aberto, eu falei é agora
vamos la! Ele colocou a méo la dentro e quando colocou a mé&o a mao veio
cheio de viceras humanas, ele falou coma e eu comi tudo. Eu estava
passando por ritual sabe que que é meu amigo minha amiga, eu estava
comendo viceras humanas. (...) Ndo aconteceu nada comigo, eu falei para
meu pai de santo e falei: escuta eu j& fiz oito vezes o mesmo ritual e ndo
aconteceu nada, ndo aconteceu por que tem tantos orixas, exus querendo se
incorporar em vocé e eu fali ndo, eu quero o maioral! (...) Ai eu fui para a
magia Negra, ao chegar ali, eu estava sentado numa sala chamada Ronco,
quatro por quatro toda negra eu tava sozinho ali dentro e de repente eu ouvi
uma voz, (...). Era 0 mesmo ser que apareceu na televisdo naquele filme,
quando eu tinha nove anos de idade, e ele chegou perto de mim, e falou: oi
Paulo, eu falei oi. Vocé me invocou quando vocé tinha nove anos, e eu ndo
apareci, mas agora eu estou aqui, 0 que vocé quer de mim? Eu quero que
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vocé seje tudo pra mim. E ele falou tudo bem, vamos dar um pactoi agora?
Eu falei agora? Vamos! Ele falou assim eu quero tomar o seu sangue. Se
vocé realmente me quer no teu corpo, eu quero uma abertura, me da o teu
sangue. Eu falei: tudo bem. E eu sai daquele quarto, peguei uma faca,
queimei no fogo, e ele disse: enfia no teu corpo, e eu tentei enfiar a faca na
minha perna, ndo me deu coragem. Tentei no estomago, ndo deu coragem e
trouxe pra minha testa. E fui enfiando aquela faca na minha testa o maximo
que pudi, de repente aquela entidade desceu, apertou a minha méo e jogou
para o outro lado, e aquele sangue comecgou a escorrer fortemente da minha
cabeca, de repente ele falou vai la para fora. E quando eu sai, fui em frente
aquele conga, havia cinguenta pessoas, homens, mulheres, cada um deles
incorporado por um demonio, por um exu. E aqueles deménios brigavam um
com o outro, para ver quem seria 0 primeiro a tomar o sangue na minha
testa. Tudo isso com treze anos, e depois que os cinqienta demdnios
tomaram o sangue da minha testa, eu s6 lembro que eu desmaiei. ““(Pastor
Paulo de Tarso)

Assim como a nossa impressdo de racionalidade e certeza era a mesma nos
testemunhos e exorcismos na terca feira forte do descarrego as quais presenciavamos.
Algo palpavel para ser crer — esse é 0 objetivo na intencdo de atestar a veracidade da
crenca e a legitimidade do ato de exorcizar. Essa crenca pode até mesmo ser oriunda de
uma forte constatacdo no momento em que o individuo presenciou algum grande evento
patrocinado pelo pastor, mas podemos dizer que, normalmente a crenca é oriunda de um
consenso social em torno do poder dos argumentos daqueles rituais. Portanto, mesmo
que a individualidade opte por outro caminho, geralmente os individuos optam por crer
naquilo que Ihes é dado pela credibilidade de sua instituicdo religiosa, mesmo que toda
aquela performance possa parecer obviamente falsa.

E ainda lembrando a estrutura discursiva do exorcismo da alteridade. Ela se d& a
custa de que? Lévi-Strauss (1985) nos da uma pista, dando o exemplo da interlocucéo
entre doente e feiticeiro, que aqui vamos pedir licenca ao leitor para chamar essas
personagens de exorcista e exorcizado. Ele afirma que, inicialmente pode existir a
congruéncia de dois sistemas de referéncias, o do feiticeiro e do doente, que muito
podem em comum, principalmente por que os dois normalmente participam do mesmo
grupo social e tém semelhantes arquivos culturais. Contudo, mesmo que haja a
possibilidade da crenca dos dois serem diferentes, para que haja o consenso coletivo,
primordial para a efetivacdo da praticidade do evento religioso, uma das duas partes
deve ceder de seu sistema particular e aderir a do outro. E 0 momento que o exorcizado
admite publicamente que quer Jesus para sua vida, toda a assembléia d& gracas atraves
de seus chavfes mais comuns como: T4 amarrado em nome de Jesus! ou Gloria a Deus!
em funcdo da forca discursiva do pastor. Naturalmente, isso acontece com o exorcizado,

que para ter a cura, necessita renunciar pelo menos parte de seu sistema e adotar para si,
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o sistema logico do pastor. Para nds esse caminho evidencia varias coisas, vamos citar
duas que nos sdo importantes. Primeiro, mais uma razdo para afirmamos o quanto a
religiosidade se compde como uma pratica efetiva da vida dos individuos, ja que,
abdicando do seu sistema em favor da do exorcista, 0 exorcizado ird testemunhar e
vivenciar varios acontecimentos concretos. Estes acontecimentos afirmam a veracidade
das praticas exorcistas, que por fim, ttm uma forte ligacdo com a vida moral tanto de
um quanto de outro. E segundo, o quanto implica para o individuo ter que abdicar de
seu antigo sistema e ingressar em outro. Ingressar em outro é, portanto, afirmar a sua
eficacia, e naturalmente negar a eficacia de seu antigo sistema.

A propria logica de mercado torna as relacdes religiosas mais frouxas, ou
consignadas, transformam até mesmo a estrutura discursiva do exorcismo da alteridade.
Em algumas situac¢@es historicas bem definidas, podemos encontrar religiosidades que
tratam a questdo do sofrimento de forma totalmente contraria a que sempre foi
tradicionalmente tratada. Uma delas é o fenbmeno do pentecostalismo e do
neopentecostalismo. Baseados em um tipo de teologia, ainda muito fragmentada, a
teologia da prosperidade se baseia na idéia de que as realizac6es de Deus sdo grandes e
que entdo a vida de seus adeptos deve ser semelhante a essa grandeza. Semelhante a
grandeza de Deus estaria a plena confianca de que essa vida ideal, seria um modelo da
vida real, sem dores ou sofrimentos de qualquer espécie. De certa forma, a teologia da
prosperidade contraria sobremaneira a teologia secular defendida pela igreja catdlica.
As religiosidades filiadas a teologia da prosperidade costumam ter um carater
fundamentalista, quando se tratando de suas alteridades. Pelo simples motivo de que,
quando indagados a respeito da presenca de sofrimento, a resposta normalmente dada é
que esse ndo poderia ser um designio de Deus, ja que por ser grande por natureza ndo
permitiria que os seus tivessem uma vida de sofrimento. As respostas sobre a origem do
sofrimento normalmente se confundem com uma origem maléfica, de -carater
demoniaco. O que quer dizer que nao pode existir sofrimento purificador, no sentido em
que esse seja uma provacdo de Deus para a vida do homem. Uma verdadeira inversdo de
valores cristdos milenares.

Denominagdes como seitas sdo bastante comuns como formas de cada grupo
diminuir e até mesmo anular a possibilidade de decéncia dos seus rivais no mercado
simbolico da fé. Isso explica em parte do por que de tamanho rancor pentecostal
neopentecostal contra as religiosidades de matriz africana — ora, essas religiosidades,

cada uma de sua forma, lidam com conceitos como curas religiosas, milagres e estéo
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emparedadas em varios ritos magicos de eficacia pratica. Chegamos a IURD da rua
Santo Antonio, no Bairro da Ponta Grossa em Maceio e todas as vezes fomos atendidos
por pastores vestidos de branco, que se intitulavam implicitamente como médicos
espirituais. Na mesma rua fomos a um dos babalorixds mais famosos de Maceio,
inclusive por ser o Unico que possui propaganda televisiva, o ja citado Irmdo Antonio
Baiano, infelizmente ndo pudemos fotografar (ndo houve a permissdo), mas dos poucos
simbolos que se tratavam especificamente de religido na ante-sala do Irmdo Antdnio
Baiano, se fossem retirados fariam com que a sala parecesse um consultério médico.
Tratasse, ao nivel simbolico de uma disputa por mercados dos mais diversos de cura e
tratamento espirituais.

Um dos elementos que mais perpassam a questdo do exorcismo da alteridade é a
sua ligagdo com elementos de marginalizagdo socio-politica bem definida. Parte de todo
esse discurso, principalmente quando ele é antagonista da teologia da prosperidade é
logo direcionado como uma justificativa da pobreza de seus adeptos. Os espiritos
territoriais de exu, pombagiras, caboclos além de serem cultuados por pessoas sem
instrucdo, seriam também responsaveis pelo atraso financeiro da vida delas. Vejamos
por exemplo como é e como € vista a fisionomia de um terreiro de Umbanda e como ela
possui alguns pontos definidores de um discurso cristdo preconceituoso. Essa
fisionomia ndo parece muito distante das que encontramos nos centros urbanos, como
Maceid, por exemplo. Normalmente os centros espiritas sdo encontrados em bairros nao
elitizados. Sem denominacdo e identificacdo (a grande maioria), sua popularidade é
reconhecida, provavelmente de ma fama, pelos visinhos e pelos sinais exteriores de
ornamento da casa, como alguma planta (inclusive a Jurema). Como dito Assungéo
(2006), ““a morada dos deuses e homens” € justamente iSso, a0 mesmo tempo sdo o
templo em que sdo realizados os toques, a0 mesmo tempo sdo a residéncia do chefe
religioso. Assim como o0s exemplos isolados dados pelo autor, as moradas dos deuses e
dos homens normalmente se confundem, e normalmente € muito dificil que o chefe
religioso consiga a separacdo entre a sua propria residéncia e a casa de culto, mesmo
que possam existir excecdes. Isso implica que, 0s espagos sagrados, mesmo
consagrados perenemente sdo também convenientemente e cotidianamente ocupados
pelos espacos ndo-sagrados. O que isso passa a significar para os residentes e para 0s
praticantes nds ndo sabemos perfeitamente, o que queremos dizer é que, provavelmente
0 espaco de intimidade deve ser minimamente encarado de forma diferenciada do que
normalmente é dito. O que sabemos é que, os esteredtipos prevalecem como dito por
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Luiz Assuncdo, eles sdo vistos pelos de fora como a *““casa de Xangd, ou casa de
macumba” (ASSUNCAO, 2006, pg. 125).

A pluralidade de opcoes religiosas parece ser realmente a indicacdo de uma
perspectiva do cenario religioso brasileiro para as proximas décadas. Nesse sentido,
quando falamos das possibilidades da religiosidade indicamos muito mais uma abertura
de possibilidades do que propriamente um sentido unitario de uma religiosidade
hegeménica, o que afeta sobremaneira a forma como os grupos religiosos se
comportam. Um exemplo dessa variedade é que quando Procopio Ferreira de Camargo
escreveu “Catolicos, Protestantes, Espiritas” em 1973 j& se podia se falar nessas trés
orientacdes religiosas sem que para isso elas fossem apenas comparadas como um
resultado apenas do processo de secularizacdo do Brasil moderno. Se em 1973 ja se
podia falar dessa maneira, imaginemos hoje, Souza (2004) nos d& uma dica, ela fala em
“protestantes, catdlicos, sem religido, espiritas e adeptos de novos movimentos
religiosos” (SOUZA, 2004, pg.9) dando em nivel exemplificado uma idéia de as
quantas anda o movimento de pluralidade religiosa no Brasil. Mesmo que toda a
Sociologia da Religido no Brasil seja um pouco, e ainda durante certo tempo, uma
sociologia do declinio da Igreja Catolica e de sua hegemonia (SOUZA, 2004, pg. 10).
Talvez seja por isso que observamos 0s &nimos catélicos tdo arrefecidos. De parte do
clero mais conservador, que de certa forma parece ter sido 0 que mais conseguiu mediar
com os fiéis, existe um insistente mal estar com a civilizacdo da modernidade e todo o
involucro cultural que ela carrega. Por isso que dissemos que 0S animos estdo
arrefecidos, por que, boa parte desse clero, com movimentos eclesiais rapidamente
aprovados pela Santa Sé por causa da participacdo macica de leigos, incentiva esses
fiéis a posicdes mais duras frente as suas alteridades. Ndo é a toa que muito teéricos
observam o aparecimento desses movimentos americanizados como real imitagcdo do
pentecostalismo daquele pais. O surgimento de comunidades como a Can¢do Nova e a
Toca de Assis sdo exemplos disso. E nessa reacdo Catdlica, tal como numa contra-
reforma moderna, a igreja insiste em praticas antigas, onde se destacam a proibicdo do
uso de preservativos, concebendo o sexo apenas para o ato de procriacdo... E entre
tantos se destaca, como numa verdadeira novidade para o catolicismo popular brasileiro
uma fidelidade aos dogmas e a Igreja antes nunca vista, talvez. A luta desses fiéis talvez
seja mais ardua do que propriamente a proposta pelo neopentecostalismo, ja que as
frentes contra o catolicismo séo varias. Talvez isso ndo seja constatado de forma

explicita, mas, parte de fiéis engajados catolicos tém verdadeira ojeriza de crentes,
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xangozeiros e até mesmo de sem-religido. Ao reboque dessa fidelidade véem-se lagos
mais estreitos com outras religiosidades. Podemos observar em algumas palestras,
proferida por alguns padres do movimento Can¢do Nova. Em uma delas o padre se
refere a magia das religiosidades de matriz africana de uma forma muito parecida,
inclusive na elogliéncia das palavras e dos gestos muito caracteristicas dos pastores
neopentecostais. Os gestos de deboche fazem-nos inevitavelmente compararmos ao
evangelho duro que propde Edir Macedo, ja que varias vezes o padre compara os fiéis
dessas religiosidades como individuos que nao possuem a verdade e como tais necessita
da atuacdo visceral da evangelizacdo em suas vidas. Segue algumas partes da imensa
palestra proferida pelo Padre Jose Augusto no que o movimento Cancdo Nova

denomina de Rincdo do Meu Senhor.

“O profeta Oséias se expressa dizendo assim, Deus falando pela
boca dele: meu povo esta se acabando por falta do conhecimento. Veja s6 o
meu povo esta se acabando em outras tradigdes, eles dizem o meu povo esta
se perdendo por falta de conhecimento, e realmente, isso esta acontecendo as
pessoas estdo se perdendo por ndo conhecerem Jesus, por ndo buscarem
Jesus”

Padre José Augusto certamente se configura como o pregador moderno,
amparado em uma tradicdo biblica muito préxima da utilizada pelas igrejas
neopentecostais, principalmente por estar sempre se referindo a constancia de uma
guerra contra o pecado, personificada claro na figura do diabo. Evidente que essa
guerra, pelo discurso do Padre é mais brado do que as Sessdes do descarrego,
certamente menos apelativo também. Contudo ndo deixa de sé-lo um aspecto moderno e
secularizado da religiosidade e de sua afeicdo a guerra espiritual e, tantas vezes
individual contra o diabo. Uma marca no discurso do Padre José Augusto, porém, é
propria do discurso religioso catélico e sua relacdo para com as suas alteridades
religiosas. O discurso catolico associa a presenca da fé do individuo no Cristianismo ao
conhecimento integro. Resumindo, a idéia € a de que sO existe conhecimento na figura
de Cristo, fora dele ndo ha. Ora, pelo discurso do padre, as pessoas se encontram, ou
encontram o seu caminho gracas ao encontro com Jesus, fora dele o que existe é apenas
desorientacdo. As pessoas as quais 0 padre se refere seriam desorientadas em outras
tradicdes, portanto, essas outras religiosidades seriam as responsaveis pelos
descaminhos que uma pessoa poderia ter, ja que o primado discursivamente esta com a
Igreja Catolica.

“Saibam de uma coisa, a partir do momento em que vocé conhecer
Jesus o demonio vira te tentar. Por isso que no livro do Eclesiastico diz olha
vocés agora que conheceram o Senhor prepara a tua alma para a provagao.
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Veja e € isso mesmo, prepara a tua alma para a provacao vocé que esta
conhecendo o senhor vocé que neste momento esta abrindo o seu coracdo
pra Deus, por que nés precisamos preparar a nossa alma para a provacao.
Por que claro, se estava do lado do deménio, se estava sob a acéo dele sob o
dominio dele no momento em que ele sabe que aquela pessoa se abre para o
Senhor ele vai comecar a provar as pessoas tentar as pessoas, e n6s sabemos
que a Unica forma pela qual Jesus fez para que o deménio néo tentasse foi
através da prépria palavra.”

A guerra santa como poucos querem chamar, principalmente no meio catolico,
ou 0 maniqueismo cristdo que eu prefiro arriscar um titulo, sdo baseados, pelo discurso
do padre na idéia de que o catolico deve se postar de uma atitude ativa, ao contrario do
que coloca sua realidade. Pelo discurso do padre, os individuos que o diabo sempre
prefere tentar sdo os que justamente ja encontraram Deus, e essa provocagdo ndo pode

nunca ficar impune.

“Eu sei que tem muita gente ai dizendo que o Diabo néo existe. Esses
que dizem que o diabo ndo existe € um ignorante na palavra de Deus me
desculpem eu dizer. E um ignorante ou é medroso ou ignorante ou ndo Ié a
palavra de Deus. Por gue se um cristdo diz que o diabo néo existe ele ndo é
cristdo, por que se nés apenas falamos dizemos que acreditamos no Senhor,
tem até pessoas que dizem assim nao tém que falar de Jesus e é pra falar de
Jesus. Mas gente se a gente ndo fala do inimigo de Jesus nds vamos acabar
entrando na onda do outro novamente...”

Nosso palestrante se refere ao diabo como inimigo de Jesus, seu opositor,
mesmo que extrinsecamente e contraditoriamente fique bem expresso que contra o
mesmo ele ndo pode nada. O campo de disputas entdo € a Terra, 0 mundo dos viventes,
somos nos que a habitamos. Continuando com a questdo de que falta de conhecimento é
singular para a entrada da pessoa no mal e sua entrega ao deménio, o padre deixa muito
claro que € necessaria crenga (conhecimento) sobre ele para poder evita-lo. O que para
nos, em nossas empreitadas etnograficas fez com que determinados cultos e/ou palestras
seus respectivos palestrantes tenham pronunciado o nome do diabo quase tdo quanto ao

de Deus, como acontece com essa palestra do Pe. José Augusto.

“Mas é na hora do sofrimento que as pessoas buscam a Deus. Mas
S0 que as pessoas elas tem buscado a Deus no lugar errado. Em vez de elas
irem atras de Jesus aonde esta Jesus na hora do sofrimento elas véo buscar
Jesus num lugar aonde Jesus ndo estd. Mas por que vdo? Por ignorancia!
Por que é que muitos vao para um terreiro? Procurar o alivio dos seus
sofrimentos. Quantas pessoas que ja foram no médico? Por causa da sua
mae, levou sua mde no médico o médico ndo conseguiu solucionar o
problema, ai disseram assim olha va 1a no terreiro tal por que la... 14 a
mulher reza, olha so reza, 14 tem o terco, 14 eu vi uma imagem do Sagrado
Coracdo, v& la aquela mulher é 6tima, ela é boa, ai 0 que é que as pessoas
vao por ignorancia elas acabam indo. Por causa de que? De falta de
conhecimento! As pessoas ndo estdo sabendo que estédo indo buscar o alivio
para os seus sofrimentos junto com o Diabo e ndo com Deus! Elas estdo indo
atras do demdnio, mas se elas soubessem que era o0 demonio elas iriam? Nao
iriam! Ai vem aquela historia: Pai de Santo, olha bem Pai de Santo Pai de
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Santo se dissessem Pai do Diabo vocé iria? Quem iria? Mae de Santo s6 que
a gente ndo para né pra pensar, meu Pai de Santo é Deus Pai! Que é o pai
de todos nos, entdo as pessoas vdo onde? No Pai de Santo! Entdo aqueles
que acham que o diabo néo existe dizem: N&do tem problema, va 14 se ele ta
fazendo e as pessoas estdo sendo curadas vao. Por causa de que? de falta de
conhecimento. Ai as pessoas vdo pede um ente querido, ai ficam com
saudade do ente querido, véo fazer o que? vao fora da Igreja, vdo para outro
lugar invocar quem? Os mortos, e por falta de conhecimento eles ndo sabem
que em Deuterondmio 18 diz que Deus fala bem claro: ndo invoqueis 0s
mortos! (...) quando uma pessoa, um Pai de Santo, uma Mae de Santo,
recebe aquele negécio e vocé vai |4 conversar, vocé estd conversando
diretamente com o demdnio! Vocé ndo estd conversando com uma pessoa,
vocés estdo entendendo? Pra vocés ndo se perderem por falta de
conhecimento eu estou conscientizando vocé. Por exemplo o senhor que esta
aqui na frente, o senhor estd aqui e o senhor esta conversando com o Padre
José Augusto, é comigo que o senhor estd conversando, é comigo! S que na
hora que vocé vai num lugar desse, 0 primeiro contato que vocé tem é com a
pessoa, 0 Pai de Santo 14, o nome dele 14 vamo dizer que é Zeferino né?!
Espero que ndo tenha um Zeferino que esteja ouvindo ai... Mas 6, vocé
conversa com o Zeferino, ai vocé diz assim, seu Zeferino, eu vim aqui por
que eu quero resolver um problema, qual o problema? Eu estou
desempregado seu Zeferino, eu ndo consigo arrumar emprego, ai 0 que é que
o Zeferino faz? Ele vai 14 dentro, ai comecam a bater os tambores, ai de
repente, ele recebe o demdnio, e comeca a falar com uma voz diferente, e ja
ndo é mais o Zeferino que ta ali, ja é o espirito maligno, que esta dominando
que ja esta sobre ele, e ele comeca a dizer assim: olha, faz assim, vocé traz
pra mim, cigarro, cachaga, vocé manda, traz umas galinhas, por que o seu
problema serd resolvido. Quem é que esta falando com vocé? N&o é o
Zeferino é o demonio. O demdnio esta fazendo um contrato com vocé. E qual
¢ o contrato que ele diz? Se vocé me der cigarro, galinha, bala, farofa vocé
vai ganhar o emprego. S6 que o demdnio ndo fala claro dizendo que é o
demonio, e ele ndo diz eu estou fazendo um contrato com vocé, ele estd
dizendo olha se vocé me der, o cigarro se vocé me der a cachaca, e Vocés
observem, que sdo sempre coisas que vao contra os mandamentos de Deus,
por que Deus ndo quer que, que vocé fume, Deus ndo quer que vocé beba
cachaca, Deus ndo quer que vocé beba sangue, o Unico sangue que nos
bebemos é o sangue de Nosso Senhor Jesus Cristo, ndo é sangue de galinha,
ele faz um contrato a partir do momento em que vocé faz aquele contrato
com ele, vocé esta se consagrando a ele.

