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“Contemplando a Natureza e desejando a ajuda de toda a Criagao para
louvar o Senhor. Pedimos que as flores, as aves, os animais, as arvores
e as frutas nos dessem o exemplo de A¢ao de Gragas.

Enquanto houver na terra flores, criangas e aves, podemos ter certeza
de que a esperanga nao morreu!”

D. Hélder Camara

(celebrando a ‘imortalidade’ no seu centenario: 1909 — 2009)

“Que importa que morra o poeta? Importa que ndo morra o poema!”
Cruz e Sousa



RESUMO

A tematica que envolve este estudo tem um forte apelo em varias areas de pesquisa,
talvez por uma abrangéncia interligada a elementos historicos, antropoldgicos, sociais,
econdmicos, entre outras areas muito conceituadas. Logo, o desafio parece ser muito maior
que o de realizar uma pesquisa que se volte ao aspecto teologico relacionado a todos os
outros, sem deixar de aprofundar cada um deles. Contudo, ao perceber que a expressao
religiosa, mais elaborada no sentido teologico, ¢ essencialmente manifestacdo de vida, dai
sentimos a necessidade em delimitar quais os processos de aprofundamento para algo que
tém, ao mesmo tempo, a abrangéncia do assunto nestes contextos e o especifico relacionado a
eles. Assim, encontramos na diversidade da religiosidade afro-brasileira ¢ a realidade da
mesma como uma afirmacdo relacionada de modo peculiar no cotidiano de cada pessoa,
comunidade e povo que faz da sua experiéncia uma busca de identificacdo e identidade
religiosa e cultural. Porém, como se daria este aspecto relacionado com a afirmacdo de uma
identidade? Esta dissertagdo trilha caminhos de didlogo teologico investigativo para questoes
ligadas ao viés cultural em torno de expressdes de fé e do discurso das demais ciéncias, na
abordagem com a propria sabedoria de cada tradicao religiosa ancestral.

Mesmo dissertando dentro do horizonte de pesquisa limitado a regido sul do Brasil,
atendo-se mais a ela, ndo se pode restringir falar de uma localidade apenas, por isso ndo ¢
objeto de dessa investigacdo o aspecto exclusivo da ‘territorialidade’. No entanto, intriga-nos
nesta tematica uma leitura teologica latino-americana, ciente do fato da densidade, amplitude
e profundidade das realidades, diferengas, contradi¢cdes, incoeréncias e riquezas deste
contexto — assim ndo podemos abarcé-lo enquanto projeto epistemoldgico, € nem sera a nossa
inten¢do aqui.

Palavras-chave: Religiosidade. Culturas. Identidades. Teologia Afro-brasileira.



ABSTRACT

The theme involved in this project has a strong appeal in various areas of research,
perhaps due to a coverage that is inter-connected to historical, anthropological, social,
economic, and other elements that are highly regarded. The challenge appears to be greater
than just conducting research that is concentrated on the theological aspect related to the
others, without deeply researching the rest of the elements. However, when considering that
religious expression, elaborated in a more theological sense, is essentially the manifestation of
life, one would then feel the need to establish the processes of concentration for something
that has, simultaneously, an inclusion of the subjects in these contexts and the specifics
related to these contexts. This way, in Afro-Brazilian religiousness one finds both the
diversity and the reality as affirmations related to the peculiar mannerisms of the everyday
routines of individuals, communities, and people, that make of their experience a search for
religious and cultural recognition and identity. However, how would this aspect relate with
the affirmation of an identity? This dissertation traces the paths of investigative theological
dialogue to matters connected to the cultural bias around expressions of faith and the
discourse of the other sciences, in the approach with the actual wisdom of each ancestral
religious tradition.

Although this dissertation is written in the context of Brazil’s southern region, and, in
fact, concentrates on this territory, one cannot speak of only one locale without including
others. This is precisely why the exclusive aspect of territoriality is not the objective of the
research. Yet, this theme is interesting to the research in the context of Latin American
theology, keeping in mind questions of density, amplitude, and depth of the realities,
differences, contradictions, inconsistencies, and quality of this context. Since it will not be
part of its goal, one should not regard this dissertation as an epistemological project.

Keywor ds. Religiousness. Cultures. Identities. Afro-Brazilian theology.
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INTRODUCAO

Na sociedade brasileira existe hoje a concep¢ao de uma melhor valorizagdo por certos
tipos de ‘culturas desenvolvidas’ desde uma nogdo ocidental, européia, ou seja,
predominantemente enraizada numa vertente cultural pendente e idealizada a partir de um
padrdo. Isso, principalmente transmitidos nas ultimas oito décadas, com os meios de
comunicagio de midia e também nos projetos politicos e educacionais', mas que vem de um
periodo bem anterior, associado ao de colonizagdo. Naquele contexto, o estrangeiro europeu
na América Latina, também no Continente africano, exercia o papel de civilizar os povos
nativos, pré-concebidos como primitivos € sem cultura, na nog¢do colonial e até pos-colonial.
Em muitos casos, posteriormente até no contexto da modernidade agregaram a estas
concepgdes, outras muitas provindas com um ‘padrdo pronto’ que se apresentaram como
norma, quase dogma, das idéias advindas destes continentes junto as formas elementares de
organizagdo a partir das sociedades do norte. Assim, considerava-se correto e aceitavel de se
viver, pensar e crer como uma ‘maneira ideal’, expressa nas formas simbdlicas de significados
trazidos junto com esses colonizadores, ou ‘exportados’ para serem ‘assimilados’ pelos
nativos de paises e regioes colonizadas.

Junto as culturas deste continente latino-americano, prevalecem ainda os resquicios de
uma realidade ainda ndo resolvida, no que tange a situa¢ao dos povos mais empobrecidos, que
sdo também discriminados. Necessita-se, portanto, rever tais conceitos. Assim, nos
propusemos o desafio de resgatar alguns temas para discutir e ampliar o foco de analise
teologica sobre pontos que problematizam essa realidade de empobrecimento social, cultural e
religioso.

Podemos notar que no Brasil, de modo especifico, com a vinda das comunidades
européias, mais ao Sulz, criaram-se varios modos e modelos de colonizagdo, partindo das
coldnias estendendo-se ao mundo das cidades. E, se antes os portugueses e espanho6is foram
alguns desbravadores, ‘colonizadores’ destas terras — por diversas regides da América latina,

dividindo-a em provincias, territérios —, hoje o que se implantou continua mantendo-se de

" OLIVEIRA, Reinaldo J. ¢ OLIVEIRA, Gedeon, J. Cultura, Educacdo e Religido afro-brasileira: um percurso
desde 1930.

% Principalmente as comunidades italianas e alemds, num periodo posterior ao das guerras mundiais,
majoritariamente refugiados de locais onde sofriam por caréncias, repressdes politicas, ideologicas, abalos
econdmicos entre outros motivos.



outros modos mais sofisticados, onde se ressalta algumas culturas como um ‘modelo de
civilizagdo’, estabelecendo e incutindo processos de hegemonia cultural’. Destaca-se, deste
modo, nestes processos, as culturas vindas com o colonizador e esquece-se das culturas
tradicionais indigenas e africanas, proprias daqueles que nestas terras foram os colonizados.
Em geral, estas culturas que se fixaram no Brasil, foram desejadas e recebidas por uma
politica governamental. Destarte, com menos presenca, mas também valorizadas, sao as
culturas polonesa e, fugindo a este cendrio europeu, a cultura japonesa. Porém, em detrimento
dessas nocdes sobrepostas, a partir de constatagcdes emergentes, se percebe como resultante o
que acontece as outras culturas tradicionais mais antigas, até¢ nativas, na dimensdo da
constituicdo do povo brasileiro, com suas formas de pensar, se expressar, cultuar e viver,
como as culturas indigenas e também as culturas africanas no Brasil. Estas, ao contrario das
outras, foram até rejeitadas, desvalorizadas, reduzidas e muitos povos até suprimidos.

O tema acerca da cultura, na relagdo com a abordagem teoldgica, esta imbricado de
modo muito peculiar ao fendmeno religioso e seus desenvolvimentos. A religiosidade, mais
ampla, torna-se, por isso, um aparato de significagcdes diversas, entre elas a nogdo aplicada
neste trabalho de ‘alma’ da cultura e afirma¢do da identidade, aqui especificada como ‘afro-
brasileira’.

Hoje, estas historias ensinadas, acerca das culturas e identidades no Brasil apresentam-
se em contrastantes fusdes de diversas formas. Contudo, carregam enganosos procedimentos
que buscam esconder realidades de desigualdade e mostrar um lugar onde prevalece a
diversidade cultural étnica e da exemplo de convivéncia social para o0 mundo®.

Organizamos este trabalho de modo a possibilitar um estudo onde também se
manifestam realidades diversas de experiéncias em torno das manifestagdes culturais e
religiosas identificadas com o horizonte afro-brasileiro. Por isso consideramos este
desenvolvimento como estudo de casos, em forma de uma metodologia que privilegia a

‘Historia Oral’ com enfoque etnografico. Logo, por haver nisso, uma consciéncia sobre a

> OLIVEIRA, Reinaldo J. ¢ OLIVEIRA, Mwewa, Muleka. O rompimento com hegemonias: conflitos de
identidades e rupturas de paradigmas [in: Identidades afrobrasileiras: formacgdo, ética e religido para os
direitos humanos].

* A partir desta leitura, percebemos peculiarmente nas campanhas promovidas pelo Governo Brasileiro, do
Ministério da Educa¢do, do Turismo e até mesmo outras campanhas veiculadas na midia nacional, como ¢ o caso
de uma produzida por Fernando Meireles para um ‘Banco nacional’, querendo resgatar valores brasileiros a
partir do enfoque sobre a questdo da identidade, aproveitando dos comentarios de Darcy Ribeiro que afirma o
povo brasileiro ‘sem identidade’ ou mais uma “ninguém-dade”, chamando o brasileiro de “zé-ninguém”. Este
curta-metragem foi exibido em horario comercial durante o ano de 2003 e 2004. Deve ser ‘revisto’ e analisado
com “critica e aten¢do” a mensagem que busca levar e se propagar: de que o brasileiro ¢ um povo hospitaleiro,
de afeto, alegria, irreveréncia, que acolhe todas as culturas e ¢ sintetizado por uma ‘mistura de todas as ragas’.
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diversidade cultural em oposi¢ao da fragilidade material da maior parte da populacao. Nesta
relagdo com a cultura, o elemento religioso nem sempre fora tratado com a importancia
devida no ambiente académico teologico. Por esse motivo, torna-se pertinente estruturar
metodologicamente a questdo sobre a diversidade identitaria e cultural afro-brasileira, como
parte significativa das culturas e também da religiosidade, como “alma”, uma esséncia que
nao deve ser desprezada. Neste sentido, apresentamos os elementos que constituiram o projeto
deste trabalho de estudo, a partir dos seguintes pontos que aparecem nas entrevistas € nas
reflexdes em torno delas e da experiéncia inserida num quilombo em Palmares do Sul-RS:

B Com o enfoque etnografico, como método de investigagdo, teremos a possibilidade de
realizar leituras e compreensdes das rupturas, das construgdes e das transformagoes
sociais e culturais vividas pelos atores sociais participantes desse processo;

B Consiste, praticamente, na abordagem de uma cultura, com enfoque nos sujeitos com suas
identidades. Trata-se de uma inser¢do mais densa no cotidiano das familias pesquisadas
para compreender os significados e os sentidos atribuidos pelos sujeitos;

B Optamos num estudo de casos pela “historia oral” (re)constituindo com as pessoas as
historias de vida neste estudo, pelo fato desta metodologia oportunizar a compreensao dos

discursos e das praticas religiosas e sociais sobre como as identidades e as culturas.

Procuramos salientar nesta busca, a sistematizacdo de um trabalho que se debrugou na

relacdo com o “Outro” do didlogo sobre a histdria oral, que ¢ concebida como:

Um conjunto de procedimentos que se iniciam com a elaboragdo de um projeto e
continuam com a defini¢do de um grupo de pessoas a serem entrevistados, com o
planejamento da condugdo das gravagdes, com a transcri¢do, com a conferéncia do
depoimento, com a autorizagdo para o uso, arquivamento e, sempre que possivel,
com a publicag@o dos resultados que devem, em primeiro lugar, voltar ao grupo que
gerou as entrevistas.’

Outra questdo delicada nesse maior relacionamento entre os diversos segmentos da
sociedade, ¢ o desconhecimento das formas de pensar, viver, criar e trabalhar dos diferentes
povos, inclusive suas formas de crer e de vivenciar a fé. No entanto, parecem comuns
opinides de que valorizar a cultura num contexto de ‘terceiro mundo’ seria um luxo - como se
os conhecimentos populares pudessem existir sem a cultura. Como estaria nossa leitura da

realidade social, politica, religiosa mediante a alfabetizacdo, a organiza¢do do trabalho, a

> Cf. MEIHY, José Carlos Sebe Bom. Manual de Histéria Oral, p. 13.
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democratizagdo da sociedade e o abrasileiramento das instituicdes presentes em nossos
contextos, sem a cultura? Como o agravamento do que acontece, tendo presente o que se
divulgou no ultimo dia 5 de Outubro de 2009 pela Organizagdo das Nag¢des Unidas (ONU),
que o Brasil ocupa o 75° lugar no ranking mundial com relagio ao Indice de Desenvolvimento
Humano (IDH®), segundo o dltimo levantamento do Programa das Nagdes Unidas para o
Desenvolvimento (PNUD). Logo, ndo devemos olhar a realidade que nos cerca desvinculada
dos elementos sociais, culturais e econdmicos, analisando situacionalmente como num ‘leque’
de perspectivas que envolvem a qualidade de vida humana no planeta de um lado e sua
condicdo socio-cultural e religiosa de outro.

Atualmente, para a Teologia, ‘valorizar identidades e experiéncias de fé&’, ¢ entender
que cada expressdo se constitui como ‘um todo’ e, também, ‘parte’ integradora da cultura do
povo brasileiro, principalmente tratando daquilo que € o ‘essencial’ — sua ‘alma’. Assim como
Jesus que ‘se encarnou’ em uma cultura, ndo para promové-la, mas valorizando-a, hoje
procuramos tecer, aprender e afirmar essa postura em busca dos valores do Reino de Deus,
tratando dos elementos identitarios, culturais e religiosos que nos constitui como analise
critica. Pois, na reflexdo teoldgica este se faz como um grande desafio frente as causas que a
propria sociedade apresenta. Por isso, ‘abrir horizontes’ para aprender do outro, do nao-
oficial, da sua riqueza, de sua cultura, de seu saber que de qualquer modo sobrevive apesar de
tantos conflitos, torna-se cada dia mais necessario. ‘Respeitar as culturas e as manifestagoes
religiosas’ onde se manifesta a pluralidade ¢ também um modo de fazer valer o pensamento
hibrido, ndo totalitario, percebendo as ameacas existentes para as identidades culturais dos
povos. Identidades que ndo podem ser consideradas, meramente, como objetos de pesquisa e
elaboracdo de postulados que extinguem pela razdo instrumental o fato delas serem o que sdo.

Escancaram-se hoje muitas posturas antiéticas de comercializagdo em forma de uma
globalizacdo de midia sem limites. O que se mostra e, portanto, se vé ainda hoje nos
noticidrios apesar dos sensacionalismos existentes sdo povos lutando pela sobrevivéncia de
suas culturas, por seu espaco vital’. Claro, devemos procurar ter o cuidado para nio se
reduzirmos ou fragmentarmos o elemento cultural de um povo, pois isso passa ser também

muito real nas academias. O desafio ndo ¢ o de uniformizar uma cultura ou religiosidade,

% O IDH mede a variagdo de resultados socio-econdmicos entre 182 paises, no cenario mundial. Em particular,
esse calculo refere-se a uma sintese de quatro indicadores: PIB per capita, expectativa de vida, taxa de
alfabetizag@o e taxa de matricula bruta nos trés niveis de ensino.

" Povos como: Bascos, Irlandeses, Palestinos, Tibetanos, Curdos, Mayas, Aymaras, Mapuchos, [anomamis, e
tantos outros no mundo.



como muitas vezes fazem em perspectivas comerciais os meios de comunicagdo social.
Desejamos, com estas experiéncias relatadas, chegar a uma postura de unido na diversidade,
aceitando dialogar com sistemas de pensamentos e também com crencas e experiéncias
culturais religiosas multiformes. Prevalece numa busca intelectual, a interdisciplinaridade
dialogada com tarefa de relacionar elementos necessarios a compreensao das identidades, da
cultura e daquilo que integra a ‘religiosidade’. Assim partimos de pressupostas criticas e
analises de varios autores, detendo-nos, particularmente, na vida do povo afro-brasileiro.
Logo, a tematica desta pesquisa, que disserta sobre ‘a religiosidade como alma da cultura e
como afirmag¢do da identidade afro-brasileira’, parte dos seguintes pontos:

* Da compreensao da opg¢do preferencial pelos pobres como um passo concreto na
América Latina que trouxe para a historia e a teologia um novo modo de pensar a
reflex@o sobre os povos e as culturas;

* Da necessidade do resgate ¢ da valorizagdo da ‘religiosidade’ destes povos como parte
essencial da cultura para a afirmagdo identitaria dos mesmos;

* Da relevancia do discurso teologico, que aborde a diversidade religiosa nas culturas
como atividade solidaria e evangélica nos lugares onde vigoram discriminagdes e
exclusdes das identidades humanas, cujas implicagdes na sociedade contemporanea

negam valores como a dignidade.

A partir destes horizontes, Paulo Suess e também Luiz Carlos Susin sdo alguns dos
pensadores que refletem sobre os valores e a dignidade humana na reflexdo pela via da
alteridade, que sao algumas bases da elaboracao do nosso trabalho. Em alguns ensaios dos
mencionados autores, sobre assuntos relacionados aos povos indigenas e afro-americanos,
evidencia-se, para nossa interpretacdo, que ‘os empobrecidos ndo sdo somente os desprovidos
de bens materiais, ou de bens de consumo, mas sdo outros’ - com rosto, historia, perspectivas
iniimeras que nao se reduzem a uma mera caracterizagdo carente de valores e de sentidos.
Procuramos, assim, desenvolver esta compreensdo como resgate da historiografia das
tradi¢des religiosas ancestrais afro-brasileiras, e também uma ‘andlise autocritica da teologia
na América Latina’®. Este é um compromisso de resgate pelo ‘outro’, demonstrado como
opg¢ao fundamental da fé voltada para os povos habitantes deste Continente latino-americano,

em que se apresentam duas categorias de pessoas em permanente pobreza: ‘os indios sem

8 Cf. SUESS, Paulo. Evangelizar a partir dos projetos histéricos dos Outros. p. 61ss.
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acesso aos bens da sociedade; e os afro-americanos, que sdo tantas vezes esquecidos’. Aqui,
portanto, estd uma explicacdo que a conferéncia Episcopal de ‘Puebla’ fez, mas que em
‘Medellin’ ndo se explicitou diretamente e que em ‘Aparecida’ ¢ retomado como desafio
eclesial, social, politico e econdmico.

Nossa reflexdao tem finalidade de delimitar o foco de pesquisa sobre ‘a religiosidade
como alma da cultura e como afirmacao da identidade afro-brasileira’, pois consideramos este
tema como pertinente para uma agenda teologica atual. Por isso, o desafio permanece sendo o
de diminuir distincias, estreitar lacos, abrir fronteiras de pensamentos, cooperagdo e
solidariedade entre povos e culturas ditas diferentes e questionar limites de varios discursos e
barreiras entre os temas relacionados. E, a proposta desta dissertagao divide-se em trés partes,
buscando responder a este desafio. No primeiro capitulo, procuramos explicitar os conceitos e
valores acerca dos termos cultura, identidade no mundo religioso, dissertando sobre o sentido
de algumas ideologias, refor¢ando a afirmacdo das identidades culturais como modo de um
resgate. O segundo capitulo do nosso trabalho aborda sobre as experiéncias religiosas e sobre
as identidades culturais através de algumas andlises teologicas e biblicas em algumas
descri¢des sobre as religides de matrizes africanas e elementos constitutivos num estudo de
caso delimitado'®. E, no terceiro capitulo situam-se algumas analises dos pressupostos
apresentados nos dois primeiros capitulos como reflexdo elaborada propositadamente no
esforco de olhar para a reflexdo teologica afro-brasileira como avaliagio de uma
sistematizagdo''. Em todas as partes procuramos refletir ¢ apontar na perspectiva situacional
do povo afro-brasileiro como observagdo de que também compete a teologia uma analise dos
discursos sobre as culturas, desde um contexto situado. Por isso, ao final, notam-se
implicagdes do campo religioso atual: conflitos, posturas e experiéncias de fé como parte

constitutiva da afirma¢do de uma identidade cultural, que se destaca como afro-brasileira.

? Documento de Puebla, 11l Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, 1979, p. 365. Conferir também
o texto conclusivo da V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano e do Caribe. pp. 215-241.

" Em toda pesquisa partimos de uma metodologia voltada para a valorizagdo da Historia Oral, mas também
critica e analitica, quanto aos casos e ao estudo feito na abordagem e na investigagdo sobre a pertinéncia da
teologia Afro-brasileira e sua sistematizagao.

" Por diversas vezes nos remeteremos no decorrer desta pesquisa & Teologia Afro-brasileira como “parte”
constitutivamente importante da Teologia Afro-americana, porém com nuances proprias a cada contexto latino
que quisermos nos pautar. A isso, procuraremos deixar claro quando e como queremos diferenciar uma da outra
naquilo que diz respeito a particularidades de cada uma, como a respectivos autores e pensadores (tedricos ou
ndo) que refletem cada uma dessas.
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1 CONCEITOSE VALORES

Os conceitos tém por vezes a finalidade de tornarem-se como defini¢des, correndo
riscos de abstrairem determinadas realidades. Também, podem confundir quando nao
explicam os sentidos com seguranca no significado e, assim, ao invés, pode apresentar
desvios no entendimento. Por isso, ¢ bom mencionar que a finalidade desse capitulo ndo ¢ a
de elaborar defini¢des e sim perceber de antemao algo daquilo que nos ajuda em forma de
pré-compreensdo do que nos deteremos no decorrer do trabalho, neste primeiro topico: a
fundamentag¢dao de cada conceito-chave, ponderando quais os sentidos que dao as questdes
que se procuram aprofundar, afirmando ou contrapondo a proposta de estudo.

Nesta primeira parte, temos como meta: citar, apresentar, suscitar caminhos,
pensamentos e conceitos direcionados na relacdo com a cultura afro-brasileira. Depois, buscar
algumas chaves de interacdo nos estudos sobre a Sabedoria Divina'? (ou ‘Teologia’) nas
religides e nas culturas afro-brasileiras. Por fim, com a relagdo existente entre elas (culturas e
religides) no que tange as afirmag¢des das mesmas, aparecem evidentes suas expressoes
religiosas como valores a serem desenvolvidos para um melhor aprofundamento teolégico no

decorrer dos dois capitulos posteriores.

1.1 CULTURA E IDENTIDADE NO ‘MUNDO RELIGIOSO’ DA FE"

O fendmeno das experiéncias religiosas pode estar fundamentado ou estudado a partir
do dinamismo da fé, para a teologia, mesmo sendo também referenciado nas ciéncias das
religides, que concebem varios estudos em outros campos, sem precisar ‘teologizar’ — como

ato de quem pensa a teologia.

'2 Sabedoria Divina que esta presente em toda expressio de fé em Deus e na sua agdo livre, amorosa, acolhedora
e de salutar importancia para se entender as religides tradicionais e ancestrais, principalmente as que nio tém sua
fundamentagdo ocidental de entendimento teologico.

"> A questdo principal implicada, neste desenvolvimento, estaria posta sobre a importancia, ou pertinéncia, da fé
para o pensamento teoldgico em torno da cultura e da identidade, aqui melhor apresentada dentro do ‘mundo
religioso’, com destaque ao afro-brasileiro — com diversas imbricagdes que ndo passam necessariamente apenas
pelo aspecto religioso, mas até social, politico, ideologico — e, assim dando-se a necessidade de um breve
levantamento de questdes que encabegam uma reflexdo posterior mais fundante, na propria forma de desenvolver
a teologia afro-brasileira.
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Fato ¢ que algumas experiéncias constituem-se como um fendmeno complexo e que se
torna causa de crises para muitas institui¢des religiosas, em buscas pela evangelizagao
determinando rumos para a oficialidade do discurso, ou da “verdadeira experiéncia de fé”.
Estes sdo limites para um pensamento mais sadio acerca de outras religides, ou tradi¢cdes
culturais que ndo caminham na oficialidade ou nos discursos teoldgicos ocidentais. Ja se
detiveram muitos processos historicos e culturais de varias religides, ndo reconhecendo, nao
valorizando suas formas e expressoes religiosas em solo brasileiro, particularmente dos povos
nativos e de outros povos que foram trazidos escravizados.

Povos indigenas e afro-brasileiros tiveram suas culturas e experiéncias religiosas
negadas e violentamente proibidas com métodos arbitrarios e impositivos e ainda sofrem
muitas acusa¢des, mesmo transcorridos contextos até os dias atuais. E o que, infelizmente,
ainda hoje se percebe na existéncia de semelhantes implantagdes de regimes ideologicos que
se apresentam através de argumentos religiosos e até ‘legais’, politicos'®. E, seguindo até as
mais redutoras concepg¢des que vemos, por exemplo, na referéncia que da algumas
denominadas igrejas ‘sem carater’ — candnico —, mas denominada universal'’, no conteudo da

pregacdo de ‘bispos’ e ‘pastores’, e dentre alguns escritos, como o de um dos fundadores:

O povo brasileiro herdou, das praticas religiosas dos indios nativos e dos escravos
oriundos da Africa, algumas religides que vieram mais tarde a ser reforcadas com
doutrinas espiritualistas, esotéricas ¢ tantas outras que tiveram mestres como Franz
Anton Mesmer, Allan Kardec e outros médiuns famosos. Houve, com o decorrer dos
séculos, um sincretismo religioso, ou seja, uma mistura curiosa ¢ diabdlica de
mitologia africana, indigena brasileira, espiritismo e cristianismo, que criou ou
favoreceu o desenvolvimento de cultos fetichistas como a umbanda, a quimbanda e
o candomblé.'®

Evidentemente, esse € apenas um dos varios discursos que também j& foram ouvidos e
escritos anteriormente por diferentes grupos religiosos, que também conceberam de modo

limitado julgamentos sobre a religiosidade de matriz africana, no Brasil. Muito além de um

' Nos fatos que levaram a implementagdo de um projeto de lei sancionada pelo Governo Estadual, em torno do
debate sobre elementos que acreditam estar infligidos nos cultos das religides de matrizes africanas, e que
posteriormente adotaram-se medidas de outras instancias em locais diferentes, mas que incorrem nas mesmas
exigéncias, pautados em discursos com argumentos religiosos fundamentalistas, por representantes
parlamentares de igrejas cristas, filiados a partidos politicos (Cfr. ORO, Ari Pedro. O sacrificio de animais nas
religides afro-brasileiras: andlise de uma polémica recente no Rio Grande do Sul. p. 12ss).

5 Um estudo sobre este foco: In: CAMPOS, Leonildo Silveira. Teatro, templo e mercado: organizagio e
marketing de um empreendimento neopentecostal. Petropolis, Sdo Bernardo do Campo: Vozes, Simposio
UMESP, 1997.

'® Cf. MACEDO, Edir. Orixds, Caboclos & Guias: deuses ou deménios?, p. 13.
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discurso evasivo ou simplista, que busca descaracterizar uma forma elementar de conceber a
fé religiosa de qualquer povo e cultura, resumidamente, se pode dizer que “hoje, o fendmeno

17
I”". Mesmo

religioso ¢ complexo, o que desqualifica qualquer abordagem ligeira e superficia
que tais discursos persistem atuar constantemente na midia e em outras instancias populares,
que ndo deixam de serem necessarias corre¢des ¢ uma séria abordagem dado as repercussodes

de intolerancias, como lembra a seguinte reflexao:

Lembremos que os ataques diuturnos levados a efeito por algumas igrejas
pentecostais, sobretudo a Universal do Reino de Deus (IURD), em seus programas
na midia e em seus rituais celebrados nos templos, constitui a expressdo mais atual e
declarada de tal intolerancia, contra a qual o segmento afro-religioso vem lutando ha
algum tempo (Soares, 1990; Soares, 1993; Oro, 1997). Esse precedente de
intolerancia teve a sua importancia na mobilizagdo ocorrida nos segmentos afro-
religiosos, visando impedir a aprovagdo do que consideram uma exacerbagdo de
intolerancia religiosa presente naquele artigo do Cddigo, visto que pode cercear
legalmente uma importante prética ritualistica da sua religido."

Em uma tipologia do fendmeno religioso no Brasil'’, destaca-se no contexto da crise
da modernidade uma multiplicidade de igrejas, grupos religiosos e experiéncias diversas.
Sendo que pela experiéncia religiosa catolica®, particularmente o tradicional catolicismo
popular, foi o resultado de uma transposicao da religiosidade ibérica pré-tridentina e de uma
ulterior marca tridentina, levada a cabo pelo processo de romanizag@o no século XIX. Ja se
pode reconhecer ter havido uma ‘homogeneizagdo da pratica religiosa, mediante uma
atualizagio da apologética devocional e sacramental de seus adeptos’'. Tal como num
processo de romanizagdo se aderiu a praticas advindas de diferentes culturas, formando uma
caracteristica diferente de uma mesma religido, que se tornou oficial pelo império, deve ser
levado em conta, outros processos de ‘sincretizagdo religiosa e cultural’. Tudo o que se
percebe, como um dos elementos essenciais dessa discussao ¢ que uma defini¢ao semelhante

se da em diferentes realidades religiosas: seja como infiltragdo de outras culturas, ou como

"7 Cf. BRIGHENTI, Agenor. A experiéncia religiosa no contexto da crise da modernidade: Os desafios para o
Catolicismo (inédito), apresentado em aula no curso de Mestrado em Teologia Sistematica da PUCRS. p. 1.

'8 Cf. ORO, Ari Pedro. O sacrificio de animais nas religides afro-brasileiras, p. 15.

' Cf. BRIGHENTI, Agenor. 4 experiéncia religiosa no contexto da crise da modernidade, p. 1.

2 Processo considerado significativo no sentido de “implantagio” de uma evangelizagdo cristd, vinda com os
colonizadores ¢ missionarios ja intencionados na exploracdo da terra, da matéria-prima e outras
intencionalidades que atestam a historia sobre o periodo da “descoberta” das terras pelos portugueses e

desenvolvida por outros povos no periodo moderno que compreende o século XIX.

I Cf. BRIGHENTI, Agenor. A experiéncia religiosa no contexto da crise da modernidade, p. 2.
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fruto de uma escassa evangelizacao nos métodos da época, que nao levam em conta o peculiar
de cada tradi¢do — fato ¢ que uma ‘mistura cultural e religiosa’ acontece e o fiel traduz do seu
modo, fazendo sua ‘sintese’.

A oportunidade de aprofundar melhor sobre estes aspectos relacionados a experiéncia
religiosa e a questdo levantada sobre a sincretizacdo religiosa e cultural, nos capitulos
posteriores desta pesquisa, procura desenvolver antes de qualquer abordagem superficial.
Trata-se de um estudo antropologico, socioldgico e ‘teologico’, principalmente, do fendmeno
que nos propomos conhecer um pouco melhor. Mas, procuramos ndo repetir equivocos que
ainda percebemos quanto se refere a qualquer experiéncia religiosa que seja importante para
‘afirmacdo das identidades afro-brasileiras’ em nosso contexto cultural. Mas, qual seria um

bom caminho a seguir no entendimento e aprofundamento das culturas? A inculturacao?

1.1.1 Cultura, inculturacdo num ‘mundo religioso’ e deinteracéio™

O Léxico das Religides publicado pela editora ‘Vozes’ e de autoria de Franz Cardeal
Konig e Hans Waldenfels ¢ um dos poucos materiais de pesquisa teoldgica, a que tivemos
acesso, que tratam do termo de modo bem satisfatorio. Traz o conceito “cultura(s)” tal como
aqui se escreve, com esta abertura para ser entendido este termo no plural, que também ¢

nosso objetivo no trabalho. A seguir, no Léxico, diz que

Cultura (C.) ¢ um conceito analédgico, tipoldgico e axiologico, empregado em
conexdo com o ser humano, sua acéo e os resultados desta, e contraposto ao conceito
de natureza. De acordo com os valores nelas realizados, fazem parte das mais
importantes areas da cultura: a arte (o belo), a moral (o bem), a filosofia ¢ as
ciéncias (a verdade), a religido (o sacro) e a técnica (a efetividade instrumental-
pratica); todas estas se condicionam e permeiam mutuamente de modo peculiar. O
individuo participa da cultura através de formagao, inicia¢do, educacdo — imitagdo e
criagdo propria -, sendo que a familia e a sociedade, a historia, tradi¢do e lingua, o
trabalho e o lazer possuem uma importancia especial neste sentido (...). Uma fungéo
importante da cultura reside em seu papel criador de sentido, estruturado do mundo
e orientado pela vida e acgdo (...). Ela constata valores, objetivos e sua hierarquia,

2 Frente as varias realidades que se apresentam no ‘universo religioso’, a ‘cultura’ e a maneira de se relacionar
com ela, desafia ndo somente a linguagem teologica, mas também todas as demais representagdes cientificas,
num horizonte que implica metodologias de reflexdo e agdo, o que aqui estamos propondo, com o
desenvolvimento deste tema, é a perspectiva da ‘interagdo’ entre os varios ramos do saber como valor necessario
neste percurso metodoldgico, questionando outro mais convencionalmente usado nesta relagdo, que foi o de
‘inculturacdo’ (mais especificamente na teologia ¢ na agdo pastoral), abrindo campo para o que depois
refletiremos quanto as ‘Teologias interativas’, neste mesmo topico.
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fornece normas de comportamento, determina as relagdes dos seres humanos entre si
e com a historia, tradi¢do, sociedade, Estado, religido, etc. As culturas tradicionais
(“primitivas”) desempenhavam essas fungdes de modo muito mais eficaz do que as
modernas culturas determinadas para o dominio do que para o conhecimento ¢ a
compreensio do mundo.”