Para Padre José Augusto, as pessoas s6 buscam a Deus em seus momentos de

necessidade. O que certamente faz muito sentido, j& que a sensacdo de troca sempre

prevaleceu na espiritualidade. Em todos os sentidos a troca tem um significado. S6 que

para 0 movimento sincrético que estamos estudando, na Umbanda, por exemplo, o

sentido de troca pode muito bem configurar tanto para que as pessoas se livrem de seus

problemas em troca de oferendas e trabalhos. Mas também comporta em sua ética que

as trocas sejam destinadas para que se crie uma justica particular contra 0s seus

desafetos. O reacender do catolicismo e sua busca por novas atitudes liturgicas e

midiaticas foram propulsoras de um neopentecostalismo, aos moldes protestantes, em

que parte de sua configuracdo é a cura e a libertagdo. Tanto que, como leigos, a nossa

sensacdo foi a de estar ouvindo um pastor do que propriamente um padre, co mo ja
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dissemos, durante a palestra “Desmascarando o Inimigo”. O ataque é tdo veemente e téo
sinceramente articulado que ndo seria para nds surpresa o inicio de uma sessao de
exorcismo em plena palestra para comemorar com apoteose a superioridade do
cristianismo pelo discurso do padre. Alternando a principal frase, ““as pessoas vao por
ignorancia’, com momentos de leitura da biblia ratificando a autoridade da sua palavra,
e tantos outros de uma superioridade quase sarcastica (0 que nos pareceu sobremaneira
quando se referiu ao Pai de Santo como Zeferino, e pedindo desculpas se caso houvesse
algum Zeferino no recinto), criando uma aurea de prelado em suas palavras. Os que as
pessoas poderiam fazer? Comungava-se nelas, a0 mesmo tempo, toda uma historicidade
que se amontoava em suas memdrias de lembrancas exdticas, ou diabdlicas sobre
aquelas religiosidades, e de outro lado a autoridade do sacerdote catolico que tinha um
conhecimento apurado e bem articulado a respeito do assunto. O que fazer a ndo ser
ouvir serenamente e sinceramente a palestra e em momentos oportunos aplaudir com
entusiasmo? E é isso que efetivamente acontece varias vezes. O palestrante deixa claro
qual € o caminho a ser percorrido e qual o que ndo deve ser tracado, além de dizer o
motivo principal do por que as pessoas procuram 0s caminhos errados — a ignorancia
das coisas de Deus! SO que logo no inicio de sua palestra a associacdo quase que
imediata entre o caminho errado do desconhecimento e do diabo é os terreiros de
Candomblé. Para ele o termo Pai e Mé&e de Santo sdo fachadas para encobrir a
verdadeira natureza dos ritos de matriz africana — o satanismo, jA que as pessoas,
segundo ele ndo iriam aos terreiros se fosse deixado claro que o demdnio estava ali.
Tanto que para padre José Augusto, a conversa ndo se da com nenhuma entidade
especifica, e sim com o diabo diretamente. Dessa forma € como se ele também estivesse
atribuindo falta de conhecimento para o pai e a Méde de Santo, ja que esses seriam
iludidos de que recebem entidades, mas para falar a verdade estdo recebendo o préprio
satands. E para respaldar toda a sua fala, os pontos nodais de seu discurso giram em
torno de caracteristicas particulares dos ritos do terreiro, como o toque dos tambores, as
oferendas, a possessdo e etc., e dessa forma ele deixa claro que todas essas
particularidades sdo contraditérias aos mandamentos de Deus. Além de deixar claro
também que aquele momento é um momento de troca em que o individuo realiza um
pacto com o diabo, enaltecendo que as trocas nesse tipo de religiosidade séo de carater

capitalista e seria dessa forma que o cliente se perderia.

“Quando o patrdo manda vocé embora, vocé vai se lembrar de quem?
Do Zeferino. Ai vocé diz olha o Zeferino ele conseguiu uma vez entéo eu vou
voltar novamente ai vocé vai la e o Zeferino comeca todo processo
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novamente. Ai vocé comeca a fazer o que? ter contatos constantemente com
o dembnio, a palavra de Deus diz: ““ndo consulteis os espiritas! Levitico 19,
31 “ndo consulteis os espiritas, ndo consulteis os adivinhos por que, por que
vocé vai acabar se contaminando”. Ai acontece o que, a contaminagdo.” (...)
“Provavelmente vocé entrou num lugar desse, comeu a vontade as comidas
que estavam 14 e agora o demdnio pegou vocé na enfermidade. Pra que? Pra
que vocé fique sempre do lado dele e sempre procurando ele.” Depois de um
ritual de exorcismo — “E ela disse que ela ndo aglientava mais aquela
situacdo, aquele tormento, ela ndo aglientava mais, ai nds demos agua benta
ela bebia agua benta, e ela dizia € uma dor muito forte aqui na minha
barriga. Ai um dos seminaristas comecgou a perguntar pra ela, vocé ja, vocé
comeu carne de frango, assim, assim, assim? Ai ela, a sim eu ja comi.
Aonde? A eu fui num terreiro uma vez la. (...) “Gente ai quando ela falou
isso, ai 0 seminarista disse assim: padre dé uma bencdo agora nela, ai eu
disse, ai ela dizia assim, que o espirito que estava dizia que era a tal da
pombagira, ai dizia assim, ai eu dizia assim: em nome de Jesus seja expulso
agoral!”

Para a tradicdo popular catdlica, que muito foi incorporada pelos novos
movimentos pos-conciliares do catolicismo, existe um perigo real na participacdo das
pessoas em cultos de matriz africana. Quando é realizado o feito assistencialista, para a
cura ou providéncia de alguma necessidade material, para o discurso do padre esse
atendimento é parcial, ja que para ele seria uma questdo de tempo a sua falha. Quando
falho, esse ato garantiria o retorno do individuo ao terreiro e novamente seria pedido o
servigco de Zeferino. Isso garantiria um eterno retorno aos servigos do Pai de Santo e
selaria 0 pacto com o diabo. Esse retorno periédico seria inclusive predicado para que o
individuo estivesse, a partir de entdo, contaminado. Inclusive, varias enfermidades
teriam essa procedéncia, ja que a macula do credo de matriz africana estaria toda
envolvida pelo deménio. A hora do sofrimento seria para ele 0 momento critico em que
as pessoas poderiam se perder em sortilégios do demdnio. O discurso do Padre é
basicamente enfocado na execragdo de rituais de matriz africana, que ele denomina de
“porcarias”. Diante da hegemonia de Cristo, nada para seu discurso seria tdo central e
implicaria tanto em um ideal de salvagdo do que a representacdo de sua figura, e € por
isso que para ele existe uma racionalidade satanica em qualquer ritual que exclua a sua
figura. “Cuidado com lemanja” € repetido algumas vezes, assim como O
aproveitamento de toda uma estética que remete ai imaginario popular cristao.

Uma resposta 6bvia, e em certo sentido desesperada da Igreja Catolica na
intenc@o de repor as perdas da filiacdo religiosa Ihe imprimiu. Nunes propfe que a
religiosidade catdlica esteja em um processo de transformacdo em seu modelo. Evidente
que as transformacdes acontecidas na Igreja CatOlica até agora tenham sido

diametralmente opostas as vicissitudes da modernidade. E € por isso que ela diz:
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“Camargo (se dirigindo ao autor de ‘Espiritas, Catdlicos e
Protestantes’) coloca possivel que os fendmenos da perda de poder e o da
dessacralizacdo da religido sejam recuperados pela radicalizagdo do
engajamento politico em favor de um ‘mundo digno’” (SOUZA, 2004, pg.22).

Quando da Teologia da Libertacdo, do final dos anos 60 para o comeco dos anos
80, através dos anseios de justica social e afinagdo com as propostas de equalizagao
social no Brasil, podemos perceber que o problema da alteridade religiosa ndo era muito
incobmodo. Parece-nos inclusive que muito pelo contrério, ja que era um discurso
muitissimo difundido pelos tedlogos da libertacdo que havia evidéncias da divindade em
todas as religiosidades que pregassem o bem, relativizando inclusive a prédica que dizia
que fora da Igreja ndo haveria salvacdo. Entretanto, o poder de engajamento da Teologia
da Libertagcdo ndo conseguiu suplantar o nimero e a evidéncia da Teologia Pentecostal
que deu origem a Renovacdo Carismatica Catolica. “Da pastoral das Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs), passou-se a pastoral dos carismaticos, dos padres cantores e
as missas-show.” (SOUZA, 2004, pg.24). E que, de certa forma os padres e bispos da
libertagdo ja perderam a eloquiéncia antiga que tinham quando expressavam de forma
aberta suas colocacdes politicas em meios de comunicacdo os mais diversos. E sabido
que, as relacGes com a alteridade religiosa dentro da igreja catolica tomam outra vez um
lugar peculiar, de violéncia discursiva, com o aparecimento desse fendmeno
pentecostalista através da Renovacdo Carismatica, que certamente perde de longe ante a
énfase que € dada em igrejas neopentecostais como na IURD, mas também tém seu
lugar de expresséo.

E pensemos que existe, portanto, uma dificuldade pontual em algumas
religiosidades de matriz cristd exercer maior tolerancia com suas alteridades. Tanto
qguanto a maioria das outras orientacdes religiosas de matriz cristd, o catolicismo tenha
essa dificuldade ainda hoje, mesmo que pensemos que ele é um tipo de religiosidade
que se desenvolve de forma muitissimo heterogénea. Esse olhar reciproco sobre si
mesmo, buscando uma pureza dogmatica e espiritual especifica é clara de cada
movimento que vez por outra aparece no seio da Igreja Catdlica ja que parece ser um
ponto nodal entre elas que qualquer tipo de clarividéncia de sincretismos seja prejudicial
para a resolucdo desse objetivo. Mesmo que a falta de clareza identitaria seja muito
forte o discurso interno normalmente ndo quer transparecer isso. Ela promove ja a
algum tempo uma politica declarada de ecumenismo como proposta para um didlogo
inter-religioso e um novo dimensionamento do termo sincretismo. E o que fica claro no

documento da CNBB “A Igreja Catolica diante do pluralismo religioso no Brasil”. O
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que existe de empecilho na conclusdo harménica dessa tarefa é que para 0s novos
grupos catdlicos, principalmente a Renovacdo Carismatica, esse ecumenismo sé pode
ser desenvolvido sob a égide de Cristo e observancia do papa. Seria muito mais um
didlogo unilateral de nova evangeliza¢do (todos sob o baculo e trono de Sdo Pedro e
Roma) do que propriamente o inicio de um didlogo multilateral entre as variadas
tendéncias cristds e ndo cristds. A idéia de que todos os caminhos podem levar a luz ndo
é explicito e ainda é coerente para o discurso de fiéis catdlicos que normalmente ndo
apenas acreditam que Cristo seja a pedra angular da salvagdo, mas acreditam piamente
que a intermediacdo da Igreja é evidente. Sempre Ihe foi um problema umbilical a idéia
cristd de dizer que a igreja como mae e educadora é fundamental para a acolhida e
redencdo da humanidade. Entretanto dois sempre foram os problemas. Segundo o
catecismo da Igreja Catdlica quase ndo ha possibilidades de salvacéo fora do magistério.
Segundo os dogmas catolicos essa referéncia serve para sociedades pré-cristas e que de
nenhuma forma puderam conhecer o Cristianismo e para as religiosidades ndo cristés a
esperanca para salvacao estaria na dependéncia da existéncia de sinais da fé crista em
seu meio. A existéncia de cddigos culturais que mesmo incorporados ao Cristianismo
pelo que é chamado de sincretismo sejam e tenham incompatibilidades com ele. E em
decorréncia desses existiriam culturas que para serem salvas precisariam ser destruidas.
Observamos no caso das religiosidades de matriz africana as duas vertentes. De um lado
parte do clero principalmente da Bahia que acredita e ja desenvolve um trabalho de
dialogo religioso entre as religiosidades de matriz cristd e as religiosidades de matriz
africana considerando ver nessas Ultimas categorias implicitas e algumas verdades
universais do Cristianismo. E outra faceta bem maior da Igreja Catolica que considera
ndo haver salvacdo para nenhuma pratica das religiosidades de matriz africana
demonizadas até as ultimas conseqliéncias. Hoje em dia a Gltima referéncia é bem mais
divulgada principalmente pelas constantes visitas dos recentes pontifices a Africa
condenando o que eles chamaram de bruxaria e as varias palestras de padres e ministros
leigos da rede de TV Canc¢do Nova, que vamos analisar nesse trabalho.

Um deles, que entrevistamos através de um questionario por e-mail, é o Sr.
Felipe Aquino, professor especializado na doutrina catolica, inclusive escrevendo um
livro denominado “Falsas Doutrinas”. Algumas de suas respostas, a respeito da atual
configuracdo de movimentos mais ortodoxos da Igreja, como a renovagdo carismatica,

sdo extremamente interessantes para o nossa dissertagao.
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Para ele, existe uma falta generalizada de conhecimento a respeito da fé catolica,
e esse desconhecimento seria responsavel pelo ingresso de jovens, principalmente, em
movimentos religiosos alternativos. Alguns desses movimentos ele ndo aconselha
categoricamente. Seriam esses: Espiritismo, Protestantismo, Seicho-no-ie, Hare
Krishna, Nova Era, Teosofia. Desejos de fama, de dinheiro e de prazer sdo considerados
por ele como elementos fomentadores para que, na modernidade os jovens ingressem
em movimentos satanistas. Bate de frente com determinadas realidades do mundo
moderno, sendo o individualismo o principal deles. Nesse sentido, para ele, a Igreja
Catdlica teria por fungdo: “A Igreja as combate mostrando seus erros, mas respeitando
seus adeptos.”

Sua posicdo € enfatica ao que se denomina, no jargdo popular brasileiro como
macumba: “A macumba é parente do satanismo, disfargado, pois evoca espiritos, que
sdo diabodlicos, mesmo que as pessoas envolvidas ndo saibam disso”. Quando
perguntado da relacdo entre a Igreja Catolica e as religiosidades africanas nesse
processo de crescimento do catolicismo naquele continente, professor Aquino

respondeu de forma franca’?:

“O Catolicismo cresce muito na Africa, gracas a Deus; com a
diminuicdo do analfabetismo e o aumento da catequese, as religides afros,
esotéricas e magicas vao desaparecendo e dando lugar ao catolicismo”™

Ja sobre a diminuicdo de catdlicos no Brasil, professor Felipe Aquino é ainda
mais enféatico:

““O povo brasileiro é catélico e bom, mas é ignorante de sua fé, ndo
estuda a Biblia e ndo estuda a doutrina catélica; este € o principal problema.
E pior ainda que durante mais de 30 anos de Teologia da Libertacdo
envenenou este povo com doutrinas puramente sociais, falsas doutrinas, falta
de espiritualidade, ao invés de dar boa formacéo catequética e espiritual ao
povo; entdo, o povo foi buscar isso nas seitas protestantes Mas 0 senso
mostrou que parou de diminuir a fuga de catdlicos para o protestantismo,
isto é gracas ao trabalho da Renovagdo Carismética Catdlica, que esta
resgatando a verdadeira espiritualidade cat6lica ensinando o povo a rezar e
a se alimentar da espiritualidade.

Contra todo tipo de infortnio que viria de espiritos malignos, professor Felipe
fala que o ritual do exorcismo foi atualizado pelo Papa Jodo Paulo Il. A fé na existéncia

do diabo faz parte inseparavel da fé catdlica e o catdlico que ndo acredita em sua

”Em  dados do  Anuario Pontificio de 2007, consta que o Catolicismo
cresceu de 1, 098 bilhdo para 1, 115 bilhdo, de 2004 para 2005, o que significa um
aumento de 1,5%, acima do crescimento da populagdo mundial, que foi de 1,2% no
periodo. De todos os continentes a Africa foi justamente o que apresentou o maior
crescimento, que foi de 3,1%. http://www.gaudiumpress.org/view/show/2441-anuario-pontificio-aponta-
aumento-do-numero-de-fieis-e-religiosos-no-mundo
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existéncia seria considerado um catdlico pela metade. E ainda expressa que a salvacgdo é
algo que esta intimamente ligada ao primado da Igreja Catdlica e que fora dela, ou seja,

para outras religides ndo héa salvacao.

““O Catecismo diz que podem se salvar todos os que, sem culpa ndo
conheceram Cristo e que a Igreja, desde que tenham vivido de acordo com 0s
ditames da consciéncia”. E completa que “Fora da Igreja ndo ha salvagao”™

E nos enviou juntamente com a resposta acima algumas passagens do catecismo

catélico que sdo bem angulares:

8846 - Como entender esta afirmacao, com freqiiéncia repetida pelos Padres
da Igreja? Formulada de maneira positiva, ela significa que toda salvacdo
vem de Cristo-Cabeca através da Igreja que € os eu Corpo: Apoiado na
Sagrada Escritura e na Tradi¢cdo, [o Concilio] ensina que esta Igreja
peregrina € necessaria para a salva¢do. O Unico mediador e caminho da
salvacgéo é Cristo, que nos trona presente no seu Corpo, que é a Igreja. Ele,
porém, inculcando com palavras expressas a necessidade da fé e do batismo,
ao mesmo tempo confirmou a necessidade da Igreja, na qual os homens
entram  pelo  batismo, como que por uma porta. Por
isso ndo podem salvar-se aqueles que, sabendo que a Igreja catélica foi
fundada por Deus através de Jesus Cristo como instituicdo necesséria,
apesar disso ndo quiserem nela entrar, ou entdo preservar (LG 14)
8848 - Aqueles, portanto, que sem culpa ignoram o Evangelho de Cristo e
sua Igreja, mas buscam a Deus com o coracdo sincero e tentam, sob influxo
da graga cumprir por obras a sua vontade conhecida através do ditame da
consciéncia, podem conseguir a salvacdo eterna”. Deus pode por caminhos
dele conhecidos levar a fé a todos os homens que sem culpa
prépria ignoram o Evangelho. Pois 'sem a fé é impossivel agradar-lhe'(Hb
11,6). Mesmo assim, cabe a Igreja o dever e também o direito sagrado e
evangelizar”(AG 7 todos 0s homens.

O discurso catolico mais ortodoxo que se contrapdem visceralmente ao discurso
mais aberto dos padres ecumenistas chama a atencéo para uma protecdo legal que seria
realizada pela Igreja. Que na esfera interpessoal de cada fiel que assisti a uma missa
ioruba, por exemplo, ficariam gravadas mais de uma mensagem que se oporiam a
pureza da mensagem cristdo-catolica, onde seria comum o surgimento de mal
entendidos que para eles enfraqueceriam a catolicidade. Entre os prdprios catélicos
pouco informados dessa tendéncia de parte do clero baiano existe um discurso de

rejeicdo muito plano e claro.

“Para o evangelizador, ganhar almas para Cristo é entendido
dentro de um cddigo de resgate divino do pecado e da perdicdo. Para os
aldedes, ganhar almas é entendido dentro de um codigo de bruxaria, de
capturar almas para alguma finalidade que ndo podia ser boa.”
(SCHREITER, 1998, pg. 77).

Um dos exemplos bem claros, de como a Igreja Catdlica ainda flerta com
tendéncias fundamentalistas € a Carta Enciclica Spe Salvi, escrita no ano de 2007. A

linguagem é extremamente sutil, e por isso mesmo, amplamente aceitavel para a leitura
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de qualquer cristdo minimamente instruido na doutrina. Ela nos serve, por que, de certa
forma ela exemplifica de forma muito pontual os posicionamentos dessa institui¢éo
frente a alteridade. A carta Spe Salvi € um convite aos catdlicos de todo mundo a ter
esperanca (essa observada como sinbnimo da fé cristd, “esperanga equivale a fé”).
Essas, a fé e a esperanca, remontariam a uma tradi¢cdo dos tempos do cristianismo
primitivo, numa esperanca fidedigna. Entretanto um ponto é extremamente importante
para nossa dissertacdo. A comparacdo entre a vida antes de Cristo e a vida depois de
Cristo € obviamente dada em observacdo a falta de esperanga que existia em outras
religides. Ora, a mensagem pode parecer antiga, mas a carta é escrita em 2007. E a

mensagem do Papa € explicita:

“Quéo determinante se revelasse para a consciéncia dos primeiros
cristdos o fato de terem recebido o dom de uma esperanca fidedigna,
manifesta-se também nos textos onde se compara a existéncia cristd com a
vida anterior a fé ou com a situacdo dos adeptos de outras religides. (...)
Naturalmente, ele sabe que tinha seguido deuses, que tiveram uma religido,
mas 0s seus deuses revelaram-se discutiveis e, dos seus mitos contraditorios,
ndo emanavam nenhuma esperancga. Apesar de terem ‘deuses’, estavam ‘sem
Deus’ e, conseqiientemente, achavam-se num mundo tenebroso, perante um
futuro obscuro.”(SPE SALVI, 2007, pg. 4)

As palavras do pontifice sdo enfaticas. E podemos dizer generalizantes. Primeiro
por que elas recaem naquilo que ja alertamos sobre como sendo uma das bases do
pensamento cristdo moderno. E um modelo novo de comunicagdo com os fiéis, ou seja,
textos simples e cordialmente escritos, mas que remontam uma tradi¢do re-inventada
num fundamentalismo biblico poderoso. Dizemos isso por que, sO estaria nesse
fundamentalismo biblico a possibilidade mais concreta de se dizer que as outras
religiosidades, principalmente as ndo-cristds, ndo seriam dotadas de esperanca. Para
falar a verdade sem esse fundamentalismo biblico as palavras do papa soam como algo
extremamente pueril, ja que acabaria restando uma pergunta ingénua: Sera que fiéis de
outras religides realmente ndo tém esperanga, e consequentemente fé? Ou como o
préprio Papa retrata em Spe Salvi que esse mundo € um mundo de espera por uma
realidade divina, por isso mesmo, ele € impréprio.

De outro lado, sabemos que nem todos os seus discursos flertam com o
fundamentalismo biblico proprio de neopentecostais. A Igreja Cat6lica, em tamanha sua
diversidade interna, que encontramos até mesmo documentos e estudos realizados por
suas representacdes oficiais que tentam ndo sé entender, mas planificar um discurso de
tolerancia em meio ao cenario de pluralismo religioso existente no Brasil. Ele foi até

alvo de seminario interno na CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil),
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promovido inclusive pelo Setor de Ecumenismo e Dialogo Inter-religioso no ano de
1994. Tal estudo tinha preliminarmente a consciéncia de que existiriam ““relatividades
de perspectivas” (CNBB, 1994, pg. 5). Dentre os grupos religiosos mais estudados
estdo 0s neopentecostais, os cultos afro e movimentos mais modernos como a Nova Era.
A questdo é dificil segundo o documento, ja que o espa¢o do sagrado e daria sempre na
posicao das relacOes entre sujeitos e nunca em espacos de insociabilidade. Como se trata
de um espaco de comunicacdo as vozes devem ser ouvidas, inclusive sendo
caracteristica fundamental da formacdo da cidadania brasileira — a liberdade de
expressdo de culto religioso. Segundo o documento a modernidade estaria nos
convidando a vivenciar tempos de para despertarmos a nossa curiosidade a respeito do
outro, caminharmos em direcdo ao outro. Uma leitura socioldgica e antropoldgica
partindo de uma instituigdo secularmente autoritaria? Certamente, mas sabemos que até
mesmo essas indicacOes tolerantes da CNBB n&o sdo incorporadas totalmente nem
mesmo pelo clero. Os termos empregado na tentativa da manutencdo da hegemonia
catélica mudaram certamente. Antes se falava muito em combate contra os profanadores
da fé, hoje, principalmente pelos principios colocados nesse estudo, fala-se em trazer de

volta a reflexdo individuos que possuem mais ou menos as seguintes condutas:

“Nesta faixa eclética ndo h& por que ndo incluir aqueles que
buscam uma resposta sensivel e concreta para o além da morte. As missas de
sétimo dia repetem o velho refrdo que eles sabem de cor. Ao darem as costas
ao templo catolico onde mandaram rezar missa, dirigem-se aos terreiros de
umbanda para saber como se encontram seus entes queridos extintos. Mas
ha ainda os que por vezes vdo as missas, mas buscam com ansiedade a
palavra da cartomante, da vidente, da jogadora de buzios, dos astrdlogos,
com interesses nos negoécios que ndo andam bem, para se orientar nos
problemas afetivos...”” (CNBB, 1994, pg. 13).

Ja a algum tempo, que a igreja catdlica no Brasil se filia a pseudo ciéncias como
a parapsicologia na intencdo de explicar ndo somente a alteridade, mas a multiplicidade
dos fendmenos religiosos no Brasil e principalmente os fenbmenos medidnicos. Dentro
desse processo, as religiosidades de matriz africana, principalmente ap4s 0 seu processo
de sincretismo com o Kardecismo, para o surgimento da Umbanda, vieram sofrendo
recorridamente acusacdes de dois lados. Confluem-se, quase que a0 mesmo tempo, a
visdo cristd de que essas seriam um perigo real por apresentarem pactos com o diabo e
representarem visivelmente a expresséo do mal em nossa sociedade. E conjuntamente a
essa COSmovisdo acresceu-se a visdo meédico psiquiatrica, para a qual essas
religiosidades mediunicas seriam fruto combinado de relacBes que enfatizavam a

histeria. Inclusive, para alguns segmentos da Igreja Catélica essa visdo médica é de
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grande valia. Tanto que ndo é muito incomum encontramos padres que possuem certo
grau de conhecimento, ou até mesmo sdo especialistas em fendmenos paranormais,
psicopatologias e outras ciéncias. Elas lhes servem como lastro para identificar, saber e

agir sobre os fenbmenos das religiosidades mediunicas, pelo menos em tese.

“Essa pergunta sua da& margem a outra coisa. Existem
manifestacdes dos cultos afro que sdo maléficas. Eu atendo aqui pessoas, eu
sou o0 exorcista da diocese de Maceid, eu acompanho esses casos. (...) as
pessoas que sentem determinada forca negativa, ja fazem uns trés anos que
Dom. José Carlos me nomeou. (...) sim quando precisa a gente reza pelas
pessoas que sofrem e me dizem olhe padre. (...) eu nunca peguei um caso de
possessao explicita, por que segundo a teologia catdlica, o diabo pode agir
pela obsessdo e pela possesséo... pode provocar alucinagédo. O diabo pode
agir infestando o0 ambiente. O que ndo é uma coisa magica, mesmo por que a
igreja exige da gente o conhecimento da psicologia. Existe gente que chega
aqui, que é magia negra, que é a religido do ponto de vista, é uma
deturpacdo do religioso. Eu ja tive casos aqui seriissimos, seriissimos,
seriissimos, claro a gente recorre a parapsicologia, eu estudei com o Padre
Quevedo, ta certo em Séo Paulo, entdo ha questbes de auto sugestdo, existe
isso. O fendbmeno do baixar, quando o orixa desce em seu cavalo, esse
fendbmeno a parapsicologia explica, é inconsciente que sobe, certo. S&o
éxtases provocados. Entdo é o inconsciente que se encontra em um ponto que
o0 consciente adormece e sobe e é assumido por um personagem. Tanto que a
coisa é simples... vocé pergunta quem é vocé? Eu sou 0 Exu, ndo tem Tranca
Rua ndo tem Exu, ai 0 que é que eu fago vou tateando, 0 consciente ndo
consegue conviver e desliga é um catarse € uma erupgao (...). mas o que eu
estou explicando a vocé, entdo me vem um que diz olhe que ali tem um que
esta com um espirito, certo... ai eu vou chego |4, vinte pessoas me esperando,
chega ai quando me V&, eu ndo quero conversa com vocé, ai eu digo Maria
aqui é Padre Henrique, eu ndo sou Maria, eu sou o Tranca-Rua, ali ta a
Maria coitada com a sua consciéncia alterada, eu vou faco um relaxamento
nela... e por que eu tenho que fazer isso? Por que o pessoal me ver como
Padre, comeca a passar a mao na testa no punho, Maria eu estou aqui para
ajudar vocé ndo falo com Tranca-Rua, ndo vou alimentar a sugestdo, ndo
faco como o pastor que ndo fala com a Maria” (Monsenhor Henrique
Soares).

Alguns filmes hollywoodianos foram produzidos na intengdo de estabelecer um
dialogo entre essas duas tendéncias, obviamente que fora o sensacionalismo que causam
por um tema tdo chocante. Todos os dois, “O Exorcista” (Gnico filme de terror indicado
ao Oscar) e “O Exorcismo de Emily Rose” enfatizam o dialogo entre as teorias catélicas
e religiosas e as teorias cientificas e foram sucesso de bilheteria. Deixam, de forma mais
implicita ou explicita, os didlogos entre fé e razédo revisitando, a moda hollywoodiana
fatos reais que produziram essa dupla interpretacdo. No caso do “Exorcismo de Emille
Rose” a historia real que acontece com uma garota alema na década de 60 despertou
uma briga judicial entre autoridades leigas e a Igreja, e, até hoje, ainda produz
controvérsias. Lembremos, por exemplo, da saga dos filmes e livros sob o titulo de “O
Exorcista” e percebamos que toda a inaudita saga que tanto aterrorizou geracdes,

inclusive a mim, pela possibilidade discutida em todas as rodas de conversas a respeito
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desse tipo de filme onde sempre foi comentada a possibilidade daqueles fatos terem sido
reais de alguma forma. E lembremos principalmente que toda historia da garota
incorporada pelo diabo se inicia com escavacdes arqueoldgicas na Africa, onde fica
clara a condicdo de que o mal esta distante, ou pelo menos a sua origem ndo € nossa e
sim € deles, é dos outros. Como explicar que Deus possa permitir a existéncia de tantos
males no mundo e com sua criatura se ndo existisse a figura da oposicdo ontoldgica
representada pelo diabo? E necesséario dizer que ele (o mal) existe e é palpavel tantas
vezes quanto for preciso, é preciso edifica-lo e tantas outras vezes dar instintivamente
espaco a ele para posteriormente (através do exorcismo e da conversdo) demonstra-lo
aos outros que ainda ndo aceitaram o seu real perigo. Certamente que as demonologias
se diversificam em nivel de intensidade. E claro que a importancia litdrgica que se da
aos demodnios entre a Igreja Catdlica e a IURD sdo da mesma natureza, mas em
proporcdes totalmente diferenciadas. Mas ele parece ser um ponto edificador de uma
pedagogia do medo. E que medo? Medo da danacao, e principalmente medo de em vida
cair nas margens de grupos denominados como sectarios, inferiores, ocultistas, de moral
desregrada, de orientacdes religiosas africanas e etc. Deus derrama béncéos a todos 0s
instantes, e é comum dizer que nem mesmo uma folha cai da arvore que ndo seja da sua
vontade. Mesmo assim, nesse mesmissimo mundo também é comum ouvir que estd
tudo perdido por que as forcas do maligno ja tomaram conta de tudo. Resumindo: eles
moram na mesma casa e tomam conta da mesma? Mas essa visdo, propositalmente
herética preenche a lacuna discursiva que d& sentido ao fundamentalismo biblico

quando o0 mesmo € afirmado como onipotente.

“Pastores e fiéis enxergam a acéo divina e demoniaca nos
acontecimentos mais insignificantes do cotidiano. Para eles, ndo ha acaso.
Tudo preenche de sentido, e a Biblia contém todas as respostas de que
precisam.” (MARIANO, 1999, pg. 110).

“N&o agredimos esses individuos. Tiramos o espirito
demoniaco deles. Ndo somos nds que ndo aceitamos os umbandistas e
candomblezeiros, mas a Biblia” (pastor Miguel Angelo, Veja, 309.11.88 e O
Globo, 23.10.88).

Por esses discursos psico-exorcistas que tiveram seu apice na primeira metade
do século XX, existiam varios perigos a ortodoxia catélica entre eles a heterodoxia da
religiosidade das camadas populares, que beiravam a histeria, ignorancia religiosa
invocando constantemente espiritos, onde se canalizava o mal por causa de uma
propensdo mal resolvida e, portanto, mal orientada ao sagrado (MAIA, 2004, pg. 136).

Dessa forma a frente de batalha do catolicismo primordialmente, apds a

constatacdo do consideravel crescimento do pentecostalismo, foi certamente as
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religiosidades mediunicas, onde inevitavelmente pairavam as religiosidades de matriz
africana. Tanto que para Pio IX, ““0 espiritismo aparecia como o mais terrivel inimigo
gue jamais enfrentou a Igreja” — um verdadeiro plano satanico (MAIA, 2004, pg. 137).
Consternava-se entdo uma forma de se adequar a razdo da pureza religiosa com o0 eterno
plano de se segmentar e purificar a prépria civilizagcdo. Segundo Dom Carlos Carmelo
de Vasconcelos Motta, na década de 50, a senzala estava contaminando o saldo (MAIA,
2004, pg. 139). O que certamente acrescentava a todo esse embate a razdo civilizatéria,
eugeénica, e principalmente racista, ja que ao negro se agregava nao apenas a peja de ter
trazido em condicdo de escravo para o Brasil um religido suja, como também ser
facilmente susceptivel a transes histéricos. Além de que, principalmente na década de
40, essas associa¢fes ganhariam ares mais de tutela da raca branca sobre a raca negra, ja
gue ganharia principalmente entre o clero a idéia de que 0s negros eram quase
irremediavelmente feiticeiros e que dessa forma eles ndo poderiam ser e estar aptos a
trabalhos honestos. Contra esse fendmeno reverberava a intengéo desse mesmo clero em
“combater a ignorancia e a supersticdo do africanismo” (MAIA, 2004, pg. 137),
portanto a partir de entdo a campanha nao passa a ser mais apenas ao negro, mas sim ao
que de curandeirismo, fetichismo e magico existia em sua religiosidade, ou seja, 0
problema mais especifico agora ¢ a macumba. Nelas deparava-se com o “inimigo”
como dizia o intelectual catolico Everardo Backeuser sobre as sessfes do espiritismo
(MAIA, 2004, pg. 140 e 141).

“No periodo anterior ao chamamento do saber médico-
psiquidtrico pela hierarquia catolica, valorizava-se, contrariamente a
explicagdo demonoldgica das manifestagdes medilnicas, seja a presenca
indireta, isto é, como o autor do mal, nas suas mais diversas roupagens,
inclusive, segundo essa Otica, do espiritismo. A presenca direta do demdnio
nas manifestacbes medilnicas aparece claramente na Pastoral de Dom
Pedro Lacerda, que, da Sé Episcopal do Rio do janeiro, condenava, em
1881, a intimidade com que os espiritas tratavam com o deménio. Algum
tempo depois, em 1889, Dom Silvério Gomes Pimenta, da diocese de
Mariana, advertia com notavel riqueza imagética contra ‘duas calamidades
piores mil vezes que a seca e a fome. Falo do protestantismo e do
espiritismo, ambos filhos de satanas, o qual se esforca a todo poder por
inocula-los nesta diocese’”” (MAIA, 2004, pg. 143).

E em todo esse apanagio se adicionava a demoniza¢do do espiritismo, que, como
vimos entrava para o clero catdlico como mais uma das religiosidades mediunicas

adoradoras de satanas:

“Qutra peste é o espiritismo, o qual ndo mais nem menos do que um
culto prestado ao deménio, é a invocacdo de satands disfarcada com os
nomes dos espiritos dos mortos. As almas dos defuntos estdo no céu ou no
inferno, e de 14 ndo saem para irem acudir e responder aos invocadores.
Tampouco virdo os anjos bons e bem aventurados prestar sua intervencéo a
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essas comédias [...]. sdo os demonios cujo maior desejo € iludir e perder as
almas, os que respondem e acodem as invocacOes espiritas.” (MAIA, 2004,
pg. 143).

Sem certamente esquecer que, uma das verdades mais vistas hoje em dia, e que
servem como acusacgéo, tanto de um lado como de outro, a respeito do que sejam as
verdades da fé é justamente a falta de conhecimento. E como se inaugurassemos, na era
da popularizacdo da teologia, que € vista e acessivel tanto para sacerdotes quanto para
leigos, uma pseudo-cientificidade da religido. As verdades religiosas tomam, dessa feita
a peja de verdades cientificas, principalmente quando temos uma parcela consideravel
de cientistas catolicos, ou protestantes. Ndo muito raramente encontramos discursos que
tomam a falta de conhecimento como marca de incivilidade e por esta, falta de Deus, de
razdo. E por isso que, contraditoriamente as mesmas religiosidades que maléficas e
demoniacas querem conscientemente travar uma luta contra os filhos de Deus séo essas
mesmas que fazem tudo isso por inconsciéncia selvagem e supersticiosa, por falta de
conhecimento desse mesmo Deus. E que, com esse discurso que, nomeamos
precariamente de pseudo-cientificista religioso, ja passa a estar totalmente dominado
outra vez pela ortodoxia e dogmas mais severos de cada religiosidade cristd que se
utiliza do discurso do exorcismo da alteridade. Principalmente por essa casta pseudo-
cientificista religiosa ter a consciéncia que esse seu discurso era muito proximo do
discorrido por alguns cientistas como é o exemplo de Nina Rodrigues. Acrescesse ainda
que a idéia de transe histérico reforce a condicdo do patriarcalismo do sacerddcio
cristdo, ja que as mulheres seriam bem mais propicias e indefesas contra esse tipo de
estagio. Castigo por serem detentoras de propriedades sedutoras, assim como Eva foi a
primeira a decair diante da tentacdo.

Cremos que um dos pontos pacificos que poderiam definir quais os principais
aspectos do movimento neopentecostal é, como ja afirmamos, a teologia da
prosperidade. Como esté se encaixa com o discurso do exorcismo da alteridade? Mesmo
que alguns a identifiguem como uma forma mercadoldgica clara e 6bvia do movimento
de secularizacdo, ela se mantém com forte carga de dimensdo magica. O proprio
assistencialismo magico funciona como parte da barganha gerada entre o interesse de
prosperidade do crente e o funcionamento mais especifico do credo. E nesse sentido que
a figura do diabo se torna impar e o discurso do exorcismo da alteridade também. Isso
por que, enquanto transposicdo e efeito de negatividade para a mediacdo da
prosperidade, o diabo passa a configurar-se como 0 inimigo a ser vencido, tornando
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assim a batalha e a vida do crente muito mais valorizada. O neopentecostalismo refere-
se a essa entidade como um inimigo perpétuo, mas que pode ser também
constantemente vencido, j& que sua associacdo ao mal contém praticamente todos os
momentos de apuros da vida do crente. Essa visdo € televisionada, em canais abertos
para momentos oportunos, que mesmo que ndo possuam a midia do horéario nobre
possui uma enorme visibilidade. Essa dialética é relembrada a cada Sessdo do
Descarrego, quando por efeito do exorcismo divino do pastor e/ou obreiro, o mal é
dissipado e, em nome de Jesus, o0 bem triunfa. Esse quase efeito ciclico relembra para os
crentes 0s posicionamentos cosmoldgicos onde obviamente o centro das atencles é a
vitéria do bem sobre o mal. Essa vitoria tem para nos o efeito de realizar no crente a
percepcdo de sua propria vida. E como se ela, a Sessdo do Descarrego fosse o teatro real
da sua propria vida. Quando visto um espirito maligno ser expulso de um corpo, sdo
também os velhos males que impediam sua prosperidade que estdo indo embora. O
pastor, como ente de tal exercicio magico, deve deixar claro, através de ritos proprios,
em muitos momentos teatralizados, quem efetivamente vai vencer a disputa. Sdo, pela
proposta de Ricardo Mariano (1999), verdadeiros médicos espirituais que atendem
naturalmente em ““pronto-socorros espirituais™. Suas promessas devem ser amplamente
atendidas, onde o pilar é a prosperidade material, acentuada e baseada em praticas como
0 exorcismo (da alteridade africana, diga-se de passagem), por exemplo. Nisso falamos
que, essa imagem dos neopentecostais € oriunda de sua propria origem, que muitos
autores afirmam como ascética apolitica e sectaria. E, dessa forma ndo podemos deixar
de mostrar claramente algumas deducgdes que, para um trabalho de sociologia como o
nosso sdo primordiais. Ora, ndo seriam 0s neopentecostais as denominacdes religiosas
que mais crescem no Brasil desde a década de 19807 Isso implica também na
disseminacédo desse tipo de crenga como forma de se pensar o mal! Principalmente por
que, talvez nunca tdo fortemente na Historia do Brasil, a imagem dessas religiosidades
esteve tdo atrelada a valores maléficos. Mesmo que, em seu surgimento, 0S proprios
neopentecostais tenham sofrido o estigma de outras religides dominantes,
principalmente pelo catolicismo, como acusacgdes de charlatanismo e de alienagdo, isso
ndo representou que eles se fizessem como uma religiosidade aberta as diferengas de
credos. Nesse sentido, muito pelo contrario. O certo € que pesa sobre a religiosidade
neopentecostal alguns predicados muito préximos aos das religiosidades protestantes

dos EUA no inicio do século XX estudadas por Weber (1992), como o imediatismo de
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suas crencas, o0 que irremediavelmente redunda em uma ética de associacionismo e
radicalismos de afirmacdes.

Parte da identidade de movimentos neopentecostais no inicio de suas historias
aqui no Brasil, se da através de caracteristicas muito peculiares. Uma das mais
importantes é a idéia de escatologia pré-milenista (CAVALCANTI, 2002, pg. 12). Esta
se confere como uma perspectiva muito semelhante a postura das primeiras
comunidades cristds inclusive. A espera que as realizacdes da vida estejam todas
atreladas ao escatoldgico, ou ao fim do mundo para falarmos de modo popular, a
consciéncia dos acontecimentos reais do momento em que se vive acaba-se perdendo
para esse status perspectiva para uma parusia. E mais, ou seja, que através dessa
perspectiva existiria uma pré disposicdo propria desses grupos a sempre enxergar a
realidade de forma emparedada, onde os propdsitos de moralidade sempre estivessem
atrelados as funcionalidades desses Ultimos tempos de renovacéo da fé e julgamento dos
infiéis. O peridio do juizo, ou como os crentes dizem de forma mais popular o tempo da
volta de Jesus, onde a preparacao deveria ser antecipada. Ele gera um estagio constante
de vigilancia — mobilizacdo para os acontecimentos que provavelmente virao.

Para Edir Macedo, principal lider da IURD, o evangelho deve ser pregado as
ultimas consequéncias. Isso por que seria culpa dos outros pastores as religiosidades de
matriz africana ainda conseguirem um dominio sobre as mentes das pessoas. Ele se
refere a um ““evangelho chocolate ou agua com acgucar” (MARIANO, 1999, pg.115).
Como expressdo dessa frouxiddo demoniaca presente entre os proprios evangelicos.
Nesse evangelho combativo que propem Macedo, j& encontramos farto material sobre,
tentativas de arrombamento de terreiros, violéncia fisica em ambiente publico contra
adeptos do candomblé, carcere privado, incitacdo a revolta publica contra o candomblé
acusando e generalizando as préticas de sacrificios de criancas pelos seus adeptos.
Queimando roupas de santos, imagens catolicas e principalmente exercendo na pratica
uma divisdo social entre cristdos e adeptos do Candomblé, Umbanda. Prova disso foi a
conversa que tive com um jovem neopentecostal que me disse ser natural a separacdo
formal entre alunos crentes e néo crentes quando ele era crianga, e mais, que quando era
reconhecido algum garoto ou garota que claramente era do Candomblé a distancia era
maior e suas referéncias eram as piores possiveis a respeito daqueles garotos. “A
vontade cara é da nossa grupo, fazer com que eles tivessem conhecido Jesus... sabe? A

gente tinha medo e eu acho que esse medo era o que nos movia™
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Macedo se referia a uma pregacao plena, um evangelho mais ativo no sentido de
combatividade aos prdceres do deménio que se expressam nessas outras religiosidades.
Segundo Mariano (1999) Macedo pregaria a existéncia de Exu Tradigdo, um espirito
que se infiltraria na propria igreja a fim de que o fiel ficasse mais preso a um
““evangelho chocolate™, preso mais aos dogmas e a eclesiologia do que propriamente a
pratica. Dessa forma Macedo fazia também um ataque direto aos catolicos, vistos
popularmente como fiéis de pouca atuacdo e mais presos as convencdes da fé, como ir
as missas apenas em festividades. Resumindo, todos pertencentes de uma doutrina
podem potencialmente estar dominados pelo demonio. E vejamos que, os sintomas que
sdo aparentes quando uma pessoa pode estar possuida sdo extremamente flteis, no
sentido de comuns. Sdo razdes triviais, na intencdo que a existéncia do mal ndo seja
apenas em casos extraordinarios, mas sim, que ela esteja espalhada em todos os lugares
pronta para atacar. Nessa trivialidade do mal estdo as outras religides, incluindo outras
vertentes do préprio neopentecostalismo e o catolicismo, além da mundanidade.