Para o Dicionéario de Filosofia de Nicola Abbagnano, “o termo tem dois significados
basicos. O primeiro e mais antigo ¢ aquele pelo qual significa a formagdo do homem, o seu
melhorar-se e refinar-se. Fr. Bacon considerava a Cultura nesse sentido como ‘a georgica do
espirito’ (De Augm. Scient., VII, 1), esclarecendo assim a origem metaforica da expressdo. O
segundo significado ¢ aquele pelo qual indica o produto dessa formacao, isto ¢, o conjunto
dos modos ¢ viver e de pensar cultivados, civilizados, que se costumam também indicar pelo
nome de civilizagdo. A passagem do primeiro ao segundo significado operou-se no século
XVII por obra da filosofia iluminista (...). Que para o seu significado a Cultura ndo ¢ a
formac¢do de um individuo na sua humanidade ou a sua maturidade espiritual, mas ¢ a
formacdo coletiva e andnima de um grupo social nas instituicdes que o definem. Nesse
sentido o termo foi usado pela primeira vez por Spengler, que entendeu por ela ‘a consciéncia
que, na sua totalidade, ele entendeu um organismo vivo que, como todos 0s organismos,
39924

nasce, Cresce € perece

Ja segundo o Vocabuldrio teologico para a América Latina de J. L. Idigoras:

“Cultura” significa tudo aquilo que é obra do homem na sociedade, em
contraposi¢do ao que ¢ simplesmente natural. A cultura é a forma de vida social de
um povo, transmitida pela tradi¢do, na qual o individuo se insere, leva adiante suas
realizagdes, descobre e faz seu um sistema de valores. Assim, a cultura é anterior ao
individuo que ela acolhe em seu seio. Mas, ao mesmo tempo, todo individuo é
criador de cultura e, de algum modo, sua obra fica incorporada ao acervo comum
dos homens.”

Nesta mesma busca, partindo da concepg¢ao antropoldgica uma pergunta:

Mas, o que ¢ cultura? Entre nos esta palavra pode ser usada em varios contextos.
Aqui, nos limitaremos ao contexto da Antropologia.

No século XVIII, os alemédes usavam a palavra “Kultur” para designar todas as
grandes realizagdes do espirito humano. O termo ficava limitado ao contexto da
Arte, da Religido etc., e excluia tudo o que se relacionava com o progresso material.

# Cf. WALDENFELS, Hans. Léxico das religides. p. 128-130.
* Cf. ABBAGNANO, Nicola, Diciondrio de Filosofia. p. 212-213.

» Cf. IDIGORAS, J. L. Vocabuldrio teolégico para a América Latina. p. 82.
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Ao mesmo tempo, na Franga, a palavra “Civilizacion” era utilizada para designar
tudo que se relacionava com o progresso material da humanidade. Assim, mesmo
que somassemos os dois termos ndo teriamos ainda a abrangéncia da palavra cultura,
tal como ela é empregada pela moderna Antropologia.”®

Laraia esclarece que “o conceito de cultura permite uma compreensao maior acerca da
natureza humana. O homem ¢ o produto do meio cultural em que foi socializado. E o herdeiro
de um longo processo acumulativo, que reflete o conhecimento e a experiéncia adquiridos
pelas numerosas geracdes que o antecederam. A manipulacdo adequada e criativa desse
patrimonio cultural permite as inovacdes e as invenc¢des. Estas ndo sdo, pois, o produto da
acio isolada de um génio, mas o resultado do esforco de toda uma comunidade” *’. No final
dessa reflexdo ele diz, citando Clifford Geertz: “(...), ¢ a cultura que nos permite ficar

extasiados diante de um dos fatos mais significativos da natureza humana: o fato de que

nascemos com a possibilidade de viver mil vidas, mas terminamos por viver apenas uma” **.

J& outros autores criticam algumas defini¢des sobre a cultura, como ¢ um caso especifico de

L. Write que, ao invés de cultura, prefere adotar o conceito de ‘sistemas culturais’.

Nomeamos ou designamos como “cultura” uma classe de fenomenos; ndo dizemos
que os fendmenos sio cultura. E um tanto perturbador notar que estudiosos de
prestigio falam como se houvesse identidade entre uma coisa e a designacdo dessa
coisa, ou como se o significado de um substantivo lhe fosse inerente, ou derivado da
coisa que designa. Assim, vemos Kroeber e Kluckholn (1952, p. 155) dizendo o que
¢ “basicamente a cultura”; Hall (1968, p. 89) afirmando que e¢la ¢é “basicamente um
processo comunicativo”; Honigman (1964, p. 156) dizendo que “cultura ¢
basicamente comportamento”. Cohen (1968, p. 13) faz uma “excecéo a assertiva de
Kroeber, no sentido de que as formas vivas inumanas ndo possuem cultura”. Cohen
ndo diz que Kroeber usa a palavra “cultura” de certo modo, enquanto ele prefere
usa-la de outro. Cultura ndo é basicamente coisa alguma. Cultura é um vocabulo-
conceito. Foi criado pelo homem e pode ser usado arbitrariamente para designar
qualquer coisa; podemos definir o conceito como bem entendermos. Dizer que
cultura “¢ basicamente” isto ou aquilo lembra a versdo secularizada da narrativa
biblica de como Adao deu nome aos animais: “chamou a uma criatura cavalo porque
era um cavalo” — basicamente, sem davida.”

Embora haja muito que se possa escrever sobre o conceito de ‘cultura’, para destacar

no primeiro ponto acerca deste desenvolvimento, Paulo Suess traz uma contribui¢do que pode

% Cf. LARAIA, Roque de Barros. O conceito antropologico de cultura. p. 14.
1bid., O conceito antropolégico de cultura, p. 19.
2 1bid., O conceito antropolégico de cultura, p. 20.

¥ Cf. WRITE, Leslie A. O conceito de sistemas culturais — como compreender tribos e nagées. p. 18 (em nota).
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auxiliar no que diz respeito a ele quanto ao:

Sentido da produgdo material, da conduta e ‘administracdo’ social e da criagdo e/ou
interpretacao intelectual, artistica e espiritual dos grupos humanos. Ao criar coisas, o
homem pode forjar um sentido. Este significado ¢ historicamente elaborado e
transmitido. E embutido em sistemas de simbolos e representagdes, administrados
em institui¢des coletivas de longa memoria. A génese e a transmissdo da cultura ndo
podem ser pensadas a partir de individuos. Individuos ndo tém memoria além de sua
morte. O samba que criaram ndo esta no sangue dos seus filhos. A heranga cultural —
e a cultura € uma heranca novamente experimentada — ¢ transmitida e aprendida em
instituigdes coletivas do grupo. O “aparelho religioso” em sociedades de uma certa
complexidade é uma dessas institui¢des. Nao s6 o samba, também o tambor, a
banda, a rua e a propria escola de samba sdo dados culturais. A questdo da cultura
nos leva ao conjunto de bens, significados, valores ¢ normas (condutas) produzidos
coletivamente no espago de experiéncia cognitiva e material, no territorio reflexivo e
consciente, livre e tutelado.*

Ainda seguindo na busca por uma forma que possa traduzir o que se dita em torno de
uma concepgao de cultura na Teologia, verifica-se no Diciondrio critico de teologia, de Jean-
Yves Lacoste’, a abordagem que este faz ao conceito de ‘cultura’” em que se remete ao de
‘inculturagio’®. Entdo, através de outro modo significativo no que tange as dimensdes atuais
das Teologias ou Sabedorias “interativas” para além de uma incultura¢do, temos esta

defini¢ao que resume bem de maneira a relacionar os dois conceitos:

A inculturagdo (inc.) conta entre os fatos teoldgicos, pastorais, litirgicos, etc. Mais
marcantes do fim do s. XX. Definida como relagdo adequada entre a fé e toda pessoa
(ou comunidade) humana em situagdo sociocultural particular, a inculturagdo ¢ sem
davida uma realidade tdo antiga como a histéria da salvagdo, e poder-se-ia mesmo
afirmar que todo procedimento da fé, toda inteligéncia e experiéncia da fé, sdo em
definitivo uma questdo de inculturagdo. Foi, porém, o encontro missionario das
“velhas cristandades” da Europa com povos de culturas e crencas diferentes, e
depois, a opgdo de Vaticano II por uma evangelizacdo e uma Igreja em lago estreito
com o “mundo deste tempo”, que fizeram perceber, com novos olhos, a importancia
e a urgéncia do enraizamento cultural da mensagem da salvagdo. O neologismo
“incultura¢io” corresponde, portanto, a uma tomada de consciéncia nova.**

Neste processo de reflexdo sobre a dimensdo da inculturagdo na busca por uma melhor

30 Cf. SUESS, Paulo (org.). Culturas e evangelizacdo. A unidade da razio evangélica na multiplicidade de suas
vozes: pressupostos, desafios e compromissos. p. 46-47.

3! Cf. LACOSTE, Jean-Yves. Diciondrio critico de teologia.
32 Ibid. LACOSTE, Jean-Yves, p. 499.
33 Ibid. LACOSTE, Jean-Yves, p. 885.

3 Ibid. LACOSTE, Jean-Yves, p. 885.
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linguagem e postura frente o pluralismo cultural e da experiéncia religiosa, abordando o tema
de uma Teologia desafiada®®, apresenta-se o desafio religioso. O descobrimento das culturas e
da religido como ‘alma da cultura’, ¢ o responsavel pela irrup¢ao do pluralismo cultural e
religioso. Neste ponto, o referido descobrimento, no dizer de Mircea Eliade, seria o maior do
século XX*°, pois rompe com os etnocentrismos ¢ o mito de uma cultura superior,
propiciando a irrup¢do do outro como ‘diferente’. Nao seria o prolongamento do eu, nem
concebe o outro como um herege ou um inimigo em potencial, mas como gratuidade,
‘dimensdo sabatica da existéncia™’. Na verdade, ndo se pode mais aceitar a concepgdo da
existéncia de povos nao-civilizados, antes povos com civiliza¢ao propria e diferente. Por sua
vez, o descobrimento da religido como alma da cultura, por um lado, rompe com o mito de
uma Unica religido verdadeira e revelada e, por outro, supera a concepc¢do da experiéncia
religiosa como uma mera ideologia alienante e encobridora da realidade. Para muitos povos,
como para indigenas e afro-americanos, eliminar a religiosidade significa destruir a propria
cultura, o que impde, no encontro de povos, além do didlogo inter-cultural estabelecer,
igualmente, um didlogo inter-religioso. Por isso, nas tradi¢des religiosas, radica uma reserva
de valores, capaz de contribuir, em tempos de globalizacdo, com uma “ética mundial” (tal
como desenvolveu Hans Kiing em ‘seu pensamento”’).

As tomadas de consciéncia sobre a legitimacdo do pluralismo cultural e religioso
contribuem para a gestagio de uma consciéncia planetaria®®, que rompe com os regionalismos
e os nacionalismos, e nos insere num movimento de mundializagdo, mais amplo que uma
mera globalizacdo mercadoldgica e financeira. Esta consciéncia planetaria passa também
pelas ciéncias, em especial pela informatica e pela robotica, pela ecologia e pela politica, pela
espiritualidade e pela ética. O que ndo impede, neste momento de refundagdo das identidades,
ao mesmo tempo em que cada cultura se abre ao universal, de se afirmar as particularidades e
resgatar o autdctone, até como antidoto ao franco processo de “hamburguerizagdo

2,39

cultural””, através da imposi¢do de uma cultura de dominagdo que pasteuriza as outras

3> Cf. BRIGHENTI, Agenor. Para além da perplexidade do presente: a teologia desafiada (s/ publicagdo), p. 7.

% cf COMBLIN, J., Evangelizagdo e incultura¢do. Implica¢ées pastorais, in: ANJOS, M. Fabri dos (org.),
Teologia da inculturacdo e inculturagdo da teologia. p. 57-89.

37 Expressio desenvolvida por Luiz Carlos Susin, em aula (dia 19 de Novembro de 2008 — as 15:10 aproxim.),
no PPG — FATEO PUCRS — disciplina de ‘Teologia Latino-americana’.

¥ Desenvolvido a partir do entendimento de ‘Ecologia, mundializacdo, espiritualidade’. In: BOFF, Leonardo.
Nova era: civilizagdo planetaria. Sdo Paulo: Atica, 1994.

3% Cf. BRIGHENTI, Agenor. Para além da perplexidade do presente: a teologia desafiada (sem publicagdo), p. 7.
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culturas.

Uma compreensdo que enriquece a reflexdo exposta desde a abordagem feita, ¢ a
compreensdo de ‘Teologias (ou sabedorias) interativas’*, na qual abrimos para uma discusséo
e compreensdo mais atual do fendmeno do didlogo inter-religioso. Poderiamos, também na
mesma linha, suscitar um didlogo inter-teoldgico, para além de um enfoque pastoral ou dentro
do mundo cristdo somente, mas na abertura as demais culturas e religides tradicionais.
Pareceria mais de acordo com o didlogo entre as tradi¢des culturais e religiosas africanas e
afro-brasileiras o ‘espirito de abertura’ que teve o proprio Concilio Vaticano II. E, antes disso,
se podemos evocar, como exemplo de entendimento entre culturas diferentes, a experiéncia
feita em Pentecostes, relatado no livro dos Atos dos Apdstolos capitulo 2, versos de 5a 11.

Ainda, estendendo no campo da verificagdo, Seyla Benhabib contribui para o nosso
entendimento acerca do carater de interagdo dentro da compreensdo de um ‘universalismo
interativo’, como significante a isso que desenvolvemos na perspectiva da teologia. Ela,

porém, num ambito de contestacao e disputas conceituais, pontua que:

O universalismo interativo reconhece a pluralidade de modos de ser humano e as
diferencas entre os seres humanos, sem endossar todas aquelas pluralidades e
diferencas como validas moral e politicamente. Embora concordando em que as
disputas normativas podem ser solucionadas racionalmente, e que justica,
reciprocidade e certo procedimento de universalidade sejam constituintes, isto €,
condigdes necessarias para o ponto de vista moral, o universalismo interativo
considera a diferenga como um ponto de partida para reflexdo e a¢do. Nesse sentido,
“universalidade” ¢ um ideal regulador que ndo nega nossa identidade incorporada e
contextualizada, mas tem por objetivo desenvolver atitudes morais e estimular
transformagoes politicas que possam produzir um ponto de vista aceitavel por todos.
A universalidade ndo é o consenso ideal de eus definidos ficticiamente, mas o
processo concreto em politica e moral da luta de eus concretos, fisicos, pugnando
por autonomia.*'

Fato ¢ que a interagdo entre teologias existentes e presentes em todos os contextos de
mundo e historia das religides seria fundamental para um desenvolvimento fértil no universo
da reflexdo teoldgica para um avango, ou nascimento, epistemoldgico, que implica neste outro

jeito de se relacionar com o outro, em interagdo e convivéncia com o diferente:

%0 tedlogo que desenvolve esta compreensio é Antonio Aparecido da Silva (Padre Toninho). Embora ele nio
tenha escrito sobre o assunto, introduziu oralmente, em debates, esta expressao (‘Teologias interativas’).

*l Cf. BENHABIB, Seyla e DRUCILLA, Cornell (coord.). Feminismo como critica da modernidade, pp. 91-92.
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Conviver com o diferente, assumindo sua cultura, sua lingua, seu modo de ser e
viver. Convivéncia como um ato de confian¢a no outro, como uma atitude franca de
aprendizagem, como uma opgdo pastoral e politica de afirmagido da autonomia, do
direito e da liberdade do outro de construir a sua histéria. A partir dai, me parece
possivel dialogar. Nao mais como invasor ou conquistador, mas como hospede
solidario numa luta pelo resgate da vida.*

Num aprofundamento sobre este conceito de ‘interacdo’ ndo se abarca e nem se inclui
de modo a impor-se uma cultura, uma religido ou uma teologia sobre outras culturas, religides
ou teologias, mas oferece-se e interage-se com elas para um amplo debate e mergulho nas
dimensdes da manifestacdo da Sabedoria Divina presente em todas. Por isso, a partir desta
compreensdo, se buscard refletir melhor na terceira parte desta pesquisa este ponto que desafia

uma mudanga de paradigma, quica mais de ‘amorizagio’ como pratica de dialogo e relagio™.

1.1.2 Algumas consider acdes sobr e o termo “identidade” **

O termo identidade ndo ¢ muito contemplado nos diciondrios de teologia, com excecao
de “identidade cristd” (encontrado em quase todos os manuais de teologia cristd), que nao ¢
nosso foco de pesquisa nesta apresentagdo. Contudo, encontramos especificado este termo nas
demais apresentacdes filosoficas, antropoldgicas ou socioldgicas, das quais pedimos
emprestado seu uso para depois vir a fundamentar sobre o significado e as compreensdes que
queremos trazer como avaliacdo para a teologia, dentro do campo do saber cientifico e da
experiéncia religiosa da f¢é.

Para um entendimento sobre o seu significado, por vezes tomam-se emprestadas varias
concepgoes, dentre elas uma de origem filosofico-linguistica, onde Abbagnano apresenta que
‘a identidade pode ser estabelecida ou reconhecida com base em qualquer critério
convencional’® ndo seria possivel estabelecer de uma vez por todas o significado da

‘Identidade’ ou o critério para reconhecé-la. Mas, ‘€ possivel no ambito de um determinado

2 Cf. ZWETSCH, Roberto E. Perspectivas de didlogo entre fé indigena e fé cristd, p. 183.

# Cf. BOSCARDIN, Risoleta M. 4 experiéncia religiosa a partir do fenémeno amoroso, p. 38-43.

* Consideragdes que sdo pontos de partida para avangarmos no horizonte da reflexdo sobre a formagio e o
desenvolvimento dos conceitos, dos valores e o reconhecimento da afirmacdo identitaria, na perspectiva da

cultura afro-descendente.

* In: ABBAGNANO. N. Op. cit., p. 504.
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546

sistema lingiiistico, determinar de forma convencional, mas oportuno, dito critério’”. O que

para outra linha de raciocinio, complica a forma de como se pode convencionar ou tratar a
‘razdo universal’ sobre a ‘logica da identidade™*’.

Numa compreensao lingiiistica, ou figurativa, mais “abrasileirada” do termo, existe no
universo da cultura popular e do folclore brasileiro, uma rica gama de elementos e
personagens com significados miticos. Em alguns casos, percebem-se ainda varias
manifestagdes como expressdo deste universo de identidade afro-brasileira, dado os contextos
em que surgiram, onde e de que forma. Um exemplo reproduzido na literatura e na
dramaturgia nacional sdo os contos do ‘Sitio do Pica-pau amarelo’, lancado depois em obras
que aproveitam das lendas e mitos populares, como as personagens de Tia Anastacia®, Saci
Pereré® ¢ outras de Monteiro Lobato™, que remontam o cenrio tipico de uma determinada
época “pos-colonial”. Aqui, observamos que no Dicionario do Folclore Brasileiro’' ndo
aparecem defini¢des de termos como: ‘identidade’, ‘cultura’ e ‘afro-brasileiro’. O que se nota
¢ o fato, anteriormente tratado, sobre o entendimento ou a importancia que se da aos
elementos que constituem realidades e representagdes do patrimonio cultural nacional. Afinal,
nem sempre foram explicitados nas pesquisas e ou ‘cartilhas’. Ao se referir a modernidade

quanto ao tratamento sobre a identidade cultural, o que se apresenta ¢ que naquela sociedade o

* Ibid. ABBAGNANO. N. Op. cit., p. 504.

7 “Essa razdo, como cientifica da qual a deontologia afirma distinguir-se, ¢ impulsionada pelo que Theodor
Adorno chama de logica da identidade. Nessa 16gica da identidade a razdo nao significa meramente ter razdes ou
explicacdo, ou inteligentemente refletir ¢ considerar uma situagdo. Para a logica da identidade razdo é ratio,
aplicacdo de principios a redugdo de objetos do pensamento a medida comum, as leis universais... Mediante a
nog¢do de uma esséncia, o pensamento transforma particulares concretos em unidade. Na medida, porém, em que
a diferenca qualitativa desafia a esséncia, o programa do pensamento identificador permanece incompleto.
Particulares concretos sdo reduzidos a unidade sob a forma universal, mas as formas mesmas ndo podem ser
reduzidas a unidade.” [cf. in: BENHABIB, Seyla ¢ DRUCILLA, Cornell (coordenadoras). Feminismo como
critica da modernidade, p. 14].

* Tia Nastacia é o adulto sem cultura, que vé no que é desconhecido o mal, o pecado (disponivel no endereco da
pagina virtual: http:/kplus.cosmo.com.br/materia.asp?co=32&rv=Literatura). Pesquisado no dia 02 de Agosto de
2009, as 17:25.

* De autoria de Monteiro Lobato em literaturas como O Saci, foi publicada no boletim Circulagdo Cultural, Ano
I, n. 13, ago. 1999. Através de Tio Barnabé, um dos seus personagens, Monteiro Lobato descreve o Saci-Pereré
como “um diabinho de uma perna s6 que anda solto pelo mundo, armando reinagdes de toda sorte (...)”- (In:
LOBATO, Monteiro. O Saci. Brasiliense S.A., Sdo Paulo, sem/data. Pesquisado: 20/08/2009. Disponivel:
http://www.terrabrasileira.net/folclore/regioes/3contos/saci.html).

%% José Bento Monteiro Lobato nasceu em Taubaté, Sdo Paulo, no dia 18 de abril de 1882, e faleceu na capital de
Sdo Paulo em 4 de julho de 1948. Seus primeiros estudos foram feitos em Taubaté, transferiu-se para Sdo Paulo
matriculando-se na Faculdade de Direito pela qual bacharelou-se em 1904. Escritor, romancista e jornalista
brasileiro, considerado o precursor entre os escritores da literatura infantil no Brasil.

31 Cf. CASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do Folclore Brasileiro.
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sujeito possuia sua definicdo bem situada, localizada, diferentemente ao que se diz hoje
quando muito se apresentam ‘crises de identidade’ (religiosa, cultural, politica, social...).

Para o pesquisador Stuart Hall*, em sua obra ‘A identidade cultural na pos-
modernidade’, sdo distinguidas trés concepcdes de identidade, a saber: a concepgao do sujeito

do Iluminismo, a concepgao do sujeito socioldgico e a concepgao do sujeito pds-moderno.

O sujeito do iluminismo estava baseado numa concepcdo da pessoa humana como
um individuo totalmente centrado, unificado, dotado das capacidades de razdo, de
consciéncia e de acdo, cujo “centro” consistia num nucleo interior, que emergia pela
primeira vez quando o sujeito nascia e com ele se desenvolvia, ainda permanecendo
essencialmente o mesmo — continuo ou “idéntico” a ele — ao longo da existéncia do
individuo. O centro essencial do eu era a identidade de uma pessoa. (...) pode-se ver
que essa era uma concepgdo muito “individualista” do sujeito ¢ de sua identidade
(na verdade, a identidade dele: ja que o sujeito do Iluminismo era usualmente
descrito como masculino). (...) A no¢do de sujeito sociologico refletia a crescente
complexidade do mundo moderno e a consciéncia de que este nucleo interior do
sujeito ndo era autobnomo e auto-suficiente, mas era formado na relagdo com “outras
pessoas importantes para ele”, que mediavam para o sujeito os valores, sentidos e
simbolos — a cultura — dos mundos que ele/ela habitava. G.H. Mead, C.H. Cooley e
os interacionistas simbolicos sdo as figuras-chave na sociologia que elaboraram esta
concepgdo “interativa” da identidade ¢ do eu. De acordo com essa visdo, que se
tornou a concepgdo sociologica classica da questdo, a identidade ¢ formada na
“interagdo” entre o eu e a sociedade. O sujeito ainda tem um nucleo ou esséncia
interior que € o “eu real”, mas este ¢ formado e modificado num dialogo continuo
com os mundos culturais “exteriores” ¢ as identidades que esses mundos oferecem.
A identidade, nessa concepgdo socioldgica, preenche o espago entre o “interior” € o
“exterior” — entre o mundo pessoal e o mundo publico. O fato de que projetamos a
“nods proprios” nessas identidades culturais, a0 mesmo tempo que internalizamos
seus significados e valores, tornando-os “parte de nos”, contribui para alinhar nossos
sentimentos subjetivos com os lugares objetivos que ocupamos no mundo social e
cultural. A identidade, entdo, costura (ou, para usar uma metafora médica, “sutura”)
o sujeito a estrutura. Estabiliza tanto os sujeitos quanto os mundos culturais que eles
habitam, tornando ambos reciprocamente mais unificados e prediziveis.”

Mais adiante no estudo o autor critica o modo de se pensar uma identidade plenamente
unificada, completa, segura e coerente, através da outra concep¢ao do sujeito pos-moderno

(como ndo tendo uma identidade fixa), afirmando ser uma fantasia pensar assim, pois

Dentro de nés ha identidades contraditorias, empurrando em diferentes diregoes, de
tal modo que nossas identificagdes estdo sendo continuamente deslocadas. Se
sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a morte ¢
apenas porque construimos uma comoda estoria sobre noés mesmos ou uma
confortadora “narrativa do eu”. (...) Ao invés disso, na medida em que os sistemas
de significacdo e representacdo cultural se multiplicam, somos confrontados por

52 Professor da Open University, Inglaterra. Foi um dos fundadores do importante Centre for Contemporany
Cultural Studies, da Universidade de Birmingham, Inglaterra.

3 Ibid., HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade, p. 10-12.
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uma multiplicidade desconcertante e cambiante de identidades possiveis, com cada
uma das quais poderiamos nos identificar — a0 menos temporariamente.>

Pode parecer que seja necessariamente igual afirmar, também, que as multiplas
identidades servem para uma contestacdo sobre o individuo e a sociedade. Se assumirmos a
postura de admitir uma sociedade fragmentada, deveriamos também concordar que os sujeitos
sdo fragmentados no que tange sua propria identidade. Evidentemente, ndo podemos acreditar
haver apenas uma unificagdo comoda de uma identidade, percebendo existir tantos conflitos
que desestruturam o ser pessoal do sujeito, com o qual ele se confronta ou identifica-se em
sua historia durante toda a vida e, neste aspecto, podemos nos perguntar: - onde e como ‘este
sujeito’ (que se pergunta) encontra resposta para si mesmo quando busca afirmar-se frente a
relacdo “interativa” com outras identidades e culturas, sendo “ele mesmo enquanto tal

originario de uma determinada cultura, tradigio?>

Mais a frente, com outro autor, Appiah,
suscitard uma questdo a ser aprofundada: - ‘a invencéo das tradi¢des’°.

Na perspectiva de Hall, pode-se entender que mesmo o individuo ‘identificando-se’
por algum tempo com determinada cultura, quando se confronta na sua historia, na sua
origem, ele se vé e se reconhece ainda que rejeite. Em sua realidade interior (psicologica,
espiritual-religiosa, racional, afetiva) habita também contradigdes que mesmo estando
exteriormente ndo identificdvel & sua origem raiz ele se questionaria (socialmente,
politicamente, materialmente, economicamente). Percebe-se, entdo, para além dos sentidos,
que a confortadora narrativa do seu “eu” ndo ¢ tdo comoda assim. O que ele poderd admitir
ser ou pertencer quando nao consegue encontrar-se em meio ao seu mundo fragmentado e de
multiplas escolhas? Qual serd o seu caminho? Ou permanecerd nao identificavel quando

tantos outros, na interagdo a sua volta, até mesmo o fazem por ele, superficialmente?’’ E, num

processo de estranhamento de si mesmo, o individuo sente-se entranhado a sua propria

> Ibid. HALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade, p. 13.

> Ou seja: “este individuo” que se pergunta sobre sua identidade, enquanto a desconhece como “raiz” histérica,
origindria, familiar, ascendente (onde se baseiam os antrop6logos que afirmam existir a raiz identitaria cultural ja
presente neste individuo, mesmo que ele a desconheca, cabendo-lhe apenas encontra-la, descobri-la neste
processo de procura pessoal ou coletiva), quando este o faz em determinados grupos sociais e religiosos que se
preocupam com esta busca (movimentos, organizagdes, comunidades, etc.).

> Melhor citado no niimero 1.2.2 desta dissertagdo, p. 41.
°7 Questionamos isso frente ao que se da no cotidiano de muitos que ndo se “afirmam”, ou dizem nio

encontrarem-se frente a realidades que ele mesmo nio consegue situar-se. Por exemplo: O proprio conceito de
“mesticagem”, que trataremos mais adiante.
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existéncia neste mundo que lhe possibilita uma falsa no¢io de si’’. Para o antropologo
Kabenguele Munanga, este problema de ‘identidade’ trouxe desde o periodo pos-escravista

uma questdo ainda ndo resolvida nem teoricamente e nem na prética:

O fim do sistema escravista, em 1888, coloca aos pensadores brasileiros uma
questdo até entdo ndo crucial: a constru¢do de uma nagdo ¢ de uma identidade
nacional. Ora, esta se configura problematica, tendo em vista a nova categoria de
cidaddos: os ex-escravizados negros. Como transforma-los em elementos
constituintes da nacionalidade e da identidade brasileira quando a estrutura mental
herdada do passado, que os considerava apenas como coisas e for¢a animal de
trabalho, ainda ndo mudou? Toda a preocupacao da elite, apoiada nas teorias racistas
da época, diz respeito a influéncia negativa que poderia resultar da heranga inferior
do negro nesse processo de formagao da identidade étnica brasileira.

A pluralidade racial nascida do processo colonial representava, na cabega dessa
elite, uma ameaca e um grande obstaculo no caminho da construgdo de uma nacdo
que se pensava branca; dai por que a raca tornou-se o eixo do grande debate
nacional que se tratava a partir do fim do século XIX e que repercutiu até meados do
século XX. Elaboragdes especulativas e ideoldgicas vestidas de cientificismo dos
intelectuais ¢ pensadores dessa época ajudariam hoje, se bem interpretadas, a
compreender as dificuldades que os negros e seus descendentes mestigos encontram
para construir uma identidade coletiva, politicamente mobilizadora.*’

Exatamente na relagdo entre a identidade nacional e identidade cultural e religiosa,
segue a tentativa de especular uma postura que durante séculos implantou um modelo de
sociedade que discriminou o povo afro-descendente, e assim, também outros povos que
vieram ao pais em regime de didspora, ainda que forgada — como no caso dos judeus e outros
povos fugidos das guerras, mais recentemente — atravessando os crimes cometidos contra a
humanidade®. Em posturas de discriminagdo, na reflexdo, nota-se em alguns casos que se
desqualifica discussodes étnicas, ou até mesmo no sentido de uma reparacao social, quando se
trabalha sobre conceitos que ‘justificam’ motivagdes, € interpretacdes equivocadas: seja nos
aspectos culturais, tratando uma cultura como ‘primitiva’6l, exotica, folclorica, ou quando se

legitima ou silencia-se frente aos acontecimentos tragicos da nossa historia, passada ndo

**E 0 que reflete o professor doutor Ricardo Timm de Souza (do PPG da Faculdade de Filosofia PUCRS), num
encontro denominado “fé e cultura”, promovida pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul, em
debate no dia 12 de maio de 2009 com o professor doutor Luiz Carlos Susin (do PPG da Faculdade de Teologia
da PUCRS), das 18:15 as 19:30, no auditdrio da Arquitetura, prédio 8 do Campus Universitario.

% Cf. MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil — Identidade Nacional versus Identidade
negra. p. 48.

0 Cf. BENHABIB, Seyla. The rigths of others: aliens, residents, and citizens, p. 8.

1 . . ..
%! Mais no sentido depreciativo do termo.
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muito distante.®” Sobretudo, algo pertencente ao passado, sem nenhuma consciéncia e nem
consisténcia de medidas reparatérias dos erros cometidos € que se mantém em outros regimes.

H4 quem diga, na reflexdo teoldgica, que somente quem aceita uma ‘reparagdo’ ¢
quem tem consciéncia de uma divida histérica que ndo foi resolvida.”’ E, certamente, essa
historia é contada em outras perspectivas® — diferentemente como até aqui foi escrita — a
considerar a realidade dos vencidos e de sua oralidade muitas vezes calada, ofuscada, detida,
aprisionada. Adianta-se, partindo deste ponto, que muito da razdo pela qual a identidade afro-
brasileira ¢ tdo deixada de lado ou ndo seja tdo valorizada, e que hoje estd sendo resgatada,
procurada por autores que se perguntam sobre si proprios na confusdo da existéncia: ‘sei onde
estou, mas nao sei quem sou!’ Tal como se expressa um poeta popular, migrante do Acre ao

sul do Brasil (Floriandpolis), onde versa:

Fiz esse poema para um filme de Alexandra Alencar, chamado: Cidadao invisivel.
Sobre a invisibilidade dos negros em Floriandpolis. O poema chama-se “infancia de
ca™:

Dizem que vim do lado de la do rio, mas eu ndo sou de la, eu sou de ca. Dizem que
sou de fora, mas é aqui que eu trabalho,é aqui que esta enterrado meu avo. Dizem
que somos iguais, mas porque minha boneca ndo tem cor?Eu sou de la e sou de cd,

. L 65
o Brasil sou eu, a Africa é meu outro eu.

Infelizmente, transcorreram demais fatores de subordinagdes sociais e desumanas
orientacdes pedagdgicas de muitos sujeitos. Eis, a partir dos sujeitos, a razdo pela qual se
fundamenta hoje uma importante necessidade de desenvolver processos de valorizagdo das
culturas marginalizadas e ‘identidades perdidas’.’® Solidificam-se, portanto, fundamentacdes

conceituais € mostram-se fatos que implicaram entender uma ‘cultura superior’ sobre ‘outras

52 Haja vista que o Brasil foi o ultimo pais a abolir a escraviddo. E quanto aos judeus, mais recentemente, na
visdo redutora de alguns sobre o Holocausto, afirmando nao ter existido repressdo, ou até mesmo ndo ser o que
se disse ter sido (como 6rgdos da imprensa sempre noticiam casos em que essas questdes voltam no debate).

% Considerando a partir de uma reflexdo de Luiz Carlos Susin sobre a Lenda do Negrinho do Pastoreio (In:
SUSIN, Luiz Carlos. O negrinho do pastoreio: Leitura Teologica de uma Lenda).

% Do heréi vencido, massacrado, humilhado — préprio também da tradigdo cristd — embora na figura de Cristo
resplandece a imagem da ressurreicdo, mas a crucificagdo como fracasso, humilhante e decisivo e posturas de
ndo-violéncia de personalidades como Francisco de Assis ou Mahatma Ganghi é rejeitada numa cultura que
busca prevalecer o vencedor e o poder do forte.

55 Quem se expressa nestas palavras é conhecido como ‘Cesinha’, César Félix, habitante de Florianopolis-SC.
% Semelhante titulo foi trabalhado em um recente documentario por uma entidade religiosa afro-brasileira,

chamada UNIAFRO. O titulo do trabalho é: “Em busca da identidade perdida” e estd gravado em DVD e
também disponivel no seguinte endereco eletronico: www.uniafro.com.br (pesquisado em 21/04/09).




25

culturas’ ditadas inferiores, desencadeando-se em reivindicagdes por direitos, e dignidade
humanas. Tudo isso esta envolvido na busca e na concretizacao das identidades de sujeitos

culturais.

1.1.3 O conceito de ‘cultura’ ede ‘culturas

Debemos comprender al individuo viviendo en su cultura, y a la
o e 67
cultura como vivida por individuos.

Segundo uma concep¢do desenvolvida de varias maneiras pela antropologa Ruth
Benedicth, a cultura ¢ uma lente pela qual as pessoas podem ver o mundo, ¢ uma marca da
acio do ser humano no meio ambiente e nas estruturas sociais na qual se encontra inserido®.