Ricardo Mariano (1999) adianta que na Igreja Nova Vida, denominacéo que deu
ingresso aos fundadores da Universal do Reino de Deus e Internacional da Graca de
Deus”, o combate ao Diabo era intenso, e tomava a forma de uma guerra onde seus
despojos finais era a garantia de prosperidade dos fiéis (MARIANO, 1999, pg. 51). O
que imediatamente reverberou em criticas ferinas as suas praticas, acusada de
charlatanismo e alienacdo, ja que mostrava outra origem para as desigualdades sociais

tdo latentes em nossa realidade. A guerra custava caro, 0 que respaldava os pedidos

A Igreja Internacional da Graca de Deus é uma das denominacdes neopentecostais que mais possuem
acesso a midia. Uma noticia na internet dizia: “A partir do dia 30 de novembro de a Rede TV passou a
transmitir o programa do Pastor R.R. Soares em horéario que se pode considerar como “quase-nobre” —
das 17h as 18h. O mesmo teria vindo em substituicdo do programa “Tarde Quente” do apresentador Jodo
Kleber. Fato interessante nessa questdo é que o programa anterior teria sido retirado da grade de
programacdo da emissora por decisdo do Ministério Publico “... e de ONGs de defesa dos direitos
humanos”. Nesse propdsito o programa definido para tal horério ficou justamente a cargo da Igreja da
Graga. A justica até, entdo tinha determinado que no lugar do antigo programa fossem transmitidos
programas educativos... E contrariando tal decisdo o horario acabou sendo locado pela denominagio
protestante. Mesmo sem a observagdo mais nitida do fato ocorrido. Podemos pelo menos considerar que,
0 que existiu foi um grave contra-senso entre as idéias de “educativo” e “religioso”. A desculpa foi que os
programas educativos ndo ficaram prontos a tempo, contudo o que achamos significante nesse fato e
extremamente pontual para as nossas discussdes € justamente € que as duas esferas acabaram por ser
confundidas, e assim sendo ndo se consegue perceber a objetividade da agdo judicial. O “Show da Fé” é o
programa diario do Pastor R. R. Soares na rede Bandeirantes de Televisdo. As suas transmissdes vém
desde 1977 pela Rede Tupi. Uma caracteristica interessante € que, até mesmo como consta no site da
Igreja da Graca, a missdo de R.R. Soares é tida como uma revela¢do dos novos tempos, uma missdo da
modernidade. Ele teria visto uma TV, pela primeira vez é importante frisar, e a partir de entdo teria
revelado sua missdo — pregar naquele maravilhoso aparelho. O resultado disso foi estupendo — hoje
existem mais de cem templos espalhados pelo mundo.
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constantes da fidelidade do dizimo. O missiondrio canadense que fundou o
Neopentecostalismo no Brasil, Walter Robert McAlister, teve uma experiéncia muito
grande nas Filipinas, onde garantia a libertagdo dos demdnios, chegando até mesmo a
escrever um livro em 1968, chamado Mé&e de Santo, onde através dos relatos de
conversdo de uma lalorixa ele acusa em largo tom as religiosidades de matriz africana
de serem demoniacas (MARIANO, 1999, pg. 51). Esse fator também explica a relativa
simplicidade e espontaneidade dos ritos da Universal do Reino de Deus, por exemplo.
Se existem dois centros de sua liturgia, a guerra contra o diabo e do outro lado a
prosperidade dos fiéis, entdo qualquer préatica ritual pode muito bem ser inventada ou
reinventada tendo como ponto basilar essas duas grandes tendéncias. Explica-se entdo a
inconstancia entre “Tapete de Fogo”, “Fogueira Santa de Israel”, “Sessdo do
Descarrego”, “Mural da Familia”, e tantas outras préaticas associadas e ao mesmo tempo
relativizadas. As religiosidades neopentecostais ainda possuem como barganha uma
caracteristica muito prdpria da religiosidade brasileira — o messianismo. Claro que ndo
vamos apontar que esse fendmeno se deu de forma tdo semelhante a outros movimentos
messianicos no Brasil. Guardando as devidas proporcdes e sabendo que suas diferencas
sdo latentes, o Neopentecostalismo fez sempre em seu germe através da influéncia
quase profética de lideres carismaticos. Como quase profetas, esses individuos angariam
para si uma séquito muito grande de fiéis, mas a0 mesmo tempo de opositores. Com
certeza a figura mais controversa de todas é Edir Macedo, principalmente por causa da
larga expansdo que sua denominagdo galgou nas duas Ultimas décadas. E que, diga-se
de passagem, expansdo realizada expressamente através de um corpo de fi€is de

baixissima escolaridade e baixissima renda. Como Ricardo Mariano (1999) aponta:

“Por piores que sejam os indicadores sociais brasileiros, 0s
membros da Universal tém renda e escolaridade bem inferiores as da
populacdo. Sdo, portanto, os muitos pobres e marginalizados que fazem a
fortuna da Universal.” (MARIANO, 1999, pg. 59).

Pastor Edson dos Santos (j& Pastor com apenas 24 anos e ja sendo a 8 anos desde
0s 16 anos de idade) da IURD localizada na Rua Santo Antdonio na Ponta Grossa
(Maceid) nos deixou clara a op¢do da maioria dos fies dessa denominacdo a buscarem
por serem de baixa renda e baixa escolaridade ja que ali era um lugar que dava

esperanca aos desvalidos.

“Veja bem, o mal que pode ter surgido na minha familia se da devido
ao descuido do ser humano, tem gente que ela diz assim olha eu ndo creio no
mal, mas também ndo se apega com Deus e nés da Igreja universal temos a
plena certeza que o mal existe. O que é o mal é o causador de toda desgraca
de toda destruicdo que ele pode entrar na vida de um ser humano de que
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forma? através de uma praga, através de um mal que é lancado. (...) as
pessoas que vivem de forma agressiva. Sessdo numa simples palavra quer
dizer concentracao, sessao reunido... (...) por que eles dizem que era nosso
esse nomes como descarrego e tal? O objetivo da igreja é alcancar o maior
numero de pessoas como se d& um nome sessdo se torna uma coisa mais
popular, uma coisa catélico, entdo o objetivo é esse, 0 objetivo da Igreja nao
¢ criar uma barreira, por que se eu digo assim venha participar de um culto
na Universal, o catolico vai dizer, o que eu vou fazer la, mas se eu abro méo
e digo uma sessdo cria uma curiosidade e o catélico e o espirita ele tipo
assim poxa eu acho que eu posso ir. Vou dizer uma coisa para vocé a Igreja
Universal mudou a historia dela depois que criou a sessdo do descarrego, é
o marketing, é a porta de entrada da Igreja, Poe exemplo, no rio de janeiro
quando comecou essa sessdo do descarrego a uns oito anos atras, de oito a
sete anos atrds, numa das reunides a Igreja conseguiu colocar 12 mil
pessoas em uma reunido. Por que tem sessdo que é por mal que é para
colocar o peso a maldicao, trabalhos para destruir casamento, vocé sabe que
tem trabalho para arruinar a vida dos outros, que é para colocar um peso. E
a nossa € para tirar esse peso. Olha veja bem, atrai quem esse tipo de culto?
Atrai o pobre, o rico que ta falido, entendeu? Por que muitos é que estdo
bem as vezes ndo vem por achar que o pastor vai tomar o dinheiro dele. Por
que € 0 que passa para as pessoas muitos que estdo bem nédo vem por que...
mas quando ta falido quando ta destruido ai vem. Muitos ndo vem por que
tem medo e quando vocé ndo tem mais nada a perder vocé chega aqui ndo
tem um real no bolso vocé tem o que temer? Vocé diz assim o que vier é
lucro. Ent8o atrai muitas pessoas da alta da baixa de todas, mas aquele que
tava na alta e que hoje ndo tem nada. Se vocé vai na igreja Universal
dificilmente alguém vem pelo amor, a igreja cresce mas cresce por que a
Igreja mostra. A maioria vem por interesse. Nao chegamos na televisdo para
dizer que Deus é bonzinho, que Deus te ama, a gente chega e diz, vocé ta
sofrendo Deus quer mudar a sua vida, entdo isso desperta na pessoa o
interesse.” (Pastor Edson)

O encontro com Deus, como o proprio Edir Macedo afirmou em entrevista a
Folha de Sdo Paulo, se d& em oposi¢do, ou seja, negando a alteridade de outras
religiosidades. ““... busquei a Igreja Catdlica e s6 encontrei um Cristo morto.”
(MARIANO, 1999, pg. 55). E podemos até mesmo dizer que, nesses variados cultos
vistos por mim, alguns com maior perplexidade e outros com maior angustia, me
chamou a atencdo seus caracteres teatroldgicos. Ndo no sentido de uma encenacdo, mas
no sentido de movimentos programados onde as personagens sdo as mesmas, onde
numa verdadeira Opera vivem a tensdo da possessdo e como numa verdadeira novela o
final parece ser sempre feliz. Creio que nessa estrutura teatrologica Mariano (1999) faz
as palavras da maioria dos antropologos e sociologos que ja descreveram um culto de
libertacdo, onde independentemente de suas particularidades, parece existir o seguinte

roteiro:

“Nos cultos de libertacdo, o pantedo dos deuses, 0s espiritos
e guias das religiGes mediunicas sdo invocados para, depois de manifestados
e amarrados, fatalmente ceder as coacles exorcistas e confessar a culpa
pelos males com que afligem os possessos. Apds admitirem sua culpa, sdo
humilhados, achincalhados e, por fim, expulsos dos corpos, como
demonstragdo do poder de Cristo sobre o diabo. Na Universal e em sua
costela, a Internacional da Graca, sexta-feira é o dia reservado ao

273



concorrido culto da libertacao, frequientado por quem deseja, literalmente, se
libertar de dem6nios ou de seus males. A escolha desse dia, segundo Mariza
Soares, ndo se deu por acaso.” (MARIANO, 1999, pg.130).

Ou entdo: “Quando o possesso é levado ao pulpito, ja com o
deménio submetido a autoridade divina e amarrado para que ndo machuque
nem prejudique mais seu ‘cavalo’, a estrutura do ritual exorcista que se
estabelece com os deuses e espiritos inimigos geralmente apresenta enredo
fixo. Primeiro, o pastor entrevista o demdnio para identificar seu ‘nome’,
invariavelmente uma entidade dos cultos afro-brasileiros. Segundo, pergunta
como ele se apossou daquela pessoa. Terceiro, procura descobrir os males e
sofrimentos que ele esta provocando na vida (familiar, financeira...) da
vitima. No quarto e derradeiro passo, o ritual perde o carater de talk show
com o demdnio. Depois de humilha-lo, o pastor expulsa-o em nome e para a
gloria de Cristo. Mario Justino (1995:41) relata que ele e outros pastores da
Universal, para provar seu poder sobre os demdnios, faziam que as ‘pessoas
[em transe] andassem de joelhos ao redor da igreja, ou batessem a cabega
nos Nossos pés, ou latissem ou ainda que imitassem galinhas, porcos e outros
animais’. Quando o suposto demdnio reluta em sair, o pastor pede a ajuda
da platéia, que bate firme os pés no chdo, ergue as mdos em direcdo ao
possesso e brada ‘sali, sai, queima, queima’”’(MARIANO, 1999, pg. 131).

Tudo isso prosseguido de canticos para exorcizar, e nisso esses espiritos sdo

cantados, tranca-rua, pombagira, exu. Essa teologia, que é denominada no meio

evangélico de teologia do dominio, envolvendo tudo que se refere a guerra contra o

deménio, dividiu os espiritos demoniacos em dois grupos especificos. Os chamados

demonios territoriais e 0s chamados demonios de geracdo. Inclusive na perspectiva de

variar geograficamente e genealogicamente as proposi¢des a respeito do dominio sobre

esses deménios. Em seus programas, Pastor Paulo de Tarso fala respeito de que seu

problema espiritual ja seria uma espécie heranca recebida desde a infancia, e nesse

sentido ele seria mais dificil de resolver.

Demonstrando

“Eu quero te falar que hoje, eu posso chegar até o seu lar, até vocé,
para compartilhar o que aconteceu na minha vida. Gragas a Deus eu digo
que Jesus Cristo mudou o meu viver, Jesus ndo é uma religido, Jesus é o
Unico caminho, verdade e vida! (...) antes deu nascer eu morava num lar
totalmente dominado pelos espiritos demoniacos, pelos encostos era uma
casa totalmente mal assombrada, aonde geladeira, méveis andavam de um
lado e para outro por que havia uma perturbacdo em nossa casa! Quinze
dias antes deu nascer a minha mae estava muito preocupada com essa
gravidez era uma gravidez de risco quando uma mée de santo chegou pra ela
e falou que seria um garoto do sexo masculino e esse menino seria um
grande bruxo no Brasil, ela muito preocupada com isso, ela chamou meu pai
e naquele momento os dois ainda ndo conheciam a verdade do evangelho
chamaram varios lideres espirituais para que fossem em nossa casa e
fizessem trabalhos. E nesse periodo depois de varias pessoas de varias seitas
irem em nossas casa felizmente minha mae conheceu o evangelho” (Pastor
Paulo de Tarso)

sua origem geograficamente ou genealogicamente, o0

pentecostalismo demonstra duas coisas. Primeiro fica explicita a ligacdo desses

demdnios com algum tipo de origem, no tempo ou no espaco que, ndao é a dos

neopentecostalistas, traca-se precisamente a alteridade dizendo, esse espirito mal é de
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tal lugar especifico ou de determinada origem. E segundo, demonstrando suas origens
demonstrasse também um conhecimento a respeito de sua forga, portanto ha-se uma
demonstracdo explicita de forca diante do mal. Conhecer nesse caso é potencialmente
conhecer a cura para 0s males provocados pelo espirito. Os demdnios territoriais estdo
ligados a geografia especifica (bairros, comunidades, continentes e etc.), encaixados
precisamente para as religiosidades de matriz africana. Em muitos discursos de pastores,
ouvimos constantes oblacdes para que o Brasil seja libertado dos deménios particulares
que nos assolam. Os espiritos hereditarios estdo ligados as maldi¢cGes ou a prépria
indole méa de individuos que viveram a geragdes passadas e desenvolveram a capacidade
de se articular com o mundo dos vivos para prejudicar a vida das pessoas. Exemplo
disso é a articulacdo feita em templos neopentecostais desses espiritos as entidades da
Umbanda, como a pombagira, os caboclos e etc.. Seriam maldic¢Ges, despachos que
assolariam as vidas de pessoas que ndo possuem sucesso profissional ou ndo conseguem
arranjar um (a) companheiro (a) para a vida afetiva. Estariam até mesmo todas as
formas de violéncia, desemprego, maldicdo, pobreza associada a essas duas formas de
predominancias de entidades. Esses espiritos tém até mesmo servidos de cabo eleitoral,
juntamente com um assistencialismo populista, para a eleicdo de candidatos das
chamadas bancadas evangélicas. Muitos se elegem prometendo defender medidas a
favor de uma moralidade que possa agir em combate a esses espiritos historicos que
reinam no Brasil. O exemplo mais famoso desses é a batalha que parte da bancada
religiosa de Brasilia trava contra os feriados religiosos catdlicos, como o de Nossa
Senhora Aparecida, considerada por muitos desses como um demdnio especifico.
Sabemos que hoje em dia € muito mais dificil vermos categoricamente e
abertamente um pastor neopentecostal se referir as entidades do candomblé ou
Umbanda pelos seus nomes. Na clara intencdo de se evitar mais e mais processos
judiciais contra a entidade. Conversando com pastor Edson ele me relatou que para
evitar tais processos a nomenclaturas sao substituidas genericamente para termos como

““espirito de doenca”.

“Nao nés ndo podemos dar nomes, por que isso vocé leva a ter um
processo muito grande. Nao o nome dos espiritos mesmo, n6s ndo podemos
nem na lgreja, entendeu como é que €? Por que é tido como um Deus, é tido
como um santo, entdo nds ndo podemos ndo é que eu ndo vou lhe dar, na
Igreja nos ndo entendeu? Tanto € que nés quando oramos ndo falamos o
nome, falamos espirito de doenga que esta nessa pessoa, 0 espirito de atraso,
espirito de miséria. Antigamente a gente falava isso ai, e entdo as coisas vao
mudando, vai amadurecendo, vendo que néo é correto, até mesmo para nao
ofender as pessoas™ (Pastor Edson)
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Desde sua formacdo doutrinaria, o neopentecostalismo tem batido de frente com
as religiosidades de matriz africana, certamente na had nenhuma novidade no que
acabamos de dizer. Ataques constantes as entidades do pantedo afro-brasileiro fazem
parte da esséncia do movimento neopentecostal. Como Vagner Gongalves (2006, pg. 2)
sugere com o titulo de seu texto na historia do Cristianismo existiram, e certamente
continuardo a existir processos de “continuidades”, evidenciando certo apaziguamento
nas relacdes entre este e suas alteridades. Contudo, varios outros momentos Sao Vvistos
como rupturas, mostrando uma disponibilidade para o enfrentamento por parte da
identidade cristd (GONCALVEZ, 2006, pg. 1). Para o autor o0 neopentecostalismo é um
movimento que possui caracteristicas muito proprias. Ao contrario de seu predecessor, 0
movimento neopentecostal promove um desligamento do ascetismo, valorizando a
prosperidade como algo pretendido por Deus para aqueles que lhe acolherem em suas
vidas. Para esse objetivo 0s neopentecostais gerem suas igrejas através da légica do
capital, como se fosse a administracdo de uma empresa, tendo a utilizagdo da midia uma
forma de inserir-se no arsenal de produtos que s@o oferecidos atraves da propaganda.
Religido enlatada? Nao sabemos! Mas certamente o tipo de religiosidade que mais se
encaixa na inexatiddo do mundo moderno, e como tal, nds podemos até mesmo afirmar
que o neopentecostalismo € no cenério brasileiro a religiosidade mais secularizada,
portanto moderna, que podemos observar. Contudo a sua caracteristica mais singular é a
batalha espiritual que deflagra toda a legitimacdo de sua teologia da prosperidade. A
batalha citada centra-se em dois aspectos extremamente importantes. De um lado ela é
legitimada por uma atitude que consideramos a l& Geertz (1989), ser uma das visfes de
mundo mais constitutivas do Cristianismo — a idéia de vitimizacdo. A desculpa centra-se
em um argumento muito simples: agredimos por que fomos agredidos primeiro,
portanto temos todo o direito de revidar. Por outro lado, ela legitima suas armas, nesse
caso, magia negra se repele com magia branca. O sangue dos animais oferecidos em
sacrificio e utilizado para o mal é repelido pelo sangue sacrifical de Jesus morto na cruz
como expiacao de nossos pecados.

A indagacédo de Goncalves (2006) é também um pouco a nossa. Por que existiria
tanta importancia em se travar uma verdadeira guerra contra as religiosidades de matriz
africana? Se a ideia é a conquista de mercado de fiéis o ataque mais Obvio ndo seria
contra a Igreja Catolica que ainda possui essa hegemonia? Entdo o que pode parecer
6bvio ndo o é a partir dos seguintes contextos. Primeiro que o ataque deflagrado contra
o catolicismo j4 teria sido insinuado no episddio do “chute da Santa” protagonizado pela
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IURD o que repercutiu para o neopentecostalismo péssimos dividendos. Atacar um
gigante de forma tdo dés-proposital beirou a ingenuidade. Nesse episodio, também
mostrado com muita veeméncia pela Rede Globo de televisdo, a tatica do pastor em
diminuir a figura da santa (Nossa Senhora Aparecida) é obviamente mostrada como um
ato insano e totalmente desproporcional. O pastor bradou na reportagem mostrada pela
Globo:

“Isso aqui 6, 6 isso aqui ndo funciona! Isso aqui ndo é santo coisa
nenhuma, isso aqui ndo é Deus coisa nenhuma, sera meu amigo, sera que
Deus, o criador do universo, ele pode ser comparado, a um boneco desse tdo
feio, t&o horrivel, tdo desgragado?”

Segundo que o ataque as religiosidades de matriz africana é realizado almejando
as populacbes de baixa renda que concentram tanto a grande parcela de seus fi€is,
guanto a maior parcela dos filhos de santo, pelo menos essa € a teoria mais incisiva do
autor. E para lembrarmos que, as duas, ou seja, tanto o neopentecostalismo quanto as
religiosidades de matriz africana disputam 0s mesmo servicgo, ou seja, a religiosidade de

carater magico com seus mediuns, possessoes e feiticarias.

“Combate-se essas religides para monopolizar seu principal
bem no mercado religioso, as mediacfes magicas e a experiéncia do
avivamento (em forma de éxtase religioso), transformando-o em um valor
interno do sistema neopentecostal.” (GONCALVEZ, 2006, pg. 2).