Ao versar sobre as culturas no livro organizado por Paulo Suess®’, com a contribuicéo
de varios autores, Roque de Barros Laraia desenvolve uma idéia de outro antropdlogo
americano, Clifford Geertz'’, resumindo nestas palavras: “ser humano nao ¢ ser Homem (com

9971

H maiusculo), mas ser homem (com h minusculo)”’". Ou seja, ele afirma que “ser humano ¢

pertencer a uma das inumeraveis culturas que existem na face da terra. (...) Com isto, Geertz
derruba o postulado iluminista do Homem universal, 0 Homem com H maitsculo, o Homem

9972

natural, que se escondia debaixo das roupagens culturais O mesmo conceito que

praticamente esta constituido através da nocao de uma ‘racionalidade ao padrao de cultura’,

7 Cf. BENEDICT, Ruth. El hombre y la cultura: investigacion sobre los origenes de la civilizacion
contempordnea, p. 9.

% BENEDICT, Ruth. O crisdntemo e a espada: padrées da cultura japonesa.

% Cf. SUESS, Paulo (org). Culturas e evangelizacio — a unidade da razdo evangélica na multiplicidade de suas
vozes: pressupostos, desafios e compromissos.

" Clifford Geertz é conhecido em diversos espagos académicos, na antropologia, assim como em outras
disciplinas. Organizou e vivenciou extensas experiéncias de pesquisas de campo, das quais empreende toda sua
proposta antropologica de descrigdo das culturas. Seu primeiro trabalho de campo foi com o proposito de estudar
a religido. Mostrou, através de seus ensaios, que as culturas podem ser lidas como texto. Ministrou aulas e
dirigiu agdes de orientagdes de teses e pesquisas em estados pos-coloniais da Africa e Asia. Essas entre outras,
experiéncias vivenciadas por Clifford Geertz, desencadearam na escrita de varias obras, entre as quais
destacamos a Interpretacdo das Culturas, de 1973, na qual encontramos os conceitos chaves na sua teoria.

"' Cf. LARAIA, Roque de Barros. In: SUESS, Paulo. Culturas e evangelizacio, Op. cit. p. 13.

" Ibid., Op. Cit. p. 13.
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no qual M. Foucault se detém para contraria-la”. Utilizando-se do conceito de cultura em
Weber, Geertz considera que o homem ¢ um animal amarrado a uma teia de significados que

ele mesmo teceu. A cultura ¢ essa teia de significados. Portanto, a cultura expressa:

Um padrio de significados transmitidos historicamente, incorporado em simbolos,
um sistema de concepgdes herdadas expressas em formas simbolicas por meio das
quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas
atividades em relagdo a vida.™

Aliés, o proprio termo cultura ndo aceitou tantas alteracdes, ou ndo se conjugou tanto
no plural, poder-se-ia dizer que fora mais concebido no singular de que propriamente no
plural. O que pode implicar metodologicamente assumir também uma idéia de “Cultura

universal”, até mesmo por isso refletida como “superior” as “outras culturas”. No entanto:

Nenhuma cultura, em si, é superior a outra. A “superioridade tecnoldgica” ou a
escrita, por exemplo, representam apenas uma das variaveis culturais, que os
respectivos povos, muitas vezes, pagam com um desequilibrio ético, social ou
comunicativo. O conceito “cultura” ndo é normativo, € distintivo. As culturas
representam diferencas complementares. Isso distingue o conceito “cultura” do
conceito de “classe”. Na “luta de classe” se enfrentam forgas antagénicas. Estas, é
claro, podem desencadear uma dicotomia no interior do campo cultural (cultura do
opressor versus cultura do oprimido). "

Na mesma obra organizada por Suess, um pouco mais adiante, Leonardo Boff
refletindo sobre ‘Evangelizar a partir das Culturas Oprimidas’, faz uma delimitacdo semantica
de ‘Cultura e Culturas’, destacando os ‘conflitos nas culturas’. Mas, Leonardo Boff difere sua

compreensdo da concepgao classica marxista de ‘conflitos de classes’.

No nivel politico se ddo relagdes sociais de poder que se apresentam como
autoritarias, ditatoriais, carismaticas, democraticas, relacdes que podem ser de
apropriagdo, expropriagdo, controle, consolidagdo ou enfraquecimento de interesses,
imposicio de principios reguladores de condutas de grupos sobre outros. E aqui que
apontam os conflitos nas culturas, havendo culturas dominantes, culturas
subalternas, culturas do siléncio, culturas populares etc. Nao captar os conflitos
dentro das culturas, particularmente nas nossas historicas que sdo culturas da

3 ‘Seria mais prudente ndo considerarmos como um todo a racionalizagio da sociedade ou da cultura, mas
analisa-la como um processo em varios campos, cada um dos quais com uma referéncia a uma experiéncia
fundamental’ (Cf. FOUCAULT, M. O suyjeito e o poder, sem paginagdo. No prelo).

™ Cf. GEERTZ, Clifford. 4 religido como sistema cultural — in: A interpretacdo das culturas, p. 66.

> Cf. SUESS, Paulo. Culturas e evangelizagio, p. 47-48.
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desigualdade, ¢ mascarar um dado fundamental que ¢ decisivo para um processo de
libertacdo e uma auténtica evangelizagao. 76

Ruth Benedict também aprofunda a reflexdo, trazendo a tona aquilo que ¢
preponderante considerar a partir deste cenario que envolve a relagdo com a nossa construcao

cultural como heranga e transmissao da tradicao:

El corolario de ello para La politica moderna es que no hay base para el argumento
de que podamos confiar nuestras conquistas espirituales y culturales a
gérminoplasmas hereditarios seleccionados. En nuestra civilizacion occidental, la
direccion ha pasado sucessivamente, en diferentes periodos, a los pueblos de habla
semita, a los camitas, al sub-grupo mediterraneo de ba raza blanca, y posteriormente
al nordico. No hay Duda sobre la continuidad cultural de la civilizacion,
cualesquiera que sean en un momento dado sus portadores. Debemos aceptar todas
las implicaciones de nuestra heranga humana, de las cuales una de las mas
importantes es el alcance reducido de la conducta bioldgicamente trasmitida, y el
papel enorme del proceso cultural de la transmision de la tradicion. 7’

Assim, torna-se pertinente a discussdo sobre como se ddo muitos processos de
. ~ , . . . 78 . . A .

evangelizacdo de carater formativo-educacionais’®, onde ainda impera certa preferéncia
normativa pela via de ‘doutrinacdo dos costumes e das praticas pedagdgicas’, ou seja,
baseando-se mais em normas, doutrinas religiosas que propriamente em praticas de ensino-
aprendizagem e também transmissdo de conhecimentos herdados e assumidos. Assim, vemos
ainda ocorrerem conflitos por ndo relevarem no dinamismo da autonomia do pensar alguma
postura que percorre por outras ditas nao-oficiais. Contra tal postulado de ‘desqualificacao
profissional frente assuntos relativos aos processos que passam da luta dos direitos humanos,

., .. 579 . , . L, . . L, .
pelo viés cultural e religioso’’” em projetos politico-pedagdgicos que aludem pela via da ética,
da defesa da vida, da liberdade religiosa, mas nem sempre apresentam praticas assumidas
como verdadeiras. Junto a estas, outras tantas posturas, implicaram em complicagdes praticas

quanto aos fatores determinantes de como se concebe o ‘ser humano’, ou o0 modo como se

" 1bid. Culturas e evangelizacdo, p. 129.

7 Cf. BENEDICT, Ruth. El hombre y la cultura: investigacion sobre los origenes de la civilizacion
contemporanea, pp. 30-31.

8 Como o exemplo de institui¢des que inserem no curriculo escolar a disciplina de formagio humana e cristio
com mais enfoque catequético do que propriamente uma ‘formagao religiosa’ no processo de aprendizagem.

” Pois, desqualificam-se profissionais mais pela énfase dos discursos que fazem ecos e demonstram-se
caracterizar uma preferéncia por outras determinadas énfases. Percebe-se em algumas posturas de fuga de
assuntos delicados ndo a falta de pertinéncia nas abordagens, que ¢é relativo, mas as dores da realidade que
desmontam postulados (tais como a desigualdade, a discriminag@o, o preconceito e as varias exclusoes).
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entende os seres humanos e suas inter-relacoes e expressoes culturais, também religiosas nas
suas multidiversidades. Tais implicagdes trouxeram problemas que suscitam dificuldades para
a afirmag¢do de identidades particulares, trazendo para o debate a questdo da identidade afro-

brasileira como um exemplo e pressuposto de reflexdo neste campo da reflexdo teoldgica.

1.2 MESTICAGEM E AFIRMACAO DA IDENTIDADE AFRO-BRASILEIRA

Algumas pesquisas apontam que a caracterizacao de entendimentos sobre o que se
entende, dentro de uma cultura, ndo restritivamente claro, afirmar identidades funciona
algumas vezes como um meio para confundir mais a realidade do problema, quase que uma
‘mascara’ ou um ‘rotulo’. Outra complicagdo estd no sentido que se busca no fato de um
sujeito querer fundamentar sua identidade como pertencente a uma historia, a um povo, a uma
etnia, ¢ o porqué da necessidade de tal afirmagdo. Trata-se, em particular, de vdrias
concepgdes em torno de entendimentos sobre o que significa idéias pré-concebidas como: o
conceito de “ra¢a” e de desdobramentos que foram e s3o ‘criados’ em determinados contextos
sempre ideoldgicos. Percebe-se um amplo debate na sociedade visando a inclusdao do item
“raga” significando a “cor” da pigmentacao epidérmica (a cor da pele) em Censos Escolares e
em outras Pesquisas Educacionais, exemplificando de modo bem concreto isso.

Para tentar discutir, ampliar e explicar sobre o debate que acontece ¢ o como funciona
atualmente a distin¢ao criada em torno da ‘coleta’ nas unidades escolares, tornando-se muito
explicito querer afirmar uma cor, buscando com isso apresentar a realidade concreta das
pessoas baseadas nestas categorias. Num outro momento, desenvolve-se uma discussdo sobre
a necessidade de ‘politicas publicas’ em prol de uma populagdo em torno desses rotulos, ou
caracterizagdes. Quando muito, realmente se detectam os problemas reais da vida humana:
fome, desemprego, subnutricdo, marginalidade, caréncias, exclusdes etc. ApoOs isso, se
pergunta sempre sobre o que se faz ou o que se deve fazer como procedimento eficaz, afinal
ndo basta detectar o problema™. Agora, quando se apresentam fortes apelos, até se reconhece

o desafio a ser superado, mas ndo se aprofunda o bastante para tentar solucionar as razoes que

% Ora, todos os seres tém seus valores ¢ em todos esses mesmos deveriam redundar em relagdes de dignidade e
de igualdade de direitos para todos, no viver em sociedade.



29

levam chegar nestes contextos de desigualdade entre os seres humanos, que sdo o preconceito
e as discriminagdes raciais.

Outro problema ¢ o da determinagdo das possiveis ‘inclusdes sociais’ nos espagos de
direitos humanos, como ¢ o caso da educagdo, da satde, do basico para a sobrevivéncia. Neste
debate apela-se para a consciéncia do ‘excluido’, como espago da indicagdo auto-declarada
sobre sua situagdo que o diferencia ou deixa evidente o merecimento de ser ‘acolhido’, ou
ndo, por politicas que pautam sobre algo relacionado a sua cor como elemento de
discriminacdo, ou sin6nimo de ‘necessidade’ humana. Claro que ndo se questiona, nestes
casos, se o sujeito que vive o conflito de sua identidade e que ‘opta’ escolher e se auto-
declarar enquanto origem familiar, se beneficiando de uma politica inclusiva pautada nas
cores. Sabendo que muitas vezes, estes individuos, como sujeitos, estdo seguros de que ¢ isso
mesmo que esta correto, ou ndo. Por isso, confundem-se muito nas determinacdes de pessoas
por categorias baseadas nas cores branca, preta ou parda®' — ja que em casos especificos e
evidentes, como o de individuos de cutis negra e no caso de japoneses prevalece o ‘bom
senso’ de ndo se ter escolha. J& iniciando nisso a dificuldade de aceitar o ‘outro’ na sua
diversidade identitaria e na sua condi¢do humana. E o que Munanga faz como ‘um recorte’

importante ao rediscutir o tema da mesticagem:

Abragar a idéia de uma identidade mestica ndo significaria retirar e negar a
solidariedade aos poucos negros e indios indisfar¢aveis, aos orientais e minorias
brancas que tém direito de se achar diferentes? Nao significaria cair numa nova
armadilha ideologica? Eduardo de Oliveira e Oliveira, mestico, ideologicamente
militante negro assumido, vitima de ambigiiidade nele simbolizada, tinha certa razio
ao intitular um de seus artigos: O mulato, um obstdculo epistemolégico.*

Nessa ampla discussdo, o que tem sido levantado sdo as questdes “politicas’, e, nisso,
principalmente os debates em torno das ‘agdes afirmativas’ e, nessas, as cotas no ensino
publico universitario ¢ o que tém causado maiores polémicas das partes interessadas.
Juntamente com organismos a favor e outros contra as cotas, ambos os movimentos defendem
posi¢des ainda muito conflitantes sob este prisma, que tem foco na questdo de fundo social,
historico e politico. No caso do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), desde o

Censo de 2000, utiliza-se, nas suas pesquisas, os termos de raca relacionada as cores: amarela,

¥ Que esta mais reservada aos individuos mestios (chamados de diversos nomes: morenos/as, mulatos/as, etc.).

82 Cf. MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil: Identidade Nacional versus Identidade
negra. p. 16.
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branca, parda ou preta, com excecdo da indigena. Embora tendo presente que o Brasil
caracterize-se como um pais multiétnico, a permanéncia dos critérios estabelecidos desde
1950, permanecem refor¢ados por uma ideologia implantada pela continuidade de uma visao

“raciologista™™

, oficializada pelos 6rgdos nacionais, adotando como critério basico a auto-
declara¢io®. Contudo, o que se pode afirmar ¢ que ndo parece ser tdo passivo dizer sobre uma
identidade mesti¢a para apenas reduzi-la numa classificacdo. Sendo que, nessas pesquisas,
fica-nos evidente perceber o nivel de desigualdade entre estas pessoas classificadas pelo
critério “raca” bioldgica, como abaixo se nota por dados do proprio Censo. Incluindo,

particularmente, entre os pretos ¢ os pardos, como no texto e quadro abaixo, refor¢a-se nao

apenas uma ideologia, mas uma realidade questionadora.

Tabela 1: Rendimento médio real habitualmente recebido no trabalho principal,
segundo a cor ou raca, por regides metropolitanas (em reais)* - a precos de dez/08

Total Recife  Satador , DSiO Riode o paulp PO
Horizonte  Janeiro Alegre
Branco
2005 1.424 35 1.24049 2062 05 1.360,05 1.396,12 1.495 52 1.146,14
2004 1.411,59 1.224 22 1.974 71 1.355,03 1.384,52 1.486 32 1.151,71
2005 1.445 62 1.300 354 1352 86 1.397 69 1.4435,23 151991 1.136,7
2006 1.459,52 1.270 61 1832583 1.440,21 1.465,06 1.559, 36 117717
2007 1.549 34 1.285 45 1.945 81 1.503,00 1.564,2F 1637 .80 1.234,72
2005 1.595,02 1.280 20 21035 65 1.597 94 1. 646,93 167223 1.263,85
Preto/pardo

2003 £90,32 62,83 BES,25 B35 65 7 58 708,43 £92,49
2004 631 BS B05 18 £73,99 632,37 713,46 719,47 £35,50
2005 O 2T 602,25 693,61 £90,65 718,65 733,16 659,26
2006 744,42 622,00 727,93 753,30 751,580 781,15 20,15
2007 TE9,20 £45 55 757 44 730,19 779,99 71,26 758,10
2008 812 45 641 57 800,54 834,73 832,80 838,25 780 48

FOMTE: IBG E, Diretoria de Pesquisas, Coordenagdo de Trabaho e Rendimento, Pesquiza hensal de Emprago
* hedias das estimativas men s3is

O rendimento dos trabalhadores de cor preta ou parda (R$ 812,45) continua inferior ao
dos de cor branca (R$ 1.598,02). Em 2008, comparando a média anual dos rendimentos dos
trabalhadores de cor branca com os de cor preta ou parda, verificou-se que, em média, os

trabalhadores de cor preta ou parda recebem pouco mais do que a metade (50,8%) do

% De um estudo pautado sobre as ragas como divisor de dguas neste processo de diferenciagdo entre os seres
humanos.

¥ Projeto de Lei da Camara n° 79, de 2006 (PL n° 2.827, de 2003, na origem), que institui a obrigatoriedade de
incluir o quesito cor/raga nas fichas de matricula e nos dados cadastrais das institui¢des de educagdo basica e
superior, publicas ou privadas, em suas diversas modalidades de ensino.
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rendimento recebido pelos trabalhadores de cor branca™™.

1.2.1 O conceito de mesticagem

“(...) a historia da humanidade mostra que, desde os tempos mais remotos, sempre
houve cruzamentos entre povos e, consequentemente, o nascimento de uma

populacio mestica”.*’

Moacir Flores resgata através de um estudo monografico, no curso de mestrado, sobre
escravidao através de sua articulacdo pela dramaturgia na literatura e no teatro, suas pesquisas

e debates acerca do assunto, em confronto com o tema “mesticagem e branqueamento’:

Depois da abolicdo do trafico, em 1850, a campanha abolicionista toma novos
rumos, a solucdo para a escraviddo ¢ a mestigagem, um meio para civilizar o negro
bronco e imoral. Esta mesticagem realiza-se com o branco e a mulher negra. O
médico mestigo, filho de um branco com uma mulata, consegue enganar a sociedade
racista, desde que sua mée saia de cena, conforme o drama Mde, de José Alencar. E
interessante que intelectuais negros, como o mulato Machado de Assis, ndo
abordaram o drama social do escravo e do liberto, talvez com medo de que lhe
apontassem a origem por serem simpatico a raga negra.®’

Como abaixo, no quadro, percebemos um ‘tratamento’ sobre a relacdo existente na
sociedade deste tempo e também posterior. Podemos observar o que se retrata no quadro, com

seus personagens e com o sugestivo titulo de “Redencio de Ca”™":

% Fonte: IBGE (http://www.ibge.gov.br/).

% Cf. MUNANGA, Kabengele. Op. cit. Rediscutindo a mesticagem no Brasil. In: resumo de contra-capa.

7 Cf. FLORES, Moacyr. O negro na dramaturgia brasileira: 1838-1888. p. 43-44.

% Em algumas outras tradugdes o nome do Quadro altera o nome de Ci para Can, ou Cam — Disponivel

gratuitamente em: http://static.tipos.com.br/media/17/20081105-mb_1894 cam.jpg (pesquisado em 30 de Abril
de 2009, as 21hs17min.).



32

MODESTO BROCOS: Redencéo de C§, 1895.
Oleo sobre tela, 199 x 166 cm.
Rio de Janeiro, Museu Nacional de Belas Artes.

A partir desta tela, que representa um cendrio, podemos observar em qual dos
personagens se expressa a intitulada “Reden¢do de Ca” apresentada pelo autor nesta obra de

1895, sete anos apods a “abolicio da escravatura™’

no Brasil. Evidentemente que se teve a
inten¢do de revelar, na figura de uma avo negra os tracos de uma redengdo sofrida a partir da
libertagdo da escraviddo no momento em que ‘se v&’ no seu neto os tragos de um descendente
seu, nao mais ‘estigmatizado’ pela cor negra da pele. Agora, filho de um branco ‘portugués’
provavelmente, o sinal ou a ‘cor da reden¢do branca’, ndo estd mais marcada pela ‘maldi¢ao

de Cam’ — deixado por Deus como um castigo para os descendentes de Cam, conforme se

% Diga-se de passagem, por este assunto, que essa data conserva apenas o modo de como a historia contou sobre
o que se aboliu no Brasil. As populagdes escravizadas até entdo, recebem o resto de um Estado ja devastado pelo
mal da colonizago européia, dividida entre colonias portuguesas e espanholas, mas com maior dominio sob o
Império dos Portugueses. Os afro-descendentes obtiveram sua ‘liberdade’ condicionada pela auséncia territorial,
sem posse de direitos dignos para sobrevivéncia justa na sociedade brasileira (dramas reais que sdo também
conflitos existenciais: moradia, trabalho, subsisténcia. De onde vim? Quem sou? Para onde vou?). Portanto, este
tema ainda € controverso e, por isso, prefere-se adotar uma postura de resisténcia frente esta realidade — isso
ainda se manifesta nos enfrentamentos democraticos ¢ na exigéncia dos diretos pelas terras quilombolas e por
territorios que implicam em processos historicos de conscientizagdo e de reivindicagdo ética.
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reproduziu nos ensinamentos, também com fins de catequizagao.

“A Africa ¢ o inferno de onde Deus se digna retirar os condenados para, pelo

purgatério da escraviddo nas Américas, finalmente alcangarem o paraiso”. (...) “E

melhor ser escravo no Brasil e salvar sua alma do que viver livre na Africa e perdé-
90

la.”

A imagem reflete e aprofunda sobre algo importante acerca da concepgdo da
mesticagem no periodo da opressao escrava, de uma maneira pertinentemente teoldgica, dado
a compreensdo biblica do autor, ou sua intengdo de mostrar a revelagdo do mito do
personagem biblico do livro de Génesis, expressamente realizada naquele contexto.

Como se refere no texto da Biblia, Cam ¢ o ascendente da etnia camitica. Sendo que
esta percepcao vem sendo atualizada na interpretacao da Biblia. J4 em uma ‘leitura popular’
se diz que Cam tém importancia como patriarca de importantes nagdes da Antigliiddade, como
Kush (Nubia), que esta entre as primeiras formagdes estatais’ — de onde descende os assim

denominados “Kushitas”.

Os nomes de Nubia e de Kush possuiam, para os africanos do norte, um contetido
muito vago: a Nubia designava os territorios situados a sul do Egito e irrigados pelo
Nilo, e Kush uma frag@o mais restrita, correspondendo a grosso modo ao vale médio
do Nilo. Se bem que sua identidade africana tenha deixado de ser posta em causa,
nem por isso Kush deixa de pdr problemas aos arquedlogos e aos historiadores, quer
se trate de suas origens, de suas rela¢cdes com outras partes do mundo conhecido no
seu tempo, ou das peripécias do seu desenvolvimento. Uma longa tradigdo
egiptologica quis apenas ver nele uma manifestagdo, entre outras, do génio do Egito
faradnico: “Este pais, diz por exemplo George Posener, foi colonizado pelo Egito
faradnico: sofreu durante longos séculos o ascendente da civilizagdo egipcia, os
costumes, a lingua, as crengas, as instituigoes; tudo no curso da histéria da Nubia

carrega a marca do seu vizinho do norte”.””

Ja Saba (donde em outro relato refere-se a Rainha de Saba e Nimrod (importantes
cidades-estados da regido de Suméria — que remonta praticamente a civilizagdo
mesopotamica). Parece-nos também que Cam faz seus, os descendentes da Fenicia e, assim,
todos os povos cananeus, segundo os estudos de sua descendéncia pelo pensador do periodo

aproximadamente entre 37 a 100 d.C., Flavius Josephus. Mas, antes, assim relata o texto

% Cf. Sermdes XI e XXVII, ensinados nas pregagdes de Antdnio Vieira, SJ, que virou classico da literatura
brasileira.

! Cf. M'BOKOLO, Elikia. Africa Negra: histéria e civilizacées. p. 77.

%2 Ibid. M'BOLOKO, Elikia. p. 77.
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biblico:

Os filhos de Noé, que sairam da arca, foram Sem, Cam e Jaf¢; Cam ¢é o pai de
Canai. Esses trés foram os filhos de Noé e a partir deles se fez o povoamento de
toda a terra.

Noé, o cultivador, comegou a plantar a vinha. Bebendo vinho, embriagou-se e ficou
nu dentro de sua tenda. Cam, pai de Canaa, viu a nudez de seu pai e advertiu, fora, a
seus dois irmaos. Mas Sem e Jafé tomaram o manto, puseram-no sobre os seus
proprios ombros e, andando de costas, cobriram a nudez de seu pai; seus rostos
estavam voltados para tras e eles ndo viram a nudez de seu pai. Quando Noé acordou
de sua embriaguez, soube o que lhe fizera seu filho mais jovem. E disse: “Maldito
seja Canad! Que ele seja, para seus irmaos, o ultimo dos escravos!” E disse também:
“Bendito seja lahweh, o Deus de Sem, e que Canad seja seu escravo! Que Deus
dilate Jg%fé, que ele habite nas tendas de Sem, e que Canai seja seu escravo!” (Gn 9,
18-27)

Segundo consta, algumas interpretagdes foram feitas a respeito deste texto e foi assim
que se disse e se espalhou que Noé estaria profetizando que um dos descendentes de Sem,
Abrado — neste caso, iria herdar a terra dos cananeus.

Sem limitar-se somente a compreensdo na direcdo destas defini¢cdes, aprofunda-se
melhor, na compreensdo biblica, posteriormente nos capitulos seguintes, onde se percebe
qudo importante se torna refletir a tematica teolodgica e identitdria atualmente. Isso, para
entender como se confirma certos tipos de opressdes baseadas em mitos antigos, que acabam
por se legitimar ideologicamente sem refletir nos males causados a partir de enganos de
interpretagao.

Masabo Damase’ em sua tese’® aprofunda a reflexdo teologica sobre “a maldigio de
Cam (em Gn 9, 18 - 27) como uma complexidade do texto”,” anunciando alguns pontos
significativos de “compreensdao e de interpretagdo: a) Da fraternidade e a filiagdo a
desigualdade racial”.”’ Reproduzindo o texto como em sua fonte, em espanhol, podemos

perceber a tamanha complexidade e problematica gerada nesta perspectiva:

% In: Biblia de Jerusalém. pp. 43-44.

' Masabo Damase nasceu em 1961 em Nyabiyogi (Burundi). E doutor em teologia. Desenvolveu trabalho nos
campos dos refugiados na Republica Democratica do Congo. Tem ensinado em diferentes institutos e
universidades de Yaoundé: professor e vice diretor da “I’Ecole Théologique Saint-Cyprien”, professor na
Universidade Catolica da Africa Central. Publicou mais de uma dezena de artigos de carater cientifico.

% Cf. DAMASE, Masabo. El drama de los grandes lagos (1993-1997): Esbozo de uma teologia Bantu del
sufrimiento.

% Ibid. DAMASE, Masabo. El drama de los grandes lagos, p. 102.

7 Ibid. DAMASE, M. Op. cit. pp. 102-104.
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Desde luego, por una simple confusion o juego de palabra de la misma raiz como:
ham (cam)-quemar, estar caliente, hm, hmw-esclava, servidor, discipulo, km-ser
negro, broncear etc., Cam y sus desciendientes son condenados a la esclavitud
perpetua de los otros. Esta maldicion paterna introduce la relacion <<amo-
esclavo>>, la desigualdad y la esclavitud en la nueva humanidad postdiluviana o
noaitica. Y Alonso-Schokel, comenta <<l[a esclavitud entra en la historia como una
maldicion. Como un castigo que se prolonga por generaciones por culpa del
antepassado. El delito contar la piedad filial aparece asi como <<pecado
original>> de una raza o pueblo>>"".

Mais a frente, Masabo recupera a investigagdo de Théophile Obenga, dizendo dar-se
conta com uma pesquisa realizada por este autor de que a tradicdo Arabe estava muito
inteirada sobre esta interpretacdo biblica que colocava em relagdo com a maldi¢cao de Cam e a

COor negra:

En efecto, . HANNENMANN, te6logo y médico, nascido en 1640 en Amsterdam
escribid6 una tesis medico-teologico — esta tesis se conserva muy bien en la
Biblioteca Nacional de Paris — titulada: <<Curiosum Scrutinium Posterorum Cham
LLE, Aethiopum>>. Partindo do comentario de Lutero sobre o Genesis J.
Hannenmann, desenvolve a idéia de que: Tous les africains, tous les habitants des
Undes néerlandaises et méme ceux de I’Indoustan sont les descendants de Cham. Et
ils sont tous enveloppés dans la vieille malédiction qui les condamne a la servitude.
Les causes de la couleur des Noires sont de deux sortes: il y en a de physiques et il y
en a de théologiques ou hyperphysiques. Ce sont celles-ci qui nous intéressent ici.
Cette cause surnaturelle c’est la malediction de Cham.”

Todas estas consideragcdes servem demonstram o problema da ‘interpretagdo’, suas
conseqiiéncias e compreensdes. Noutras realidades até se usam de interpretacdes equivocadas
para se legitimar imposi¢des injustas pelo viés ‘legal’ do mal uso da crenca nas culturas.
Afinal, ndo haveriam limites para certos casos em que se possam interferir nos processos
culturais de costumes, habitos, herancas baseadas em ritos ou mitos atribuidos a crengas
religiosas? Torna-se complexa a discussdo quando se refere aos ‘sacrificios’ humanos e
também animais, entre outros casos que parece ultrapassar algumas racionalidades fundadas
em principios ético-morais determinados por outras culturas.

A questdo da mesticagem nao foge deste viés de discussao, como no exemplo que

100

Moacyr Flores interpreta partindo da obra de José de Alencar ~ em que o individuo

% Ibid. DAMASE, M. Op. cit. p. 104.
% Ibid. DAMASE, M. p. 108.

" Cf. ALENCAR, José de. Teatro Completo.
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converter-se numa acusagao dramatizada no preconceito. Num pano de fundo sobre a
mesticagem, nota-se 0 mesmo esfor¢o em outras partes da literatura brasileira, sobretudo na
percepcao das relagdes raciais que ‘“‘caracteriza a situagdo do negro na escala social”.

Particularmente em uma obra de Castro Alves'®':

Luis relembra que amava a mulata Cora, que apareceu na fazenda dizendo-se livre.
Os dois se uniram, ndo tinham familia nem propriedade, perderam seus deuses com
um copo de agua benta. Luis caracteriza a situagdo do negro na escala social.

No imaginario popular o negro ¢ comparado ao animal, inclusive no coédigo de
posturas municipal constava no mesmo capitulo dos animais que perambulavam
pelas ruas.

A narrativa do negro Luis é o discurso contra as crueldades da escravidao,
transformando os negros em coisa. A religido catdlica, simbolizada pela dgua benta,
civilizou os africanos destruindo seus deuses e costumes. Com a troca do idioma
africano pelo portugués, foram-se os tltimos elementos culturais africanos.'®*

Em contrapartida, apesar deste entendimento do autor, uma outra constatagdo
evidencia-se como resisténcia cultural ainda experimentada na comunidade afro-brasileira, o
exemplo dos “terreiros” que ainda conservam os rituais (na lingua africana, nas musicas, nas
dangas e nos costumes). Mesmo sendo fato que no cotidiano as linguas de matrizes africanas
foram misturadas e aos poucos se perdendo e/ou sendo trocadas e também incorporadas pelo
idioma oficial dos colonizadores, depois construindo um jeito proprio de falar, viver e pensar
do ‘povo mestico’, que ¢ de origem e, portanto, descendéncia negra misturada a outros povos.
Fala-se que esta realidade teve como finalidade conter uma “possivel rebeldia” por parte

daqueles(as) que eram escravizados(as), como se apresenta neste recorte:

A politica sistematica seguida no Brasil para com os negros foi, desde o século XVI,
glotocida — isto é, matadora das suas linguas. E verdade que, no continente
americano, quaisquer politicas para com os negros redundam no glotocidio — o que
faz ver que a mistura de linguas africanas, que as enfraquecia relativamente
comegava nos portos e postos negreiros da Africa mesma. O fato é que, aqui
chegados, eram separados, de modo que ndo ficassem juntos por linguas, nem por
etnias, nem mesmo por familias, com a inteng¢do de serem desestimulados nos seus
eventuais impetos de rebeldia.'”

1 of ALVES, Castro. Gonzaga ou a Revolugdo de Minas, p. 20.
2 In: FLORES, M. O negro na dramaturgia brasileira, Op. cit. p. 52.

' Cf. HOUAISS, Antonio. Sécio e emolingiiistica. In: CONGRESSO NACIONAL DE SOCIO E
ETNOLINGUISTICA, p. 5 (conforme: ANDRE, Maria da Consolacdo. O Ser Negro — a constru¢do de
subjetividades em afro-brasileiros. p. 96).
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Essa rebeldia chegou a ser muito sentida na ‘revolta dos Maleses’!%. Mas, de fato, €
mais que plausivel que sempre houve a “mistura” entre os povos, na histéria da humanidade.
Essa “mistura”, representada de diversas formas foi chamada pelo conceito de mesticagem
principalmente por duas visdes, ou correntes de pensamento: raciologista e populacionista. E
nesta perspectiva que Kabengele Munanga'® escreve: “existem ambigiiidades no conceito de
‘mestigagem’, esta que, por sua vez, seria importante no debate sobre a questdo da Identidade
nacional versus identidade afro”'®. A base de sua critica sobre a mesticagem estd que este
conceito fica mais bem definido a partir de uma visdo populacionista, que parece haver menos
implicagdes ideoldgicas que a andlise raciologista, pois a primeira define a mesticagem como
fenomeno bioldgico, e ndo a priori, enquanto o raciologista considera a priori entre as
“grandes racas”'”’. A questio lancada estd em perguntar: em que sentido as implicacdes
ideoldgicas fundamentadas nesta visdo raciologista se pautam, ou melhor, interessa-se? Ja,
Munanga pergunta: “o que significa ser ‘branco’, ser ‘negro’, ser ‘amarelo’ e ser ‘mestico’ ou

108
‘homem de cor?”

Para o senso comum, essas denominacdes parecem resultar da evidéncia e recobrir
realidades biologicas que se impdem por si mesmas. No entanto, trata-se de fato, de
categorias cognitivas largamente herdadas da historia da colonizagdo, apesar da
nossa percepgdo da diferenga situar-se no campo do visivel. E através dessas
categorias cognitivas, cujo conteido ¢ mais ideoldgico do que biologico, que
adquirimos o habito de pensar nossas identidades sem nos darmos conta da

1% Nesta revolta, que sucedeu um grande confronto em Salvador-BA, onde se atestam alguns textos oficiais que
“morreram sete integrantes das tropas oficiais e setenta do lado dos escravizados revoltados. Duzentos deles
foram levados aos tribunais. Suas condenagdes variaram entre a pena de morte, os trabalhos for¢ados, o degredo
e os agoites, mas todos foram barbaramente torturados, alguns até a morte. Mais de quinhentos africanos foram
expulsos do Brasil e levados de volta a Africa. Apesar de massacrada, a Revolta dos Maleses serviu para
demonstrar as autoridades e as elites o potencial de contestacdo e rebelido que envolvia a manutengdo do regime
escravocrata, ameaga que esteve sempre presente durante todo o Periodo Regencial e se estendeu pelo Governo
pessoal de D. Pedro II” (descricdo feita pela Empresa Municipal de Multimeios Ltda. MultiRio Secretaria
Municipal de Educagdo Prefeitura da Cidade do Rio de Janeiro - Disponivel em http://www.multirio.rj.gov.br/
pesquisado em 18 de agosto de 2009 sob o tema de “a Revolta dos Maleses™).

1% possui graduagdo em Curso de Antropologia Cultural pela Université Officielle Du Congo a Lubumbashi
(1969) e doutorado em Ciéncia Social (Antropologia Social) pela Universidade de Sao Paulo (1977). Atualmente
é professor titular da Universidade de Sdo Paulo, Membro de corpo editorial da Africa (Sdo Paulo), Membro de
corpo editorial da Tricontinental - Revista PEC-G (UFPB) ¢ Membro de corpo editorial da Humanitas
(PUCCAMP). Tem experiéncia na area de Antropologia, com énfase em Antropologia das Populagdes Afro-
Brasileiras. Atuando principalmente nos seguintes temas: mesticagem, identidade nacional, Identidade Negra.

" MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil, p. 17s.
197 Baseado na percepgio da divisdo da espécie humana em grandes ragas.

1% Cf. MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil, p. 18.
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manipulago do biologico pelo ideoldgico.'”

Nesta compreensdao, Maria da Consolagdo André, retoma a perspectiva de Munanga,
refletindo com ele, que “a opressdao do negro redundou na cor, mas porque foi oprimido
enquanto individuo e povo e que, para ele, seria um ‘erro, mitoloégico (...) afirmar a opressao
por causa da raca’. A posicdo do autor ¢ de que a coloniza¢do se deu numa perspectiva
econdmica, e o “tornar-se negro” veio depois. No seu registro foi ‘na tomada de suas terras e
na expropriagdo de sua for¢a de trabalho, com vistas a expansao colonial, ¢ que o negro se
tornou preto. Houve uma inferiorizagdo econdmica, seguida de outra, a epidérmica”™'°.
Assim, a realidade brasileira torna-se uma complexa teia de significados tecidos numa historia
permeada de tragédia, mas também de resisténcias na luta, na vitéria e na festa. Se bem que
muitas vezes estas dimensdes sdo depreciativas ou estereotipadas, onde contribuem para uma
visdo desmotivadora e de reducionista visdo identitdria. Em alguns casos, se percebe nos
debates voltados para tematicas do tipo. Por exemplo, em Negro, macumba e futebol Anatol
Rosenfeld descreve o que percebe na relacdo com a miscigenagao, na busca pelo ‘clareamento
das pessoas de cor’, € no que se concebe das discriminagdes e dos efeitos dos esteriotipos
provenientes dessa ideologia. Com o agravamento de uma interpretacdo feita de que estes
esteridtipos ndo sdo somente introjetados, mas também assumidos e vivenciados pelos

. 111
afrodescendentes como uma ‘moldura’ criada pelo ‘branco’ .

E importante que no Brasil nio tenha desenvolvido uma ideologia para justificar a
parcialidade existente, mas sim uma ideologia que justifica a miscigenagdo
altamente desenvolvida (...) e que declara que futuras miscigenagdes sdo desejaveis
com a esperanga secreta, ¢ claro, de que isso leve a um “clareamento” significativo
da populacdo de pele mais escura, resultando, talvez, no desaparecimento dos negros
(...). Naturalmente, a falta de uma ideologia que justifique a discrimina¢do ndo
exclui que inlimeros esteriotipos estejam espalhados como estilhagos e particulas de
uma censura latente e severa que acoberta uma ideologia. Esses esteriotipos,
pequenos reflexos da parcialidade e de grande significado no dia-a-dia do
preconceito, t€ém supostamente um ponto de partida no comportamento real das

1% Por isso, como bem salienta o autor, “a mesticagem nio pode ser concebida apenas como um fendmeno
estritamente biologico, porque a nocdo de mesticagem, cujo uso € ao mesmo tempo cientifico e popular, esta
saturada de ideologia” [in: ibid. MUNANGA, p. 18].

"9 Cf. ANDRE, Maria da C. O Ser Negro: a construcio de subjetividades em afro-brasileiros, pp. 97-98.

"' Cabe-nos perguntar: quem seria este “branco”™ e refutar este pensamento, no caso de haver apenas
esteridtipos criados e espalhados pelas pessoas brancas, de modo a introjetar nos afrodescendentes um modo de
ser e de agir, que sdo provenientes de um preconceito, ou discriminagdo. Claro que neste caso ndo seriam
exclusivamente proprios a um tnico “ser humano” a responsabilidade por esta ideologia, mas que esta presente
em todos os seres humanos, como um todo, embora ndo se negue a existéncia dessas realidades de
discriminagao, preconceito e sofrimento vivido pelos afro-descendentes.
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pessoas de cor, mas deturpam a realidade através do exagero, distor¢do,
simplificagdo e generalizagdo, falseando a verdade na medida em que eles (...)
tendem a reduzir tudo a tragos inalteraveis. Os esteridtipos contribuem para que se
desenvolvam nas pessoas de cor as caracteristicas que lhes foram atribuidas de
forma generalizada e simplificada. A opinido revelada sutilmente sobre as pessoas
de cor € recebida por eles de forma “introjetada”. No final, chega-se ao ponto em
que as pessoas de cor vivem de acordo com a imagem que os brancos fazem deles, e
agem como se espera que eles ajam. Dessa maneira, o branco forma a pessoa de cor
de acordo com a imagem que faz dele.'?

O discurso da Teologia Afro-brasileira, ndo deve e nem pretende abandonar os
discursos das demais ciéncias que pesquisam o fendmeno cultural e religioso. Deve, antes,
entender além de varias pesquisas realizadas em torno do assunto, que as proprias
experiéncias de fé comunitarias feitas por determinados povos e/ou grupos religiosos. E,
assim, procurar perceber que estes religiosos, que fundamentam suas experiéncias na fé
religiosa de seu grupo, poderdo dar outros significados para além daquilo que muitas vezes o
pesquisador consegue perceber. Contudo, o pesquisador, tedlogo, que busca refletir sobre o
fenomeno, deve conseguir captar parte daquilo que nao ¢ mera nogao da ciéncia empirica ou
instrumental, pois este também observa com os olhos da f¢ e também com uma razao que nao
foge dessas apreensdes. Assim, neste percurso, importa dar aten¢do, ouvidos e abertura para
aprender com as fontes “ancestrais” das religides'””. E fundamentalmente importante, como
um processo de constru¢do conjunta de saberes e de didlogo teoldgico com as mesmas
sabedorias' .

Para quaisquer questdes que refletem o fenémeno desde uma politica universalista'',
ndo se pode conceber redugdes que nao se adequar aos significados herdados e vivenciados
por culturas e saberes originarios. Estes que durante séculos e até mesmo milénios, a contar
de herangas culturais e religiosas adaptadas aos contextos, servem para ‘entender o

1’116

reconhecimento e a assunc¢do da identidade cultural’ °. Por isso, antes de refletir a questao

teologica do fendmeno sobre as experiéncias religiosas nos processos de reconhecimento de

"> Cf. ROSENFELD, Anatol. Negro, Macumba e Futebol, pp. 27-28.

' Das religides tradicionais de matrizes africanas e indigenas, que tém outros modos de viver e se relacionar no
horizonte da fé.

"4 Mais a frente na pesquisa, procuramos estabelecer este dialogo aberto através de um ‘estudo de dois casos
particulares’, entrevistados, além de outra leitura teoldgica visual através de uma inser¢do no campo de uma

comunidade quilombola (elaboradas em forma de apéndices).

15 Muitas vezes pautadas em prega¢des de modo impositivo e ndo respeitoso, até ofensivo, ao invés de
propositivo e interativo.

"'® Cf. FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia: saberes necessdrios a pratica educativa, p. 41ss.
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uma teologia afro-brasileira, perguntamos: como perceber as intencionalidades e ideologias

nas formulagdes conceituais?

1.2.2 0 ‘ser negro’ eaideologia raciologista

O pensamento de que o Brasil como democracia racial constitui um exemplo de
experimento bem sucedido traduz-se nessa ideologia como um valor, cuja
; e : R s 117

investigacdo e discussdo so sdo permitidas com reserva.

Se para Munanga existiam ambigiiidades no conceito de mesticagem, por sua vez,
Kwame Anthony Appiah''® em sua obra intitulada “NA CASA DE MEU PAI — A Africa na
filosofia da cultura”, diria que também ha ambigiliidades no conceito de “raca”. E, nesse
universo de ambigiiidades, ele critica a visdo raciologista, exatamente partindo de uma outra

afirmacdo sobre a questdo da raga no confronto com a idéia de biologia versus ideologia.

Para Du Bois, o problema do negro ¢ descobrir e expressar a mensagem de sua raga.
(...) A plena e completa mensagem negra da totalidade da raga negra ainda néo foi
oferecida ao mundo. (...) A questdo, portanto, é: como sera entregue essa mensagem,
como se realizardo esses varios ideais? A resposta ¢ clara: pelo desenvolvimento
desses grupos raciais, ndo como individuos, mas como ragas. (...) Para o
desenvolvimento do talento negro, da literatura e arte negras, do espirito negro,
somente os negros ligados e unidos, os negros inspirados por um vasto ideal, podem
elaborar na plenitude a grande mensagem que temos para a humanidade. (...)'"”

e FERNANDES, Florestan. O Preconceito contra as Pessoas de Cor no Brasil e a Luta Juridica, p. 105.

"8 Nascido em Gana em 1954, Kwame Anthony Akroma-Ampim Kusi Appiah doutorou-se em filosofia pela
Universidade de Cambridge em 1982. Assumiu a posi¢do de professor titular de estudos afro-americanos ¢ de
filosofia na Universidade de Harvard. Publicou centenas de artigos em revistas especializadas e varios livros,
dentre os quais este que tratamos, a parte, alguns conceitos para melhor fundamentar o debate sobre a questdo
das culturas e da formacao das identidades, contrapondo a uma concepgédo de “raca”.

"9 A esse discurso Appiah, em nota acrescenta o seguinte: “Esse discurso sobre a absor¢do racial e falas
similares sobre a extin¢do racial refletem a idéia de que os afro-americanos poderiam desaparecer porque sua
heranga genética seria diluida pela branca. Essa idéia pode ser considerada absurda por qualquer visdo que
acredite numa esséncia racial: ou bem a pessoa a tem, ou ndo tem. Mas, pensar dessa maneira ¢ conceber as
esséncias raciais como parecidas com os genes: e a genética mendeliana ainda ndo fora ‘redescoberta’ quando
Du Bois escreveu esse texto. Provavelmente, Du Bois esta pensando no ‘fazer-se passar por branco’, que é como
os afro-americanos chamam o fato de uma pessoa de tez clara, de ascendéncia africana, esconder essa
ascendéncia e fingir que é (totalmente) ‘branca’. E, segundo as concepgdes da heranga como mistura do ‘sangue’
parental, poder-se-ia supor que, quanto mais o ‘sangue’ negro for diluido, maior sera a probabilidade de que
todas as pessoas de ascendéncia africana nos Estados Unidos possam passar por brancas. Isso seria uma espécie
de extingdo no negro socialmente reconhecido. Uma pergunta interessante € por que as pessoas que discutiram
essa questdo presumiram que isso ndo equivaleria também a extingdo dos brancos e a criagdo de uma raga
humana ‘hibrida’. Mas, como digo, essa especulagao foi eliminada pelo advento da genética mendeliana” [in: Du
Bois, “The conservation of Races”, p. 78-79].
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Desta forma, Du Bois propde aquilo que ele denomina por Academy Creed [Credo
filosofico — da academia], que comeca com palavras que ecoam quase um século de relacdes
raciais norte-americanas. Vale ressaltar que mesmo sendo préprio de uma cultura norte-
americana, a leitura que aqui se desenvolve serve para inserirmos problemadticas a concep¢ao
de raga. Pois, neste credo, Appiah reproduz o que seu autor focado determina ser a missao do
povo negro, como parte constituinte de uma identidade racial: “(...) Cremos no dever dos
norte-americanos de ascendéncia negra, como um corpo, de manter sua identidade racial,
até que se cumpra essa missao do povo negro e que o ideal da fraternidade humana tenha se
tornado uma possibilidade prdtica”*°. E Appiah segue, a partir deste credo, perfazendo sua
critica a equivocada compreensdao deste autor que se dirige a comunidade negra norte-

americana:

A primeira vista, o argumento de Du Bois na “Preservagio das racas” é que “raga”
ndo ¢ um conceito “cientifico” - isto é, bioldgico -, mas sécio-histérico. Cada uma
das ragas socio-historicas tem uma “mensagem” para a humanidade, uma mensagem
que decorre, de algum modo, do propdsito de Deus ao cria-las. A raga negra ainda
estda por entregar sua mensagem plena e, sendo assim, ¢ dever dos negros
trabalharem juntos — através de organizagdes raciais — para que essa mensagem
possa ser entregue.

Nao precisamos dos suportes teoldgicos dessa argumentacdo. O essencial ¢ a idéia
de que os negros, em virtude de sua comunhio socio-historica e mediante a agdo
comum, podem atingir fins valiosos, que de outro modo nio serdo atingidos.'*!

K. Appiah considera, no fim deste paragrafo, que os valores da comunhdo social e
histérica estdo pautados nos fins a serem atingidos pelo poder desse mesmo ideal de
comunhdo. Contudo, ele capta a intencionalidade sobre a interpretacdo de Du Bois, que
entende o conceito de raca numa dimensdo ‘mais’ que bioldgica, inclusive trazendo através
deste conceito, um entendimento quase de predestinacio messidnica'**. Isso se percebe
quanto aos fins que ele apresenta sobre uma missao destinada por Deus desde de sua criacdo.
Por isso, reflete que Du Bois define raga como ‘uma vasta familia de seres humanos, sempre

de historia [e] tradicdes comuns’ e Appiah problematiza essa concepc¢do, dizendo que ‘se

120 Cf. DU BOIS, The conservation of Races, p. 85.
2L Cf. APPIAH, Kwame Anthony. Na casa de meu pai: a Africa na filosofia da cultura, p. 55.

22 A idéia de um messianismo predestinado a uma ‘conquista’ realizada através de uma luta, ou uma
organizagdo da qual se fundamenta um processo de libertagdo do povo negro, a partir deste mesmo povo.
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quisermos entender Du Bois, nossa pergunta tera que ser: o que ¢ uma familia (...) de historia
comum?’'® Acrescentando que este nao ultrapassou a nocao cientifica, que pressupode tragos
bioldgicos comuns, em virtude de uma ascendéncia comum. Assim, por analogia, Appiah
considera que uma vasta familia humana pode conter pessoas unidas, ndo pela biologia, mas

124
por um ato de escolha .

E bem possivel que a historia nos tenha feito o que somos, mas a escolha de uma
fatia do passado, num periodo anterior ao nosso nascimento, como sendo nossa
propria histéria, é sempre exatamente isso: uma escolha. Embora a expressdo
“invencdo da tradi¢do” tenha um ar contraditorio, todas as tradicdes sdo
inventadas.'*

Um dos caminhos para uma melhor fundamentagao e afirmacgdo de identidades parece
ser o do ‘conhecimento pessoal’ nos processos educativos de aprendizagem. Particularmente
na questao religiosa e teologica, pode existir tanto pessoas ‘a favor’ e outras ‘contra’ no que
tange uma conscientizagdo geral acerca desse detalhe. Seria possivel afirmar-se ou rejeitar-se
pessoalmente (ou individualmente)? Como afirmar-se ou negar-se frente a uma historia, a
‘raizes’, ‘origens socio-culturais e religiosas’? Como complemento no campo da psicologia e

das humanidades, Erikson (1968/1987), pensou da seguinte forma:

Recapitular o conceito de identidade significa esbogar a sua historia (e toda a
histéria) e que para estudar a sua construgdo sera preciso estabelecer algumas
dimensdes deste problema universal, devendo também ser visto como processo do
individuo, na cultura, pois é esse processo que estabelece, de fato, a identidade
individual e coletiva.'*

Um processo de autoconhecimento, enquanto escolha e construgdo, parte “do que”
fomos feitos historicamente, culturalmente, como algo necessario para a afirmagao de uma
identidade cultural — individual e coletiva, ndo alienada. Nessa iniciativa prevalece a
expressdo da consciéncia na argumentacdo e contra-argumentagdo, com a qual o individuo

passa ser sujeito da sua propria historia, como célula ativa e atuante.

123 Ibid., APPIAH, Kwame Anthony. Na casa de meu pai, p. 56.
2 Ibid., APPIAH, Op. cit. pp. 56-57.
'21bid., APPIAH, Op. cit. p. 59.

1201n: ERIKSON, E. E. Identidade, Juventude e Crise, p. 13.
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1.2.3 0 ‘afro-brasileiro’ ea ‘temética afrodescendente’ na teologia'?’

As conceituagdes ou definigdes de termos, consideradas muitas vezes como
‘basicamente algo’ pelos diciondrios e vocabulos que se cria, salientam o que entendemos
destas questdes que sempre voltam, como algo que se quer afirmar. Neste trabalho, quando se
busca afirmar o termo ‘afro-brasileiro’, relacionado ao povo, se quer referir aos que
descendem de povos africanos que fizeram e fazem suas histérias no ‘territorio brasileiro’,
sendo deste modo, denominados como povo brasileiro de origem/descendéncia africana.
Ainda, entende-se por afro-brasileiro o povo de origem cultural africana. E uma tentativa de
abreviar o nome de afrodescendente brasileiro e um modo importante de ressaltar o coletivo
como sentido para o individual, um ‘nome’ que pode se referir tanto a0 povo e também a
algum individuo. Nesse sentido, essa tentativa de afirmar a identidade ndao foge da
responsabilidade em valorizar a coletividade.

Os povos africanos trazidos para o Brasil como ‘moeda’ e ‘forga de trabalho’, tiveram
entendimentos medidos e interferidos nos seus contextos, mas resistiram sem querer
abandonar suas raizes culturais, e as suas manifestacdes de origens africanas'*®. Muitas foram
as tentativas histéricas de negag¢do e de opressdo social, juridica, politica, educacional e
religiosa que permeia esta discussdo. Por isso, surgiram e surgem ainda a necessidade de se
trabalhar constantemente sobre tematicas que envolvem todas essas dimensdes em diferentes
perspectivas.

O fato de neste estudo querermos afirmar também que o povo afro-brasileiro tem uma
‘raiz cultural descendente e ascendente’ e que a ‘alma’ dessa cultura ¢ a religiosidade, que

também afirma a identidade, ¢ uma constatagdo primordial. Em primeiro lugar, ‘descendente e

27O interesse no desenvolvimento, neste topico, sobre a tematica afrodescendente partiu de um curso
organizado pelo Projeto de Cidadania e Cultura Religiosa Afrodescendente, que tem por objetivo o resgate da
historia, identidade e cidadania da populagdo negra no Brasil e Rio Grande do Sul, do Programa Gestando o
Diélogo Inter-Religioso e o Ecumenismo — GDIREC, da Universidade do Vale do Rio dos Sinos — UNISINOS,
onde publicaram um caderno que leva este tema: “A tematica afrodescendente: aspectos da historia da Africa e
dos afrodescendentes no Rio Grande do Sul” [por: Jorge Euzébio Assumpgdo, Adevanir Aparecida Pinheiro
(Org.) e José Ivo Follmann (Org.)] — In: Cadernos IHU, ano 5, n. 22, 2007.

'8 Em particular, as manifestagdes religiosas que sempre estiveram presentes em qualquer contexto destas
populagdes. Isso o dizemos e afirmamos mesmo tendo em conta o que ja foi observado quanto as proibi¢des para
qualquer tipo de manifestacado religiosa, espiritual. Percebem-se claramente nisto, uma ‘resisténcia’ fortissima e
historicamente trazida com cada povo africano, juntamente com a ‘fidelidade’ aos ancestrais, orixas e guias. Um
pouco disso tudo ¢ razdo desta pesquisa e o que procuramos demonstrar no decorrer da mesma.



44

ascendente’, remete a origem, traz presente todo sentido de uma realidade ancestral, escorada

12 Depois,

por uma raiz de geracdes, ja constituida na histéria da humanidade
teologicamente, remetendo a concep¢do criacionista origindria, procuramos significar que o
povo afro-brasileiro se constitui como todos os demais povos, em igual dignidade perante o
Criador, que ‘cria do nada’ — criatio ex nihilo — e que por amor, historicamente, faz se
desenvolver a partir do mesmo ato criador, e deseja, nesta interpretagao de fé, manter nesta
genealogia criacional, juntamente com todo cosmos criado. E semelhante o entendimento que
se atribui em varias religides € que em particular numa compreensdo de origem africana
simboliza Olorum (compreendido também como o Inacessivel)'*’. Mas, para que esteja bem
explicitado, nesta no¢cdo em que trazemos a maneira Yorubd de nomear, também em outras
denominacgdes religiosas ddo o mesmo carater de importancia a Divindade como Criador, que
se chama de diversos nomes, mesmo entendendo ndo serem reduzidos a uma s6 compreensao,
como no caso dos Hebreus que chamam ao Criador de Elohim, ou na tradigdo judaica outra
compreensao a partir de lahweh, entre alguns indigenas t€ém-se uma nogao a partir de Tupa, os
Gregos de Theos, os Macuas de Muluku, os Portugueses de Deus, os Espanhoéis e Latino-
americanos de lingua espanhola e castelhana de Dios, os Ingleses e Norte-americanos de God.
Ele, porém, permanece sendo o Ser Supremo. Isto que fez com que também o Papa Paulo VI
desse como certo a maneira de interpretar e o jeito de se falar sobre o mesmo ‘Deus Unico’,
como causa primeira e ultima, e que se constitui no elemento comum de se traduzir a nogao
das varias tradigdes monoteistas em consonancia com a tradi¢ao africana'®'. Cabe, porém,
nestes contextos, perguntarmos pelas defini¢des biblicas herdadas se ao criar-nos, quis Deus
dividir-nos em “ragas”, crengas ¢ ideologias. Melhor acreditar que ndo, do ponto de vista
teoldgico, e que se verifica pela historia das grandes divisdes entre os proprios seres humanos
como criaturas perante o Criador' .

Percorrem-se muitos estudos sobre as dimensdes do ‘ser afro’, que ndo exclui

% Donde vém a compreensdo arqueologica da origem e da evolugdo do género humano pela hipotese de
radiagdo (Out of Africa), onde se propde que os humanos modernos evoluiram a partir de uma populacdo de
Homo sapiens arcaicos entre 200 a 100 mil anos atras. Este grupo migrou da Africa e substituiu todas as
populagdes humanas no mundo. Portanto a espécie atual descende desse grupo que apareceu na Africa (ver em:
http:// www.assis.unesp.br/egalhard/humanev , datada em 13 de Fevereiro de 2009).

30 Mais a frente aprofunda-se esta manifestacio de Deus, na religiosidade afro-brasileira e nas expressoes
africanas de fé.

BICf. PAULO VI, Carta Apostélica Africae Terrarum, n. 8.

132 . , . . . - e~
32 As guerras, os conflitos e a propria atitude colonizadora de alguns sobre outros comprovam estas divisdes
humanas ou os impetos de rebeldia das criaturas humanas desumanizadas.



45

necessariamente, o fato de se valorizar o ‘ser-humano’ levando em conta a especificidade que
ha entre os demais seres humanos. Segue na compreensao de valorizar uma dimensao tao
fundamental quanto o entendimento sobre as identidades culturais, por exemplo. No final
deste assunto, observamos que ndo precisamos procurar muito para notar que a tematica
afrodescendente além de despertar os proprios interessados nesta historia que se fazem cada
vez mais presentes nesta discussdo. Alids, qual seria o motivo de interesse, perturbacao ou
conciliagdo com a tematica afrodescendente? Onde se fundamenta a questdo? O que mais
notamos por onde se faz o caminho do estudo é que prevalece, na grande maioria, os/as
“solidarios/as” pela causa como opcdo engajada, postura e organizagdo nos movimentos em
torno dessa relagio'*’. Também, percebemos a abertura que se d4 para um pouco mais adiante
aprofundar o estudo e tentar entender o que significa uma constru¢do de identidade, ou uma
afirmacdo da mesma. Moram ai algumas das intengdes de se voltar sempre a discussdo desta
tematica, ou o fato de se perseguir por estes assuntos, ou seja, exatamente no ponto em que a
ideologia entra no jogo dos interesses, ou na pauta da discussdo sobre a questao das
discriminacdes (étnicas, raciais, politicas, sociais, econdmicas, dentre outras). A teologia, em

todas essas abordagens, se insere na reflexdo para debater e aprofundar.

1.3 O CONHECIMENTO E A AFIRMACAO DA IDENTIDADE CULTURAL

O conhecimento ¢ fator de afirmacdo de identidade e o ‘conhecimento’ s6 pode vir
antes do ‘re-conhecimento’, pois s6 se pode reconhecer aquilo que antes ja fora conhecido.
Entdo, ¢ importante afirmar que o conhecimento ¢ o fundamento para o reconhecimento,
como caminho para a afirmag¢do da identidade individual e coletiva, cultural. Logo, as grandes
conquistas pessoais € comunitarias partem de uma mogao interior existente em cada “ser
humano” e o mesmo necessita de conhecer-se para afirmar-se enquanto sujeito consciente de
seus direitos assumidos e reconhecidos perante os outros. Desse modo, o ser humano nao se
conhece 50, mas em comunhao e, por isso, necessita ser reconhecido, antes disso, “conhecido”

por si mesmo e pelo outro. Somente nos reconhecemos ‘com’ o(s) outro(s).

133 Queremos significar por este termo de “solidarios”, aqueles/as que tomam uma postura politica de assumirem-

se ou identificarem-se como descendentes de africanos ou com a causa afro, “feita a opgdo por eles mesmos”, e,
por isso, africanizados, ou afro-americanizados, sem deixar de levar em conta as outras culturas também
ancestrais que originaram a maioria dos descendentes deste nosso chdo, como € o caso dos “amerindios”.
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1.3.1 Conhecimento e afirmacgéo da identidade dos afr o-americanos

. 134
Conhece-te a ti mesmo

O conhecimento move o sujeito a partir de si para uma libertagdo ‘interior’ e ‘exterior’
que depende da relacdo com o meio (o outro, o mundo). Em seguida, ressalta-se a necessidade
de reconhecimento, como um segundo passo neste processo de afirmacgdo da identidade.

No documento da quinta Conferéncia Episcopal Latino-Americana (CELAM), no
décimo capitulo com o tema ‘Nossos povos e nossa cultura’, apresenta um estudo sobre o
conhecimento das origens culturais e religiosas, como as identidades dos povos latino-
americanos. Neste, quando se utiliza da expressdo ‘nossos povos’, referindo-se também aos

1 . 1
135 & um ‘reconhecimento’*® de uma

afro-americanos, parece entender como uma ‘assuncao
identidade destes povos com suas culturas. Mas, como afirma Paulo Suess, o documento nao
aprofunda, pois “tem um olhar genérico e universal sobre os afro-descendentes™’. O anseio
por dignidade destes povos emerge a séculos para o reconhecimento das Igrejas na América
Latina, que infelizmente calou e ndo deu a devida importancia em querer relacionar “a cultura
com a evangelizagcdo, a educagdo como bem publico, a pastoral urbana, a preocupagdo no
sentido da unidade e fraternidade dos povos, a integracdo dos indigenas e afro-americanos

como caminhos de reconciliagio e solidariedade”'®

. Exatamente por isso, o didlogo com as
culturas pode vir a ser uma experiéncia de fé e de responsabilidade, tal como o didlogo com as
religides de matrizes africanas e com suas experiéncias que podem trazer sentido de

‘assuncdo’ e de encontro com este universo religioso, cultural e identitario latino-americano.

134 <Gnothi Seauton’ (do grego antigo: yv®d0t oeavtév, “conhece-te a ti mesmo™), aforismo que tradicionalmente
estava inscrito nas paredes do Templo de Apolo em Delfos, na Antiga Grécia, e que ¢ muito citado pelo filésofo
Sécrates nos relatos de seu pupilo, Platdo. O oraculo do templo teria proclamado Socrates o homem mais sabio
na Grécia, ao que Socrates respondeu com a célebre frase: “So sei que nada sei”. [in: http://wikipedia.org].

133 Paulo Freire define bem o sentido desta concepgdo de assungio, que no seu modo de entender passa pela
significancia e importancia deste verbete: “O verbo assumir ¢ um verbo transitivo e que pode ter como objeto o

proprio sujeito que assim se assume” [in: FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia, p. 41].

36« seguimento de Jesus (...) passa também pelo reconhecimento dos afro-americanos como desafio que nos
interpela para viver o verdadeiro amor a Deus e ao proximo” (cf. n. 532 do Texto conclusivo da V CELAM).

137 Cf. SUESS, Paulo. Diciondrio de Aparecida: 40 palavras-chave para uma leitura pastoral do documento de
Aparecida, p. 14.

B8 CE. Texto conclusivo da V Conferéncia do Episcopado Latino-Americano e do Caribe, 2007, pp. 215-241.
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Principalmente, se considerarmos o fato de que “os afro-americanos constituem uma das
raizes da identidade latino-americana e caribenha que foi arrancada da Africa e trazida para ca
como gente escravizada™>’. Assim, dialogar implica envolver-se com este “outro”, “para este
outro”, e assumi-lo com a responsabilidade devida, de unidade e reciprocidade, mesmo na
diversidade que ha neste envolvimento. Como na relagdo do ‘Préximo’, Bom Samaritano,
com aquele ‘outro’ que estd caido a beira do caminho (cf. Lc 10, 30-35). Exatamente essa ¢ a

relacdo entre duas pessoas distintas, mas que fazem uma experiéncia divinizada de assumir

um ao outro, assim como demonstra Lévinas:

Estar sob o olhar sem descanso de Deus ¢ precisamente, em sua unidade, ser
portador de um outro alguém — carregador e apoiador —, ser responsavel por esse
outro, como se a face, entretanto invisivel, do outro prolongasse a minha e me
mantivesse alerta em nome de sua propria invisibilidade, em nome do imprevisivel
do que nos ameaga. (...) Maneira essencial para o ser humano de estar exposto até o
ponto de perder a pele que o protege, pele tornada totalmente face, como se,
nucleando em torno de si, um ser sofresse uma desnucleacdo, e desnucleando-se,
fosse “para o outro”, antes de tudo, dialogo!'*’

Pode também haver dificuldades no didlogo, como a preferéncia ao nao
compartilhamento, que se faga dentro de um aprendizado acerca daquilo que se desconhece,
fora do académico ou distante das proprias verdades irrenuncidveis, mas mal interpretadas.
Pois ninguém precisa renunciar sua fé, ou sua verdade, para aceitar dialogar com o ‘diferente’,
mas necessita sim ‘estar aberto’ para aprender do ‘outro’, ou para acolher simplesmente o
‘outro’ naquilo que ele é. Isso tudo, sem pautar-se sobre o simbolo do medo, que evita entrar
em discussdo, com énfases exageradas, indignas de se dar importancia, frente a qualquer
mengio que tenha caréter de afirmacio de uma identidade ou cultura religiosa'*'. No dialogo
que a pesquisa teoldgica estabelece no mundo inter-religioso e pluri-cultural, busca-se dar
énfase as culturas, as religiosidades e experiéncias que durante muito tempo foram negadas,
rejeitadas e discriminadas, e também dialogar sobre outros pontos emblematicos, como:

Género, Economia ou Ecologia. Desse modo, podemos relacionar os assuntos que se

% Lendo o nimero 88 do documento de Aparecida, aprofunda-se a interpretagdo deste ponto (in: SUESS, Paulo.
Dicionario de Aparecida, Op. cit. p. 13).

140 Cf. LEVINAS, Emmanuel. Do sagrado ao santo: cinco novas interpretagdes talmidicas, p. 144.

14! Principalmente quanto a posturas de pessoas religiosas e evangelizadoras que se manifestam em varios meios
de comunicagdo, como em folhetos, boletins, que orientam o povo a se ter cuidado no trato com o envolvimento
a determinados cultos, ou religides — como o que se percebe acontecer frente a Umbanda e ao Candomblé, por
exemplo.
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interligam, ndo sendo consideradas separadamente umas as outras. As distingdes sdo
necessarias, mas as inter-relacdes sdo mais importantes no processo de didlogo e
interdisciplinaridade'**, mesmo nos ‘desvios’ criticos da reflexdo tedrica. E esse o caso em
que os clamores, dos gritos ecoados a partir do ‘outro’ da cultura, que ¢ diversamente
apresentado para a relacdo e como pressuposto. Assim, apresenta Seyla Benhabib ao refletir o
tema “Nous” et les “Autres” (We and the Others)'*. Um dos maiores desafios se expressa na
historia da Evangeliza¢do, ou da Pastoral, em vérias localidades do Brasil. H4 o fato do
desconhecimento dos ‘evangelizadores’, com posturas de defesa ou de ataque ao que se
considera errado, falso e perigoso para as “almas” dos fiéis. Podemos perceber isso neste

relato missiondrio sobre a Umbanda, como um dos exemplos de alerta:

Fago breve aceno a religido da Umbanda que é muito conhecida no Brasil. Veio com
os escravos africanos, comprados na Guiné, ¢ vendidos no Brasil, para trabalhar na
cultura do Café e do algoddo. Pela nomenclatura dos seus ritos, nota-se que a
maioria dos escravos era proveniente de nossa missdo na Africa, ou seja, Congo-
Angolana. Houve sincretismo entre a Umbanda e os cultos dos indigenas brasileiros.
E um paganismo animista, banhado com elementos cristdos, com catecismo
extravagante, de dificil compreensdo. Chamam-se “Terreiros”, os lugares das
reunides e culto, chegando perto de 2.000, s6 na regido de Curitiba, conforme
informagdes obtidas. Tantas ndo sdo as Igrejas e capelas catolicas nesta mesma
regido. Neles pratica-se a Macumba, que sdo rituais com mesclas de espiritismo e
mediunidade, e folclore, com simbolos africanos. A literatura sobre a Umbanda e as
conversas com alguns dirigentes desta religido deram-me a impressdo que, apesar da
compreensdo ¢ abertura atual da Igreja Catolica, os rituais dos Terreiros ndo tém
perspectivas de aculturagdo. Um fato que faz questionar ¢ que hoje a Umbanda conta
com adeptos ndo s entre o povo humilde, como negros e caboclos, mas também
com pessoas da sociedade de bom nivel cultural. A supersticdo, a ignorancia da
doutrina cristd e a curiosidade afastam alguns fié¢is da Fé catolica. (...) cientes da
presenca dos adeptos da Umbanda em suas Pardquias, devem alertar o seu rebanho
sobre este perigo e esclarecer os simpatizantes sobre a doutrina do catolicismo e a
pratica da verdadeira fé. Por vezes, devem lembrar os fiéis a contradigdo dos que,
participam da Umbanda e levam seus filhos para o batismo na Igreja; freqlientam os
Terreiros e participam da Mesa da Comunhzo.'**

2 Explicitagdo contra posturas de “conservagdo” ou “defesa” do que seja considerado o unico motivo pelo qual
se apresenta como ‘o melhor’ para os outros pensarem, ou a linha de reflexdo correta para determinar quais os
verdadeiros e os falsos sistemas de pensamento no mundo (como ao afirmar que algo deve ter uma logica ou um
consenso ditado para todos os demais, desprezando o conhecimento cultural dos povos, seus conflitos e suas
peculiaridades que fogem do bojo cultural dominante. Desse modo, também uma teologia ocidental ndo expressa
tudo o que de mais adequado se pode refletir sobre Deus ou a verdadeira experiéncia ¢ conhecimento sobre Ele
pela revelag@o a um s6 povo, de uma tnica forma. Enfim, as no¢des de verdade para um grupo de pessoas nio
pode significar a Ginica ordem para todos).