Sabemos que hoje no Brasil as religiosidades de matriz cristd sdo a base de um
mosaico de moralidades e performances multiplas. E nesse sentido sabemos que duas
dimens6es de afirmacdo politica de engajamento podem ser evidenciadas dentro dessa
construcgdo, e mais, constituem posteriormente formas dispares de um mesmo fendmeno
— 0 exorcismo da alteridade. De um lado podemos afirmar que residem fendmenos
religiosos no Brasil configurado a partir de um sentimento de pertencimento muito
arraigado. Nesses podemos encaixar de forma tipica ideal os pentecostais e 0s
neopentecostais. E comum ouvirmos entre eles termos como “me converti”, “sou da
Igreja” como marcas definidoras de sua posicdo social e engajamento politico. E em
contrapartida podemos observar outros movimentos em que o0 sentimento de
pertencimento ndo se efetiva através de uma pratica mais efetiva, mas sim através da
idéia de tradi¢do familiar, como é o caso dos catélicos. Nesses movimentos é comum
que se ouca dizer: “sou catdlico por que minha familia inteira €”, ou entdo “sou catélico,
mas ndo pratico”. Certamente encontramos casos totalmente contrarios ao que
acabamos de colocar, contudo, 0 que queremos evidenciar € que esses posicionamentos

sobre a propria identidade religiosa reforcam sobremaneira a forma como as proprias
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religiosidades observam o outro, ou seja, as suas alteridades. Ndo é muito incomum
encontramos o0s discursos satanistas mais fortemente articulados em meios pentecostais
e neopentecostais onde, além de ser um ponto forte de sua doutrina, a batalha espiritual
é um ponto definidor das a¢es do grupo religioso definindo o eu religioso e 0 outro
profano. Para o neopentecostal, por exemplo, as marcas definidoras de sua crenca séo a
militdncia continua do crente e a agdo constante do espirito santo. Por isso mesmo as
outras religiosidades, incluindo falsas manifestacdes de cristianismo seriam falsas e
teriam inevitavelmente manifestacbes demoniacas. A identidade do neopentecostal é,
portanto, e nos pareceu realmente verdadeira essa afirmagdo em nossas pesquisas, a

mais arraigada. Ou como Brandao (1988, pg. 36):

“Uma identidade pentecostal €, mais do que a protestante histdrica e
muito mais do que a catdlica (fora os casos de pessoas e grupos de
militancia catdlica), a afirma¢do de um modo de ser dominado pela religi&o.
Uma pessoa ‘crente’ é, antes de tudo, a pessoa de um crente, e todos 0s
outros qualificadores de sua identidade — o local de origem no pais, o grau
de instrucdo escolar, a profissdo atual, a definicdo politica — s&o
secundarios.” (BRANDAO, 1988, pg. 36)

N&ao seria apenas converter os filhos de santo, mesmo que um dos objetivos
centrais sejam essas conversdes, mas principalmente adquirir das religiosidades de
matriz africana seus valores mais caros, que estdo inseridos de forma muito propria no
mercado religioso. A modernidade como momento de crise, em um contexto nacional
de constantes crises politicas e principalmente econdmicas, que geram campos de
marginalidade obtusos redimensionam a religido para um dos planos de salvagdo para
esta situacdo. Dessa forma a magica, provinda de qualquer religiosidade em particular
passa a ter mais incidéncia para a resolucdo de questdes amorosas, financeiras e de
desafetos.

Vagner Gongalves (2006) considera que parte da diferenciacdo social existente
entre 0 movimento neopentecostal e as religiosidades de matriz africana séo resultantes
da teoria de Claude Lévi-Strauss - ““proximidade estrutural. J& que existiria nessas
duas tendéncias uma identificacdo com a religiosidade de carater méagico, entdo lhes
seriam a estrutura fundante, o que na razdo das coisas faria sentido ja que seus campos
de disputas giram em torno de quase 0 mesmo servico — a magica. Portanto, mesmo
possuindo semelhancas, é por causa destas que as religiosidades em questdo travariam
suas disputas e respaldariam seus discursos. E como em um ritual de sangue, onde este é
uma das formas de agir comunicativo das duas religiosidades, mas mesmo assim esta na

diferenciacdo do sangue colocado em holocausto uma das prerrogativas mais eloquentes
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de diferenciacdo. Enquanto o sangue de Cristo é posto como frontispicio da fé cristd,
nas religiosidades de matriz africana é o sangue dos animais que compdem o quadro
litrgico em oferenda aos orixas. Por outro lado consideramos que parte da formacao do
discurso sempre se da na evidéncia ndo das semelhancas, mas das diferengas. Portanto é
nesse transito entre diferencas e semelhancas que vai ser formado o discurso do
exorcismo da alteridade.

Certamente a IURD ¢ a expressao das religiosidades de matriz cristd que mais se
empenham na formulagdo de uma cultura do exorcismo da alteridade. Compreendemos
inclusive que, atualmente essa instituicdo é a que mais se enquadra nessa construgdo
ideologica e a que possui mais elementos de comunhao litdrgica com as religiosidades
que sataniza. Essa relacdo de dubiedade, que pode ser transparecida em qualquer templo
da IURD, ou em qualquer de seus programas televisivos ou pelas radios, cria para ela
varias relagBes. Primeiro que por varios motivos que nés falamos, e que também néo
sdo propriamente do nosso escopo, a visdo da opinido publica a respeito da IURD ndo é
a melhor. S&o varios 0s motivos para isso, primeiro que por ingressar em varios outros
estamentos da vida puablica, que nédo religiosa, a IURD despertou uma competicdo dita
como desleal por seus adversarios do mercado comum. A disputa entre Globo e TV
Record, por exemplo, € muito intensa e sabemos que desde um bom tempo vem gerando
controversias no meio televisivo.

Esse tipo de procedimento litirgico, e os ataques constantes as alteridades
religiosas, quando falamos isso citamos ataques verbais do bispo Edir Macedo e de
outros bispos e presbiteros ndo s6 ao Candomblé, mas também a Igreja Catdlica tém
inclusive, sendo motivos de varios contra ataques contra a Igreja Universal. E desde a
compra da TV Record e vertiginoso aumento dela, tém sido também alvo de ataques da
midia impressa e televisiva, principalmente da TV Globo. Para tanto lembremos apenas
das acusac0es feitas contra bispo Edir Macedo por lavagem de dinheiro, charlatanismo e
do episdédio da agressdo a imagem de Nossa Senhora Aparecida, cobertos
televisivamente com bastante énfase pela TV Globo. Algumas passadas inclusive em
horario nobre, no Jornal Nacional, em reportagens com cameras escondidas onde Edir
Macedo é flagrado “ensinando” métodos de persuasdo para aumentar o dizimo da
Igreja. A énfase da reportagem global € feita em momentos de descontracdo do bispo
em que ele diz: “que se dane, ou da ou desce! (...) € tudo ou nada ai ele p6e tudo 14 (...)

0 povo que ver o pastor brigando com o demdnio™ se referindo a possibilidade dos fiéis

279



darem ou ndo as contribuicbes. As imagens escondidas sdo feitas por um pastor

dissidente chamado Carlos Magno, que considerou em tal reportagem que:

“Repérter: Por que o Senhor Saiu da Igreja Universal do Reino de
Deus e decidiu denunciar o bispo Edir Macedo?

Bispo Carlos Magno: Por que a Igreja Universal do reino de Deus ela
se caracteriza por dois periodos distintos, o primeiro periodo seus primeiros
oito anos de vida, quando ela era uma Igreja absolutamente espiritual seguia
uma linha toda ela voltada para os ensinamento biblicos. E 00 segundo
periodo quando ela passou a ser uma igreja detentora de um poder
financeiro quando bispo Edir Macedo descobriu o poder que o dinheiro tras
e ai desviou-se dessa conduta espiritual e passou a dirigir a Igreja de uma
maneira absolutamente mercantilista. As reunifes como essas imagens
provam, ndo eram mais aquelas reunifes espirituais, cuja a preocupacgao era
a vida espiritual do povo os milagres que Deus operava naquela época, mas
a preocupagdo passou a ser tdo somente sobre a arrecadagdo e como
arrecadar cada vez mais”

Inclusive, fazendo com que a tensdo entre as alteridades se torne maior ainda.
Além de ataques contra fiéis das religiosidades de matriz africana, a defesa da IURD,
como indica Mariano (1999) passou ser também feita contra pesquisadores e

principalmente jornalistas.

“Acossada pela imprensa, a lideranca da Universal partiu para o
revide. Nos cultos, os jornalistas séo amitde tachados de enviados do Diabo.
J& os fiéis recebem expressas orientacdes para ndo ler nem dar crédito as
noticias publicadas na imprensa acerca da Universal e de seus dirigentes.
Num mega-culto realizado no Maracand em 1990, Macedo, exaltado,
reclamou: ‘Estamos sendo castigados e perseguidos pela imprensa como céo
danado. Eles querem arrancar nossa cabega. Isso s6 aumenta nossa fé”.
(MARIANO, 1999, pg. 72 e 73).

Nessa década de grande rixa entre a TV Globo e a TV Record os métodos de
persuasdo de Edir Macedo e da Igreja Universal como um todo foram sempre muito
incisivos. Quando da prisdo de Edir Macedo, acusado de estelionato, charlatanismo, e
etc. mais de 30 denominacGes evangélicas diferentes protestaram contra a sua prisao.
(MARIANO, 1999, pg. 76). Um manifesto foi redigido, onde termos do tipo
“discriminacdo religiosa”, foram utilizados para tentar significar o episodio. A
preocupacdo, como Ricardo Mariano (1999) observa, era geral para as denominagdes
neopentecostais, jA que elas se utilizavam de simbolos e métodos semelhantes a
Universal, e dispunham disso para legalizar sua reacdo. Tratava-se, portanto de uma
perseguicdo a liberdade de culto, garantida na atual constituicdo, além de ser, a
oportunidade ideal, desde a década de 1960 para reafirmar um status de vitima de
perseguicdes maléficas. A Igreja Catolica e a midia (TV Globo) seriam as principais
responsaveis por tais destrates o que amparava qualquer tipo de retaliagdo por parte dos

crentes ofendidos. De forma magistral e simples, Mariano diz: ““Este € um dos
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componentes constantes de sua identidade religiosa” (MARIANO, 1999, pg. 79). Essa
bandeira de passividade refletia-se em legais propagandas politicas, ja que a melhor
forma de se lutar contra as perseguicOes seria justamente a legal — leia-se: formando-se
uma bancada parlamentar sempre que possivel. Nas paginas policiais e jornalisticas que
sempre se seguiram aos episodios envolvendo Rede Globo, Rede Record, Igreja
Universal e Edir Macedo, os ataques e contra ataques foram sucessivos, mas na questdo
da vitimizacdo a Universal chegou a todos os ditames. A Universal do Reino de Deus,
naquela ocasido (ocasido em que a Globo, ja tinha feito varias reportagens sobre
provaveis metodos ilegais da Universal) langaria o movimento da ‘““Semana da
Perseguicao”, realcando esse carater de afirmacdo da identidade cristd dando aos seus
adeptos ““uma carteirinha com a inscri¢cdo “Soldado de Deus””. (MARIANO, 1999,
pgs. 81 e 82).

Uma das felizes conclusGes de Ricardo Mariano (1999) é que, esse tipo de
discurso serviu sobremaneira a Macedo e a Igreja Universal em geral, para protecéo da
quantidade de fiéis. A partir do discurso da vitimizacdo, ele preservou certa
homogeneidade da presenca dos fiéis garantindo a sobrevivéncia do culto em um
momento de crise aguda como foi 0 do inicio da década de 1990. Inclusive tendo na
prisdo do bispo Edir Macedo outro episodio angular para a formagdo da cultura da
justificacao do ataque pela vitimizagéo na Igreja Universal do Reino de Deus.

“Sua prisdo veio confirmar aos olhos de pentecostais de todos os
matizes, e ndo sé dos fiéis da Universal, a suposta existéncia de uma odiosa
conspiracao da imprensa e de seus aliados, entre os quais a Igreja Catdlica,
a Rede Globo, o Diabo e os comunistas, para dificultar o trabalho e impedir
0i crescimento dos evangélicos.” (MARIANO, 1999, pg. 74 e 75).

Com fé em Deus
ainda passaremos a Globo.

Figura XV - E ainda em baixo da propaganda: “Se a Record vai chegar em primeiro lugar no Ibope, s6
Deus sabe!”fonte:http://www.desencannes.com/perolas/detalhes_impressa.php?id=66
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Isso s6 fez acentuar nas praticas suas caracteristicas mais padronizadamente
midiaticas. Para se ganhar mercado é necessario o ganho de espaco humano, através do
merchandising, que por efeito de conquista normalmente investe em categorias
chamativas para a conquista desse publico. Basta lembrarmos que um dos motivos mais
contundentes que me moveram a confeccdo dessa pesquisa foi 0 meu estranhamento, e
certa dose de desconfianca e repudio, por uma entrevista via radio com uma pombagira
que exigia (via radio) suas oferendas como cachaca, dinheiro e principalmente a vida de
“seu cavalo”. Mesmo sabendo que a religiosidade ndo perde totalmente seu carater de
aglomeracéo, seu investimento passa a ser pesadamente representado nas categorias da
subjetividade. A guerra contra o diabo e seu séqlito, incluindo os Exus, pombagiras e
etc. é a publicidade mais fecunda de suas propostas. Mesmo que se diga que a Universal
do Reino de Deus é a mais incisiva nesse método, e por isso amplamente criticada,
cremos que suas praticas apenas sdo a ponta de um iceberg de imensas proporces,
enraizado historica e socialmente na cultura brasileira, e por isso tdo nocivo ao dialogo,
ou pelo menos respeitabilidade entre as religiosidades em tempos modernos. O
televangelismo tem sido nos Gltimos anos uma das armas mais oportunas utilizadas
pelas denominacbes neopentecostais para a sua divulgacdo. Um dos pontos que
levantamos € que, a despeito de qualquer coisa, cremos sobremaneira nos efeitos do
televangelismo para a acentuacdo e fragmentacdo do dialogo inter-religioso, assim
como o favorecimento do discurso religioso em favor dessas denominagdes. Apontando
a guerra contra o diabo como seu ponto forte, e por identificacdo evangélica com as
religiosidades de matriz africana, esse fenbmeno representou uma real desvantagem
para a Umbanda e o Candomblé. Principalmente por que o televangelismo brasileiro €
diametralmente diferente que o norte-americano, aqui ele é uma das partes formadoras
de transmissdo da crencga, e ndo a Unica. Fazendo com seu discurso seja mediado em
etapas, que Ricardo Mariano chamou de ““estratégias de crescimento denominacional™
(1999, pg. 46). Sendo uma das partes transmissoras do discurso, o televangelismo é
acompanhado pela edi¢do e langamento de livros, como os de Edir Macedo que ja séo
varios, programas de rédio, jornais, revistas e etc..

Para completar, a propria visdo do meio evangelico a respeito da IURD ndo é
dos melhores. Emerson Giumbelli (2001, pg. 87) fala que a relacdo entre a IURD e a
Associacdo Evangélica Brasileira (AEvVB) entre 1993 e 1996 foi das piores. As questdes

se davam principalmente contra seus contetidos de fé e sua metodologia de abordagem
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para os fiéis. E contamos inclusive como base de nossas afirmacbes que, as duas
principais bases da religiosidade da IURD se referem a questbes ndo propriamente
religiosas. Uma de teor profundamente economicista — a teologia da prosperidade e

outra de teor eminentemente cultural — o forte exorcismo da alteridade.

“O que estd em jogo € a existéncia de uma doutrina e de uma
pratica reclamadas como ‘religiosas’ e que, no entanto, sdo descritas de tal
forma a ter como eixo algo que, em principio, se op8e ao ‘religioso’”’
(GIUMBELLLI, 2001, pg.88).

Os cultos das denominagbes neopentecostais, podem ser considerados
extremamente simples. Por exemplo, se comparados a complexidade litdrgica das
missas catolicas, assim como também da infinita riqueza de detalhes que compde 0s
ritos das religiosidades de matriz africana. A marca principal, pelo menos levantada por
Ricardo Mariano (1999) e também me nossas pesquisas de campo, é o despojamento de
seus fieis, em todos os sentidos. Uma das coisas que mais me chamou a atengdo foi
justamente as placas anunciando que atividades sdo regularmente oferecidas, como um
verdadeiro comércio. Outros anunciam as proezas que Deus operou em suas vidas,

como um exemplo claro da eficdcia de se patriménio espiritual como é o caso

espetacular do profeta Luis Claudio.

Figura XVI - Fonte: http://1.bp.blogspot.com/ rL BXcgLJLIU/SdKeaop2St/AAAAAAAAA-
Y/qUAONOtsg6M/s400/IURD%2BCARTAZ.jpq)
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Cada dia ou cada historia de fé sdo pontuais, e produz de forma secularizada e
mercadoldgica a oferta de um tipo especifico de cura, libertacdo, ou bencéo.
Funcionando como um verdadeiro estabelecimento comercial. Ricardo Mariano
inclusive diz que as orac¢des, assim como tantas outras atividades sdo sempre baseadas
na centralidade da figura do pastor, que quase literalmente é responsavel por tudo,
mesmo que, a meu ver, instaura-se uma aurea de co-participacdo constante da
assembléia. Informalmente cheguei a essa conclusdo j& que com o0s crentes que
conversei a impressdo é a de que, além do pastor e dos obreiros, todos participam das
atividades. E uma dessas indicacOes de participacdo vem, quer queira quer ndo, vem da
Unica constante que existe em quase todos os cultos, os crentes oram, cantam,
exorcizam e ofertam. Produz-se, dessa forma, um aspecto de fé democrética, dentro de
uma realidade de total desinformacdo e instru¢cdo minima dos fiéis que percebem no
exorcismo, uma das formas de se sentirem acolhidos em uma comunidade e de,
principalmente verem parcialmente seus problemas financeiros resolvidos.

Sabemos que tais praticas estdo radicadas em outras religiosidades de matriz
cristd, mas nelas ndo estdo nem quantitativamente, nem tdo qualitativamente quanto na
IURD. E como se fossemos dizer que a pratica empresarial da [URD se pauta em um
contexto de batalha espiritual contra o mal, encarnado nas religiosidades de matriz crista
e essa seria a espinha dorsal de tudo que ela pode nos mostrar como religiosidade. Téo

mal vista nos meios religiosos que a IURD vem a alguns anos procurando legitimidade
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social nos meios de acdo publica — midia, politica e assisténcia social (GIUMBELLI,
2001, pg. 89). Internamente aos meios religiosos e para garantia de clientela resta a
IURD talvez a marca mais comum a todas as ouras religiosidades de matriz cristd — o
tradicional complexo de vitimas. J& falamos a esse respeito anteriormente, mas sabemos
que ele é fundamental dentro da formulacdo do discurso da IURD. A comparacdo é
entre os fiéis da IURD e os primeiros cristdos que necessitavam ser fortes contra a
perseguicdo dos césares romanos. Alias, esse complexo tradicional da vitima parece ser
normalmente a resposta mais 6bvia e paliativa frente a qualquer acusacdo que sofra esse
grupo.

Quanto ao pentecostalismo brasileiro, normalmente podemos dizer que a idéia
geral gque reinou por certo tempo na tipologia socioldgica a respeito desse fendmeno o
significava como uma seita-igreja, ou um conjunto de seitas-igrejas, ja que ele possuia
uma enormidade de movimentos internos. Em outros momentos, devido ao caréater
eminentemente mercadologico de algumas, como adiantamos, elas além de serem
identificadas como seitas-igrejas também o eram como ‘“‘tendas de magia”
(MARIANO, 1999, pgs. 26 e 27). E fruto dessa caracteristica ndés podemos até mesmo
apontar, como o faz Ricardo Mariano, que esse carater mercadologico transformou o
pentecostalismo na tendéncia da histdria mundial do protestantismo mais bem sucedida
no contexto histdrico de pobreza da America Latina, o que realmente podemos constatar
em seu crescimento no Brasil. Desde o pentecostalismo classico com a Congregacéo
Crista no Brasil de 1910 e da Assembléia de Deus em 1911, com um anti-catolicismo
extremo, até as tendéncias mais abertas que possuia na midializacdo de suas praticas a
grande experiéncia de sua fé. Uma cruzada moderna se formou desde entdo, como o
quer Ricardo Mariano (1999, pg. 32). O carater mercadoldgico dessa cruzada possui em
sua esséncia um tipo de ideal universal, o que quer dizer que, ele é direcionado para
todos que queiram o ouvir e ndo apenas a uma comunidade especifica, fechada,
rigorosa, exigente e asceta. Muito pelo contrario, ele é direcionado a todos 0s grupos
religiosos indiscriminadamente, ou quem nunca ouviu em algum programa da IURD o
pastor convidando a participarem dos cultos tanto catélicos, quanto outros protestantes e
até mesmo espiritas? Ora, esse movimento fez aumentar a visibilidade e até mesmo o
carisma de tal pratica, e em consequéncia disso o exorcismo da alteridade de matriz
africana. Tudo isso por que, pelo menos intrinsecamente estamos nos referindo a
relagcGes entre “produtos adquiridos™ e “clientes”. (MARIANO, 1999, pg. 34). De

outra forma, é acrescida a esse cardter mercadolégico, uma dose exacerbada de
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psicologia popular, que Bittencourt denominou de “‘terapéutica baseada na cura
divina” (MARIANO, 1999, pg. 34). O exorcismo da alteridade além de ser um produto,
0 €, por causa de efeitos terapéuticos. No momento em que um determinado espirito,
normalmente africano é exorcizado, e deixemos claro que ndo nos importa aqui duvidar
se esses ritos séo verdadeiros ou séo charlatanices, mas sim a crenga das pessoas em
seus efeitos, sua vida pelo menos naquele momento volta a fazer parte de uma
cosmologia do bem. Isso lhe garante pelo menos bem estar momentaneo. Travar uma
guerra espiritual contra potestades malignas, ao mesmo tempo Se posicionar como
vitima delas, saindo vencedor em uma vinganca divina além de ter a seguranca que nada
saira do controle artistico do pastor ou do obreiro. E isso € contribuicdo essencial para
gue os cultos neopentecostais sejam vistos de fora como ritos deveras violentos que
possuem como dito por Wilson Azevedo uma *““agressividade de sua militancia e
crenga” (MARIANO, 1999, pg. 35). Os cultos da IURD de forma surreal sdo algumas
vezes realizados em teatros e/ou cinemas abandonados, o que para nos reflete e muito as
quantas anda a sensibilidade de um povo, produz a sensibilidade necessaria para sempre
lotar tais cultos e torna-los os carros chefes dessas religiosidades. E como maior
garantia de sucesso, a0 mesmo tempo em que, dar nome aos bois para o
neopentecostalismo é exorcizar as religiosidades mediunicas e as de matriz africana, sua
pratica identitaria resumi-se a isso, ja que por outro lado ndo existe uma grande
dogmatica incisiva em valores religiosos que devam ser constantes na vida do crente.
Como Jungblut refere-se “Ressalta a tolerancia da Universal para com os
comportamentos profanos dos fiéis.” (MARIANO, 1999, pg. 35).