143 Cf. BENHABIB, Seyla. The claims of culture: equality and diversity in the global era. Princeton University
Press, Princeton and Oxford, New Jersey, 2002, pp. 24-25.

1% Boletim Interno da Provincia Sdo Lourengo de Brindes dos Frades Menores Capuchinhos do Parana e Santa
Catarina (Brasil). Ano XIV - Numero 173 - Especial - 31 de julho de 2008, pp. 83-84.
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Recorda Paulo Suess que verdadeiro conhecimento dos povos tradicionais na América
Latina envolve e significa também “conhecer os valores culturais, a historia e as tradi¢cdes dos
afro-americanos, entrar em diadlogo fraterno e respeitoso com eles, ¢ um passo importante na
missio evangelizadora da Igreja™'®. Assim, é preciso formar as estruturas mentais de cada
pessoa que age no processo de ensino e evangelizacdo, bem como no reconhecimento ético,
responsavel dos seres humanos, de suas identidades. Toda cultura traz consigo os valores
morais, 0s simbolismos que representam uma constru¢do carregada de sentido. Nesta
formagdo para o respeito e a dignidade humanas, a valorizagdo ocupa um espago fundamental
que se pode dar a cada povo, a cada cultura com suas manifestagdes, bem como toda
expressdo humana (de cunho artistico, de culto e de religiosidade) que advém destas. Assim, o
sentido de valorizagdo das culturas parte deste aspecto: com a liberdade de valorizar as
culturas como uma realidade propria, a teologia pode tornar-se um caminhar a partir dos

sujeitos proprios de sua identidade. Dai a necessidade do resgate pela via da “alteridade’'*°.

1.3.2 Resgate do ‘outro’ pelaviada alteridade

"Cada vez que tomamos verdadeiramente a sério o outro em sua alteridade, somos

convidados a uma melhor inteligéncia de nossa identidade". E necessdrio passar
. . . . 147

pelo "desvio" do outro para se poder encontrar a verdadeira identidade.”

Para aprofundar este assunto citamos um recorte que fez Faustino Teixeira, num
capitulo sobre “o desafio do mistério da alteridade”, onde ele reflete sobre a importincia
fundamental de se resgatar na discussdo teoldgica as questdes identitarias em paralelo a

dimensao de alteridade, recuperando que:

143 Cf. SUESS, Paulo. Diciondrio de Aparecida, p. 15 (referindo-se ao niimero 532 do documento da V. CELAM
- Aparecida).

1460 sentido de alteridade que gostariamos de expressar ¢ 0 mesmo que representa a compreensao trazida sobre
o Outro em Lévinas, como projeto de reconstrucdo dos seres humanos, sua linguagem em face da relagdo com a
vulnerabilidade social, historica, como seres em situagdo e condi¢do de opressdao dentro do contexto cultural e
estrutural na América Latina. O teblogo Paulo Suess traz presente em ‘Travessia com Esperancga’ alguns desafios
para a teologia, que se concretiza enquanto projeto de alteridade. Por isso tudo, esta aqui expresso o sentido do
resgate enquanto alternativa viavel para se buscar concretamente nas vivéncias, inter-relacionais, principalmente
e preferencialmente, com os grupos onde a vulnerabilidade ética, social, historica ¢ bem maior.

"7 Cf. TEIXEIRA, Fautino. O desafio do mistério da alteridade, p. 91.
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Nao pode haver no didlogo epoché dos valores e convicgdes que delineiam as
identidades, mas sim uma firmeza que se mantém aberta e disponivel para as
surpresas de Deus e o mutuo enriquecimento: alongar as cordas, mas reforgar as
estacas. Ndo pode haver contradi¢do entre a firmeza de posi¢do e a disponibilidade
dialogal. Como indica Hans Kiing, “a abertura teoldgica em relacdo as outras
tradicdes de modo algum exige a suspensdo das proprias convicgdes”’. Quando
animada pela disponibilidade de abertura, a identidade mantém acesa a chama do
aprendizado ¢ a humildade para receber e partilhar os valores positivos que estdo
presentes no patriménio espiritual das tradi¢des em questdo.'*

Esta categoria de “alteridade” pode significar muito para todas as teologias num
contexto atual. Em linhas gerais podemos sublinhar que alteridade parte, etimologicamente,
do termo Alter que pode vir a significar “outro/a” como habitualmente se costuma traduzir.
Porém, ndo se chega simplesmente nesta interpretagdo sem antes percorrer um outro caminho
necessario para perceber de onde, como e quando podemos chegar a entender alteridade na
relagdo com a constru¢do de uma identidade. Dessa forma, Faustino Teixeira em “o desafio
do mistério da alteridade” considera que “o reconhecimento e a acolhida da diferenca
emergem hoje como contrapontos a logica excludente da identidade egocéntrica que marcou a
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modernidade e sintonizam um momento novo de busca de sentido” , e continua afirmando,

citando Bruno Forte, que:

A grande questdo do nosso presente, caracterizado pela crise da identidade saturada
de ideologia, ¢ cada vez mais a do reconhecimento e da acolhida da alteridade e da
diferenga. Trata-se de redescobrir o Outro, a partir de sua dimensdo absoluta e
transcendente e de traduzir esta experiéncia em palavras, tornando-a comunicativa e
libertadora para todos.">

E, por isso, “essa questdo da alteridade tem provocado no campo teoldgico atual, e
particularmente no campo catdlico, um “desarranjo” de proporg¢des inusitadas. Num territorio
sempre caracterizado pela homogeneidade e pelo predominio das certezas identitarias, a
emergéncia do desafio do outro e do pluralismo a ele associado provoca acomodagdes

. A 151
incomodas”.

18 Faustino reflete como se apresenta a relagdo entre alteridade ¢ identidade, através do didlogo e da abertura
teologica citando Hans Kiing em: H. KUNG. Projeto de ética mundial: uma moral ecuménica em vista da
sobrevivéncia humana. Sdo Paulo: Paulinas, 1992, p. 139. Para este autor, “a posi¢do fundamental do verdadeiro
ecumenismo ¢ a disposicdo ao didlogo dentro da firmeza de posi¢do” (In: Teologia e Pastoral, p. 92).

" 1bid. in: Teologia e Pastoral, p. 85.

139 Cf. FORTE, Bruno. Teologia in dialogo, p. 5 (In: Teologia e Pastoral, p. 84).

"Tbid., KONINGS, Op. cit. p. 85.
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No capitulo de “Humanismo do Outro Homem” em que Lévinas reflete sobre um
tema de “sem identidade”, cita um trecho do Talmud de Babilonia no Tratado Aboth 6a em
que pergunta: “Se eu ndo responder por mim, quem responderda por mim? Mas se eu
responder somente por mim, sou eu ainda eu (moi)?”">* Esta breve elocugdo traz consigo
uma importante interpretacdo a respeito do “outro”. O outro ¢ quem me faz ser quem sou
naquilo que esta voltado para o sentido de alteridade, intimamente relacionado a identidade. O
“outro” necessariamente me move ¢ me da possibilidade de ser quem sou, “eu”, e neste
aspecto esta presente o sentido de identidade como reconhecimento de si através do outro.
Que pode ficar categorizado pelo termo alter, do latim. Logo, ndo teriamos um alter-ego, mas
um “alter-do-ego” (um “outro-do-eu”). Por isso se dird mais a frente, na mesma obra, que “o
Desejo do Outro, que nodés vivemos na mais banal experiéncia social, ¢ o movimento

95 153

fundamental, o ela puro, a orientacdo absoluta, o sentido e, continua dizer que:

(...) a expressdo, antes de ser celebragdo do ser, ¢ uma relagdo com aquele para quem
eu exprimo a expressdo e cuja presenca ja € requerida para que meu gesto cultural de
expressdo se produza. (...) Eu me reencontro diante do Outro. Ele ndo é nem uma
significag@o cultural, nem um simples dado. Ele ¢ primordialmente sentido, pois ele
o confere a propria expressdo, ¢ ¢ por ele somente que um fendmeno como o da
significago se introduz, de per si, no ser.'*

Neste sentido, “a analise do Desejo, que convinha primeiro distinguir da necessidade e
que delineia um sentido no ser, precisar-se-a pela analise da alteridade para a qual o Desejo se
1 . . .
move.”'> Pois, “o Outro estd presente numa conjuntura cultural e dela recebe sua luz, como

um texto do seu contexto. A manifestacdo do conjunto assegura sua presenca. Ela aclara-se

~ . - g 156
pela luz do mundo. A compreensdo do Outro ¢, assim, uma hermenéutica, uma exegese.”

A inteligibilidade ndo remonta para aquém da presenca, & proximidade do outro? E
ali que a alteridade que obriga infinitamente fende o tempo num entre-tempo
intransponivel: “o um” € para o outro de um ser que se desprende, sem se fazer o
contemporaneo do “outro” como um guardido-de-seu-irmdo, como um responsavel-

132 Cf. LEVINAS, Emanuel. Humanismo do outro homem. p. 109.

153 Ibid., LEVINAS, Emanuel. Humanismo do outro homem, Op. cit. p. 57.
4 Ibid., LEVINAS, Emanuel. Humanismo do outro homem, p. 57.

3 1bid., LEVINAS. Op. cit. pp. 57-58.

% 1bid., LEVINAS. Op. cit. p. 58.
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pelo-outro. Entre o um que eu sou e o outro pelo qual eu respondo, abre-se uma
diferenca sem fundo, que é também a ndo-indiferenca da responsabilidade,
significancia da significacdo, irredutivel a qualquer sistema. Nao-indiferenca que é a
proximidade mesma do proximo, pela qual se delineia, e s6 por ela, um fundo de
comunidade entre um e outro, a unidade do género humano, devedora a fraternidade
dos homens."”’

Aqui se afirma o ‘outro’ neste processo de alteridade, como um projeto de
‘reconstru¢do identitaria’ de seres humanos — em contexto de espoliacdo, pobreza e em suas
linguagens relacionadas com a vida social, cultural de condi¢ao estrutural na América Latina.

Neste sentido que se resgata em ‘Evangelizar a partir dos projetos historicos dos outros’*® e

3 r . b r . : )’159
em “Travessia com Esperang¢a: memdrias, diagndsticos, horizontes

os desafios para a
teologia, e para todos os demais setores que concretizam estes desafios como projeto de
alteridade. Acrescentamos, assim, no sentido de aprofundar uma leitura de Luiz Carlos Susin
sobre um importante autor deste projeto, Emmanuel Lévinas, em Homem Messianico'®.
Logo, Susin retoma a concepg¢do de Lévinas, na compreensdao de que “o outro ndo ¢ tanto
palavra que me conduz a Deus, é antes palavra de Deus que conduz o outro a mim”'°',

Explicando melhor, ele continua:

A palavra que Deus profere ndo ¢ sobre si, mas sobre o homem, como palavra ética
— seu dom e sua imagem — e ¢ mandamento e Lei. O outro ¢ enviado a mim para
uma histéria e um drama de responsabilidade ética. A conclusdo de nosso autor
hebreu € que a religido ndo necessita entdo de outro fundamento além da ética, ou
melhor, a ética é religido.'®*

Assim, o outro, para a compreensdo levinasiana, carrega consigo um imperativo ético
de responsabilidade quanto a sua historia, mas nao somente suas debilidades, mas sim valores
que transbordam sentidos e fundamento pratico inspirado ja pela Palavra de Deus. Essa
Palavra que ¢ sempre direcionada ao outro, como uma palavra ética, responsavel, expressa de

diversas maneiras: em seus ensinamentos, em suas vivéncias, em sua cultura que revela quem

"7bid., LEVINAS. Op. cit. p. 15.

138 Cf. SUESS, Paulo. Evangelizar a partir dos projetos histéricos dos outros — Ensaio de missiologia.
¢t SUESS, Paulo. Travessia com esperang¢a: memdrias, diagnosticos, horizontes.

10 Cf. SUSIN, Luiz Carlos. Homem Messidnico — uma introdu¢do ao pensamento de Emmanuel Levinas.
161

Ibid., O homem messidnico. Op. cit. p. 254.

"21bid., O homem messidnico. Op. cit. p. 254.
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‘ele’ € para mim.

1 163

1.3.3 Resgate da identidade negra pelo “rosto

Um Negro Catolico Baiano se aproxima bem mais de um Negro Candomblecista
Baiano de que de um Catdlico Dinamarqués, Inglés, Polonés ou Alemdo. (Luiz
Carlos Susin)

No resgate pela dimensdo de alteridade ética, humana e libertadora, concerne uma
abertura aos outros nas inter-relagdes historicas e contextuais pelo dinamismo da reconstrug¢ao
das identidades pelo “rosto”.'®* Esta reconstrucdo vem caracterizada por resisténcia, dialogo e
recuperagdo que se torna abertura a libertacdo dos condicionamentos, pois “a manifestacao do
rosto € o primeiro discurso. Falar ¢, antes de tudo, este modo de chegar por detrds de sua
forma, uma abertura na abertura. (...) A nudez do rosto ¢ um despojamento sem nenhum

ornamento cultural”'®

. Logo, o processo de escrita sobre essa realidade do resgate da
identidade, parte da consciéncia e da busca frente a cultura afro-amerindia que insere esta
pesquisa contextualmente refletida e concentrada na perspectiva afro-brasileira.

Alguns pesquisadores, numa dimensdo mais ampla que a realidade brasileira dos
povos afrodescendentes ndo somente elaboraram grandes obras, que foram e sao importantes
para tratar deste assunto, mas também identificaram-se no processo de pesquisa de campo.

Contudo, na compreensao de outros tedricos, como Stuart Hall, deveriamos atentar e entender

que nao significa serem identificacdes fixas, pois:

Dentro de nés hé identidades contraditorias, empurrando em diferentes dire¢des, de
tal modo que nossas identificagdes estdo sendo continuamente deslocadas. (...) a
medida em que os sistemas de significacdo e representacdo cultural se multiplicam,
somos confrontados por uma multiplicidade desconcertante ¢ cambiante de
identidades possiveis, com cada uma das quais poderiamos nos identificar — ao
menos temporariamente. '

19 0 filosofo e tedlogo Marcio Bolda da Silva apresenta que ¢ a partir das “idéias dusselianas, sobre o sentido do
rosto, como dependente da reflexdo levinasiana”. Assim, ha varias maneiras de se interpretar a partir do rosto do
outro, pois o rosto ¢ também: epifania, alteridade, provocagao, expressdo do contexto historico-cultural”, enfim.
(Cf. in: SILVA, Marcio Bolda da. Rosto e alteridade: pressupostos da ética comunitaria, pp. 63-75.

14 0 que Lévinas iria afirmar ao dizer que “o rosto fala” [Cf. in: LEVINAS, Emanuel. Humanismo do outro
homem, p. 59].

" 1bid. in: LEVINAS, Emanuel. Humanismo do outro homem, p. 59.

1 Cf. HALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade, Op. cit. p. 13.
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Cabe, particularmente, a quem se move na busca por uma identidade perdida, na
diaspora'®’, ou a quem se deixa impregnar pela cultura na qual participa. Quem nio faz este
movimento como sendo um processo seu, no aspecto pessoal ainda que seja pelo coletivo,
corre-se o risco de tornar-se um tedrico ou pesquisador alheio aquilo pelo qual faz uma
historia. Assim foram e testemunha-se que varios/as pesquisadores/as de campo descrevem
contraditoriamente antipaticos/as a determinada cultura ou povo, do qual ndo houve
identificacdo. Esse parece ter sido quase um exemplo estritamente voltado para a questdo da
pesquisa etnografica realizada por varios tedricos, um dos mais conhecidos ¢ Malinowski'®®.
Este importante pesquisador e tedrico foi a Nova Guiné em razdo de sua associacdo com a
antropologia britanica. E, relatam outros antropologos que ndo somente pelo fato de ser um
polonés ele ndo teve outro interesse sendo o da pesquisa como material do povo nativo
pesquisado e por ele denominado pela palavra inglesa nigger (crioulo)'®. Malinowski tinha,
portanto, a compreensdo de que ‘o pesquisador ¢ um personagem que paira acima dos
acontecimentos que relata’'”’. Vale ressaltar que o mesmo acontece ¢ pode acontecer com a
pessoa que se coloca num processo de trabalho ou vivéncias em determinada
P

comunidade/realidade que ndo se sente parte, quer seja essa de uma maneira ‘pastora

numa comunidade de fé e de experi€ncia conjunta de organizagdo social, ideoldgica ou

"7 Processo que determina a relagdo entre Africa e Brasil, a partir do povo africano historicamente sacado de
suas raizes e obrigado a manter durante séculos em condi¢do desumana, como forga escravizada de trabalho, mas
que também se manteve humilhado por violéncias, que era fruto da escravidao, neste lado do Atlantico. Para um
pertinente esboco da complexidade das construgdes atuais sobre o tema, indicamos na perspectiva interdiciplinar
o trabalho organizado pelo Congonés Muleka Mwewa (in: MWEWA, Muleka [org.]. AFRICA e suas didsporas:
olhares interdiciplinares).

1% Apods concluir o doutorado em fisica e matematica e de dois anos de estudos avangados, foi a Londres onde
iniciou seus estudos sistematicos de antropologia. Sua primeira obra de importancia foi um estudo documental
sobre A familia entre os aborigenes australianos, em 1913 [Conf. in: MALINOWSKI, Bronislaw. Um diario no
sentido estrito do termo. pp. 16-17].

19 Clifford Geertz critica Malinowski devido a isso, exprimindo o seguinte: A publicagio de “A diary in the
strict sense of the term” de Malinowski, alguns anos atras, tinha mais ou menos detonado a idéia de que
antropologos obtém resultados gracas a algum tipo de talento especial, geralmente chamado de “empatia”, ou de
“penetracdo sob a pele” dos selvagens. Nao sabemos exatamente a extensdo dessa crenca; mas, com o diario de
Malinowski, e sua revelacdo de um homem tdo absorto em si mesmo a ponto de fazer-nos imaginar que teria
empregado melhor o seu tempo se tivesse sido um poeta romantico, esta questio de como antropologos
obtinham seus resultados precisava ser discutida em termos menos subjetivos [In: GEERTZ, Clifford. O saber
local: novos ensaios em antropologia interpretativa. p. 19].

" 1n: orelha de pagina do livro: Op. Cit. MALINOWSKI, Bronislaw. Um didrio no sentido estrito do termo.

"I Na evangelizagio ou servicos em determinada comunidade e/ou realidade sdcio-cultural e eclesial.
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politica.
Hé uma forma de olhar aqui para a nogdo de Stuart Hall, de que a identidade cultural

. : A - C 172
contemporanea difere da ‘comoda visdo de uma identidade moderna e segura’

quanto as
suas origens. Muitos pesquisadores encaram nesta perspectiva a pesquisa sobre as identidades
com maneiras distintas de interpretar realidades difusas — ¢ sem a necessidade de tal
identificacdo, fazem valer deste critério, de Hall, como defesa a favor de uma postura
estritamente académica na relagdo com o campo da pesquisa. Aqui, aparece a necessidade de
completar a pesquisa sobre a tematica, com o olhar sobre outras abordagens e valores
interdisciplinares, pois cada ciéncia chega ao seu limite no cercar-se das experiéncias
humanas. E, mesmo nas ciéncias que transcendem ao humano, depara-se com limites como, a
modo de exemplificagdo, no caso do “sacrificio” considerado por Evans-Pritchard'”® uma

13174

‘representacdo dramatica de uma experiéncia espiritual’ ™, refletindo a religido Nuer:

“O que € essa experiéncia o antropdlogo ndo pode saber com certeza. Experiéncias
desse tipo ndo sdo comunicadas com facilidade mesmo quando as pessoas estdo
dispostas a fazé-lo e dispdem, para isso, de um vocabulario sofisticado. Ainda que a
prece e o sacrificio sejam agdes exteriores, a religido nuer ¢, em ultima instancia, um
estado interior. Esse estado ¢ externalizado através de ritos que podemos observar,
mas seu significado depende finalmente de uma tomada de consciéncia em relagdo a
Deus e ao fato dos homens serem dele dependentes e deverem se resignar a sua
vontade. Nesse ponto, o tedlogo toma o lugar do antropodlogo” (Evans-Pritchard
1956: 322).'

Em consideracdo a esta abordagem, ¢ fundamental dar enfoque a importancia que ha
na discussdo interdisciplinar, reconhecida por este antropdlogo que ndo somente obteve
resultados considerdveis em sua andlise, como soube respeitar e entende a cultura, as

linguagens e os espagos que deve se apresentar cada abordagem.

12 Cf. HALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade. p. 12.

17 Orientador de Godfrey Lienhardt, que partiu de pesquisas antropoldgicas sobre a Divindade e Experiéncia,
baseada em ‘A Religido dos Dinka’ (1978).

7 In: GOLDMAN, Marcio. 4 Experiéncia de Lienhardt: Uma Teoria Etnogrdfica da Religido. In: Religido e
Sociedade. p. 12.

"> bid. In: GOLDMAN, Marcio. Religidio e Sociedade, p. 12.
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2 EXPERIENCIASRELIGIOSASE IDENTIDADES CULTURAIS

O contexto interfere significativamente nas opgdes religiosas, enquanto vivéncia
pratica. A cada dia obtemos informagdes conflituosas de questdes relacionadas as religides do
mundo, o que causa muito desinteresse nas pessoas quanto ao pertencimento a alguma
‘denominagdo religiosa’. Logo, as crises'’® também sdo perceptivas neste atual contexto e se
tornam também questiondveis nas experiéncias buscadas por grande parte dos individuos, na
relacdo com um Deus ‘pintado’ como a imagem do homem contemporaneo, ou segundo uma
imagem ‘ideal’ (bom, justo, poderoso, misericordioso, préoximo, compreensivo, milagroso).
Junto a estas percepcdes, buscam-se respostas aos modos de ser e de viver, que poderia
sintetizar-se como a busca por uma ‘identidade religiosa’ que dé firmeza ao carater existencial
conflitivo do ser humano. Uma vez que a maioria das religides poderiam ser definidas por
‘ética’, nas mais variadas formas as indagacodes pela razdo da fé, nos questiona o que a
religido pode dizer a respeito do ‘sentido das coisas da vida’ ou da verdade sobre experiéncias
diferentes e da fé. O conflito religioso transparece como questdes profundas a serem
respondidas para uma solu¢do ao imperativo ético de convivéncia e de responsabilidade

humana, ecoldgica e espiritual.

Entre essas questdes mais profundas encontra-se, com certeza, o que passou a ser
chamado de “busca da identidade”. Como “politica da identidade”, “crises de
identidade”, “perda de identidade” ou “constru¢do da identidade”, o termo
“identidade” decerto tem sido muito aviltado nos tltimos tempos, sendo obrigado a
ficar a servico desta ou daquela causa, desta ou daquela teoria, desta ou daquela
desculpa. Mas, em si mesmo, isso corrobora o fato de que apesar de toda a criagdo
de jargdes e da circulagdo de slogans, e a despeito de todas as opinides
preconcebidas, ha algo de importante surgindo. Alguma coisa, alguma coisa muito
geral, esta acontecendo com a maneira como as pessoas pensam em quem sio, em
quem sdo o0s outros, € em como querem ser retratadas, denominadas, compreendidas
e situadas pelo mundo em geral. “A representagdo do self na vida cotidiana”, para
evocar a célebre expressdo de Erving Goffman, também se tornou uma questio
menos individual, um projeto menos pessoal, mais coletivo, talvez até politico.
Existem hoje, praticamente em toda parte, esfor¢os organizados, sustentados e
assiduos, e as vezes bem mais do que isso, no sentido de promover o destino
mundano desta ou daquela variedade de individualidade publica. O que temos aqui é
um concurso de espécies.'”’

176 Referindo-se com as de ordem pratica, no cotidiano das pessoas — desde as crises de fé em perspectivas
doutrinais e até as mais simples que se coadunam com a realidade psicologico-afetiva, racional do ser humano
contemporaneo.

""" Cf. GEERTZ, Clifford. Nova luz sobre a antropologia. p. 156.
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Geertz apresenta que nem todas essas espécies sdao “religiosas, pois quando se
pergunta a alguém sobre quem ele €, ou ‘o que ¢’ a resposta tem probabilidade de ser: étnica
(sérvio), nacional (autraliano), supranacional (africano), lingiistica (franc6éfono), ou mesmo
racial (branco) ou tribal (navajo), além de toda sorte de combinagdes destas, como religiosa —

. , . yqe . 178 . ~
batista, mérmon, budista, catolico ou rastafari”.” " Essas consideragdes levantadas por Geertz

? abrindo um horizonte de

trazem implicagdes para além de sua intencionalidade,'’
entendimento sobre a importancia da reflexao sobre o que converge o ‘pensar cada espécie’.
Cada qual traz consigo as bagagens de conflitividade e de perspectivas frente ao leque das
conjunturas que entrelagam-se na teia dos significados. Para entender esse horizonte, procura-
se situar na reflexdo a espécie religiosa e cultural do individuo, donde desemboca as

experiéncias de fé¢ e de buscas das identidades forjadas nesta ‘relacdo’ pela coletividade. O

que nao impede o olhar, o sondar, outras perspectivas, no campo antropologico, por exemplo.

2.1 A RELIGIAO COMO ‘ALMA DA CULTURA’

Voltamos a refletir a cultura, porém nesta ocasido tendo como enfoque a religido, e
essa como ‘alma’ da cultura. Embora possamos falar de cultura de massa, cultura popular, sob
o veio da expressividade dos simbolos que sao manifestados, o dinamismo que cria a cultura
também sdo desenvolvidos no interior da religido. Aqui, portanto, esbocamos um
entendimento que nos detemos para considerar que a religido também forma a cultura, de
modo muito peculiar, que também se modifica conforme cada época, a seu modo,
empiricamente constituida. Assim tal como apresenta Milton Santos ao pensar sobre as
condi¢des empiricas de uma mutacdo: “a partir das migracdes politicas ou econdmicas, a
ampliacdo da vocagdo atual para a mistura intercontinental e intranacional de povos, ragas,
religides, gostos, assim como a tendéncia crescente a aglomeracdo da populacdo em alguns

59180

lugares De certo modo, quem contribuiu para tal aglomeracdao, concentragdo e

178 1bid., GEERTZ, Clifford. Nova luz sobre a antropologia, p. 156.

17 Que seria perguntar, ou tentar esclarecer: por que as espécies religiosas e as tensdes entre elas passaram a ter
tamanho destaque? E: Por que as comunidades de fé tornaram-se, em tantos casos, os eixos em torno dos quais

gira a luta pelo poder?

180 Cf. SANTOS, Milton. Por uma outra globalizagdo, p. 145.
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organizacdo de sociedades no decorrer da histéria foram, sem duavida, as instituicdes
religiosas. E, cada qual, nestes diferentes cendrios, desenvolveu um “corpo de doutrinas,
codigos, simbolos” que serviram para formar a sociedade que hoje temos.

Antes foi explicada por outros teoricos que, além do aspecto cultural, a religido
também exerce papel importante para a formagdo moral. Em sua obra “As formas elementares
de vida religiosa”, Durkheim procura demonstrar o papel em que a religido ocupa no
desenvolvimento moral das sociedades, explicando que em todas elas, as crengas e os valores
mais importantes para o “bem comum”, no convivio social, e na reproducdo das mesmas,
foram também considerados sagrados, adquirindo até um carater de obrigatoriedade para
todos os seus membros. Assim, a religido passa ter uma funcdo central na orientacdo da
conduta moral dos individuos. Por isso, Durkheim vincula a ordem social a uma caracteristica
religiosa da coletividade, onde antes de qualquer outro aspecto, a religido seria ‘coisa social’ e
as representagdes religiosas exprimem realidades coletivas. O que Durkheim apresenta, é que
a religido mantém a coesao social e, assim, podemos perceber que no seu modo de pensar,

uma crenga religiosa ndo pressupde, necessariamente, a associacao ao sobrenatural.

Assim ha ritos sem deuses, ¢ hd até ritos dos quais derivam deuses. Todas as
virtudes religiosas ndo emanam de personalidades divinas e ha relagdes cultuais que
tém objetivos diferentes do de unir o homem e uma divindade. A religido ultrapassa,
portanto, a idéia de deuses ou de espiritos e, por conseguinte, ndo pode definir-se
exclusivamente em fungdo dessa Giltima."®'

A idéia de religido como “alma da Cultura”, embora seja reproduzido por outros
autores e que ndo vemos muito explicitada nas obras de Durkheim, podemos dizer que teve
nele um ponto de destaque, dado a sua interpretagdo da importancia da mesma tanto para a
sociedade, como lemos, e por isso as culturas — como elementos fundantes da mesma
sociedade. O mesmo se pode perceber partindo de Mircea Eliade, que retoma conceitos de
Durkheim, na introdu¢do de sua obra, O Sagrado e o Profano, e que faz também uma alusdo a
Rudolf Otto, em ‘Das Heilige’ (1917). Nesta afirma a perspicéacia do desenvolvimento tedrico
sobre a analise das modalidades da experiéncia religiosa. Assim, Mircea elogia Otto ao dizer
que era dotado de grande finura psicologica e fortalecido por uma dupla preparacao de
tedlogo e de historiador das religides, porque conseguiu esclarecer o contetido e os caracteres

especificos desta experiéncia, pois:

'8! Cf. DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa. p. 67.
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Negligenciando o lado racional e especulativo da religido, Otto encontrou-se
sobretudo no seu lado irracional. Porque Otto tinha lido Lutero ¢ compreendera o
que quer dizer, para um crente, o “Deus vivo”. Ndo era o Deus dos fildsofos, o Deus
de Erasmo, por exemplo; ndo era uma idéia, uma nogdo abstrata, uma simples
alegori?gzmoral. Era, pelo contrario, um poder terrivel, manifestada na “célera”
divina.

No que se refere a experiéncia do sagrado, particularmente referindo-se ao Mito,
Mircea fala em reatualizagdo dos mitos, ou seja, na experiéncia religiosa faz-se necessario

reatualizar os mitos, de forma que:

Nao ¢ sem interesse notar que o homem religioso assume uma humanidade que tem
um modelo trans-humano, transcendente. Ele s6 se reconhece verdadeiramente
homem na medida em que imita os Deuses, os Herdis civilizadores ou os
antepassados miticos. Isto € o mesmo que dizer que o homem religioso se quer
diferente do que ele acha que é no plano da sua existéncia profana. O homem
religioso ndo ¢ dado: faz-se a si proprio, ao aproximar-se dos modelos divinos. Estes
modelos, como dissemos, sdo conservados pelos mitos, pela historia das gesta
divinas. Por conseguinte, o homem religioso, também se considera feifo pela
Historia tal qual o homem profano: mas a unica Historia que o interessa ¢ a Historia
sagrada revelada pelos mitos, quer dizer, a historia dos deuses (...). O que € preciso
sublinhar ¢ que, desde o inicio, o homem religioso situa o seu proprio modelo a
atingir no plano trans-humano: o revelado pelos mitos. O homem sé se torna em
Verdadeiro1 8}310mem conformando-se ao ensinamento dos mitos, quer dizer imitando
os deuses.

Ainda na perspectiva do entendimento sobre a nog¢do de que a religiosidade se
caracteriza como alma, ou elemento importante, fundante, para a cultura, Johnson a define
como ‘um ordenamento social construido para oferecer uma maneira participativa, coletiva,
de lidar com aspectos desconhecidos e incognosciveis da vida humana’'®. Assim também
acontece na dimensdo cultural, que nem tudo se pode abarcar para conhecer, mas se pode
estudar, aprofundando o conhecimento. Enquanto que para Berger ‘a religido ¢ o

5185

empreendimento humano pelo qual se estabelece um universo sagrado’ ™. A dimensdo

simbolica da religido fornece os padrdes culturais da sociedade, considerando ‘o simbolo

82 Cf. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano — a esséncia das Religides. p. 23.
' Ibid. ELIADE, Mircea, p. 112.
'8 Cf. JOHNSON, Allan G. Diciondrio de sociologia: guia pratico da linguagem socioldgica. p. 196.

"85 Cf. BERGER, Peter L. O dossel sagrado: Elementos para uma teoria sociolégica da religido. p. 38.
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como uma metafora, uma imagem que representa um conceito’ '

, que, neste caso, detemo-
nos a referi-la associando com o conceito de ‘alma’. No entanto, mais do que representacdes
conceituais a religido representa também uma experiéncia de fé concreta, vivencia ligada as
culturas dos povos e a experiéncia que se faz praticando a religiosidade. Logo, a pratica da
religido esta relacionada aquilo que mais classifica o ser cultural do ser humano. Pois assim, a
histéria atesta as varias manifestagdes religiosas presentes na vida dos seres humanos desde a
antiguidade, desde a origem, pois os mitos antigos t€ém na sua grande maioria crengas €
manifestagdes religiosas que buscam sentidos e explicacdes para a origem de todas as coisas.
Também, a celebracdo da existéncia de cada realidade que faz parte da vida humana, com
‘liturgias’ proprias, de acordo com cada cultura.

Ha limites, porém, como lacunas que ndo sdo preenchidas pela antropologia e nem
pela sociologia. Contudo, a teologia em suas fontes miticas e literarias sobre a religido pode
abranger além do aspecto da causalidade, a ‘alma’ que se configura no préprio ‘sentido’ da
mesma'®’. Ou, além de defini¢des substantivas e funcionalistas da religido, a teologia

188

mergulha na reflexdo sobre o ‘lugar’ em que o insondavel ocupa ~°. Disso os socidlogos

podiam admitir que o conceito ndo ¢ capaz de abarcar, sendo perscrutando a(s) experiéncia(s)

da fé vivida na pratica pelos crentes, como se atesta e se percebe.

A definicdo substantiva da religido desencorajou alguns estudiosos de formularem
questdes acerca do sentido da religido: eles ficavam satisfeitos com uma explicacao
sumamente factual. Esta abordagem facilmente fazia com que a religido, todas as
religiGes, aparecessem como dominio do incrivel, do primitivo, do obscuro, do
mundo irreal fundamentalmente em conflito com a racionalidade moderna. Acontece
também, evidentemente que os funcionalistas, concentrando-se no papel social da
religido, descuram o sentido que a religido tem para os que a praticam. Weber jamais
esqueceu que a compreensdo da religido permanece incompleta enquanto ndo se
atenta ao sentido que ela tem para os crentes. O proprio Parsons, que desenvolveu a
abordagem funcionalista, observa que esta abordagem facilmente leva a esquecer
que a religido ndo se esgota na dimensdo social, que ela tem de fato referéncia ao
mundo invisivel.'¥

"% Ou um conjunto de simbolos sagrados, tecido numa espécie de todo ordenado, é o que forma um sistema
religioso. Para aqueles comprometidos com ele, tal sistema religioso parece mediar um conhecimento genuino, o
conhecimento das condi¢des essenciais, nos termos das quais a vida tem que ser necessariamente vivida
(GEERTZ, Clifford. 4 religido como sistema cultural — in: A interpretacdo das culturas, p. 146).

87 Mais que perguntar sobre o sentido da causa a teologia fundamenta-se na considera¢do da vivéncia para a
causa, na razao pela qual se move, se vive e se cré.

" Do que se pode chamar de locus theologicus (lugares teoldgicos), que alguns autores ja se debrugaram melhor
e que no final deste estudo pretende-se chegar para apontar com mais clareza.

'8 Cf. BAUM, Gregory. Defini¢ées de Religido na Sociologia. In: Concilium/156 — 1980/6: Projeto “X” — O que
€ Religido? pp. 40[744]-41[745].
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E, partindo mais do sentido descoberto pela experiéncia da compreensdo da religido
nas teologias cristds africanas, o que significa afirmar uma experiéncia de fé herdada no
interior de uma comunidade de fé? O que une os aspectos da vida do ‘ser africano’, que
também diz ao ‘ser afro-brasileiro’? Se pode dizer assim como um autor: “A religido penetrou
cada aspecto da vida de tal maneira que ¢ impossivel extrai-la como simplesmente um

elemento da heranca tradicional. Ser africano na sociedade tradicional significa ser uma
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pessoa religiosa, ter uma interpretacdo religiosa da vida™ ™. Esta interpretacdo pode ajudar

muito para entender o sentido da unido entre todos na comunidade afro-religiosa e os outros
aspectos da vivéncia coletiva, ao invés de dividir, separar. Alids, essa ¢ a visao religiosa do
africano conceber toda realidade que o cerca: ndo vista separadamente uma da outra, mas
unida ao todo holisticamente. Nesta compreensdo geral sobre o pensamento teoldgico em
referéncia ao debate sobre a pertinéncia da reflexdo africana, desenvolveu-se uma andlise

partindo do texto/documento conclusivo da Conferéncia Pan-Africana de Tedlogos do

191

Terceiro Mundo ', reunida em Accra, Ghana, com esta reflexdo teologica:

Afirmamos que nossa historia ¢ a0 mesmo tempo sagrada e secular (...). Na estrutura
tradicional ndo havia dicotomia entre o sagrado e o secular. Ao contrario, o sagrado
era experimentado no contexto do secular. A Igreja deve tomar a sério este sadio
modo de entender nossa sociedade africana (...) Os tedlogos africanos tém plena
consciéncia daquilo que ocorreu devido ao impacto da cultura ocidental sobre sua
vida ordinaria. Eles ndo rejeitam o cristianismo, mas estdo convencidos de que a
interpretacdo ocidental do mesmo produziu distor¢des. Insistem que Jesus encarava
a vida sempre de modo “holistico”(...) e recusando-se a separar a vida em categorias
sagradas e seculares, créem os teodlogos africanos serem capazes de harmonizar o
pensamento tradicional africano com as perspectivas do cristianismo primitivo,
trazendo assim uma importante contribuigdo para a atual compreensdo do Evangelho
cristdo fora da Africa. (...) Num sentido pode-se descrever a presente fermentagio na
teologia africana dentro do contexto do tema da libertago: a saber, salvagdo como
libertacdo. (...) Jesus preocupava-se com o perddao dos pecados, mas também com a
cura da doenca e a libertagdo dos pobres e oprimidos.'**

Nao somente as Igrejas e as Teologias Cristas devem tomar a sério o sentido daquilo

que concerne o modo mais adequado de se pensar a experiéncia religiosa do “outro”, mas

19 Cf. McVEIGHT, Malcolm. A Compreensdo da Religido nas Teologias Cristds Africanas. In: Concilium/156 —
1980/6: Projeto “X” — O que ¢ Religido? p. 77[781].

1 Esta conferéncia aconteceu do dia 17 ao dia 23 de dezembro de 1977.

2 Cf. In: McVEIGHT, Malcolm. 4 Compreensdo da Religido nas Teologias Cristis Africanas. Concilium/156 —
1980/6: Projeto “X” — O que ¢ Religidao?, pp. 75[779]-80[784].
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todos os demais ramos do pensamento cientifico. Aqui, um fato interessante citado em uma

obra cléssica de Lewis Henry Morgan (Ancient Society — 1877, p.5), por Victor W. Turner:

O desenvolvimento das idéias religiosas esta cercado por tao intrinsecas dificuldades
que podera vir a ndo receber nunca uma explicagdo plenamente satisfatoria. A
religido ocupa-se tdo extensamente com a natureza imaginativa e emocional, por
conseguinte com aqueles elementos incertos do conhecimento, que todas as religides
primitivas sdo grotescas e, até certo ponto, ininteligiveis. (...) A correspondéncia
entre Morgan e Parker mostra que se Morgan tivesse mais cuidadosamente dado
ouvidos a Ely, poderia ter evitado a critica geral sobre seu “League”, feita pelo indio
Séneca, quando o leu: “Nédo ha nada realmente errado no que ele diz, mas também
ndo ¢ o certo. Na realidade, ele ndo entende daquilo sobre o que esta falando”.
Vejamos, entdo, o que o indio Séneca “na realidade” quer dizer com estas
extraordinarias observagdes, que parecem ser dirigidas ao trabalho de Morgan sobre
os aspectos religiosos, mais do que os politicos, da cultura do povo iroqués. Para
mim, os comentarios de Séneca referem-se a desconfianca de Morgan sobre o
“imaginativo ¢ o emocional”, a sua relutdncia em admitir que a religido tem um
importante aspecto racional, ¢ a crenca em que tudo quanto aparece como
“grotesco” a consciéncia “evoluida” de um sabio do século XIX deve ser, ipso facto,

em grande parte “ininteligiveis”.'”

Faz-se mister caminhar para uma direcdo mais detalhada ao que se refere ao ‘jeito’
proprio de se analisar estas grandes implicagdes entre as religides e as culturas. Aqui, nos
detivemos na finalidade de apresentar um breve esbog¢o, como cenario de reflexdes. O que nao
nos impede de continuar caminhando na dire¢do de uma melhor sistematizacdo acerca dos
conteudos proprios de um fazer teoldgico ndo determinista, mais elaborado e fiel aos
elementos fundantes das culturas, mas também dos desdobramentos historicos, apresentados

em diferentes modos, a comecar pelas manifestacdes literarias em diferentes perspectivas.

2.1.1 Andliseliteréria em perspectiva religiosa afro-brasileira

Queremos abordar esta perspectiva, sem redundar na mera opinido do sujeito que a
concebe aqui, pois se estabeleceria tdo somente como uma reflexao desprovida de relevancia
para este estudo que queremos, posteriormente, desenvolver e aprofundar. Para situar por
onde iniciamos, apresentamos uma pesquisa no campo da Historia das Religides'™*, que

esboga alguns comentarios ainda dispersos sobre as religides de origem africana, e refere-se a

193 Cf. TURNER, Victor W. O processo Ritual: estrutura e anti-estrutura, pp. 13-14.

14 Cf. WILGES, Irineu Silvio. Cultura Religiosa. pp. 125-142.
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elas por “Religides Espiritualistas” enquadrando-as juntamente com o Espiritismo. E
interessante explanar este estudo para nossa analise, porque tem base em outro documento
anteriormente elaborado, bem como em outras concepgdes subliminares'””. Isso revela que o
conhecimento posteriormente assimilado, vem da reprodu¢do de um modo perigoso de
analise, que persiste continuar aplicando-se ainda nos dias atuais — no campo da reflexao
teologica, nao bem desenvolvida nestes pontos. Assim, de modo resumido, segue uma analise
corrida sobre estes principais pontos desenvolvidos.

Primeiramente, na explanagdo geral sobre o sincretismo religioso no Brasil, o autor da
obra citada, faz um levantamento histérico das origens dos que ele intitula como
‘agrupamentos dos escravos vindos da Africa’ em duas categorias: que seriam os sudaneses e
bantos, baseando-se neste conto como parte de observagdes pastorais de um tema tirado de

"% Em linhas gerais, o autor apresenta como num quadro, algumas informagdes

outro livro
relevantes para este estudo: a vinda dos Sudaneses de Daomé, da Nigéria e do Suddo, sendo
estes pertencentes as tribos Nago (ou yoruba), Gege, Fanti-ashanti (negros-mina) e Haussas
(de culto islamizado); os Bantos que vinham do Congo, de Angola, de Mogambique e
Quelimane; Sudaneses e Bantos se misturaram numa Unica ‘populacdo escrava’ com
conseqiliente cruzamento biologico e cultural. Nestas consideragdes, a ‘Religido dos
Africanos’ estava expressa no culto a Olorum — que traz consigo a no¢ao de Céu, por
exemplo, que diz ndo ser cultuado; aos Orixas, que sdo os intermedidrios € comandam os atos
da vida humana, somando chegaram ser contados até 400 na época.

O autor traz também em foco que a ‘Religido Espirita’ influenciou os cultos afro-
brasileiros e, esta influéncia iniciou-se a crenca e algumas praticas neste universo religioso
simbolico, como: a comunicagdo com 0s mortos; a reencarnagdo; os passes; as adivinhagdes
pela 4gua e a énfase na caridade assistencial e o aconselhamento. Também, na visdo do autor,
a partir de 1930 no contato com o ocultismo, a Umbanda herdou: os defumadores; os banhos
de descarga; os pontos riscados; os trabalhos e as encantagdes. E, para terminar, ele diz que o
Resultado do sincretismo sdo os chamados Cultos Afro-brasileiros: Pajelan¢a (Amazonas e
Pard); Casa de Mina (Maranhao); Catimbo (do Piaui ao Rio Grande do Norte); Xango (da
Paraiba ao Sergipe); Candomblé (Bahia); Macumba (Quimbanda) e Umbanda (Espirito Santo,

Rio de Janeiro e Sao Paulo); Batuque (Rio Grande do Sul, mas também em Floriandpolis que

195 Cf. CNBB LESTE 1. MACUMBA. Cultos Afro-Brasileiros (candomblé, umbanda, observagdes pastorais).
Exposicdo introdutéria e coordenagdo de D. Cirilo Folh Gomes, O.S.B.

1% Cf. in: KLOPPENBURG, Boaventura. A Umbanda no Brasil.
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também esta bem servido com outras expressdes como o Candomblé, Umbandas e Almas de
Angola). Ao final deste estudo, o autor afirma que estas colocagdes nos ajudam a entender
melhor os Cultos afro-brasileiros existentes atualmente, e entdo descreve, na seqiiéncia, uma
breve abordagem sobre as duas principais religides afro-brasileiras: o Candomblé e a
Umbanda.

Acerca desta obra, podemos notar que geralmente ¢ a forma como se trata o assunto
sobre as experiéncias religiosas afro-brasileiras, ou seja, muito superficial contextualizando-as
historicamente sem aprofundé-las. Percebemos que um dos caminhos deve ser realizado no
sentido do didlogo como melhor investigacao teoldgica para uma sistematizagdo. O didlogo
nao existe quando somente um lado se pronuncia. Logo, antes se faz necessario ‘ouvir’ na
fonte os autores e os proprios integrantes deste universo religioso. Por isso, acreditamos que o
melhor caminho seja o de aprofundar e estudar mais sobre o que compete no dinamismo
teologico, o fendmeno religioso das expressdes afro-brasileiras, para uma busca mais digna de
compreender questoes deste universo. Equivale-se, nestes estudos, a busca de considerar,
relacionar os ‘lugares’ em que as leituras sdo feitas: nas comunidades, terreiros, onde se

expressam as manifestacdes religiosas e as experiéncias com o Sagrado.

2.1.2 Andliseliteraria em per spectiva teolégica afro-brasileira

Referindo-se a uma obra comentada por Paulo Suess'®’, “o paradigma juridico do
resgate articula analogicamente a ‘salvac¢do pela compra’ de africanos. Supostamente estas
foram feitas por inimigos tribais condenados a morte, como no caso da salvacdo de pagaos
pelo cristianismo, sem estes serem condenados a morte eterna. Nesta leitura ideoldgica, a
escravidao representa uma dupla redug¢do de pena: redugdo de pena de morte ao trabalho
forcado e reducdo da pena fatal do inferno, prevista na doutrina cristd da época para os

~ A o s e 99198
pagdos, as chances escatologicas de um cristdo” " :

A comunidade-terreiro aparece em todo o seu significado e importancia quanto mais

7 ROCHA, Manoel Ribeiro. Etiope Resgatado: Empenhado, Sustentado, Corrigido, Instruido e Libertado —
Discurso teologico-juridico sobre a libertagdo dos escravos no Brasil de 1758. Introdugao critica de Paulo Suess.

"8 In: ROCHA, Manoel Ribeiro. Etiope Resgatado..., p. X.
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for lembrada sua origem no contexto de uma sociedade escravista. O objetivo desta
foi destruir a identidade do africano e do negro para domina-lo, tentando isolar a
pessoa de todas as suas relagdes. Nem os reis eram reconhecidos nesta terra, nem a
maneira de trabalhar, de cultivar, de fazer casas, de educar os filhos; nem a lingua,
nem as ciéncias — até as praticas medicinais eram consideradas brucharias; ndo
podiam mais existir as religides africanas, nem eram reconhecidos os sacerdotes, 0s
ritos, os templos sagrados. Privando-os da terra, da familia e do poder, negando-lhes
a historia e o passado, controlando sabiamente as manifestagdes étnicas e culturais,
demonizando a vivéncia religiosa, o processo de escravizagdo dos povos negros
tentou eliminar todo traco de passado e de identidade.

Ideologicamente, esta destruicdo era reforcada pela brutalizardo da relacdo
branco/senhor-negro/escravo. Além da violéncia institucional e dos castigos, o negro
devia ser reduzido a ndo-gente. Era pega, mercadoria nas relagdes socioecondmicas,
e era considerado bogal e rude nas relagdes pessoais e religiosas, incapaz de
entender e sem cultura, merecedor do mesmo tratamento que se da ao animal. Ainda
na segunda metade do século XIX, a Consolidagdo das Leis Civis do Governo
imperial, compilada por Teixeira de Freitas, recolhe a definicdo do escravo na
legislagdo como “bem movel, considerado semovente” (art. 42) equiparado aos
animais.

Para efetivar a anulacdo da identidade negra, o alvo prioritario, no periodo Colonial
e no Império, sera a familia negra que se quer destruida e negada. A captura,
concentragio e distribui¢io de escravos na Africa obedecia ja este principio. Mesmo
quando, no século XVIII, o trafico trouxe para a Bahia tribos e etnias inteiras, se
obedecer a estes cuidados, era a venda dos escravos que favorecia a dispersdo. Nos
engenhos, onde o controle era maior do que nas cidades, os senhores se opunham ao
casamento dos escravos, como denuncia Jorge Benci.'”’

Tanto quanto mais esclarecedora que esta acima, parece-nos ser a dentncia de
Riolando Azzi em uma pesquisa que desenvolveu tendo presente a inspiracdo na tradi¢ao
teologica medieval, e tendo como base a noc¢ao de Cristandade. Este considera duas facetas da
teologia catolica no periodo colonial brasileiro, chegando influenciar decisivamente nos
processos de formacgdo da consciéncia do povo. Processo esse que acontece em agdes
praticadas de modo a subordinar ou implantar um regime de normas para que outros
cumpram, algo semelhante com as agdes por parte das elites, da Coroa Portuguesa, e ainda
hoje, a descendéncia dos poderosos dominantes com quase a mesma nocdo, da época, de
legitimagdo de poder, nio somente temporal, mas também espiritual’”’. Assim, apresentou-se
uma teologia desenvolvida em carater oficial para a elite, a Cristandade, enquanto que outra

teologia fora sendo desenvolvida pelo povo, no nivel popular ndo-oficial, até marginal, porém

' Interessante conferir além deste relato, as notas que o autor também faz mengdo esclarecendo e
fundamentando melhor em rodapé das paginas (cfr in: Existe um Pensar Teologico negro? Antonio Aparecido da
Silva (org.), artigo de Heitor Frisotti, pp. 113-115).

2 Qe analisarmos na perspectiva da opressio, podemos notar que figura neste contexto, personagens do
imaginario popular, que em leitura teologica exercem o papel do julgamento e punic¢do injusta sobre os justos:
foi assim na morte de Jesus Cristo, é também lido assim na agdo dos ‘colonizadores escravocratas’ e também se
reproduziu de outras maneiras como na Lenda do “Negrinho do Pastoreio” — tipicamente uma lenda gatucha, do
Rio Grande do Sul, na regido dos pampas, associada ao ciclo pastoril. E como nos apresenta Luiz Carlos Susin
(in: SUSIN, Luiz Carlos. O Negrinho do Pastoreio: Leitura Teoldgica de uma Lenda).
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messianico — ‘comparavel a Is 53: O Servo de Javé que sofre inocentemente e expia

5201

substitutivamente pelos crimes e pecados de outros’” ', como notamos: “(...) Enquanto na

primeira perspectiva o esfor¢o pela ortodoxia levava a enfatizar a exclusdo dos indesejaveis, a
teologia de inspiragdo popular procurava, ao invés abrir espaco para a inclusdo de todos os

grupos sociais, mesmo para aqueles marcados com o estigma da marginaliza¢do, como era o

caso dos negros e dos judeus™®.

Outra maneira de expressdo da Teologia da Cristandade no periodo Colonial ¢ a
influéncia que faz na ndo-valorizagdo da Identidade e Cultura Negras, pela condenagdo dos

ritos africanos e afro-brasileiros. Azzi, em sua pesquisa, diz o seguinte a respeito:

“Na medida em que os negros eram inseridos na Cristandade colonial, estabelecia-se
também uma pressdo por parte das autoridades para que renunciassem a seus cultos
ancestrais, aceitando a crenga e os preceitos catolicos. Os cultos africanos, portanto,
eram considerados como verdadeira manifestacdo diabolica. Por isso, como forma
de compensar os negros da perda de sua identidade religiosa, era oferecido a eles o
subsidio da protegdo celeste proprio do catolicismo através do culto de Nossa
Senhora e dos santos”.*®

Mais a fundo nesta pesquisa, o que demonstra a grande importancia do assunto sobre a
questdo da influéncia da formagdo religiosa e teoldgica catdlica no “mundo colonial”. O

jesuita Joado Manoel Lima Mira explica como se deu na pratica um dos processos de formagao

dos negros, citando outro livro de Eduardo Hoornaert™*:

A presenca de N. Sra. do Rosario ndo se limita ao que parece ao circulo restrito das
Irmandades. Pelo que nos indica Hoornaert, “nos navios negreiros em particular
funcionava a imagem de N. Sra. do Rosario, verdadeiro simbolo da reducdo dos
africanos a religido catdlica” (Cf. Hoornaert, historia da Igreja no Brasil, p. 317).
Ainda segundo ele, esta imagem estaria intimamente ligada aos missionarios
dominicanos que penetraram no Congo em 1570. Mais tarde ou durante o trafico, os
negros cativos acabariam trazendo consigo esta devogao.

No Brasil “os frades capuchinhos que fizeram ponte entre uma pastoral africana e
uma brasileira conseguiram do superior geral dos dominicanos a licenga de pregar a
devogao entre os pretos do Brasil, ¢ foram dessa maneira os grandes protagonistas
do rosario no Brasil”. O rosario simboliza a evangelizacdo dos africanos, baseada na
reintegragdo dos costumes religiosos tradicionais entre africanos (...).

E conclui com acerto Hoornaert: “a evangelizagdo dos africanos, assim como a dos

2L Cf. SUSIN, Luiz Carlos. O Negrinho do Pastoreio: Leitura Teoldgica de uma Lenda, p. 3.
22 Cf. AZZ1, Riolando. 4 teologia Catélica na formagdo da sociedade colonial brasileira. contra capa.
2% Ibid. AZZI, R. pp. 102-103.

204 Cf. HOORNAERT, Eduardo. Histéria Geral da Igreja na América Latina. Historia da Igreja no Brasil.
Primeira Epoca. T. II.
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indigenas, foi baseada numa redefinicdo da religido anterior, cujos simbolos
passaram a significar o novo sistema colonial implantado” (Cf. Idem, p. 348).2%

Como exemplo dos frutos da evangelizacdo e da organizagdo do povo negro, no
periodo colonial, estd caracterizado a luta pela libertagdo. Esta luta se traduz na busca pela
dignidade através da fé e da determinacdo coletiva e religiosa, como sintese de um processo

de conscientizagdo e resgate de sua identidade:

O Negro, no Brasil, procurou muitas vezes pagar com o trabalho, a sua propria
alforria. Este esfor¢o tornou-se coletivo. E entdo surgiram as confrarias, as
irmandades, as juntas, isto é, reunides de Negros que, além de outros objetivos, se
quotizavam para os fundos de alforria. [...] As irmandades religiosas mais freqiientes
foram as de Nossa Senhora do Rosério e de S. Benedito.”*

Nao podemos deixar de considerar que o desenvolvimento de uma teologia que parte
da reflexdo afro-amerindia, esteja sistematicamente pautada em elementos constituidos por
todas essas implica¢des voltadas para a historia do povo Negro na América Latina, bem como
a todo contexto caribenho. Na constituicao destes povos, em cada uma das realidades que
remonta suas vidas e implicagdes sociologicas, religiosas, estdo também apresentados os
elementos constituintes da teologia que se fez e que continua se fazendo a partir destes, bem

como aquelas teologias que vém opor-se a esta, ideologicamente.

2.1.3 Andlise de leitura biblica em uma per spectiva afr o-teoldgica

Além das consideragdes acima, Riolando Azzi, aprofunda sua andlise no campo
biblico outras tantas expressdes teoldgicas, inspiradas na Cristandade, como algumas das

quais aqui se menciona na reflexdo sobre a “Teologia da Escravidao”:

Em nivel mais amplo e popular a tese mais difundida para justificar a escraviddo
negra era a maldi¢do divina, Sob esse prisma, trés interpretagdes diversas, mas
convergentes, eram apresentadas para explicar a origem e justificar a escraviddo
negra.

25 Cf. MIRA, Jodo Manoel Lima. 4 Evangelizacdo do negro no periodo colonial brasileiro. pp. 131-132.

26 Cf. RAMOS, Arthur. 4 Aculturagio Negra no Brasil. p. 121.
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A primeira delas afirmava que a escraviddo era conseqiiéncia do pecado de Addo, e
da maldigdo divina imposta ao homem de trabalhar a terra com o suor do rosto. O
trabalho escravo evidenciava na sociedade a for¢a dessa maldi¢do divina.

Agostinho, o principal elaborador da teoria do pecado original, tornou-se também o
mais importante divulgador da tese da escraviddo como conseqiiéncia e castigo
desse mesmo pecado.

(...) A segunda versdo considerava os africanos como descendentes de Caim, e,
portanto, trazendo ainda na carne o sinal da maldicdo divina imposta ao primeiro
homicida, segundo a narrativa biblica. De fato, ao amaldi¢coar Caim, Deus lhe
colocou um signo na carne, para que niao fosse morto e vivesse continuamente
expiando o seu crime. Na tradicdo popular os negros passaram a ser considerados
como raga maldita de Caim, sendo a negritude de sua pele o sinal imposto pelo
préprio Deus.

De acordo com a terceira interpretagdo, os africanos eram os descendentes de Cam,
o filho de Noé, amaldigoado pelo pai por ter zombado de sua nudez, quando jazia
embriagado, ap6s provar o fruto da videira.”"’

9208

Na obra “Etiope Resgatado™ ", Paulo Suess desenvolve acerca do significado da

questao Afro para a teologia com muita relevancia:

Na antiguidade Greco-romana, os egipcios alcunharam seus vizinhos da regido ao
sul de Siene, atualmente Assud (Ez 29,10), de etiopes, o que significa “caras
queimadas”. Os autores da Biblia hebraica conhecem esta regido como cuch. Ao
falar de cuch, Isaias anunciou que dali viria um povo de “pele bronzeada” para
trazer dons a Javé e adorar o seu nome no monte Sido (Is 18,7). O batismo do etiope,
por Filipe, narrado nos Atos dos Apostolos (8,26ss), tem este fundo literario e
teoldgico. O etiope dos Atos pede explicagdes de um texto de Isaias que fala do
Servo de Javé. No tempo messidnico, o povo dos confins do mundo encontra o
significado do Servo de Javé, ndo na serviddo, mas no batismo que lhe permite
“cheio de alegria continuar seu caminho” (At 8,39).

Na continuidade da critica, Suess expde a visao que hoje se detém o olhar sobre a
teologia afro-latinoamericana ndo somente na perspectiva historica, como também na Otica da
tradicdo Biblica. Também a questdo da linguagem ¢ fundamental para a interpretacdo,
hermenéutica, e as questdes sociais mais candentes. Tudo estd motivado pelas manifestacdes e
debates acerca da “reparacdo” que confronta muitos esquemas ja antes questionados pelo
etiope no texto de Atos dos Apostolos. Abaixo, a partir do que critica Suess, elencamos

alguns pontos para uma reflexao:

7 1bid. AZZI, Riolando. 4 teologia Catdlica na formagio da sociedade colonial brasileira, pp. 97-98.

208 ¢f, ROCHA, Manoel Ribeiro. Etiope Resgatado: Empenhado, Sustentado, Corrigido, Instruido e Libertado —
Discurso teoldgico-juridico sobre a libertagdo dos escravos no Brasil de 1758. Introdugao critica de Paulo Suess.
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e Na tradugdo da Biblia hebraica pelos Setenta (LXX) ao grego falado em Alexandria,
no terceiro século AC [...] e na Vulgata, [...], cuch geralmente ¢ traduzido por
Aethiopia.

e Na época grego-romana, a alcunha etiope (“cara queimada”) se tornou designagao
genérica dos habitantes desde o sul do Egito, passando por toda Africa até aos
paises em torno do oceano Indico e & India. Mais tarde, etiope tornou-se nome
genérico do negro.

e Etiope, portanto, significava na histéria colonial das Américas negro africano. E

negro africano nas Américas, por mais de trés séculos, era sindbnimo de escravo.

2.2 CATEGORIAS ‘NAO TEOLOGICAS’ QUE SE CONFIGURAM EM TEOLOGIA

Aqui se fez um estudo de caso partindo de experiéncias concretas no didlogo como

2

“chdo” onde se encontram experiéncias de vida e de fé testemunhada em comunidade, no
terreiro. Por isso, o sentido de algumas entrevistas que servem de bases para aprofundar e
fundamentar melhor esta pesquisa, evitando cair somente no risco do ‘teorismo’ sem
fronteiras. Iniciamos, assim, uma conversa comentada com duas pessoas-chave para esta
pesquisa, do interior da religiosidade e da cultura afro-brasileira em duas frentes tradicionais
com seus elementos importantes: Candomblé e Umbanda. No entanto, ressaltamos que aqui se
busca pela religiosidade popular do povo afro descendente, sem fugir do carater da pesquisa,
citando as fontes, os comentarios — baseado em relatos, como apéndices da entrevista, nas
paginas finais desta pesquisa. Com isso, buscamos a valorizagdo dos povos e das culturas que
se encontram muitas vezes esquecidas nos processos de inclusdo na realidade brasileira e
latino-americana. Tal realidade expressada em poucas palavras na quinta Conferéncia
Episcopal Latino Americana e do Caribe, quando se refere a importancia de se valorizar e

209
defender os povos e as culturas pelos seus valores™ .

2 Que ninguém fique de bragos cruzados. (...) Velamos pelo respeito ao direito que tém os povos de defender e

promover “os valores subjacentes em todos os estratos sociais, especialmente nos povos indigenas” (Bento X VI,
Discurso em Guarulhos No. 4). Assim, entre outras, “Esperamos... Valorizar e respeitar nossos povos indigenas e
afro-descendentes” (...) CELAM, Mensagem aos povos da América Latina e do Caribe - In: www.celam.info —
pesquisado em 30 de Abril de 2009.
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2.2.1 Brevedescrigdo sobreareligido do Candomblé

De modo geral, coube o desenvolvimento desta religido ao negro e ao indigena, bem
como ao “branco” que no decorrer do tempo comegou assumir como uma auténtica expressao
religiosa, identificando-se com os cultos e as manifestagdes dos Orixas.

Sempre houve no Brasil, desde antes do seu “descobrimento”, uma expressiva
manifestagdo de fé e de cultura, associada aos cultos religiosos em honra aos ancestrais e a
divindade. A religido sempre esteve presente em meio a cultura indigena, que aqui ja habitava
o solo ainda nao desbravado pelos portugueses, espanhois, dentre outros. Contudo, a religido,
conhecida como o Candomblé¢, de heranca africana, e misturada aos cultos indigenas, somente
muito tempo depois foi reconhecida como uma religido pela “sociedade institucionalizada”.

Praticamente, a cerca de cinqiienta anos a religido do Candomblé conseguiu obter
maior destaque entre os grupos detentores do “saber” e das letras. Assim, se publicaram
muitos estudos etnograficos associando sempre a cultura, como heranga do passado — tal
como iniciamos descrevendo-a. Porém, nem todos os estudos serviram de contribui¢do para
com o rompimento com um passado “escravagista” de sofrimento ¢ dor dos afrodescendentes
atormentados e perseguidos de todas as maneiras, incluindo no aspecto religioso.

O que sempre predominou em solo brasileiro, na oficialidade, era a religido Catodlica e
suas doutrinas reconhecidas e apoiadas pelo Império.

O povo Afro-brasileiro incorporou dentro de sua expressdo de fé e religiosa, a religido
oficial do estado, e dos que ‘ditavam’ o que era verdadeiro e falso neste territorio. O afro-
descendente passa ter o seu pé na Igreja Catolica®'’, de acordo com sua necessidade religiosa
e expressdo imposta quase sempre por seu “colonizador”, ja comecando pela traumatica
experiéncia em tempos remotos de “invasio” de terras na Africa, quando ainda nem sequer se
ousou falar de direitos humanos como vemos hoje como muito necessarios. Quando hoje
dissemos ser invasdo uma ocupacao necessaria de terra, nem sequer medimos o que antes fora
feito com os antepassados do continente africano ainda hoje muito colonizado pelos
invasores, sem sequer direito de reinvidicagdo territorial, € a exemplo dos quilombos ¢ areas

indigenas que tentam incansavelmente conquistar seus espacos aqui no Brasil.

19 Conferir na pagina 132 (apéndices).
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2.2.2 Candomblé, cultura afro-brasileira e manifestacéo de religiosidade

Um dos propositos mais dignos e importantes do Candomblé ¢ o fato de “resistir” e

211 J o] I .
. Outro proposito ¢ de servir

ndo deixar com que a cultura religiosa afro-descendente acabe
a comunidade dos filhos e filhas de Deus, na promocdao da vida, e quando possivel e

necessario,

(...) servir-se para outras utilidades, como: uma oficina, um asilo para idosos, ou
uma creche para criangas. Ultimamente a nossa fungdo tem sido reunides de sessdes
de Xiré e pra qualquer outro evento essa casa esta aberta pra qualquer tipo de
encontro que venha falar da nossa cultura negra — a nossa matriz africana (...). A
nossa forca também ¢é com relagdo a isso ai: ajudar as pessoas da periferia, ndo
iludindo e sim ajudando, numa forma divina, em que Deus venha e os Orixas
também venham iluminar para que as pessoas possam resolver os seus problemas
pessoais. *'?

Outro ponto importante a ser considerado ¢ a resisténcia étnica da cultura afro-
brasileira na experiéncia religiosa do candomblé, como algo caracteristico dessa religido afro-
brasileira.

No ano de 2006, publicou-se uma obra, organizada por Faustino Teixeira e Renata
Menezes, intitulada “As religides no Brasil — Continuidades e rupturas”. Neste, Antonio
Flavio Pierucci aborda alguns temas relacionados as religides brasileiras de matrizes
africanas. Reflete sobre o Candomblé, particularmente, parte de um pressuposto titulo “O
candomblé sem etnicidade”. Segue o texto uma tese de um antropdlogo que escreveu o livro
“Negritude sem etnicidade” — dizendo acontecer hoje “algo parecido com isso — algo como
uma afro-brasilidade sem etnicidade”, denominada como “desobstrucdo étnica”. "

Talvez caiba mencionar o que outro autor questiona sobre a atitude de Pierucci de

querer provocar discussdes entre os que pesquisam o fendmeno religioso, “com um pé nas

instituicdes académicas e outro nas organizagdes religiosas”, como se apresenta:

Partindo de Bourdieu, o artigo de Pierucci “Sociologia da Religido area

2 bid., p. 133 (apéndices).
22 1bid., pp. 133-134 (apéndices).

*13 Cf. PIERUCCI, A. F. Ciéncias Sociais e religido: a religido como ruptura. In: TEIXEIRA, Faustino.
MENEZES, Renata (orgs). As religioes do Brasil. pp. 22-24.
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impuramente académica” provocou mal-estar, réplicas, defesas e ataques
apaixonados, nem sempre publicados. Pierucci (1999:246) denuncia haver entre os
cientistas sociais que estudam a religido no Brasil “religiosos confessos” e que
muitas vezes “as motivagdes que os levam a ‘fazer ciéncia’ sdo de ordem religiosa,

quando ndo claramente pastoral (...) portadores de interesses ideais que ndo sdo

cientificamente orientados, mas sim, religiosamente orientados”.2'

Neste sentido, a seguir, Leonildo perguntaria: “Qual seria o caminho: o rompimento
com a pertenga religiosa e o trilhar as sendas do ateismo metodoldgico? A simples conversao
a irreligiosidade, em um determinado momento, (...) garantiria ao pesquisador “impuro” a
automatica insercao na ilha de exceléncia dos que praticam o método cientifico “puro” e o
rigor cientifico?”*"?

Partimos nesta mesma concep¢do de que ndo precisamos, de fato, abandonar a
pertenga religiosa, nem muito menos a etnicidade para afirmag¢ao de uma religido, ou para
refletir, pesquisar, do ponto de vista teologico, determinados elementos religiosos com
cientificidade.