A disciplina de grupos de religiosidades neopentecostalistas conduz a um tipo
especifico de ordem moral. Reflete na forma pela qual os grupos véo tracar as suas
identidades e sabem que, como tais essas ordens disciplinares estdo fluidas e totalmente
expressas nos vocabulos e nas orientagdes doutrinarias delas. Segundo Foucault (2006,
pg. 46) elas possuem a tarefa de atualizar as regras e permanentemente efetivar a clareza
dos papéis exercidos pelos varios atores sociais, pastores, assembléia, exorcistas e
exorcizados. A disciplina das orientagdes neopentecostais pode parecer muito ténue e
em muitos casos e até mesmo frouxa, no que diz respeito as orientacbes morais e
principalmente pela mercadologia que gira os principios desse tipo de religiosidade na
teologia da prosperidade e na tenda de milagres que se ergue a cada culto com novas
aspiracOes e novos artificios miraculosos, principalmente se nds falarmos nas técnicas

utilizadas pela IURD, como ja falamos. Entretanto, tudo parece girar em torno do
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eficiente discurso do exorcismo da alteridade afrodescendente. Trata-se de espiritos
malignos por natureza, ja que eram pessoas mortas elas teriam a similaridade com o
deménio inclusive por sua natureza social. Eram prostitutas, marinheiros, ciganos,
indios, vaqueiros, ou seja, tipos de espiritos que fugiam ao padrao civilizador de sucesso
da teologia da prosperidade e que por isso mesmo seriam indicados como malignos por
serem grandes responsaveis, 0s entraves desse sucesso prometido por Deus. A disciplina
que é aplicada para relatar e significar esses espiritos sdo muito clara e por si s6 muito
rigida, mesmo que aparentemente o resto das implicagdes dogmaticas do credo
neopentecostal ndo seja. O testemunho é um discurso de reproducdo passiva da palavra
imediatista e fundamentalista de pastores e hoje em dia até mesmo dos padres
carismaticos. Esses discursos pertencem a sociedades que Foucault (2006, pg. 46)
denominou de sociedades onde existe o inverso das ““sociedades de discurso”, ou seja,
uma monopolizagéo do discurso. E nisso elas ndo deixam de serem métodos de ensino

onde a palavra é ritualizada.

“O que é afinal um sistema de ensino sendo uma ritualizagéo da
palavra; sendo uma qualificacdo e uma fixa¢do dos papéis para os sujeitos
que falam; sendo a constituicdo de sujeitos que falam, sendo a constitui¢do
de um grupo doutrinario ao menos difuso; sendo uma distribuicdo e uma
apropriacdo do discurso com seus poderes e seus saberes?”” (FOUCAULT,
2006, pgs. 44 e 45).

A Batalha Espiritual como é a denominagdo de varios autores para esse
fendmeno, e que também comungamos, possui N0 movimento neopentecostal algumas
caracteristicas muito proprias. A arma utilizada nessa batalha santa contra as forgas do
diabo seria 0 sangue de Jesus, o elemento mais incisivo de oposicdo ao sangue dos
holocaustos de animais que existe nos dias da matanca propria do candomblé e da
umbanda. E a conversdo como ultima representacdo da vitoria das forcas do bem sobre
0 mal. Tanto que todos os nossos depoimentos colhidos informalmente, através de CDs
ou DVDs colhidos entre os crentes tinham testemunhos fervorosos, e no caso de novos
pastores que contavam histdrias fantasticas sobre suas conversdes. Nesses depoimentos,
as religides de matriz africana e seu pantedo de crencas ndo eram vistos apenas como
devocgdo do sincretismo popular, ou puro folclore, mas sim como rituais satanicos
potencialmente maléficos, representando inclusive um problema de carater nacional de
envolvimento no atraso politico e econdmico do Brasil. Assim como a obra de Edir
Macedo “Orixas, Caboclos e Guias — Anjos ou Deménios”, e a obra referencial deste
exorcismo da alteridade pelos neopentecostais, de McAlister - “Mée de Santo”, tratam

as suas personagens como individuos predestinados a conversdo, suas historias
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espetaculares, s@o verdadeiras propagandas no conjunto de marketing que cerca a
difusdo desses credos. Como verdadeiros tipos ideais essas personagens seguem quase a
mesma trajetoria. Primeiro realizam atos terriveis como profanar timulos para comer 0s
restos mortais de seres humanos, bebem litros de sangue de animais, tentam matar entes
queridos em holocaustos ao diabo, enriquecem, passam a usufruir espetacularmente e de
forma muito rdpida de uma vida de prazeres terrenos incomensuraveis, gracas a
companhia de entidades que se apoderaram de seu corpo constantemente e que 0S
seguem até mesmo nos momentos mais intimos. Pastor Paulo de Tarso fala, por
exemplo, que savana (0 espirito ao qual ele seguia antes de se converter) o seguia e
exigia até mesmo o0 seu assento no carona de seu carro. Posteriormente esses individuos,
em sua saga predestinada comecam a receber convites herdicos de crentes que estdo
desde sempre em suas vidas, alguém da familia, algum empregado que deixa convites
de conversdo sempre em seus pertences e etc. Posteriormente a isso vem o episodio de
climax, o(s) dia(s) da conversdo. Nesse(s) dia(s) acontecimentos sobrenaturais e de
clima tenso sdo comuns, tratando-se da luta mais efetiva do povo de Deus contra as
entidades que se apoderam do corpo daquele individuo a fim de que ele ndo se converta.
Apos sofrer enormes violéncias dessas entidades o individuo finalmente se converte e
uma curiosa atribuicdo lhes € dada — a de sempre testemunhar o seu processo de
conversdo, o tornar publico e principalmente ter um discurso perene de negagdo da
antiga religiosidade que praticava. Tais atos sao representados em testemunhos, mas
também em acbes mais efetivas, a protagonista de McAlister, Mae Georgina o faz
quebrando com total violéncia o peji de seus orixas.

Os exorcismos, figurando nessa batalha espiritual sdo verdadeiros espetaculos.
Tornar o0 exorcismo e todo seu discurso em um espetadculo faz parte de uma
demonstracdo da superioridade cristd tornando-se uma arma poderosa de afirmagéo da
identidade. O proprio fendmeno do exorcismo, que praticado em menor grau pela Igreja
Catolica desde o Concilio Ecuménico Vaticano |1, onde teria acabado por se tornar um
tipo de rito mais fechado, mais particular e ndo tdo costumeiro. No neopentecostalismo
esse fechamento do exorcismo ndo existe, muito pelo contréario, ele deve figurar com
um dos momentos mais abertos e visiveis da liturgia — é algo até trivial. Sendo algo
espetacular e visivel, 0 exorcismo passa a ser representado atraves de um ritual todo
moderno. Os pastores conversam com as entidades, pergunta o que elas querem, elas
obedecem quase que educadamente a sequéncia de uma entrevista e esperam pacientes

até que o microfone seja colocado em sua boca, num verdadeiro reality show. Para
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espanto nosso um dos motivadores de toda a pesquisa foi quando ainda na graduacéo
assistimos uma entrevista com a pombagira por um programa de radio evangeélico. Todo
esse movimento é culminado em um momento de éxtase, onde normalmente a entidade
cambaia e perde a batalha em nome do sangue de Jesus. Isso contribuiu ndo so para
revigorar a cultura do exorcismo, como todas as suas consequéncias. O revigoramento
dos rituais de exorcismo contribuiu também para a formacdo de pastores e leigos
preparados quase que exclusivamente a batalha santa, ja que se trata de um assunto
crucial de sobrevivéncia. A revista Plenitude, primeira edicdo, uma das mais
importantes publicacdes da IURD tocava frequentemente no assunto. Encontramos a
capa de sua edicdo de 1988 onde um culto era realizado no Maracand, e o comentario da
expositora dessa imagem no site da Revista era: “Essa € a revista que mostra
nitidamente a derrota do capeta diante de milhares de pessoas no Maracand”. A
mulher estd amarrada, ajoelhada e com as maos para trds a moda de uma entidade das

religiosidades de matriz africana — uma pombagira certamente.
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Figura XVIII - Plenitude Fonte:http://cristaodauniversal.wordpress.com/2007/09/20/plenitude-41-ano-
7-outubro-1988/).

Carlos Rodrigues Branddo (1988), em seu texto sobre a identidade catolica no

Brasil coloca um problema que concluimos ser muito interessante. Para ele o Brasil
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estaria em uma espécie de entremeio de uma conjuntura de um pais onde existe apenas
uma igreja, ou uma religido por causa da predominancia catdlica. E de outro lado a
existéncia de um concorrido mercado de producdo simbdlica religiosa, em que, ha-se a
predominancia de uma espécie de corrida pelos consumidores. Fazendo-se, dessa forma,
com que o Brasil seja um pais plurireligioso. Essa tendéncia de observacéo a respeito do
cenario religioso do Brasil, nos mostra que € que gracas a esse pluralismo religioso que
temos uma imagem propria de que somos um povo altruista com as diferencas e muito
mais seriamos segundo essa visdo da modernidade brasileira, ndo somente um povo
tolerante, mas o mais tolerante do mundo. Principalmente se levarmos em conta que
juntamente com essa auto observacao de tolerancia co-habitariam tambem adjetivos
como a alegria, a sensualidade, a modéstia, a solidariedade. Todos esses adjetivos
patrios estariam postos para a formacdo de uma espécie de visdo de mundo do
brasileiro. Para nos, de certa forma todas elas existem, mas pensa-las especificamente
nesse trabalho nos fugiria o foco. O maximo que podemos dizé-la é que essa trama de
identidades conjuntas esconde, ou camufla muito do que temos de tristes, de imodestos
e principalmente de intolerantes. Era por isso, ou por esse motivo que muitas vezes me
vi em dificuldade para explicar a alguns entrevistados a importancia do meu tema,
preconceito religioso. Muitos me rebatiam dizendo obviamente que ndo consideravam
sua denominagdo como preconceituosa nem muito menos o povo brasileiro. O préprio
catolicismo é co-responsavel por essa adequacdo cultural”®, de uma cultura do
exorcismo da alteridade tdo bem difundida que esta naturalizada, e até podemos dizé-la
como rarefeita para a captacdo dos nossos sentidos. 1sso por que, parece que de uns anos
para ca impera essa verdade (vinculada principalmente pelos meios de comunicagéo) de
gue o povo brasileiro é extremamente tolerante com as diferencas religiosas.

Portanto o termo liberdade religiosa é dificil entendimento no Brasil.
Principalmente por que ele deve minimamente ser visto de duas formas. Ou seja, 0 que
ele representa para as instituicbes que os significam e dizem-lhe importante para o
convivio de cidadaos. Falamos entdo o que o termo liberdade religiosa representa para o
estado democratico de direito. Primeiramente sabemos que existe uma legislacéo

especifica para tal problema desde 1891, e temos artigos proprios colocados na

"“Estamos tratando especificamente do catolicismo ja que, para nés, o0 mesmo ainda é a referéncia mais
ampla quando pensamos em um pensamento religioso especifico para o povo brasileiro. Ndo é muito
incomum encontrar autores que se dedicam a Sociologia da Religido no Brasil afirmando a mesma coisa.
E como se a Sociologia da Religido no Brasil fosse sempre uma Sociologia da queda do catolicismo, ou
uma sociologia de outras religiosidades sempre pautando-se em sua relacdo com o catolicismo dominante,
ou um catolicismo decadente
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constituicdo de 1988 que tratam do assunto, contudo nada mais aprofundado. Dentro
dessa falta de profundidade que trate de tema t&o delicado parece-nos que cerceiam duas
idéias amplas, genéricas, mas que no todo nos fazem ter idéia da proposta do termo
liberdade religiosa. Como o préprio estado democratico de direito também produz
controveérsias quanto a sua polissemia, a questdo é mais vaga ainda. Mas a idéia de que a
vida humana deve ser respeitada ¢ uma indicacao forte, ou seja, que a liberdade de
expressao religiosa deveria estar em vigor até o ponto em que ela ndo afetasse qualquer
forma de vida humana. Segundo, a liberdade de expresséo religiosa deveria se abstiver
de valores religiosos o que quer dizer que, ndo poderia haver privilégios decorrentes de
nenhuma profissdo de fé ja que isso trairia o0 principio de que todas as denominacdes
religiosas seriam iguais perante a lei. Bem, mas essa seria a forma de perceber o
problema no panorama do estado, ou pelo espelho democréatico de forma laica, e sendo
mais especifico seria observar o problema percebendo-o do lado de fora.

“Segundo esse arranjo, o Estado ndo tem vinculos com
qualquer igreja e os grupos religiosos tém total autonomia de criacédo e
funcionamento. O que sustenta esse arranjo é a auséncia de especificidade
juridica das instituicGes religiosas, que para efeitos legais gozam das
mesmas condicOes e respeitam os mesmos limites aferidos as associagdes
sem fins lucrativos” (GIUMBELLI, 2001, pg. 31).

E sabemos também que houve grandes deturpacdes das variantes de liberdade de
expressdo religiosa, até mesmo, pela falta de conhecimento do que realmente os
fendmenos religiosos ndo puramente cristdos queriam dizer. Geraram-se deturpacfes
que ja conhecemos como catalogar o espiritismo e as religiosidades de matriz africana
como sendo responsabilidade da policia ou dos departamentos (in) competentes para a
higienizacdo mental da populacdo. Diriamos entdo que o lado de dentro é mais
complicado. Quando a expressdo liberdade religiosa é posta em debate para os
religiosos que integram o panorama das religiosidades no Brasil a questdo ganha no
minimo uma dimensdo para cada denominacdo, pelo menos, chegando mesmo a ter, em
alguns casos varias indicaces dentro de uma mesma denominacdo. Primeiro que para
as religiosidades de matriz africana o termo liberdade de expressao religiosa cada vez
mais esta se tornando referencial histérico, cultural e politico. Muitos terreiros ja bi
polarizam suas atividades entre os cultos internos da casa e as atividades politicas
juntamente com as suas devidas federacOes a favor desse ideal — liberdade de expressao
religiosa. Portanto a liberdade de expressdo religiosa € a idéia mais cara a sua
sobrevivéncia depois das proprias liturgias dos cultos aos orixas. Ja as religiosidades de

matriz cristd parecem ter um discurso dibio a esse respeito. Vamos posteriormente
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ilustrar essa idéia melhor, mas ela se condensa da seguinte forma. A idéia de liberdade
de expressao religiosa lhes vale quando o auto conceito de vitima vale. Quando existe
algum tipo de ameaca ou desrespeito a liberdade de expresséo cristd (que, diga-se de
passagem, sdo relativamente irrisorias) a midia é imediatamente alardeada. Quando, por
exemplo, em 1993 é criado, sob a urgéncia de se defender os evangélicos no Brasil, e
com colaboracdo decisiva de membros maiores da IURD o Conselho Nacional de
Pastores do Brasil - CNPB” (GIUMBELLI, 2001, pg. 31). E em outras medidas
assuntos que nao propriamente falam a respeito de liberdade religiosa sdo colocados
como sendo. E o caso de catdlicos que lutam contra a legalizacdo do aborto, do
casamento entre pessoas do mesmo sexo, das experiéncias em células tronco tomando a
bandeira de que esta ocorrendo um afronte as coisas e designios de Deus, a sua propria
liberdade religiosa. Mas os préprios grupos que se vitimizam, de certa forma atacam,
ndo somente as ditas minorias das religiosidades de matriz africana, mas também
qualquer tipo de comportamento religioso, moral e ético que ndo se encaixe em seus
modelos comportamentais. O conceito acaba se tornando pueril justamente por ndo
ainda habitar o local da efetividade. Sabemos que ele ndo habita o local da violéncia

fisica declarada de grupo contra grupo, mas para nos essa é uma diferenca que ndao nos

™ Na pagina da internet sobre esse Conselho se diz: “Pastores reuniram e sentiram a necessidade de
formar uma representacdo perante as autoridades e opinido publica, interpretando o posicionamento dos
Evangélicos.” E mais “O QUE E CNPB ?

e CNPB ¢ asigla,composta de das letras iniciais do Conselho Nacional de Pastores do Brasil.

e N&o é uma inovacdo, entre os evangélicos. Pois se trata de um antigo desejo de Pastores
estaduais e municipais - incentivando o trabalho desses Conselhos.

e O CNPB nada tem a ver com qualquer Igreja, como Assembléia de Deus, Universal do Reino de
Deus ou outras.

e Nada tem a ver com qualquer convencdo, como Convencdo Geral das Assembléias de Deus do
Brasil, Convencéo Batista Brasileira ou outras.

e N&o é uma faccao religiosa. Nao fragmenta qualquer entidade.

e Na&o atende interesses particulares ou interesses de grupos.

e N&o € uma organizagdo de “tradicionais” ou de “pentencostais”.

e N&o divide convengdes, associagdes ou centros evangélicos.

e  Na&o substitui nenhuma Ordem de Pastores ou Conselho de Pastores.

Nada tem o CNPB a ver com magconaria ou qualquer sociedade secreta.

O CNPB né&o esta comprometido com qualquer partido politico.

Formado de pastores de todas igrejas, convencdes, associacdes, quais esses estdo vinculados.

Também o CNPB néo foi criado e ndo se mantém para interesses de Grupos.

Nossa visao esté voltada para todos evangélicos de um modo geral.

Entretanto, 0 CNPB tem por objetivo politico, como sendo “politica a arte de bem administrar

um povo”.

e O CNPB existe e se mantém para acompanhar o relacionamento “Politico e Evangélico”.

e Fonte: http://www.cnpb.com.br/
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alivia tanto, ja que temos insistido que uma das formas mais violentas de exorcismo da
alteridade encontra-se nos discursos que sdo proferidos e que por vezes produzem o
silenciamento como forma de puni¢édo da alteridade.

Inclusive sabemos que a sexualidade é outro ponto de enfrentamento ainda
muito Obvio entre as variadas religiosidades do panorama religioso brasileiro. As
discussbes sdo freqientes, principalmente por que a tradicdo continua sendo a pedra
fundamental de todos esses debates. A sexualidade sempre foi vista como uma espécie
de mal necessario para o Cristianismo. A representagdo da moral sexual, desde o
Génesis até o Evangelho reproduz uma linhagem comportamental que se expressou
marcada pela pureza da heterossexualidade patriarcal, da monogamia, do sexo com a
finalidade Unica de reproducdo, e principalmente, da castidade como uma forma mais
curta de alcance da salvacdo. Exemplos para tal ndo faltam. Ad&o e Eva foram expulsos
do paraiso, e ap6s cometerem o pecado original foram maculados em suas vergonhas e
chamados a viver sob retiddo em suas vestes. Cristo para a maioria das tradi¢es de
matriz crista era casto, e, portanto, era um exemplo para 0s seus seguidores que, cOmo
ele, tinha que se desprender de sua vida sexual. Pelo menos é isso que evidéncia o
magistério eclesial. “O casamento tornou-se assim 0 meio cristdo basico de
regulamentar o desejo sexual, combatendo a fornicacéo e perpetuando a espécie.”
(RICHARDS, 1993, pg. 34). A busca da perfeicdo espiritual estava atrelada, dessa
forma, a um controle da vida sexual, ou entdo de um completo afastamento dessas. O
que também contribuiu para a construgdo de um imaginério cristdo marcado pela idéia
de dualidade, céu X inferno, corpo X alma, pureza X sexo. O que também propiciou
mais um estigma da alteridade religiosa. As religiosidades de matriz africana, por vezes
sofrem esse estigma. O imaginario cristdo é habitado por figuras de Pais de Santo
homossexuais afetados, lembremos do humor ferino de Chico Anizio que representava
um Pai de Santo extremamente afeminado — “Painho” de carater sexual duvidoso. Um
ponto significativo de diferenciacdo, em que mesmo que existam semelhancas (ja que
encontramos varios pais e mdes de santo com um tipo de moral sexual totalmente
cristdo, inclusive se referindo aos santos como modelo) devem-se estar marcadas as
diferengas principalmente nos discursos.

Como exemplo dessa questdo nos encontramos hoje a formacdo de um grupo
denominado “Filhos do Axé” vinculado ao GGAL (Grupo Gay de Alagoas), que
promove acdes educativas com filhos de santo a respeito de doengas sexualmente

transmissiveis e etc. Uma das figuras mais pontuais desse novo tipo de posicionamento
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¢ Mimosa. Mimosa, hoje voluntario do Grupo Gay de Alagoas, ja fez programas na
praia da Avenida e diz ja ter passado por inumeras violéncias na beira da praia. Para ele,
sua redencéo foi realizada gracas ao sei ingresso no grupo e o fez na intencao de escapar
da violéncia vinda da prostituicdo. Foi chamado a participar de uma igreja evangelica
por um rapaz que tinha simpatizado. Convertido, Mimosa passa trés anos na igreja, €
batizado pelo falecido pastor Tavares até comecar a sentir algumas consequéncias
espirituais. Caia se batendo como se estivesse epilético, sem saber do que se tratava, até
descobrir que se tratava de uma mediunidade. Em outrora, sua mae sempre era avisada
que ele fazia programas na Praia da Avenida pelo Exu Brasa, que recriminava esse

estilo de vida.

“A minha mae era espirita, e eu fazia programas, eu via quando os
espiritos dela descia, dizia que eu estava fazendo coisa errada! (...) Ela ficou
feliz quando eu me afastei da Praia da Avenida e fui ser Evangélico. Né, fui
batizado, batizado nas aguas, (...) parece que é uma coisa tédo incrivel que,
(...) ela abandonou o espiritismo, ai, as coisas dela, que ela ndo quis mais,
ela jogou tudo fora, ela jogou tudo fora, jogou no lixo mesmo ndo quis mais
saber, ai passou pra mim, ai quando eu ja tava freqientando a Igreja, eu
comecei a cair, estava na Igreja, estava no Olavo Bilac comecei a cair no
colégio, os alunos ja ndo queriam chegar perto de mim, pensando que eu
estava com doencga ruim, entendeu, caia e ficava batendo, babando, ja era os
encosto naquela época, (...) Ai o Cicero Romé&o que era meu Pai de Santo,
hoje eu sinto muita falta dele, ai me mandaram ir na casa dele, quando eu
cheguei |4, meio cambaleando, estava doente, ai ele estava manifestado com
a pombagira Maria Sete, toda de preto, ai minha mae ja era espirita, mas ja
tinha se afastado, ai a pombagira dele disse assim: olha CE ta apanhando
hein, disse assim para minha mae, (...) ai a pombagira dele me chamou
minha mae ficou sentada no sofa, eu entrei l4 para dentro, e ela disse que
era mediunidade minha, ai como eu cai no colégio, como na igreja eu cai na
casa dele, ai foi pior ainda por que eu fiquei todo encaranguejado, com as
méo dobrada, e realmente eu ndo vi nada nessa época, nao foi mentira que
eu era evangélico, ai eu senti uma escuriddo em mim mesmo, que eu tava, eu
nao sei se era o inferno, ou o0 que era, eu sei que apagava, Nao era mais eu,
s0 via quando eu batia na minha cabeca, ai apagava e voltava...”