Parece que Pierucci ultrapassa a discussdo sobre a metodologia cientifica do estudo
sobre o fendmeno religioso e passa questionar a existéncia da falta étnica da continuidade dos
processos de afirmagdo das religides afro-brasileiras. Coloca isso como causa de uma ruptura
com a originalidade deste fendmeno, igualando-o aos demais dentro do “mercado religioso”,
ou “religides sem reserva de mercado de natureza étnica”.*'®

Para tentar esclarecer melhor sem querer parecer simples discordancia ao exposto,
contrapondo ao trabalho comentado considerando-o claramente “intencional*'’. Busca-se
identificar as religides étnicas num processo de universalizagio, segundo PRANDI*", com

grifos e acentos proprios por parte de Pierucci.

Nao se pode pensar que um movimento de universalizagdao, dentro de qualquer religido

214 Cf. CAMPOS, Leonildo Silveira: O discurso académico de Rubem Alves sobre “protestantismo” e
“repressdo”. In: Religido e Sociedade. p. 118.

23 1bid.: Religido e Sociedade..., p. 118.

216 Cf. PIERUCCI, Antbnio Flavio. Ciéncias sociais e religido: A religiGo como ruptura. In: TEIXEIRA,
Faustino; MENEZES, Renata (orgs). As Religioes no Brasil. p. 22.

217 A intengdo de defender uma ruptura com o esquema inicial proposto, ao invés de uma continuagdo inicial, ou
original, tal como se propuseram outras religides tais como o luteranismo, e as mencionadas por ele como as
“novas religides ligadas a coldnia japonesa e seus descendentes”.

218 Cf. PRANDI, Reginaldo. Os candomblés de Sio Paulo. Sio Paulo: Hucitec, 1991. — Raga e Religido. In:
Herdeiras do axé — sociologia das religides afro-brasileiras. Sdo Paulo: Hucitec, 1996. e — O Brasil com axé:
candomblé e umbanda no mercado religioso. Estudos Avangados, vol. 18, n. 52, set.-dez., p. 223-238. Sao
Paulo: USP, 2004.
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que preze pelo elemento cultural proprio de sua origem étnica, sem que se defina a mesma
como “sem etnicidade”? Ou ainda: mesmo que nao se busque e nao se consiga preservar um
patrimonio étnico-cultural o que percebemos hoje ¢ algo diferente, quanto a causa de uma
universalizacdo religiosa nas chamadas religides étnicas. Vé-se mais a caracteristica de um
processo de abertura e de constante movimento para dentro e para fora das comunidades de fé
e “terreiros” — dado a realidade presente em cada espago geografico®'’.

A caracteristica do nosso tempo pode ser bem definida por constantes movimentos de
universalizacdo e de “conservacdo”, ou de fechamento até mesmo nas religioes
universalizantes. Ja a perca da fungdo de preservacdo de identidades étnicas nas religides,
para Pierucci, traduz-se em uma ideologia universalista de salvacdo e de recrutamento e com
perca de identidade étnica religiosa™.

Mas, o que se compreenderia como etnicidade nesta reflexdo de Pierucci? Traduziria-
se pelo elemento da “cor da pigmentagao da pele”?, ou seria da raca como determinantes para
configurar os adeptos de uma Religido de carater étnico? Alids, que raga? Talvez seja sugerir
uma melhor diferencia¢do, portanto, se ¢ que realmente existem tais fungdes no campo
religioso afro-brasileiro de atingir “a massa” com propostas salvificas universalistas e de
recrutamento. E, se constatar de fato que isto ocorre, serd que isso corroboraria para definir a
perca da identidade étnica dos afro-brasileiros quanto a sua experiéncia religiosa?

O que podemos demonstrar, através de uma conversa com um dos religiosos neste
campo, ¢ que prevalece a intengdo de preservar a cultura e a etnicidade da religido, como se

nota:

Entendo que o que se refere por resisténcia ¢ ndo deixar embranquecer aquilo que ¢
nosso, nossa cultura negra, ndo deixar morrer essa cultura. Tanto faz estar nas maos
do indio, nas maos dos brancos ou nas mios dos negros, desde que entdo seja a
resisténcia sobre a nossa cultura, mas também com relacdo a religido, a mulher
negra, ao estudo, a educagdo da crianga negra, com rela¢do a Capoeira, enfim a essa
cultura toda.

Nao ¢ proibido do branco cultuar a religido negra, mas ele tem que vir a uma cultura
negra e ndo querer transformar essa religido ou cultura com meios brancos porque

*!% Bastaria simplesmente “pisar” um pouco o “chio desta realidade” para sentir e ver como se da a experiéncia
de cada local, de cada espaco. Observando que ndo se pode generalizar qualquer experiéncia de fé, ou até
mesmo, formular conclusdes pautadas sobre o todo, sem levar em conta qualquer comunidade de fé, ou religido,
individualizada contextualmente. Seguir por constatacdes ligadas a conceitos de universalizagdo, ou até mesmo
de etnicidade, cor, raga se torna perigoso, pois como vimos anteriormente ¢ no desenvolvimento desta pesquisa,
nem sempre sdo conceitos que se afirmam passivamente, ou que sirvam para compreender o todo quer seja de
qualquer religido e de qualquer cultura.

0 Conferir PIERUCCI, Antonio Flavio. Ciéncias sociais e religido: A religido como ruptura. In: TEIXEIRA,
Faustino. MENEZES, Renata (orgs). 4s Religides no Brasil, p. 24.
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ndo tem nada a ver.?!

E, se porventura o discurso, ou a pratica de universalizagdo, por parte de um
Candomblé, ndo exclusivo a um grupo étnico afro, de que trataria Pierucci, se comprova,
talvez se traduza numa outra fala, que relatou o seguinte: “Nods ndo temos dificuldade de
atender quem quer que seja na periferia porque todos sdo pobres, e ha também o fato de que
tanto 0 negro como o branco também fazem coisas erradas”.*** Porém, o recrutamento pode
servir para atender a quem necessita e igualar a todos pela condigdo social e ndo dividir por
raca ou etnia. Nem se deseja exclusivamente seguir uma categoria de igualar a todos por
situar-se num campo religioso universalista com inten¢des de mercado, como analisa Prandi,
citado nos comentdrios e analise de Pierucci.

Aqui, parece ser melhor traduzido através do processo de reafricaniza¢do, como
“construcao de uma religido mundial”, melhor adequado, talvez, para dizer algo que se refere
a experiéncia que Prandi traduziu por universalizacdo, antes no artigo de Pierucci, como nesta
abertura mencionada em parte de um outro artigo de Alejandro Frigerio, sobre o assunto

mencionado:

Reafricaniza¢do é um processo sofrido por pessoas ja praticantes do candomblé, do
batuque ou da santeria (ou outros cultos comparaveis como tambor de mina ou
xang0) que insatisfeitas com o conhecimento religioso que receberam, viram-se para
a Africa de hoje, especialmente para a regido dos iorubés, como fonte verdadeira de
conhecimento teolégico e ritual. Por meio desse processo, a Africa vem a ser vista
ndo s6 como a origem remota da tradicdo religiosa, mas também como modelo
contemporaneo para sua pratica. As atuais crengas e praticas religiosas africanas
(principalmente iorubd) assumem posi¢do de primeiro plano. Os seguidores
reafricanizados (que vivem, em sua maioria, em situagoes de didspora secundaria)
tomam aulas de lingua e de cultura ioruba, compram livros sobre o sistema
advinhatdrio de Ifa, usam roupas e exibem imagens e artigos rituais importados do
pais dos iorubas, e as vezes sao iniciados por praticantes dessa origem (Prandi 1991;
Silva 1995; Palmié 1995; Capone 1999a, 1999d).”*

O que dizer disso? Talvez pareca-nos mais plausivel langar um olhar para dentro da
formagao religiosa no Candomblé para saber como se da este processo que os tedricos

chamam de universalizacdo, reafricanizagdo, entre outros termos. Ou talvez seja melhor tentar

22! Conferir na pagina 134 (apéndices).
22 1bid., p. 134 (apéndices).

22 Cf. FRIGERIO, Alejandro. Reafricanizagido em Didsporas religiosas Secunddrias: a constru¢do de uma
religido mundial, In: Religido e Sociedade, Rio de Janeiro. p. 141.
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perceber o que ¢ que acontece como elementos pertinentes para uma reflexao teologica sobre
este assunto religioso, que nao nos parece tdo superficial como muitas vezes ¢ abordado por

tantos, até para criticar sem ir a campo.

2.2.3 A formagao religiosa no Candomblé e os elementos de sua teologia

Pai Leco diz que “sdo sete anos para se chegar a ser um zelador de santo (vulgarmente
conhecido como Pai de santo). Para se poder abrir uma casa de santo, se tem que ter no
minimo sete anos de ‘feitura’ - a participacdo e de formacao dentro de uma casa de santo, no
Candomblé -, porque é uma aprendizagem, como se fosse uma faculdade, diz ele’’. Se
comega como Bid (de um a sete meses pra se preparar para uma feitura). Feitura ¢ o inicio
dentro do Candomblé, onde o médium, o filho de santo raspa a cabeca e se recolhe em
sacrificio para o santo dele (de quinze a vinte e um dias recolhido para o santo). Depois disso
ai ele tem mais sete anos, depois de raspar, para se formar dentro do Candomblé, em que
passando sete anos ele ¢ um pai de santo formado, ndo ¢ chegando na Internet hoje e dizer
quero ser pai de santo — isso ndo existe, afirma o Tata ti Inkice.”*> Na realidade ndo sdo bem
sete anos somente, mas vinte € um anos, mas sete anos de tempo de santo ¢ o minimo que foi
dado aqui no Brasil para que aprenda tudo o que se tem para aprender para abrir uma casa, 0s
fundamentos, doutrinar-se para passar depois aos filhos dele.”

Em suma, fazendo algumas ressalvas, o que compreende o candomblé e as demais
expressoes religiosas de fé, que hoje traduzimos em religides de matrizes africanas, com

elementos de uma teologia € que,

Essas religides vieram, como sabemos, da Africa e trouxeram naturalmente um Deus
universal, um Deus Supremo que: depois de ter criado o mundo ele se recolheu e
deixou seus auxiliares (que n6s chamamos aqui os Orixas), o trabalho de decidir as
pequenas questdes humanas (...). Isso induziu em erros os pesquisadores, que
supunham que a religido africana fosse uma religido politeista, mas a nogdo de Deus
Supremo foi recuperada pelos etndlogos brasileiros no fim do século passado e neste
século (...). Sabemos que uma pessoa, para entrar na macumba, no candomblé, na
umbanda, etc. passa por um periodo de aprendizado 14. Esse periodo é as vezes
grande, as vezes pequeno, mas de qualquer modo ha um periodo em que a pessoa
tem, entre outras coisas, de se submeter a cerimonias como, por exemplo, raspar a

24 Cf. p. 135 (apéndices).

2 Paj de Santo, de nagio Ketu — Candomblé de Angola.
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cabeca, tomar banhos rituais de folhas, permanecer no candomblé ou no terreiro, etc.
além de se submeter as obrigagdes necessarias para poder servir ao Orixa. (...) Cada
Orixa tem sua cor, cada Orixd tem sua comida predileta, seu metal predileto, seu
animal predileto, sua pedra predileta e entdo o crente fica obrigado a participar de
tudo isso (...). Esses Orixas sdo naturalmente os Orixas africanos primitivos, aqueles
que vieram com os nagos. Quando os nagds estenderam a sua religido a um territorio
imenso como € o territorio brasileiro (...) quando isso aconteceu e especialmente em
relacdo com outros povos, com culturas, religides, intengdes religiosas diferentes,
naturalmente as coisas mudaram um pouco. (...) E por for¢a da propria historia
brasileira, das dificuldades que o negro passou aqui, dos contatos que ele criou e do
fato de se ter ligado ndo s entre si — entre varias tribos diferentes — (...), tudo isso
contribuiu para que as religides tomassem em cada parte do territorio brasileiro uma
espécie de cor local %

Apenas comentando um pouco, percebemos ressaltado por varias vezes neste texto da
CNBB, expressdes como: “submeter” e a “ter que fazer obrigacdes” — evidente que em todas
as religides existem rituais em que deve-se submeter a algo ou que o fiel obriga-se a realizar
aquilo que muitas vezes va de encontro a sua fé, ao seu testemunho de vida, ao sacrificio, a
peniténcia ou algo para realizar de acordo com sua religido, basta colocarmos os devidos
acentos para entendermos as peculiaridades especificas a cada expressdo religiosa, onde
procura-se corresponder religiosamente. Mas, ao mesmo tempo, também percorrendo o
caminho que queremos num sentido de legitimidade, aproveitamos de uma importante
contribui¢do para esta analise, nomeada por Pierre Sanchis como “relativizagdo do regime da
verdade e do papel da racionalidade”, em que este resgata uma andlise importante para se

entender melhor isso:

O povo do Candomblé ndo raciocina em termos de logica propriamente, de
racionalidade, mas em simbolos. O instrumento de pensar ¢ o instrumento
simbolico, que alias é de uma riqueza maior do que o conceito friamente racional. E
por isso que para eles ndo ha nenhuma incongruéncia em ser catdlico — muitos até
comungam, aparecem aqui na minha missa — ¢ a0 mesmo tempo praticam os ritos
ancestrais. Porque na sua mente nio ha incompatibilidade. (Tavares 1995:220)*’

O Candomblé em suas raizes remonta inevitavelmente o passado dos povos africanos
vindos, ou transplantados, ao Brasil que, juntamente com toda sua riqueza cultural, carregou
consigo os elementos religiosos de crencas e de manifestacdes fortissimas de suas origens na

Africa, incluindo suas experiéncias do sagrado, do “mundo de suas divindades”. Fica dificil,

226 Cf. CNBB LESTE 1. MACUMBA: Cultos Afro-Brasileiros (candomblé, umbanda, observagdes pastorais).
Exposigdo introdutdria e coordenagdo de D. Cirilo Folh Gomes, O.S.B. pp. 45-50.

2T Cf. SANCHIS, Pierre. Incultura¢do? Da cultura a Identidade, um Itinerdrio Politico no Campo Religioso: o
caso dos Agentes de Pastoral Negros. In: Religido e Sociedade. p. 68.
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portanto, datar o seu inicio em solo brasileiro, ou at¢ mesmo dizer que seria patrimonio
“exclusivo” do Afro-brasileiro — que veio logo depois, quando ja aqui neste solo comegaram a
formar familias, terem filhos e expandir a heranga cultural, mais que tudo, africana — dos pais,
avos, ancestrais do continente Africano.

Os entrevistados e ‘relidos’ nesta nossa pesquisa sobre os elementos de uma teologia
Afro-brasileira, ttm em comum a ancestralidade afro e as expressoes religiosas, traduzidas em
Religido e Experiéncia de fé numa determinada comunidade, ou “terreiro” como quisermos
melhor entender o Candomblé e a Umbanda.

Comegaremos, entdo, abordando alguns aspectos da “teologia do candomblé”, que a
principio consideramos como uma afirmacdo de resisténcia cultural e de experiéncias
religiosas e de identidade.

O que ¢ vulgarmente conhecido como “Pai ou Mae de Santo” no Candomblé, na
verdade ¢ “um(a) Zelador(a) de Santo” de uma casa, ou terreiro, e por isso também, zela pelos
“filhos e filhas de Santo” que participam das celebragdes festivas sempre indentificadas e
memorizadas a um(a) dos(as) determinados(as) Orixas - que sdo entidades masculinas ou
femininas, manifestadas e representadas dentro do terreiro -, nas festas/ cultos/ celebragdes
onde também se faz memoria dos ancestrais.

Para o Candombl¢ de Angola esta figura do “Zelador”, que antes mencionamos,
responde pelo nome de Tata ti Inkice, ou seja, traduzindo, “Pai de Santo”.

O responsavel por um destes terreiros, de Candomblé, que tivemos acesso no decorrer
de dois anos tém a responsabilidade de zelar por uma Casa e tém como denominagdo Arolegi,
filho de Oxossi’?® com lansa®®’ , € ¢ mais conhecido em sua comunidade, no morro da Cruz,
em Floriandpolis, particularmente na Rua Angelo Laporta, onde mora, como Pai Leco, e ele
se diz pertencente & “Casa de Abassa de Oxosse de Nagio Candomblé de Angola”.>°

Voltando ao assunto acerca dos elementos de uma teologia, muitos afro-brasileiros ja

herdavam das familias a religido catolica, sem a necessidade de se questionarem sobre suas

28 Ox6ssi, do ioruba Os6osi, ¢ um Orixa da caga e da fartura, identificado no jogo do merindilogun pelo odu
obara. Na Umbanda ¢ patrono da linha dos caboclos, uma das mais ativas da religido. No Candomblé brasileiro é
um antepassado africano divinizado, filho de Yemanja, protetor das matas, sincretizado com Sdo Sebastido no
Rio de Janeiro e Sdo Jorge na Bahia. Diz o mito que Ox06ssi era irmdo de Omulu-Obaluayé e rei da cidade de
Oyo, cidade da Africa sudanesa, de onde provém os povos nagd ( keto, ijexd e oyd) e mina-jeje.

2 Também chamada OYA, é o Orix4 dos ventos e raios. E dona dos movimentos (movimenta todos os Orixas),
em algumas casas ¢ também dona do teto da casa, do Il€. Suas cores sdo vermelho e branco, marrom terracota ou
ainda, rosa. De acordo com uma lenda Oya Omo Mésam (a mae dos nove filhos) derivou o nome de Iansa. Sua
saudagdo entre os Umbandistas ¢ Candoblecistas ¢ EPA HEY!

29 Conferir isto na entrevista na pagina 133 (apéndices).
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origens remotas africanas e nem por isso sofriam “crises identitarias” quanto ao dinamismo
religioso e suas expressoes de fé. Assumiram legitimamente a oficialidade e conseguiram
encontrar-se na experiéncia religiosa crista a resposta para os seus anseios mais profundos por
Deus e pelo humano, no seguimento a Jesus Cristo. Porém, muitos outros acharam também
comum ¢ até melhor, possuir outras “entidades”, como poténcias divinas, que respondessem
as suas “necessidades de f&”, como o sofrimento, a experiéncia da dor, das caréncias sociais €
aquelas todas fundamentais para qualquer pessoa. Neste sentido o cristianismo sempre
pareceu responder, dado a realidade com que sentiam e vivenciavam através da pessoa de
Jesus, como “Bom Jesus, o Senhor das dores, o Senhor Morto na Cruz, ou o Redentor Senhor

do Bonfim (ou ‘bom fim’?)"*'

. Cabera, depois, a nos tentarmos apontar alguns elementos
importantes destas experiéncias que podem transmitir-nos reconhecidamente algumas
caracteristicas de Eclesiologia Afro-americana, bem como da Cristologia Afro-brasileira,

como busca por uma interpretacdo hermenéutica, teologica e sistematica.

2.3 ‘SINTESE’, ‘DUPLA PERTENCA’ E UMA ‘TEOLOGIA NA UMBANDA’

Refletindo sobre o “sincretismo” e “sintese” das religides afro-brasileiras, podemos ter
presente uma questdo peculiar e muito discutida nos dias atuais, como ¢ concebida a “dupla
pertenga” como forma de vivéncia, e também como expressdo usual para descrever as
experiéncias religiosas no mundo religioso afro. Para melhor entendermos a pergunta: como
interpretar o chamado “sincretismo” das expressoes religiosas afro-brasileiras?

O Sincrético sempre nos parece ser algo mal resolvido, dentro do campo do culto
religioso e da fé popular, chega mostrar-se até mesmo ofensivo para algo tdo importante
quanto a experiéncia religiosa de uma ‘fé sincera e singela’. Contudo, o termo sincretismo foi
adotado também como ‘“aquilo que o africano e o afro-descendente escravizado” teve que
fazer aos seus “orixas” para traduzir na pratica sua fé, ou seu culto religioso. Nao foi feito

disso, porém, como algo “intencionalmente ofensivo” ou premeditado para reduzir a

1 Fica perceptivo uma origem deste nome dado ao ‘Senhor do Bonfim’ — a “Jesus Cristo’ no catolicismo e a
‘Oxald’ na Umbanda — através de um resgate apresentado no filme nacional ‘Cafundd’, com o ator Lazaro
Ramos, na personagem de ‘Jodo de Camargo’ — que se tornou um lider espiritual e iniciador de um grande
movimento, ou irmandade que celebra sua memoria como o ‘Preto Velho’, desde o periodo pds-escravidido, no
Brasil do século XIX. A sinopse deste filme relata bem a historia contada de forma cinematografica - com a
direcdo de Paulo Betti e Clovis Bueno (Cfr. In: http://www.cafundo.com.br/).
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expressao de uma fé de alguma religido, seja ela qualquer que seja. Embora, hoje, busca-se ter
clareza acerca deste aspecto, ainda mal se entende ou busca-se compreender no campo
religioso ou pastoral, porque nao se busca “conciliar” uma fé com outra fé, e/ou cultura em
didlogo. Por isso, pretendemos salientar uma outra leitura, em confronto a esta do sincrético,
resumindo — porém, ndo entendido como uma forma de redugdo —, a experiéncia feita pelos
religiosos e pelos fi¢is dos cultos afro-brasileiros, como uma forma sintética de ressaltar e
reconhecer o santo “catélico”, sem tanto deixar de valorizar sua experiéncia original com os
orixas. Neste sentido entraremos também mais particularmente na expressdo religiosa da
Umbanda, dado que o Candombl¢ hoje, caminha mais “livremente” no sentido de ndo precisar
mais realizar suas sinteses para confirmar sua crenga e seus cultos aos orixds. No entanto, na
Umbanda, ja se assumiu dentro da propria dindmica afetiva e religiosa o culto aos santos

relacionados quase que integralmente a uma expressao afro-religiosa.

2.3.1'Sintetizando’ a fé nos Santos e Orixas?

Falando nisso entramos no cendrio inter-religioso Umbandista que tém um modo
peculiar para expressar a sua fé nos cultos aos “Santos e orixas ditos ‘sincretizados’”. Por
exemplo, no terreiro pode-se chamar com o nome de “Ogum” a Sdo Jorge, a Sdo Sebastido de
Ox6ssi, até mesmo Cristo como Oxald, ou Oxaguid, pois tudo isso até hoje ainda se realiza
nos cultos aos Orixas.”*? Apesar de tudo alguns hoje assumem sem problemas que ainda hoje
ha uma “sincretizagdo” totalmente separada, ou seja: Cultua-se Sao Jorge, na plena confianca
de que ele ¢ Ogum, por exemplo.

O Terreiro de Candomblé ndo precisa cultuar santo da Igreja Catdlica. J& na Umbanda
ainda se cultuam esses santos que correspondem aos Orixas, que na época da “proibi¢ao de
seus cultos” foram sincretizados. Para citar alguns, sdo Santos como: Sdo Cosme e Sdo
Damido que sdo santos da Igreja catdlica e sdo cultuados dentro da Umbanda como
“espiritos” que representam a “falange de criangas”. Tanto no Candomblé como na Umbanda
eles sdo da “falange de Eré”, que representa as criancas, diz um de nossos entrevistados®>

(...) esses santos (da Igreja Catdlica) foram sincretizados dentro do Candomblé e da Umbanda

2 Conferir na pagina 134 (apéndices).

23 bid. p. 134 (apéndices).
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como sendo da falange de Eré. Explicando melhor, vamos comecar na seqiiéncia entdo: temos
como “Ogum” Sao Jorge; Sao Sebastido como Oxossi (que € o dono da mata, o dono da
prosperidade), isso no Rio de Janeiro e aqui no Sul, ja na Bahia Oxdssi ficou sincretizado em
Santo Antonio; Obaluaie ¢ Omulu sincretizados em Sdo Lazaro (santo que até mesmo no
catolicismo simboliza o Santo relacionado ao curador — que cuida — das pessoas com doencgas
da pele, virus e qualquer coisa que venha da terra; temos também Xangé (o dono do fogo
celestial), que € sincretizado de S@o Jodo e Sao Pedro, sdo os santos responsaveis pela palavra
de Deus, os ministros de Deus; temos entdo as santas mulheres: lemanjd, que simboliza a
Virgem Maria, a Mae de todos; Oxum, por ser de amor, de beleza, de bondade e de tudo de
bom que ela tem de vida (a dona da vida) ¢ a sincretizacao de Nossa Senhora da Conceigdo;
lansd ¢ uma santa guerreira, e ¢ sincretizada em Santa Barbara; temos outra santa mais velha
que ¢ Nand, simbolizada por Santa Ana; e por ultimo temos Oxalofa que seria Deus Pai, e
Oxala ou Oxaguida, como Deus Filho - Jesus. Ainda na concepcdo das Pessoas da Santissima
Trindade, Pai Léco diz o seguinte: ndés o temos o Pai como Oxalofa, Deus-Filho (Cristo)
Oxaguia (do Planeta Terra), e como Criador do Mundo, ou melhor, de todo o Universo, temos
uma denominagdo que ¢ Olorun que tras a vida a Terra. O detalhe ¢ que, com relacdo a Oxala,
podemos dizer de: Oxaguia = que ¢é o Filho, para Clarear; Oxalofd = que ¢ o Pai, e Orixald
que ¢ o Espirito Santo. Entdo ¢ a Santissima Trindade que vem como Filho, vem como o Pai

‘s 234
e vem como o Espirito Santo.

2.3.2 A questdo da ‘dupla pertenca’

Mesmo encontrando-se como cristdos auténticos, os afro-descendentes que ja
experimentaram a realidade dos seus cultos afros, nos terreiros, nao viam problema algum de
continuarem catdlicos e candomblecistas. O povo africano sempre teve a religido muito
presente na sua vida, sem, no entanto, revelar aos que tinham problema com esta “sintetizagdo
das suas experiéncias pessoais € comunitarias no terreiro € na Igreja”. Antes, nesse mundo da
expressao religiosa tudo parecia bom, correto e verdadeiro, até entrar em nuance o que se

entendia, por “uma sincretizagdo” no ritual africano aos Orixas e no ritual catdlico aos Santos.

2% Todas as consideragdes apresentadas neste pequeno relato em forma de uma breve interpretagio, foi feita por
Pai Leco, durante a entrevista no anexo deste estudo, pp. 133-135 (apéndices).
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Deste aspecto os indios ndo estavam separados também, embora estivessem “definidos” em
suas aldeias e comunidades, continuaram também “‘sintetizando” sua fé naturalmente. Eles
freqlientavam as “casas de branco” e também freqiientavam o cristianismo, mas cultuando o

ritual de pajelanga, ndo deixando de cultuar suas crengas e divindades.

Muitos negros, ao receberem o batismo compulsoriamente, mantiveram a fé crista e
a pratica catdlica, por for¢a da imposigdo e do condicionamento. Outros, no entanto,
embora o tenham recebido em igual situagdo, entenderam que ndo havia oposi¢io
entre 51355 suas tradi¢des religiosas de origem e os elementos fundamentais da fé
crista.

Em um artigo, Pierre Sanchis também refletindo sobre “o caso dos Agentes de Pastoral
Negros”, assim como Padre Toninho antes acima, menciona um interessante relato, que situa
dentro do “estatuto soterioldgico — sem abandonar perspectivas teologicas cristds — de
religides outras que o cristianismo, trazendo a tona o relato de Francois de 1'Espinay, um
padre catdlico que diz ter vivido seus Ultimos anos numa dupla pertenca conscientemente
escolhida, e o fato de ter-se denominado como “ministro de Xangd”. Eis sua confissdo, que

Pierre diria ser “quase testamento™:

Vocé entende, Jesus Cristo historico ainda é muito branco para os negros. Desde ha
milénios Deus lhes falou de modo diferente, nos seus corpos e na natureza, pelos
espiritos dos seus ancestrais. Como foi possivel que nds, a Igreja, tenhamos
conseguido riscar tudo isso durante 400 anos, com a boa consciéncia de possuir a
verdade? Temos que ser prudentes quando falamos dessas coisas na Igreja. Mas na
minha alma e consciéncia adquiri agora a certeza de que Deus é maior do que nds
imaginamos. Utiliza-se, para se revelar a seu povo, mediagdes outras que aquelas
que conhecemos.”**

Enquanto o negro permanecia mais “dentro” da sociedade “branca”, como os que
estavam misturados no conjunto também religioso oficial, podemos até dizer que desta
oficialidade nasceram irmandades afro-brasileiras.

Tanto o negro como o indio que se misturaram ao catolicismo numa questao de
“brasilidade”, ou de aceitagdo dos frutos da evangelizagcdo nestas terras onde sempre manou

. 23 . , - . . C i~
leite e mel*’, nunca deixaram de ser fiéis a Deus, mesmo ao assim conhecido Deus Cristdo.

5 Cf. SILVA, Antonio A. APN’s: presen¢a negra na Igreja. In: ATABAQUE-ASETT, p. 12.

28 Cf. SANCHIS, Pierre. Incultura¢do? Da cultura a Identidade, um Itinerdrio Politico no Campo Religioso: o
caso dos Agentes de Pastoral Negros, In: Religido e Sociedade, Rio de Janeiro. p. 68.

7 Fazendo uma alocugdo aos comentarios da entrevista e constatando que de fato as “sinteses acerca das
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Se Deus ¢ Deus soube entender melhor que os homens este processo — disse Padre
Francois supracitado. Essa experiéncia era testemunha viva de que originou-se “algo novo”,
diferente até entdo, que nunca antes fora concebida dentro dos oficios ou da teologia catélica.

Criou-se uma “nova sintese litirgica de culto ao sagrado” e de experiéncia respeitosa
de fé, por parte dos afro-brasileiros e indigenas, tal como expressa-se Pai Leco: “se tinha uma
procissao todo mundo tinha que ir. Para batizar o seu filho, tinha que casar na igreja. Casar,
crismar, fazer a primeira comunhdo, todo mundo quer botar uma noiva no altar... entdo foi
através dessas coisas que a religido catdlica sempre conquistou o povo da periferia, sempre.
»» 238

Nao foi por milagres, mas por sermos brasileiros ¢ ser uma religido cristd muito forte

para os afro brasileiros, como para todos os demais povos verdadeiramente evangelizados.

2.3.3 'Elementos teol6gicos' na formacao religiosa da Umbanda

Nesta parte, a reflexdo de um estudo de caso, onde constam trechos analisados de mais
uma entrevista. Desta vez com enfoque voltado para a Umbanda, com Apolonio Antonio da
Silva (presidente da UNIAFRO*’ e Babalorix4a da Umbanda).

Apolonio identifica sua fun¢do na Umbanda como “Tateto”, que equivale ao
Babalorixd Yoruba, s6 que ¢ uma lingua Bantu e na Umbanda chama-se por Pai de santo.
“Fora do santo” - dira ele, na sociedade -, sou funcionario publico, formado em Letras —
inglés-portugués, tenho uma pos-graduagdo na drea de Administragdo de Universidades,
entre outras coisas que fazemos.

Dentre as questdes, destacamos que “geralmente quando a pessoa procura um terreiro,

seja de umbanda ou de candomblé seria porque, segundo Apolonio, estaria com algum

experiéncias religiosas” traziam beneficios aos afro-brasileiros e aos indios brasileiros, enquanto que essa “fusdo
de horizontes” era traduzida por uma maléfica experiéncia de fé¢ ou de sincretizag@o atribuida até mesmo como
“diabdlica”, por pessoas mais ligadas as hierarquias eclesidsticas, bem como a posteriores grupos religiosos ditos
“ M 5 2

cristaos’.

B8 CE. pp. 133-134 (apéndices).

23 Unido de Cultura Negra em Santa Catarina: uma entidade civil, sem fins lucrativos, apartidaria, de carater de
estudo e pesquisa social, educacional e cultural que tera entre as sua finalidades a elaboracdo e a busca de apoio
as politicas publicas e agdes afirmativas que visem, principalmente, a populacdo afro-descendente no Estado de
Santa Catarina. Objetivara, também, resgatar ¢ promover a memoria, a historia, a preservacdo, a integragdo, a
defesa e a valorizagdo da cultura afro-brasileira. A Uniafro ¢ uma entidade combativa e autonoma, ¢ atuara sem
distingdo de raga, género e credo (cfr. in: www.uniafro.com.br/).
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problema psicologico ou fisico. E, neste sentido, procura o Pai de santo para resolver o seu
problema, e na continuagao do processo se da o inicio a formacao do(a) candidato(a) fazendo
0 eboi — rito inicial de entrada no terreiro —, até se atingir o grau maior que seria o de
Babalorixd — que ¢ a funcdo de um sacerdote dentro da umbanda”. Contudo, apesar de a
maioria dos casos conhecidos situarem entre pessoas com problemas, outros também
procuram o terreiro com interesse de seguir a religido africana por op¢do e nao por
necessidade, como ¢ o caso do proprio entrevistado que destaca entre outros aspectos
relacionar a fé baseando-se numa experiéncia africana e ndo em uma experiéncia de “fé
européia”.**

Na dimensao de uma interacdo entre fé e cultura para um religioso umbandista, esta
pode ser considerada como parte do coletivo de um povo, ndo vista apenas a partir deste em
particular (nota-se, portanto, que a comunidade estd sempre implicada neste processo), que
neste caso refere-se a uma cultura africana, de uma etnia configurada a um pertencimento a
determinado “terreiro”. Por isso, na relacdo da experiéncia religiosa da fé, mesmo
considerando-a como uma experiéncia “universal”, a “alguma entidade superior ao homem”
que seja — sempre envolve uma entidade criadora, original e Superior. E, mesmo que se dé o
nome de acordo com o costume, cultura ou com a etnia — segundo as crengas africanas -, pois
as “entidades” (os orixas) recebem varios nomes embora as crengas nessas entidades seriam
iguais (independendo do povo ou da cultura). Por isso, na compreensdo umbandista, o valor
que se da a “natureza césmica” — a mesma que deu inicio a todas as coisas — desde o big
bang®®' — & essa mesma energia. A fé, portanto, estaria contida na mesma forca que criou
todas as criaturas, o restante, na interacao, ¢ conseqiiéncia desta mesma criagao origindria.