A histdria de Mimosa (Altamir) continua, apos ter melhorado com as obriga¢oes
feitas pelo Pai Cicero, s6 que voltando a igreja evangélica, Mimosa voltou a ter mais
convulsdes e comportamentos estranhos. Quando foi finalmente intimado pelo Pai
Cicero a desenvolver sua mediunidade e realizar todos os trabalhos necessarios,
inclusive com o Preto Velho. O preconceito dobrou-se para ele, a partir de entdo, sua
familia ndo o aceitava por causa de sua opcéo sexual, e também por causa de sua op¢ao
religiosa. E sofre por que, além disso, apds a morte de seu Pai de Santo, ele ndo tem
mais onde colocar seu assentamento para Pombagira, Exu, Xangd e Oxum. Mimosa é
mais uma iniciada por doenga. Importante j4 que, dentro do contexto de disputas e

espacos de poder das religiosidades de matriz crista e do outro lado as religiosidades de
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matriz africana, a cura € um dos elementos cruciais para identificar o ingresso de
determinados individuos na religido. Apos a morte de seu pai de Santo, Mimosa comeca
a padecer por doenca, diz que por causa do abandono de seus Santos, por ndo ter o
assentamento para eles, comecou a sentir varias doencas, varios sintomas, que lhe
deixam totalmente sem sossego. Para ela, resultante disso tudo, € o mau tratamento, a
ma resolucdo de mediunidade, j& que ndo pode gastar para realizar um assentamento
com outro Pai de Santo, com outro ritual de iniciacdo que poderia lhe custar até 3.000
R$. Disse que ja gastou muito e que s6 para Xangd chegou a sacrificar 70 cabras. Seu
objetivo seria ter seu préprio lugar e colocar seus orixas, em assentamentos proprios, em
sua propria casa, onde pudesse inclusive realizar seus trabalhos e atender seus clientes

devidamente.

IV.4 — O Reverso da Moeda — A¢bes Afirmativas e outros Caminhos de

Defesa dos Cultos de Matriz Africana.

E isso é tudo que podemos dizer da realidade do campo religioso brasileiro?
Quica um dos mais complexos do mundo, ndo por causa apenas de seu sincretismo. Mas
em outras palavras pela sua verossimilhanca? A capacidade que se criou aqui no Brasil
de se dizer que, produzimos, inclusive no campo religioso, uma sociedade
expressamente autodenominada como libertaria, hospitaleira, ordeira e que pratica a
tolerancia, mas que ao mesmo tempo camufla atitudes e principalmente discursos de
intolerancia. Até que ponto essa nossa idéia pode ser negada, ou até mesmo melhorada
ndo sabemos, o que sabemos é que até certa medida isso é largamente praticado e
envolve sobremaneira o problema de nossa dissertacdo. Portanto, uma de nossas
propostas é mostrar o outro lado da moeda. Ou seja, sabemos que de uma forma ou de
outra, tanto politicamente quanto através de seus préprios cultos as religiosidades de
matriz africana ndo se calaram. E mesmo que esse discurso do outro lado da moeda
pareca panfletario, que seja enquanto ele represente acdes afirmativas de promocéo da
liberdade de expressdo religiosa, entdo que efetivamente seja assim. Ja que isso compde
um dos objetivos cientificos da sociologia da religido enquanto ciéncia engajada. Certo
ou errado? Que essas linhas que vao se seguir sirva para esse debate.
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Esse trabalho vem na contramdo de muitos articulos cientificos que empolgam
pelas teorias dispensadas e se propde como uma proposta sinuosa para uma mudanca de
discurso, pequena mesmo gue se insinue maior do que realmente é. “Cogitar formas
diferentes de raciocinar” (BENNASSAR, 2002, pg. 239) requer um esfor¢o grande,
principalmente por que nos parece 6bvio que todas as antigas formas de pensar venham
atreladas a um dinamismo propriamente cultural enraizadas nos habitos que
determinados grupos possuem. Quando levantamos a bandeira dos problemas a respeito
da liberdade religiosa, ndo queremos propriamente levantar a relatividade da moral
religiosa, mas sim a profunda necessidade de se estabelecer lagos de respeitabilidade
entre entes que se distinguem, dentro de um mesmo cenario politico e social. Ndo se
trata de defender as religiosidades de matriz africana com um discurso de coitadismos,
repensando sempre o passado desses grupos como vitimas exemplares dessa pedagogia
exemplar, que plagiamos nos dizeres de professor Bruno. Mas sim pensar no passado
como o palco elementar das construcbes dessas relacbes que hoje, de forma
metamorfoseada, ainda pasmam os olhos dos defensores dessas liberdades, de opcao
sexual, de culto e etc.. Nesse caso é a0 menos permitir a possibilidade para que essa
cultura dita apenas e pejorativamente como popular (em sindnimo de inculta) se forme
autdbnoma da violéncia discursiva que lhe é imposta. Parece ser esse o clamor de parte
mais consciente e liberal da maioria de as religiosidades que estdo em cena no campo
religioso brasileiro, sendo, entretanto, parte minoritaria as iniciativas de conciliacdo e
didlogo. Ouvimos bem mais, catequizagdo, evangelizacao, exorcismo e etc.. Serd papel
da academia levantar essa questdo? Ao menos desperta-la ndo tenho dividas. Para isso,
a empreitada é grande e forte. Serd que sera entdo necessario sugerir a mudanca de
mentalidades estruturais dessas religiosidades? Trabalho necessario, ou processo
irremediavel? Exemplo disso é sabermos que a perseguicdo que as religiosidades
neopentecostais infligiam as religiosidades de matriz africana hoje é bem menos
visceral do que em outras décadas, disso ndo temos dividas. Duvidas nds temos se isso
realmente é reflexo de mudancas estruturais das religiosidades neopentecostais, mas que
a perseguicdo ¢ bem menos contundente ndo resta duvida, ou pelo menos ja houve
momentos mais agudos. Agora, maior justica que seja feita em nosso tempo, ou que
pelo menos se pensou em fazer nele: dar voz aos marginalizados. A plurivocalidade
desses atores transforma-os também em autores.

Cremos que, as religiosidades de matriz africana, tendo ainda recauchutadas
todas as mazelas que lhes representa as presencas e as politicas implicantes do
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pentecostalismo e do neopentecostalismo contra si, tem nas ultimas décadas e em alguns
pontos se propondo formas novas e regulares de culto e articulagdo politica que lhes
diminua o peso do estigma de acusagdes como as de grupos satanistas, amorais. Essa
organizacdo demonstra-se através de alguns vieses. Entretanto nos é pontual dizer que,
sdo emblematicas as visitas de grupos escolares e académicos em terreiros, ou grupos de
afoxés em escolas e universidades. Fruto de projetos de integracdo desenvolvidos por

ambos os lados.
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Figura XIX — Palestra na Casa de lemanja para os alunos do curso de Ciéncias Sociais (UFAL)

Como ¢é positivamente espantoso que, ainda sob a égide majoritaria do
Cristianismo, alguns terreiros de candomblé e umbanda sejam contemplados de forma
ampla por projetos de igualdade social, inclusive com distribuicéo de alguns beneficios
tdo propagados pelos nossos dois Ultimos governos (FHC e Lula) entre as populacBes
dessas casas. Sabemos que a histdria recente desses grupos nao apontava praticamente
nenhum horizonte para a formatacdo de praticas politicas a seu favor. Ressaltamos
como excegéo a presenca, ndo do estado, mas sim do papel de grupos de intelectuais
brasileiros, ligados ou ndo as universidades, que de alguma forma apontaram,

denunciaram, mesmo que nem sempre da melhor forma, o preconceito que esses grupos
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sofriam. Fora isso, certamente a perseguicdo se ramificaria em variadas formas, mesmo
que ndo apenas mais como a “quebradeira” de 1912, mas principalmente habitando as
fronteiras de um discurso xendfobo, em que era necessario se identificar como catolico,
para se poder habitar a regido dos homens de bem, velando sua verdadeira religiosidade.
O que para nés ndo deixaria de representar pontualmente uma espécie de violéncia.

Certamente que a realidade é outra, e dessa forma mais complexa. Isso por que,
pelo menos em Alagoas o que encontramos é uma diversificacdo de tendéncias. De um
lado a permanéncia de habitos de exorcismos da alteridade, inclusive por muitas vezes
disseminado ndo apenas em ambitos religiosos. Dou como exemplo a dificuldade que
muitos professores sentem em fazer valer a lei 10.639 que promove os estudos da
Historia da Africa no ensino médio e fundamental das redes publicas e particulares para
criangas e adolescentes, institucionalizada em 09 de Janeiro de 2003. A falta de
conhecimento por parte dos professores é enorme, além de que a maioria dos colégios
ainda ndo tem material didatico satisfatorio para fazer valer as prerrogativas da lei. A
iniciativa representa um avanco muito grande, por outro lado o abismo em que se coloca
é talvez maior ainda, principalmente em se tratando da cultura em que os alunos estdo
colocados. Entretanto o reverso da moeda se faz valer. O discurso prol religiosidades de
matriz africana pode até muito bem se confundir hoje em Alagoas com o discurso de
defesa da liberdade de expressao religiosa. Ja que os grupos que normalmente mais séo
combativos em busca dessa liberdade de expressao religiosa sdo justamente os de matriz
africana.

Sabemos que o papel que os intelectuais das diversas academias tiveram na
tarefa de articular uma identidade para as religiosidades de matriz africana foi muito
importante. Essa posicdo, de certa forma passiva dos grupos religiosos é colocada por
Branddo (1988) como existente até a década de 80. Ele diz que essas religiosidades
eram desmobilizadas principalmente devido a sua “doutrina confessional™
(BRANDAO, 1988, pg. 50). Os centros, terreiros sdo agéncias de um relativo livre
acesso, onde nem todos que estdo presentes ao culto sdo religiosos assiduos e muito
menos militantes. O proprio autor informa que, nesses centros existe um ndmero
razodvel de fiéis e um maior ainda de publico. O publico obviamente formado por
adeptos de outras religides que buscavam no candomblé ou na umbanda algum servico
magico. Ou até mesmo a presenca de pesquisadores que, a partir de uma militancia pro-
liberdade de expressdo religiosa, faziam-se presente com maior regularidade. As

dimensGes encontradas por mim nessa pesquisa ndo foram tdo semelhantes, entretanto
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com certas mudangcas radicais do ponto de vista da afirmacdo de suas identidades. No
terreiro de Pai Célio — a Casa de lemanja. Nesse centro a mobilizacdo politica proé-
identidade religiosa parece ser uma das razfes de existéncia da prépria casa, além da
principal que € justamente a sua liturgia, sua vida religiosa. A academia, com 0S mais
variados especialistas e pesquisadores de areas diferentes parecem estar periodicamente
presentes, mas ndao sdo mais eles os promotores desse discurso de afirmacdo da
identidade religiosa, mas sim os proprios filhos de santo. E nisso podemos dizer que a
Casa de lemanja é uma das mais importantes no cenario alagoano para esse tipo de
politica, e ndo foi a toa que escolhemos justamente ela para dar como exemplo nesse
momento do trabalho.

E podemos juntamente com a tendéncia académica, muito fortemente observada
no Rio de janeiro, Bahia e Pernambuco dizer que houve um processo semelhante de
valorizacdo da cultura religiosa africana a partir da filiagdo de muitos artistas. Bastide
observou duas grandes transformacdes nas religiosidades de matriz africana, de um lado
esses cultos sofreram um processo muito acentuado de elitizacdo, dos freqlientadores, o
que ndo quis dizer que seria uma elitizacdo dos centros. Muitos ainda estdo nas antigas
localidades de antes, e em muito pouco mudaram seu aspecto exterior e interior.
Certamente essa elitizacdo acabou sendo responsavel por transformacfes secundarias,
mas nem por isso menores que essa. A elitizacdo trouxe representantes de varios
segmentos da sociedade, como esses artistas a que nos referimos que com eles ou
juntamente com eles vieram os turistas, o que ajudou ainda mais a dar-lhes o aspecto de
manifestacdo folcldrica. Os cultos se abriram a influéncias exteriores, ao mesmo tempo
em que se tornaram cada vez mais visiveis. Quanto ao movimento artistico, certamente
podemos citar o grande grupo de artistas que seguiram Mae Mininha do Gatois, como
Vinicius de Moraes, Maria Bethania, Caetano Veloso, Dorival Caymmi e etc. afora a
filiacdo mais radical de alguns atores e atrizes aos cultos levando inclusive a temética
para meios de comunicacdo de massa como sao as telenovelas. O resultado disso como
valorizacdo e re-percepcdo do movimento das religiosidades de matriz africana? Nao
sabemos. Principalmente por que ndo temos consciéncia de como se pode mensurar tal
efeito, mas certamente compreendemos parte de sua dimensdo. Para Bastide (1973) esse
movimento de midializacdo das religiosidades de matriz africana apenas acentua as
diferencas entre um movimento africanista de afirmacdo dessas origens e outro

americanista de afirmacgéo do transe de Umbanda e do Baixo Espiritismo.
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Bastide (1971) possui uma impressdo a respeito da idéia de individualidade
dentro dos candomblés e as dificuldades da efetivacdo de uma alianca mais profunda
entre os pares que formam as religiosidades de matriz africana. Evidente que essa
impressdo é propria do tempo em que Bastide escreveu, portanto, parte dela ja sofreu
transformacfes até mesmo radicais. Entretanto, cremos que parte de seu teor ainda é
proposital. Para ele a representacdo de poder que um babalorixa possuia ou néo estaria
em sua representatividade frente ao “territério de espiritos™ que lhes obedece. Ora, essa
intimidade com o maior nimero possivel de espiritos e entidades pode ser interpretado
de vérias formas, mas vamos destacar as que nos sdo interessantes. Tal elemento
destacaria da religiosidade qualquer tipo de acéo filantropica ou associativa, muito pelo
contrario o que estad em jogo ndo sao interesses da religiosidade em seu conjunto social,
mas o status de cada babalorixa ou ialorixa frente ao mercado que se formava. Esse
ponto é decisivo também para explicar um pouco da dinamica dessas religiosidades
ainda hoje, ja que, mesmo com medidas governamentais e associativas por parte de
babalorixas e ialorixas engajados, alguns no mundo académico, diga-se de passagem,
muito dessa religiosidade ainda se concentra na disputa entre o prestigio dos babalorixas

gue buscam incessantemente mercado religioso. Tanto que, Bastide coloca:

“Os fiéis, tanto quanto pude perceber, também ndo formam
um corpo organico, solidario: vao de catimb6é em catimb6, conforme a
casualidade das sessdes e a facilidade da vizinhanca.” (BASTIDE, 1971, pg.
255).

Esse utilitarismo ao qual estamos nos referindo é conectado a flutuagoes
constante dos humores dos crentes envolvidos, e principalmente ao que Bastide chama
de “subjetivismo de sentimentos” (BASTIDE, 1971, pg. 255).

““O negro que se introduz no Catimbo ai ndo entra como ser
racial ainda menos como membro de ‘nagdo’; ele, assim age como individuo,
para encontrar uma solugdo para seus proprios problemas.” (BASTIDE,
1971, pg. 255).

O ciclo de debates a respeito do tema aos poucos vai ultrapassando as barreiras
da universidade e da midia televisiva ocasional e cada vez mais esta se popularizando.
Mesmo que o caminho continue sendo ainda visivelmente distante e que por outro lado
as possibilidades que as igrejas neopentecostais tém para fazer justamente o sentido
inverso ainda sejam bastante variadas e economicamente mais poderosas. Esse didlogo
estd cada vez mais sendo aprofundado pela sociedade alagoana, e nesse sentido

consideramos que as revisdes a respeito do episodio do Quebra, e a inclusdo da lei n°
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7.028 de 16 de Janeiro de 2009 que fala a respeito da institucionalizacdo do Dia de
Combate a Intolerancia Religiosa, sejam pontuais nesse processo.

O Quebra esta sendo revisado, ou revisitado a partir de uma intencdo para a
formagéo de uma identidade muito peculiar para o povo alagoano. Dessa forma 0s
ultimos trabalhos académicos vém juntamente a uma literatura autbnoma e por que ndo
dizer paralela retomando o espaco das representacGes sociais a respeito do episodio.
Aquele que mal foi visto por Artur Ramos, por exemplo, mesmo que esse tenha sido
figura referencial da Antropologia em Alagoas, passa a ser tratado como fato chave de
resisténcia do povo negro em Alagoas. Ndo ha hoje em casas de xang6, ou em grupos
de afoxés quem ndo ja tenha ouvido falar sobre o Quebra e entenda um pouco da sua
importancia para a formacdo da identidade do povo alagoano. Nesse caminho
apontamos sua mencao no famoso Manifesto Sururu do antropélogo Edson Bezerra que
como documento ou manifesto tenta trazer a tona uma identidade mais popular para o
povo alagoano em oposicdo a identidade mascaradamente violenta da terra dos
marechais, onde obviamente os tracos das religiosidades de matriz africana estariam

inseridos.

“Temos muitas dividas: para com a morte de Tia Marcelina, por
exemplo.E temos muitas outras. Uma delas é a seguinte: a Praca 13 de Maio
deveria ficar na Praga dos Martirios e a estatua do negro Zumbi no lugar do
Marechal. Fariamos assim muitas festas e celebrariamos com os batuques o
sincretismo de nossas mesticagens. Quem sabe entéo ele, Zumbi, néo rezaria
uma missa pra depois dancar Xang0?Nds repudiamos o etnocidio e
proclamamos todos a uma grande alegria.Viva a alegria de todas as festas.
(...) Penso em imagens alagoanas. Penso que uma delas é a Mestra llda do
coco tomando (no minimo) caldinho de Sururu na beira da Mundaud.Penso
em uma outra: a do Major Bonifacio melado de lama e dancando Carnaval
na rota Bebedouro - Martirios. Ele, 0 major, bem que poderia ter também
dancado capoeira.Uma outra seria pensar a Tia Marcelina como se ela fosse
Nossa Senhora dos Prazeres.No fundo somos gente-sururu e por isto
trazemos nos olhos as imagens de todas as aguas.” (MANIFESTO SURURU,
EdsonBezerra,Fonte:http://www.aiegua.com.br/index.php?option=com_cont
ent&task=view&id=46&Itemid=26)

A figura de Tia Marcelina desponta inclusive como baluarte desse processo até
entdo mal entendido. Sua figura, que é rodeada de uma aurea de mistério esta passando
aos poucos por um processo de idealizagdo muito peculiar. Vamos dar como exemplo
disso o trabalho desenvolvido pelo professor Edson Moreira, professor de Histéria e
arduo defensor das religiosidades de matriz africana em Alagoas. Desde a retomada do
tema — 0 Quebra, que professor Edson tem espalhado em suas palestras e encontros um
panfleto intitulado - “HISTORIAS NAO CONTADAS - TIA MARCELINA -
Tambores de Alagoas — Brasil 500 anos — Griéts — Um contador de Histdrias — Edson
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Moreira”. Considero-o muito especial ja que ele parece sintetizar esse novo sentimento
e identidade que estdo aos poucos sendo impressos na realidade alagoana.

Ele registra de forma muito bem colocada, para um panfleto, que o Quebra foi
um episodio silenciado e que neste momento era também de sua responsabilidade
externar os fatos. Afora que, had no panfleto a intencdo de liga-lo a uma Histéria do
Brasil maior e secular de 500 anos de lutas pela liberdade. Aquele evento pontual
inclusive foi ligado a perseguicdo em massa de anos anteriores e inclusive de anos que
viriam. Ele retrata a violéncia fisica, em tom de martirio a qual os pais e mées de santo
tinham que sofrer inclusive tendo a vergonha publica de ter que andar por vérias ruas da
cidade com os objetos sagrados do peji tendo que se afirmar como macumbeiros. Tia
Marcelina é comparada a Mae Menininha do Gatois e sua descendéncia e honrarias sao
pontos centrais do texto. A histdria contada por professor Edson é oral, foge da
tradicional forma positivista de se escrever historia em Alagoas. Ele colheu essas
informagdes com Mestre Zumba, “filho de Dona Horténcia, Filha de Santo de Tia
Marcelina, que ouvia muitas historias dos antigos babalorixas e da escraviddo.”.
Inclusive a morte de Tia Marcelina também possui uma aurea de heroismo recolhido
pelos anos de sofrimento que as perseguicOes e as batidas policiais trouxeram. Na
realidade nesse processo formacdo de uma identidade negra para alagoas a propria
imagem de Tia Marcelina aos poucos se adiciona a visdo da imagem de Zumbi como
algo palpével da transmissdo desse ideal. E uma figura mais urbana, onde o heroismo
ndo estd mais ligado a saga guerreira dos combates na Serra da Barriga, mas se
complementa para um heroismo travestido na fragilidade de uma mulher, que mesmo

nessas condigdes...

“... Ela tinha o saber, o carisma e a voz viva dos orixas, sendo
contemplada com a coroa de Dada, homenagem outorgada pelos oraculos
do continente africano, era o posto mais alto da hierarquia religiosa
africana no Brasil e que significava na liturgia africana ‘irmao mais novo de

Xango’”.
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Tia Marcelina, tela de José Zumba
{MUSEU QUILOMBO - EDSON MOREIRA)

Figura XX — Quadro de Tia Marcelina

Na atual realidade das religiosidades de matriz africana no estado de Alagoas
apontamos uma dose cada vez maior de organizagdo politica por parte desses grupos.
Através de projetos para equiparacdo e valorizacdo da cultura negra. Uma das
comunidades mais importantes nesse processo é o terreiro de Pai Célio — a Casa de
lemanja. Sua organizagdo como ponto de cultura institucionalizado pelo governo federal
tém lhe dado inclusive o status de Casa Mater na promogdo de politicas publicas de
afirmacédo da identidade dos grupos de religiosidades de matriz africana na cidade de
Maceié. Ao mesmo tempo em que, nessa construgdo constatamos um movimento
analogo ao que podemos observar em estudos recentes a respeito sobre a construcdo da
identidade desses grupos religiosos na Bahia, por exemplo: hd um discurso pontual
sobre uma cultura de afirmagcdo da pureza litdrgica centrada na castidade da
ancestralidade africana a0 mesmo tempo em que os cultos e entidades, como caboclos,
guias, pombagiras sdo reverenciados cada qual em sua posicdo, cada qual em sua
dignidade. Falaremos dessa casa em dois sentidos: primeiro a idéia de movimento

propriamente dito, a articulacdo das personagens sociais em seu campo de acdo. E
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segundo o movimento através da fala, do discurso que eles podem proferir para ratificar
e dizer, ou mesmo desdizer as quantas andam as ac¢des politicas de seu grupo.

A obra de Dantas (1988) é observada como uma reviravolta na percepcao da
historia das religiosidades de matriz africana e seus caminhos e descaminhos aqui no
Brasil, j& que contribui sobremaneira para uma revisdo a respeito da identidade de
grupos de religiosidades de matriz africana. As teorias antecessoras e mais tradicionais a
respeito desse processo postulavam em duas grandes frentes de observacdo. A primeira
dizia que a relacdo entre negros candomblezeiros e brancos catolicos resultou em um
expressionismo cultural, onde a democracia seria natural e prépria da nossa formacao,
uma Vvisdo bem mais romantica a nosso ver. Ja por outro lado, existia outra bem mais
combativa que postula a idéia estatica da dominacéo infligida do branco ao negro — uma
versdo mais politica desse processo. Somos, dessa forma, bem mais partidarios da
segunda versdo, sabendo que esse antagonismo brutal branco dominador e negro
dominado foram certamente realizados através de outras praticas, tantas vezes violentas,
mas tantas outras negociadas entre as partes envolvidas. A peculiar liberdade de culto
gue em determinados momentos poderia existir para 0s negros, na circunstancia em que
o0s senhores tinham receio de uma revolta de seus escravos e entdo lhes permitiam as
suas praticas religiosas € um exemplo disso. Dessa forma, estamos considerando que a
teoria da autora é certamente muito pertinente. No prefacio da obra o professor Peter
Fry diz a respeito dessa teoria que, ““... nenhuma dessas histdrias é adequada. Creio,
porém que ambas, juntamente, se aproximam da verdade” (DANTAS, 1988, pg. 14). O
estabelecimento tdo contundente dessas supostas fronteiras ndo é possivel, gracas a
mutabilidade das nossas instituicdes, onde o nosso “‘sistema de classificacdo racial”
(DANTAS, 1988, pg. 14) mesmo incisivo ndo € contundente. O que quer dizer que,
mesmo que as diferencas sejam expressas, elas se tornam rarefeitas frente a capacidade
de aglutinacdo que foi gerada nos mistérios infindaveis do nosso processo de
miscigenacdo. Quanto as religiosidades, principalmente as afrodescendentes, a
sobreposicao de sua tradicdo acabou criando, pelo menos na etnografia feita pela autora
e, bem em menor grau na nossa, ocorre uma grande bifurcagdo dos ritos. Essa distingéo
direcionou-se para que passasse, evidentemente no inicio do século XX, dois tipos
proprios de cultos que simultaneamente consideramos de matriz africana. Os terreiros
de candomblé, muito raros hoje, que a autora preferiu chamar de terreiros de pureza
nagd. E em outro caminho, s6 que no mesmo sentido rumaram os terreiros de Umbanda,

que encontramos aos montes, auto proclamados de centro espirita, e que Beatriz Gois
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denominou de o “po6lo da mistura nos terreiros torés” (DANTAS, 1988, pg. 16). A
autora inclusive ja evidencia o que para nés ja era uma desconfianga, ou seja, que oS
terreiros mais miscigenados eram justamente os mais perseguidos. E que pela nossa
constatacdo, os terreiros de candomblé puro normalmente ndo sdo simpéaticos aos
centros espiritas sincretizados, ou quando o sdo ndo permitem que essa veia seja

expressa livremente.

“Quando se ocupam dos outros, 0 nagd mais ‘puro’ é sempre
tomado como ponto de referéncia. Nesta perspectiva, a Umbanda, a
Macumba, os Candomblés de Caboclo e de Angola, na medida em que se
afastam do modelo, sdo tidos como ‘degenerados’, ‘deturpados’,
‘sobrevivéncias religiosas menos interessantes’, avaliagdes que permeiam
os trabalhos que véo de Nina Rodrigues no fim do século passado a Roger
Bastide em anos recentes.” (DANTAS, 1988, pg. 21).

A empreitada para a afirmacdo desses cultos foi extremamente dificil, ja que, ao
mesmo tempo em que possuiam certo grau de sincretismo com o culto aos caboclos e se
formavam como Umbanda, da mesma forma se identificavam como uma formacao
religiosa que remontava a Africa, e por tal, deveria se configurar como uma pureza
histérica que deveria ser valorizada. Uma alusdo muito forte de que parte dessas
religiosidades, indiferentemente de sua liturgia, possuia uma inclinacdo muito forte a
moralidade cristd. A busca da Africa era o objetivo primeiro, e tudo que subjugasse isso
era considerado impuro. Quando da ida ao terreiro de Pai Célio, e me contava com certo
ar de orgulho que as imagens que estava me mostrando (logo na entrada do barracéo)
eram as verdadeiras imagens dos orixds. Todos eram negros, uma forma clara de
afirmar a identidade que tanto temos falado aqui nesse trabalho. O que me deixou mais
confuso foi que posteriormente, me mostrava duas imagens de lemanja, uma negra e
outra branca, uma alusiva ao Candomblé e outra alusiva a constru¢do da Umbanda feita
na intencdo de embranquecer a entidade e torné-la mais proxima a estética branca. Mas
sempre deixava clara em afirmagéo que, seu terreiro era puro pela respeitabilidade que
se tinha as origens africanas, fazendo nesse discurso uma forte apologia as origens
genealdgicas da riqueza africana, além de um forte anticlericalismo direcionado a
macula que viria do sincretismo. Inclusive, sendo muito comum a busca por uma
genealogia, se ndo dos filhos de santo, mas principalmente dos babalorixas ou das
ialorixas, que normalmente se pretendiam filhos, netos, ou bisnetos de escravos de
nacdo, preferencialmente nagds. Nessa méacula do sincretismo, para a firmacdo da
identidade, os terreiros catalogados e estudados por Dantas (1988) em Laranjeiras (SE)

se identificavam através tanto pela indicacdo dos santos para representar 0s santos
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catdlicos, os orixas e os caboclos, quanto sdo também identificados pelo seu carater
mercadologico, 0 que para autora deixava clara a incapacidade de criar vinculos
coletivos. Ndo sabemos, no entanto, até agora, diferentemente da autora, se 0s
individuos considerados de fora sdo cientes dessa separacdo-oposicdo Candomblé X
Umbanda. Enquanto os nagds estariam ligados a Africa, os caboclos se ligariam aos
indios. O que nos remete é que, além dessa falta de conhecimento a respeito da auto
definicdo dos grupos de religiosidades de matriz africana, o pressuposto de seu discurso
do preconceito é mantido através de uma rotulacdo. A rotulagdo no caso que esta sendo
tratada por este trabalho € Macumba é coisa do diabo!?. Esse ponto sempre foi definidor
dos estigmas ja que normalmente deixava-se claro, através da opc¢do de identidade de
origem se os trabalhos dos grupos eram de esquerda ou direita, trabalhar, portanto, com
0 bem ou com o mal, com as forgas limpas dos orixas, ou com as forcas sujas dos eguns.
Normalmente os terreiros que ndo trabalhavam com a esquerda eram 0s mais antigos,
onde persistia a idéia de comunidade religiosa e que ainda ndo tinham sido
contaminados pela I6gica mercadoldgica dos terreiros de caboclo. 1sso se deve por um
lado pelo dimensionamento do campo de estudo da autora, cremos que “os de fora”
normalmente tinham sempre uma opinido menos esmagadoramente homogénea a
respeito desses grupos, gracas as dimensGes da cidade de Laranjeiras, em que
certamente todos tinham uma dose impar de conhecimento a respeito dos fenémenos e
eventos que porventura acontecam na cidade.

O processo de protecdo das religiosidades de matriz africana os identificou com
entidades governamentais. Portanto, as politicas publicas seguem passos semelhantes
aqueles utilizados pelos préprios grupos para se identificar — a origem africana.
Amparados na construcdo de uma Histdria ainda fragmentada, as politicas sdo, por outra
feita, definidoras de um processo saudavel de auto-identificagdo. A valorizacdo passa a
se configurar como um habito, que vez por outra, fazem com esses grupos sejam
mostrados na TV, em radios e até mesmo organizem passeatas para protestar contra o
preconceito — exemplo de Macei6 em 2 de Fevereiro para relembrar o episodio do

Quebra de 1912. A manifestacdo ja € realizada desde 2006.
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Figura XXI — Ato de 2 de Fevereiro de 2006

Parte dos rituais no Candomblé, com o processo de urbanizagdo, principalmente,
foram perdendo sua aurea de Africa perdida. E o que diz Bastide (1971) quando analisa
as relacOes entre os filhos de santo e seus respectivos pais e/ou mées de santo. Para ele
isso se deveu por um lado pela simplificacdo das relacfes entre essas duas instancias no
sul do Brasil. Dessa forma concordamos sobremaneira com Bastide (1971) quando esse
diz que essa “‘simplificacdo™ foi responsavel pelo afrouxamento das relacBes e dos
sentimentos de pertenca, inclusive. No norte podemos inclusive encontrar, gracas a aos
estreitos lacos com 0s pais de santo e rituais menos flexiveis uma maior sintonia entre
0s entes, e de outra feita, maior dominio do babalorix4 ou da ialorixd. Coisa que me
chamou muito atencdo, de forma até mesmo sentimental, foi a atitude de se tomar a
bencdo dos filhos de santo quando de sua chegada ao terreiro, num evidente
comprovacao de respeito e submissdo aos mais velhos e experientes maior inclusive do
que na igreja catolica que a muito tempo os fiéis ja perderam o habito de pedir a bencéo
ao padre. Com isso cria-se uma familia ndo consangliinea, mas paritaria. A comunidade
religiosa, passa a ser comunidade familiar, tantas outras vezes politica, aléem de muitas

vezes representar a historicidade da cultura africana como um todo, através da idéia de
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receptaculo de um “clima de Africa perdida”. (BASTIDE, 1971, pg. 294). Esses tracos
de identificacdo comunitaria sdo, para n6s, 0s caminhos, mas por outras vezes podem
ser os descaminhos, formas de se explicar a diferenca entre os embates culturais que se
dado no cenario religioso brasileiro atual.

Observemos que esse resgate de um discurso de africanidade faz parte dos
“problemas sociolégicos da memoria” (BASTIDE, 1971, pg. 358). 1. Existem as
lembrancas motoras, reproduzidas nos gestos rituais e as lembrancas psicoldgicas que
dependem da rememoracdo de um individuo ou coletividade. 2. O grupo ndo é
responsavel pela conservacdo ou pelo esquecimento de um determinado habito, mas sim
outras estruturas seriam atuantes nessa tarefa. A liturgia, o espaco sagrado e o0 segredo
que se combinariam nesse processo de filtragem. As lembrancas s6 passam a existir se
existem causas e razdes para sua existéncia dentro da conjuntura atual daquela
determinada casa. Os mitos se modificam a maneira que lhes é importante manter
explicagOes racionais a respeitos dos ritos, que ai sim, indica uma variedade de
posicdes-padrdes dos habitos sociais. Bastide (1971) considera que o filho de santo, em
seu processo de aculturacdo é consciente dessas novas percepcdes a respeito das novas
nuances de sua condicdo enquanto crente. Ele inclusive é ciente de que existem

problemas com esse re-despertar de determinados valores e tradi¢oes:

““Os problemas do esquecimento e do preenchimento das lacunas da
memoria coletiva nos levam, por conseguinte, a novos problemas: os do
sincretismo e os das interpenetracdes de civilizagdes.” (BASTIDE, 1971, pg.
358).

Um dos pontos mais interessantes em nossos estudos é perceber a dimensdo da
complexidade dos cultos de matriz africana e de todo processo de perseguicéo-
negociacdo que estes sofreram. Podemos para isso, contribuir demonstrando varios
fatores que implicaram nisso. A regionalizacdo das praticas, assim como a separacao
entre os grandes centros formadores dessas, propiciou e muito para a heterogeneidade
desses cultos aqui no Brasil. Ja Luiz Assuncdo (2006) evidencia um fenémeno muito
contemporaneo, mas que também contribui para essa heterogeneidade, o que resulta na
observacao de varias faces do mesmo fendmeno. Ao passo em que, 0s cultos de matriz
africana sdo evidentemente apenas confederados, isso implica que, economicamente
falando a estética de cada centro, e a partir dai seus atendimentos as demandas dos
praticantes, vao estar sempre na dependéncia da capacidade de seu pai ou mée de santo
em arrecadar fundos para a sua manutencdo. O que, aparentemente pode parecer, um

problema institucional para nés normalmente vai muito além. Quanto a questdo
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institucional, implica-se que os cultos de matriz africana no Brasil obviamente ndo
formam um todo unificado, institucionalizado, com matrizes morais, dogmaticas e etc.,
como é o caso da Igreja Catolica. Essa organizacdo ndo imprime, portanto, como afirma
0 autor, uma “ortodoxia umbandista”, mesmo existindo uma pontualidade e
regularidade de préticas e recomendacdes a respeito destas (ASSUNCAO, 2006, pg.
157). Entretanto podemos até dizer que, essas multifacetadas formas estéticas e
mercadologicas que os milhares de terreiros e centros possuem no Brasil, contribuem
sobremaneira para que as violéncias discursivas tenham sempre mais e melhores
argumentos contra as praticas religiosas de matriz africana. Estar na marginalidade e em
locais de marginalidade ainda Ihes pesa como um estigma, a despeito de néo ser sO essa

a razdo para as ditas violéncias discursivas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Todo nosso objeto de pesquisa foi pautado na idéia de que os discursos ao
mesmo tempo em que séo reflexos da realidade social, eles também sdo, em decorréncia
disso, promotores de transformacdes particularizadas de uma determinada sociedade.
Buscamos enfim, perceber que esse discurso muitissimo enumerado nessa dissertagéo, o
Exorcismo da Alteridade como fruto mais direto de uma formacdo histérica, assim
como de uma oportunidade social. Dissemos que ele foi sendo uma das marcas do
processo civilizador imposto aos povos colonizados, ao mesmo tempo em que acabou se
transformando em uma prética enraizada em nosso cotidiano. Como ponto nevréalgico de
todas as relagBes travadas em nome de varios credos que pareciam ter muito em
comum, mas conseguiam dialogar de forma muito opaca, estavam as relacfes de poder
que se imprimiam nas varias instancias da vida social desses grupos. Preferimos
destacar apenas um discurso (0 Exorcismo da Alteridade) e perceber que nele se
traduziam, ou se resumiam muitas das dindmicas de marginalizacdo e
consequentemente de conflitos existentes em nossa sociedade. Exorcizar o outro
residente no Candomblé, na Macumba, era erigir a ldgica civilizada uma sociedade que
na verdade nunca pode se organizar no estilo padréo europeu, cristdo. Exorcizar o outro
queria dizer também a institucionalizacdo daquilo que poderia ser considerado reto,
separando o joio do trigo, erguendo baluartes em nome de uma fé ordeira, mostrando
despojos das batidas policiais estava-se mostrando a inferioridade do outro macumbeiro,
que no frigir dos ovos sO poderia representar uma coisa, a sensa¢do, mesmo que vazia
de superioridade cultural e religiosa.

O texto foi sendo razoavelmente pensado e finalmente organizado para que
seguisse uma linha de raciocinio que buscou um numero equivalente de correntes
tedricas. Entretanto a intengdo geral era que ele seguisse em todos 0s seus estagios uma
cronologia de argumentos que, no final, endossassem o objetivo primordial da
dissertacdo. Tentar perceber de que forma se articularam os variados discursos de
Exorcismo da Alteridade, na funcdo de sempre resguardar a pratica hegemonica,
universalista e xenofoba das religiosidades de matriz crista. Por isso que no 1° Capitulo
podemos perceber a existéncia de onze partes. Nessa parte, dedicada as questfes

tedricas implicadas na dissertacdo preferimos separé-la em momentos em que os fios
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discursivos da nossa proposta de trabalho seriam expostos. Seriam plataformas gerais de
argumentacdo, em que os dados empiricos catalogados e registrados durante todo esse
tempo se apoiariam e ganhariam sentido.

Entdo, em primeira instancia percebemos que o problema da constante re-
estruturacéo das relacGes de identidade e alteridades das religiosidades que compdem o
cenario plural do Brasil, grande parte de suas relacbes de poder e influéncias sédo
travadas na esfera micro. Principalmente por que percebemos que um dos pontos mais
profusos de nossa religiosidade, que é a pluralidade é colocado principalmente dentro
das atividades populares, rarefeitas nessas esferas podemos dizer entdo que o palco
menos opaco para que pudéssemos vislumbrar nosso objeto de estudo era justamente a
cotidianidade dos fiéis. Por isso que ndo demos prioridade para os discursos oficiais de
padres, pastores e pais de santo, preferindo por outra feita a multivocalidade das fontes e
dos atores.

Posteriormente nos localizamos em um dos problemas que consideramos mais
pontuais, e que de certa forma, iam de encontro ao subtitulo da dissertacdo. O trabalho
tratou da construcdo de um problema atual, um discurso que se dispde sobre a nossa
pluralidade religiosa com muito félego. Mas que a0 mesmo tempo teve uma construgéo
historica milenar. Dentro desses passos de generalidades e particularidades percebemos
uma indissociavel ligacédo entre elas, por isso seria impossivel falar da disseminacéo de
um discurso sem propriamente tocar em sua historicidade. Por isso a estrutura e as
conjunturas poderiam explicar melhor tal fenomenologia.

Nas relaces analisadas, também conseguimos perceber que a analogia entre o
que é considerado profano e aquilo que € considerado sagrado impulsionam praticas,
muitas vezes radicais contra as religiosidades que sdo observadas como marginais nesse
panorama. Contando que elas estdo atualmente sobre as fortissimas influéncias do
processo de secularizacdo das crencas. Sendo esse, a secularizagdo, o fendbmeno mais
emergente na paginacdo do Exorcismo da Alteridade, mudando radicalmente suas
conotacdes e lhe conferindo, ou inserindo nele a logica pragmatica de mercado.
Racionalizando-0 ao ponto em que ele se apresenta naturalmente em nosso habitus
religiosos. Podemos inclusive dizer que ele passou a habitar a regido de disputas entre
os variados credos que estamos estudando, sendo um rotulo a proveito de seus mais
variados especialistas que mercadologicamente sintetizam o sentimento ébrio de

satanizag&o.
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O Exorcismo da Alteridade se abrevia como um dos momentos discursivos mais
profusos da congruéncia entre as religiosidades no Brasil. Ndo apenas nele, mas em
todas as sociedades colonizadoras e colonizadas e genericamente na relacdo maior do
Ocidente na pretensdo de se universalizar. Por isso mesmo é que afirmamos que esse
discurso tenta se impor como uma das formas de se dizer que a ldgica crista prevalecia
sobre a de todas as outras religiosidades, inclusive a de matriz africana. Por outra via,
ficou claro em nossa argumentacdo que no lugar da racionalidade cristd monolitica
estavam em co-habitagdo com ela racionalidades paralelas da magia, do catolicismo
popular, dos feiticos, do Candomblé, da Macumba como entes formadores do ethos
brasileiro. Incluimos também em nossa argumentacdo geral a idéia que comunga que a
religiosidade faz parte dos fendmenos sociais. O discurso do exorcismo social ao
mesmo tempo em que legitima agdes que marginalizam por parte das religiosidades de
matriz cristd, também legitima, principalmente nos ultimos tempos, acGes afirmativas
das religiosidades de matriz africana em busca de suas identidades. Discurso dubio,
tanto aglutinador das religiosidades que agride quanto daquelas que sdo agredidas. E
nesse sentido que parcialmente concluimos que uma leitura mais agucada do Exorcismo
da Alteridade intrinsecamente propde um dialogo religioso mais pluralista e centrado no
ideal da toleréncia.

Nessa construcdo historica que foi proposta, trés momentos foram destacados.
Concluimos que desde sua formacdo primitiva, o Cristianismo foi aos poucos se
moldando como parte fundamental do projeto civilizador europeu e se constituindo uma
religiosidade de carater de redencdo universal. A sua pretensdo era sintetizar todos os
povos conquistados nos mesmos parametros socializadores que os seus. Em objetivacédo
a essa iniciativa, que vejamos bem, ndo foi apenas uma caracteristica crista, mas parece
ter se tornado uma estrutura entre muitas religiosidades, houve a necessidade da
personificagdo da figura do diabo. Observamos que, em sua construgédo, o diabo passou
a significar de forma quase palpavel, se € que deuses e demdnios sdo palpaveis, a
acepcdo do mal. Era necessario acomodar todas as dissidéncias sociais nesse modelo, a
fim de criar centros e margens. Essa planificacdo social foi tamanha que acabou
servindo de forma muito pontual na empresa colonizadora portuguesa aqui no Brasil.
Terminamos o I11° Capitulo enfatizando exemplos a respeito dessa dinamica.

No IV° Capitulo fomos até um dos nossos exemplos empiricos mais precisos. A
sociedade alagoana do final do século XIX até o momento do Quebra de 1912.

Defendemos a tese de que o0 Quebra acabou inaugurando uma cultura particularizada de
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um Exorcismo da Alteridade mais incisivo e sem paralelos com outros estados
brasileiros. Como pedagogia exemplar, o Quebra produziu cultos especificos que
acabaram nos dando idéias para a parte final dessa dissertacdo que fala a respeito de
como as religiosidades perseguidas articulam estratégias de identificagdo na intencéo de
se afirmar no cenario religioso brasileiro. Os discursos sdo Varios, elas se articulam
como promotoras de cultura africana recordando exaustivamente o passado de
perseguicdo, evocando suas figuras, hoje em processo de mitificacdo. Tudo para
secularizarem-se, em certas medidas, buscando espagco ndo propriamente para competir
em um mercado religioso, mas para atualizar suas vivéncias, lutar contra o preconceito.
Atualiza-las se torna importante a medida que os ataques continuam, metamorfoseados
sobre o0 apanégio da liberdade de expressdo religiosa, onde grande parte dos grupos
cristdos continuam tendo como aspiracdo final a tdo proclamada e prolixa vitoria do

bem contra o mal.
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