A contribui¢do que a Umbanda oferece para as demais religides num contexto de
pluralismo ético-religioso seria de vital importancia, at¢é mesmo para as demais pessoas que

ndo entendem o dinamismo da experiéncia de fé, ou dos ritos, numa ambiente de terreiro. Isso

porque, como afirma Apoldnio:

A Umbanda possui varias caracteristicas, hd quem diga até mesmo que sdo varias as
umbandas. Ha aquela que se aproxima mais do exoterismo, a que esta proxima do
espiritismo baseado em Kardec e a mais proxima ao africanismo, onde ha

29 Conferir na pagina 137 (apéndices).

! Segundo o conhecimento geral, este termo foi dado por Fred Hoyle, um astrénomo inglés que ao tentar
desacreditar essa teoria, imaginando que ao inventar um nome jocoso, a comunidade cientifica ndo a levaria a
sério. Fato que ndo somente ndo ocorreu, mas a comunidade cientifica aceitou a recém-criada teoria e também
adotou o nome proposto por Hoyle, que depois veio para o “popular”.
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manifestacdes mais africanas, como a manifestacdo de “preto-velho” e orixds
africanos. A umbanda € uma unido de varias teorias e de varias religides. Nela vocé
encontra aspectos do espiritismo kardecista, do budismo, do catolicismo, e por isso a
umbanda pode contribuir muito para as outras religides (...). Ela permite que
aspectos de outras religides e de outras culturas cheguem a determinadas
comunidades passadas de uma forma mais adequada a essa realidade local, sem
aquela coisa de teorias muito complicadas, mas de uma maneira mais simples.>*

Ainda mais simples e ao mesmo tempo ndo muito valorizado pelos seres humanos
seria a consideracdo umbandista de que Deus colocou todo o planeta apropriado a evolugdo
humana e agora ¢ o homem quem estd destruindo esta criacdo. Neste sentido os orixas
respondem ao ser humano como um alerta contra a destrui¢do da natureza, e junto a esta
destrui¢do o ser humano destroi a “ligagdo com a divindade”. Para esta corrente “somos como
particulas da divindade” e possuimos a divindade dentro de nds, porém, por termos perdido o
elo de conhecimento que nos ligava a Deus, hoje estamos temos a necessidade de resgatar este
elo que nos une a Ele. Fazendo mencao a representacdo de Adao e Eva no Paraiso, em que o
homem perdeu a ligacdo com Deus, conforme o ensinamento catdlico, Apoldnio aproveita
para constatar que também o africano conta que o homem perdeu este elo por causa da
vaidade, por causa da arrogancia. Assim, a reflexdo umbandista que se faz hoje sobre Deus ¢ a
de que “Deus ¢ tudo” e que em qualquer coisa que exista ele esta presente e tudo o que existe
sO pode existir n’Ele.

A compreensdo teoldgica sobre Deus, na dimensdo da formacdo religiosa da

Umbanda, nesse estudo de caso, salienta uma consideragdo importante para a pesquisa:

Tudo o que se faz hoje na religido da Umbanda é pensando em Deus, como: o
cuidado com a natureza, a evolugdo do ser humano. E a experiéncia de fé que é dado
esta naquilo que a gente v€ — a luta que os umbandistas tem travado o tempo todo
para manter essa religido, essa cultura, essa maneira de ver a divindade ser
respeitada, principalmente pelas outras religides. Este, ao meu ver, ¢ o maior
depoimento de fé que tem a religido da Umbanda e a maneira que as pessoas que a
praticam com fé em Deus.**

De acordo com o que se mencionou através de nossa preocupacdo em querer fazer
uma leitura sobre os elementos teoldgicos da Umbanda, muito significa perceber que, de fato,
ndo somente numa leitura sobre a fala, que também ¢ importante, mas notar na propria

vivéncia dos entrevistados que a Umbanda, assim como o Candomblé, constitui-se sobre

2 Cf. nos apéndices, pp. 137-138.

2 Cf. apéndices, p. 138.
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elementos teologais de valores universais. Especificamente, quanto a Umbanda, nosso
entrevistado remete-a sobre trés pilares, que € a fé, o amor e a caridade, acrescentando que “‘se

. (e 9244
tirar um deles ela se desestabiliza™

. Entdo, podemos perceber que a Umbanda, como
religido de ascendéncia africana, surge ainda atualmente como uma religido aberta ao didlogo
e as manifestagdes de fé que visam virtudes, que também s3o verdades para as demais
religides e teologias.

Como forma de considerar outras pesquisas importantes sobre este assunto, cabe
associar a Josuel dos Santos Boaventura, que conseguiu tragar no final de sua pesquisa alguns
quadros interessantes para uma observagao quanto a uma distingdo pratica do Candomblé e da

Umbanda, juntamente com plantas de um terreiro e alguns mapas sobre a migracio Africa-

.1245
Brasil™™.

Tabela 2
CANDOMBLE UMBANDA
1- Ritual fixo de uma nacao africana; 1- Ritual variando pela origem;
2- Uso da lingua e costumes africanos; 2- Vestes, em geral, brancas;
3- Vestes coloridas, e insignias de cada 3- Altar com imagens cat6licas, pretos-
orixa; velhos e caboclos;
4- Altar interno conforme as usancas 4- Sessoes espiritas, formando
africanas; agrupamentos dispostos em pé, em
5- Festas publicas so6 para divindades; saldes ou terreiros;
6- Preparagdo dos adeptos: longa, 5- Desenvolvimento mediunico normal
secreta e segregada; na corrente;
7- Teme, de algum modo, as almas; 6- Base: africanismo, espiritismo,
8- Nao aceita, no geral, a reencarnacao; amerindismo, catolicismo, ocultismo;
9- Base: raizes mosaicas e maometanas; 7- Servigo social constante, nos centros;
10- Sacrificio animal; 8- Finalidade de cura material e
11- Orquestra ritual constante; espiritual;
12- Batiza e consagra. 9- Magia branca;
10- Batiza, consagra e casa.

**1bid.: nos apéndices, pp. 138-139.

5 Cf. BOAVENTURA, Josuel dos Santos. Negritude e experiéncia de Deus - Afro-descendentes
brasileiros(as): na diversidade de culto, a unicidade divina. pp. 157-159.
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Neste capitulo segundo, pretendeu-se ‘costurar’ a temadtica religiosa com a questio
identitaria neste processo de uma fundamentacgdo teologica dos saberes tradicionais da cultura
afro-brasileira, expressa na religiosidade do Candomblé e da Umbanda. O que fica
caracteristico ¢ que ndo se consegue abarcar, por mais que se queira tentar — ndo ¢ o caso
desta pesquisa —, o fendmeno religioso. Exatamente por estes aspectos que consideramos ser a
religiosidade a ‘alma da cultura’ afrobrasileira e fundamentalmente importante para se

construir horizontes que conduzem ao encontro com as identidades.
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3TEOLOGIA AFRO-BRASILEIRA E A BUSCA POR UMA SISTEMATIZACAO

Um importante estudo foi desenvolvido na década de 1990, na Pontificia Universidade
do Rio de Janeiro que, no Departamento da Teologia, manteve-se ‘aberta para o anseio e a
necessidade da comunidade negra, de ver trabalhado no mundo da teologia a questio da

- 246
negritude’

. Esse anseio, mais que desejo, segue como busca de sistematizagao tedrica.

Para caracterizar sobre a questdo teologica, na perspectiva da negritude, teria que
remeter a pessoas, a fatos que construiram o “todo” desta teologia ainda em construgdo, que
continuamente ¢ refeita de diversas maneiras em leituras que se recriam numa historia ‘nao
linear’ (de passado, presente e futuro). A perspectiva, talvez melhor de ser adotada ¢ a de
insistir no ‘tempo multiplo’. Percebe-se que a relagdo de temporalidade ¢ aplicada mais no
sentido de permanéncia — ou de ‘longa duragdo’. Desde a memoria feita sobre aquilo que
aconteceu num passado remoto, ainda ¢ muito presente no sentido de atualizar esta memoria

(desde os ancestrais e a propria experiéncia com eles na relacdo cotidiana — ndo como a

alguém que ja foi, ou ja passou).

3.1 ELEMENTOS EPISTEMOLOGICOS E HERMENEUTICOS

A construgdo dos saberes pelos povos latino-americanos nao se deu exclusivamente a
partir da colonizagdo européia e nem somente ocidental. O mesmo cabe afirmar sobre o
desenvolvimento da teologia afro-brasileira. Ela ndo ¢ meramente heranga da catequizacao
dos indigenas pelos missionarios € nem uma elaboragdo daquilo que foi posto de fora para
dentro num eixo de coloniza¢cdo do conhecimento. Claro que a troca foi inevitavelmente parte
desta constituicdo que temos hoje e que foi mais imposta do que uma proposta. Neste interim,
pode-se discutir os métodos, mais dificil, porém, aceitar as evidéncias sobre a atual conjuntura
social como resultado destes processos, ou seja, como se diz em forma de ditado popular:
“Colhe-se aquilo que se planta”. Isso também ¢ parte de uma critica sobre o assunto,

relacionado com a questdo normativa do ocidente, como a razdo deontoldgica. E o que

26 Cf. ROCHA, José Geraldo da. Teologia e Negritude — Um estudo sobre os Agentes de Pastoral Negros. (nos
agradecimentos de sua tese de doutorado na PUCRIJ).
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referimos ao comentario rapido de uma autora, nesta visao de desconstru¢do de um certo tipo

de pensamento normativo do seu tempo e contexto ocidental:

Benhabib ocupa-se também em criticar as implicagdes epistemoldgicas e normativas
das concepgdes dominantes ocidentais de razdo e racionalidade. Ela conceitua o
ponto de vista representado pela “razdo deontoldgica” como o “outro generalizado”
e mostra que desde a ficcdo do “estado natural” das primeiras teorias do contrato até
a “posicao original” de John Rawls, a perspectiva do “outro generalizado” vem a
definir o ponto de vista moral como tal. Enquanto Young situa as armadilhas
epistemologicas da razio deontologica na incapacidade de pensar através de
diferenca ¢ particularidade sem reduzi-las a irracionalidade, Benhabib vé na
identificagdo do ponto de vista moral com o do “eu generalizado” a fonte de uma
concepgao incoerente do eu (o eu como cogumelo na linguagem de Hobbes), uma
nogdo erronea de autonomia e uma concep¢do de universalidade moral, sem
reciprocidade. (...) Tendo como base a controvérsia Kohlberg-Gilligan, ela sugere
que a ética comunicativa, adequadamente formulada, pode mediar o ponto de vista
dos eus “generalizado” e “concreto” mediante a sintese de justica com cuidado,
autonomia com ligagio.**’

Porém, nesta breve alusdo da autora supracitada, também podemos referir que muitos
conhecimentos nasceram com 0s povos nativos e também com os ndo-nativos, no Brasil, e
que tiveram grande responsabilidade na ambientacdo cultural, religiosa e teoldgica — como
sabedoria e estrutura de certas ‘implica¢des epistemoldgicas’. Talvez podemos chamar alguns
desse processos de ‘intelectualidade organica’, vinda desde a cultura local e também trazida

como conhecimentos originais do Continente africano:

Os saberes ¢ as técnicas utilizadas historicamente pelos varios povos africanos sdo
bastante significativos. Os sistemas de escrita, conhecimentos de astronomia,
matematica (ossos petrificados encontrados entre o0 Congo e Uganda sugerem que ha
mais de 20 mil anos os africanos ja pensavam numericamente), agricultura (no
Brasil, os africanos aplicaram seus conhecimentos em técnicas de irrigagdo, rotagdo
de plantios, adubagem com esterco e restos de cozinha e plantagdo de variadas
culturas numa mesma gleba de terra), metalurgia (a partir do século XV, no reino de
Benim, os africanos utilizavam o latdo — liga de cobre e zinco — na producdo, ja
dominavam o ferro desde 600 anos a.C.), arquitetura (senhores do sopapo, técnica
conhecida como pau-a-pique, a arquitetura africana ¢ rica em estilos ¢ técnicas: tetos
abobadados, arabescos, colunas talhadas ¢ muitos outros), medicina (“Na medicina,
praticavam desde a cesariana até a autopsia, passando por varios outros tipos de
cirurgia, para ndo mencionar a vacina contra a variola e outras doengas”)
(Nascimento, 2006:38).2*

7 Cf. BENHABIB, Seyla ¢ DRUCILLA, Cornell (coordenadoras). Feminismo como critica da modernidade,
pp. 14-15.

28 Cf. SOUZA, Barbara Oliveira ¢ SOUZA, Edileuza Penha de, In: Histdria e Cultura Afro-Brasileira e
Africana na Escola, VV.AA. p. 28.
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Como vimos, desde as mais sofisticadas técnicas no campo da producdao de
conhecimentos, também a herancga religiosa ja veio significativamente desenvolvida. Esta se
construiu e, hoje, ajuda construir ‘a identidade do povo brasileiro’, em particular dos
afrodescendentes, que a conservam e a valorizam como parte essencial da cultura, e da

religiosidade originaria africana.

3.1.1 Elementos de uma epistemologia africana: apontamentos de escatologia em mitos

Para um “estudo comparativo entre a teologia africana e a teologia afro-americana”, ja
foi desenvolvido anteriormente, um estudo que vale ser mencionado para fins de analise mais
pormenorizada e sistematica®®. Contudo, neste ponto da pesquisa, abre-se a possibilidade de
refletir sobre uma epistemologia africana e afro-amerindia. Primeiramente, destaca-se como
apontamentos de um autor que desenvolveu sua pesquisa partindo da concep¢do e visdo
antropologico-religiosa africana, sobre uma existéncia “para além da morte”.

Percebe-se que na compreensdo antropologica, dentro da visdo de homem para a
religido e cultura africana, o homem estd sujeito a muitas calamidades neste mundo, mas
também goza de muitas alegrias. E se acaso as provacdes sdo mais numerosas, o Ser Supremo
fara justi¢a depois da morte.

Neste estudo, refor¢a-se a visdo de que ndo estaria bem claro em que consiste uma
retribuicao no além, mas ndo se duvida do fato, que ¢ também uma interpretagdo, de uma vida
sobrenatural feliz. Fato esse que se mostra através de simples conclusdes que se chega melhor

exemplificado, assim:

Os africanos nio tém o rigido conceito dualista dos gregos, segundo o qual o homem
¢ composto de alma e de corpo, mas percebem que o corpo ndo define inteiramente
o homem, nem sequer ¢ a sua mais importante expressdo. Eles acreditam que a
realidade central do homem ¢ um ser espiritual, que sobrevive ao corpo e possui
varias poténcias, umas vitais outras intelectuais. O povo Fon, do Daomé, fala do
espirito humano (se), que ¢ uma emanagdo de Deus (Mawu), o grande espirito deste
mundo, ¢ retorna a Deus pela morte. As qualidades pessoais (personalidade,
fisionomia, voz etc.) sao devidas a outra realidade espiritual (selido), que deixa de
existir com a morte do homem. Além disso o homem tem a sua “sombra” (ye), que
se torna invisivel pela morte, mas pode reaparecer em outro homem, comunicando-
lhe a semelhanga do antepassado. Enfim, a parte mais sutil do homem é a alma

29 Cf. CONSTANTINO, Carlos. Estudo comparativo entre a teologia africana e a teologia afro-americana.
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(joto), que pode reencarnar.”’

A crenca na vida depois da morte esta, para o africano, j& bem caracterizada e
difundida por toda a Africa, isso através de varios mitos, relacionando-se com a vontade do
Criador e outros aspectos que levam a refletir, como também em comparag@o ao Cristianismo.

Muito das razdes pautadas no proprio homem, que foi desobediente, e que por culpa
deste a morte se estabeleceu na humanidade, ¢ uma das visdes resgatadas desta interpretagao
africana.

Estd bem descrito em varios mitos, dentre eles um que conta sobre um mensageiro
infiel que nao soube dar ao homem a boa nova da imortalidade, trocando a mensagem pela
noticia da morte universal. E nesta imprudéncia, fruto da infidelidade, a morte se tornaria
quase que um ‘acidente imprevisto’ nos planos do criador, mas que este permite por fins
pedagbgicos. Portanto, eis, logo abaixo, dois mitos sobre este assunto que mostram esta

relevancia, como exemplos:

“Os Lamba, de Zambia, afirmam que o primeiro homem enviou um pedido ao Ser
Supremo de algumas sementes, que foram logo entregues a seus mensageiros em
pequenos pacotes, com a instru¢do de que um deles ndo devia ser aberto. Mas os
mensageiros sentiram curiosidade e abriram o dito pacote, do qual saiu a morte...”
Outro mito de mesmo sentido: “Os Kono, da Sierra Leona, dizem que o Ser
Supremo enviou peles novas para os homens e que as confiou a um cachorro. Mas
quando este ia de caminho para a terra, abandonou o embrulho para tomar parte em
uma festa. Explicou aos companheiros que tinha de levar peles novas aos homens, e
a serpente que tudo ouviu, saiu deslizando e roubou as peles, as quais repartiu entre
os seus parentes. Desde entdo, as serpentes mudam de pele, sdo imortais, enquanto
os homens tém de morrer”.

Ainda que pareca haver um eco do mito de Pandora, ndo se pode negar a sua cor
africana. A introducdo da serpente € muito sugestiva, pelo que ela simboliza como
forga ctonica, ligada ao mito da morte e ressurrei¢io... '

Sem querer reduzir a fungdo do mito, embora ja o fagamos considerando que ele
desempenha o papel de trazer explicagdes sobre tudo aquilo que a razdo humana nao
conseguia explicar, como se deu e ainda se d4 em muitas culturas e religides. Neste sentido,
ndo somente o mito desempenha um papel importante para o antrop6logo, mas para o povo,
que cré, ¢ fundamental e necessario. Assim, tanto os simbolos dos mitos sdo significativos

para entender a dimensdo da realidade local, como também de uma maneira concretamente

30 Cf. PIAZZA, Pe. Waldomiro O. Religides da Humanidade, pp. 63-64.

bid., PIAZZA, pp. 63-64.
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‘real’ de transmissdo de ensinamentos, podem produzir sentidos. Dessa maneira, os mitos
desenvolvem o intelecto humano e traz vida. Logo, sua funcdo basica estd intimamente
relacionada com o rito, ou o ritual, de acordo com Campbell: “por isso, sempre foi, e
certamente terd que continuar a ser, inserir o individuo, tanto emocional quanto

252 Lo . o
1”22, Nesta ‘logica’, os mitos auxiliam na forma de

intelectualmente, na organizagdo loca
compreensdo do mundo e de tudo o que cerca o meio humano, servindo-se para explicar e
compreender os fatos da vida didria. Por isso, nos instiga tratar sobre estes e outros pontos a
partir disso que somente pela fé, até agora ousamos chegar, sem as segurancas que a razao

reluta obter por meio dela propria, quando vazia de significado, ou melhor, de “sentido”.

3.1.2 Elementos de uma her menéutica teoldgica: do mundo grego para um ‘novo modo’

Uma reflexdo que parte de um pensamento sobre a interculturalidade deve ter presente
um “espacgo de re-conhecimento e legitimagao de cultura”, que auxilia a “situar-nos dentro do
mundo”. Neste foco, desenvolve-se um didlogo, partindo de uma “interpretacdo” sobre o tema
que aqui nos impele a reflexdo: “Existe um pensar hermenéutico-teologico negro?”>>

Dissertar sobre uma ‘hermenéutica teolodgica negra’ ¢ procurar discursar partindo de
uma leitura hermenéutica capaz de embasar uma reflexdo teoldgica afro americana. Esse
desdobramento ¢ fundamental enquanto uma busca epistemologica da propria teologia, ou do
que seja ‘um fazer teologia’ com olhar voltado para as culturas. Nesse sentido, que

resgatamos anteriormente, a partir dos mitos, podemos também aqui situar na dimensao dos

relatos a mesma questao:

[...] os relatos miticos tecem o sentido existencial de uma sociedade: eles ndo
guardam simplesmente a lembranca de antigos eventos, mas revelam a estrutura
profunda, o ethos, pelo qual um grupo social percebe a si mesmo [...] a cosmovisdo
mitica é parte do esforco da humanidade para integrar-se numa unidade com o
mundo e 2rsr}1anisfesta certo grau de independéncia do pensamento frente a realidade
imediata.

32 Cf. CAMPBELL, Joseph. As transformagcées do mito através do tempo, p. 376.

3 Remetendo, aqui, ao livro organizado por Antonio Aparecido da Silva: Existe um pensar teoldgico negro?,
Sao Paulo: Paulinas, 1998. (Colegdes Atabaque).

B4 Cf. ANDRE, Maristela G.; LOPES, Regina Pereira. A construgdo do humano. pp. 10-11.
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Evidente que no mundo grego, o termo ‘hermenéutica’ é carregado de significado e de
histéria. Originalmente, o uso lingiiistico deste “termo grego” situa-se num contexto religioso:
o sentido de “proclamacao” submetido a eounvela que esta implicito no nome e no mito de
Hermes, o mensageiro dos deuses, a quem se atribuia a invencao da linguagem. Assim, sendo
esta a origem do termo no grego, desde o inicio esta ligado com a divindade (ou os “deuses do
Olimpo™). Apesar de tudo, esse uso lingiiistico de eounveta, mesmo fora do mundo classico,
continua dentro do ambito da teologia crista, caracteristica essa que igualmente se verificava
na antiga arte da eounveia intimamente vinculada a esfera sacral. O que leva considerar,
como a partir da experiéncia dos relatos miticos, o significado dado, como a “uma tela sobre a
qual estao bordadas a narragdo oral e a literatura escrita; e estdo bordadas uma na outra com
liberdade suficiente para que as divergéncias nas tradi¢des, nas inovagdes trazidas por certos
autores ndo se constituam um escandalo nem problemas do ponto de vista da consciéncia
religiosa™.

Nos séculos de III a VI o sentido de “hermenéutica” recebeu um significado de
“comentario” a Escritura, enquanto conceito permutavel e paralelo ao termo de “exegese”. No
entanto, tal como agora o conhecemos, foi apresentado nos tempos modernos. Aparece, pela
primeira vez como titulo de livro em J. C. Dannhauer (1654). Desde entdo, a Hermenéutica.
ramificou-se em filoldgica-teoldgica e juridica. Depois de algumas mudangas e flutuagdes, o
termo foi adaptado, no séc. XIX, por Schleiermacher com um intuito puramente filosofico. A
hermenéutica ¢ para Schleiermacher a “arte da compreensdo” e, como tal, ndo visa o saber
teorico, mas sim o uso pratico. Um dos problemas mais praticos neste aspecto seria o de
interpretar corretamente os textos classicos dos filosofos e dos antigos. Ainda, Schleiermacher
caracterizaria a hermenéutica como a “reconstrucao histérica e divinatéria, objetiva e
subjetiva, de um dado discurso”: “O individuo se compreende pelo todo, e o todo pelo
individuo”. E, assim, poderiamos afirmar baseado nele que o todo (imediato) ¢ meio para se
entender a singularidade (mediato), e a singularidade ¢ meio para o todo.

Surge entdo uma diferenga do conhecimento histérico para os métodos das ciéncias
naturais: a compreensdo e o esclarecimento. A partir desta caracterizacdo, fica claro
demonstrar que passa ser de interesse da hermenéutica, além de apresentar o método

historico-critico que era o de esclarecer, fundamentar sua busca também na “compreensao”

5 Cf. VERNANT, Jean—Pierre. Mito e sociedade na Grécia antiga. Trad. Myriam Campello. 2. ed. Rio de
Janeiro: José Olympio, 1999, pp. 189-190.
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(natural das ciéncias do espirito) para as interpretacdes biblicas.

Foi Gadamer, porém, quem elaborou uma teoria da compreensao baseando-se nos
trabalhos iniciados por Schleiermacher, Dilthey e Heidegger*, tentando assim valorizar o
preconceito (via de acesso aos conceitos). O preconceito significa, em Gadamer, uma pre-
compreensdo historicamente determinada que possibilita um primeiro acesso a compreensao
mais aprofundada, como que, por exemplo, o fato de “o sujeito ao ver um objeto ja conhecido,
ndo precisar refletir sobre ele”. A partir dai, Gadamer ird falar da fusdo dos horizontes, que
seria o alargamento do nosso horizonte limitado mediante a compreensdo do outro: o que me
interessaria € o meu ponto de vista, fazendo (realizando) uma fusao de horizontes (o meu e o
do outro) para compreender, “desafiado”, “incitado”, estimulado por este horizonte de
compreensdo, entendendo como um “chamar para fora””’ das vias de uma unica
determinagdo racional. Desse modo, a hermenéutica ndo parte exclusivamente de conceitos
pré-concebidos, mas submete-se ao significado e ao limite, defende-se uma compreensao de
um circulo (em espiral), ou seja: ndo fechado.

E a cultura mais propriamente “vivida” da “experiéncia africana”, onde entraria para
uma interpretagdo caracterizada por um outro tipo de entendimento? Afinal, onde entraria
uma “hermenéutica africana” numa compreensao sistematica? Neste entendimento, o circulo
seria fechado, mas com possibilidades de reinterpretacoes. E, ao mesmo tempo em que nos
dificulta pensar uma interpretacao diferente do usual, também nos abre caminhos de interagdo
inter e pluri-dimensional, também cultural e identitario. Nessa busca, faz-se mister interagir
com esse “novo” modus vivendi numa perspectiva também atualizada da linguagem, nessa
atitude existencial de interagdo com o ‘interior’ e também o ‘pragmatico’, no papel
‘realizador’ do mito e do rito, por exemplo. Onde Paul Ricoeur explicita que interagir com
“um mito ¢ deixar de existir apenas na vida quotidiana; o recitativo e o rito constroem aquela

interiorizacdo emocional capaz de criar aquilo a que podemos chamar o nicleo mito-poético

%6 Acerca do conceito de hermenéutica e em sua elaboragdo interpretativa sobre este mesmo assunto que o levou
chegar nas suas proprias consideragdes, sem porém abandonar uma constru¢do, Gadamer escreve que “gostaria
de discutir de maneira introdutdria o termo hermenéutica”, para depois aprofunda-lo: “Esse ndo ¢ nenhum termo
usual no ambito da filosofia. O jurista sabia o que esse termo significava, mas ndo o considerava — outrora —
como efetivamente importante. Com o tedlogo, as coisas ndo eram diferentes. Mesmo em Schleiermacher, o avo
da hermenéutica moderna, a hermenéutica ainda se mostra quase como uma disciplina auxiliar, e, em todo caso,
como subordinada a dialética. Em seguida, em Dilthey, a hermenéutica é enquadrada na psicologia. Foi s6 a
aplicagdo dada por Heidegger a fenomenologia husserliana, uma aplicacdo que significou a0 mesmo tempo a
recepcdo da obra de Dilthey pela fenomenologia, que forneceu a hermenéutica pela primeira vez a sua
significagdo filosofica fundamental.” (In: GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica em retrospectiva. p. 94).

37Cf. SARAIVA, F.R. dos Santos. Diciondrio latino-portugués. p. 950 e p. 973.
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da existéncia humana”>®,

A Hermenéutica teologica carrega consigo uma bagagem teorica e de significagdo
estritamente absorvida desde uma cultura e tradi¢gdo. Contudo, nosso modo de pensar e
interagir com as culturas, e tudo o que refletimos no campo teoérico das letras e das ciéncias,
pode também demonstrar certa maneira de conceber um pensamento proprio, que mesmo

nascente, pode tornar-se algo estritamente latente para a reflexao teologica, filoséfica, enfim.

3.1.3 Elementos de fundamentacéo her menéutica e identitéria

Escreve um outro autor, refletindo sobre dados conceituais “herdados” de outras
culturas que ndo sdo as provenientes do contexto africano original, trazendo importante
contribuicdo para nosso pensar acerca daquilo que reproduzimos sem antes entender as

implicagdes hermenéuticas e identitarias sobre o ser negro, ou o “ser afro-descendente”:

E verdade, é claro, que a identidade africana ainda estd em processo de formagio.
Nao ha uma identidade final que seja africana. Mas, a0 mesmo tempo, existe uma
identidade nascente. E ela tem um certo contexto e um certo sentido. Porque, quando
alguém me encontra, digamos, numa loja de Cambridge [na Inglaterra], ele indaga:
“Vocé ¢ da Africa?” O que significa que a Africa representa alguma coisa para
algumas pessoas. Cada um desses rotulos tem um sentido, um preco e uma
responsabilidade. Todos esses rotulos, infelizmente para o negro, sdo rotulos de
incapacidade (...). Penso que faz parte do papel do escritor estimular a criagdo de
uma identidade africana.”

O foco ¢ o resgate do elemento cultural identitdrio, em um pensamento que auxilia
uma abordagem do ‘ser humano’, religioso, africano, negro, afro-descendente, e junto aos
seus condicionamentos contextuais também especificos. Disso tudo depende: onde estamos —
ou o lugar sociologico — e o campo epistemologico de onde iniciamos a nossa reflexdo, ou
melhor: a partir de onde construimos nosso pensamento? Claro, ‘dentro de uma cultura’, que
estd envolta na realidade Latino-americana, ‘Amerindia’*®’. A reflexdo da teologia que tem

bases epistémicas e hermenéuticas de acordo com o “chdo comum” (realidade) de historia e

238 Cf. RICOEUR, Paul et al. Grécia e mito, p. 23.
9 Cf. APPIAH, Kwame Anthony. Na casa de meu pai: a Africa na filosofia da cultura, p. 112.

2% Nome que representa caracteristicas da América India, no continente Latino-americano.
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por isso em uma “construgdo local de saber e de apropriacdo de linguagem” e de referenciais
tedricos. Entdo, aqui, apresenta-se para o dialogo uma reflexdo hermenéutico-teologica afro-
amerindia, com base numa epistemologia contextual.

Assim, ¢ uma tentativa de situar o pensamento hermenéutico afro-teolégico desde as
raizes, originais, que ndo estd unicamente implicado num determinado periodo historico

linear, mas que foi “ocultado”, ou “encoberto”®!

. Muitas vezes expressado como forma de
medo, aversdo e intolerancia em oposi¢do e rejeicao do ‘outro’ diferente na sua concepgao de
mundo, cultura, religido, existéncia (do “ser-ai-no-mundo” chamado como dasein por
Heidegger). E, se percebe que Gadamer conseguiu entender nesta analise a pertinéncia da

questdo:

Todavia, apesar de toda a densidade da experiéncia, o que significa propriamente
“ser” para aqueles que foram educados no pensamento ocidental e em seu horizonte
religioso € obscuro. O que significa a expressdo “isso esta ai”? Trata-se do segredo
do ai, ndo daquilo que ¢ ai, mas do fato de o “ai” ser. Isso ndo visa a existéncia do
homem, tal como na expressdo sobre a “luta da existéncia”, mas ao fato de no
homem o ai se descortinar e permanecer ao mesmo tempo velado em toda
abertura.”®

Neste situar-se no mundo, o movimento de resisténcia pelo pensamento teoldgico
afro-brasileiro, buscou ter sua autonomia reconhecida, divulgada (nem tanto), respeitada e
valorizada nas suas manifestacdes impregnadas de cultura, da religiosidade, da fé. Hoje esta
busca continua, e ndo ¢ diferente das décadas e dos contextos (sociais, politicos, religiosos,
historicos) — Apenas o que se percebe ¢ uma construcdo conjunta pela “identidade” da
reflexdo — refor¢ando a analise de uma ‘historia ndo-linear’.

A atualidade desta reflexdo em contexto de mundo e de debate politico, filosofico-
teologico se constitui num estudo pertinente e ousado sobre a questdo identitaria, num tema
intitulado como: a identidade como valor’®. Este texto resgata um “classico autor” das
historias infantis, que formou uma geragdo toda, para ndo exagerar mais ainda. Vejamos o
relato sobre este importante autor e seu pensamento, ou melhor, pelo viés de sua

“hermenéutica’:

1 Somente para citar um pequeno comentario a conceituagdo que estamos buscando, dentro do pensamento
ocidental, para traduzir o que queremos afirmar. Heidegger tematizaria pela expressdo aletheia mais ou menos
isso que dizemos sobre o desvelamento ou o “encobrimento”.

22 Cf. GADAMER, Hermenéutica em retrospectiva — Vol. I, p. 99.

263 Cf. SODRE, Muniz. Claros e escuros: identidade, povo e midia no Brasil. p. 233.
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Em O Presidente Negro e o Choque das Ragas (1926), Monteiro Lobato concebe
uma insolita historia de ficcdo cientifica. No ano 2.228, um negro ¢ eleito presidente
da republica dos Estados Unidos da América do Norte, provocando grandes reagdes.
Ciente de que “todo negro deseja ter o cabelo liso”, um cientista branco cria um
produto alisante que, uma vez passado no cabelo, esteriliza o individuo. No enredo,
um “raio louro” branqueia a pele e aloura os cabelos, mas ainda assim, devido a
“algo indefinivel que resta negro e tem de ser eliminado”, impde-se a esterilizagao.
S6 por efeito da superioridade mental da raga branca, ficaria resolvido o “problema
negro” nos Estados Unidos.”®*

O resgate do pensamento hermenéutico-teoldgico, feito por um grupo de tedlogos e
tedlogas Afro-brasileiros (as), na década de 90, produziu um “pensar teolodgico contextual,

\ ~ ~ 265
aberto as provocagdes deste pequeno relato sobre o percurso da reflexdo atual”

. E que, além
destes questionamentos, trazem consigo outros tantos para a reflexdo. E, por isso que
preocupa, antes de tudo: - Para onde se caminha nestes horizontes?; E, por onde se comeca
pensar sobre o pensamento teoldgico negro? Ou, mais: ¢ um pensamento teoldgico negro, de
fato?”*® Onde se reflete teologia negra? Como se reflete? Quem sdo os sujeitos do saber
teologico negro no mundo, na histéria da Teologia, na historia das Religides? >’

Um dos na América Latina foi o de Eduardo I. Bodipo-Malumba, no inicio da década

268 . ~ . . . . ~ . .
de 70™°, na dimensdo de “africanidades e africaniza¢do da teologia” nas academias, nos

%40 autor que faz mengdo a obra de Monteiro Lobato ¢ descrito na contra-capa de seu livro, pela Edigdo, como
alguém que distingue-se por sua leitura hermenéutica da forma social brasileira, atravessada por estratégias de
singularizacao dos afrodescendentes. Tanto isso que o mesmo menciona, em nota de rodapé, a repercussao que
teve a postura e o desejo de Lobato na publicag@o deste seu Ensaio, objetivando que se tornasse um “best-seller
nos Estados Unidos”, mas que caiu no fracasso e, inclusive, considerado como “ofensivo a dignidade americana”
(In: Ibid. SODRE, Muniz. Claros e escuros: identidade, povo e midia no Brasil. p. 233).

265 Cf. SILVA, Antdnio Aparecido (org.). Existe um pensar teolégico negro (Colegdes Atabaque).

6 Uma reflexdo desenvolvida em aula pelo professor Luiz Carlos Susin, que dentre outras coisas afirma: -
existem momentos na reflexdo teoldgica em que a “ndo-teologia” produz a teologia. (...) a teologia bebe de
varias fontes, e, por isso, dentre as mais importantes fontes estdo as culturas e as manifesta¢des religiosas em
suas expressoes diversificadas, até mesmo como expressoes de fé presentes e atuantes no seio das comunidades
(cristds e ndo cristds). E digo até mais, sem tanto aprofundar agora: essas culturas, manifestagdes, expressoes
configuram identidades em diadlogo, e em processo continuo de expressao de vida, fé, amor, cultura etc.

7 A necessidade é perceptivo como constituigio e organizagdo teérico-pratica: das disciplinas ensinadas nio
somente para os (as) afrodescendentes, como para todos(as) aqueles(as) que buscam e interessam-se pela
tematica. Tendo presente a Lei Federal 10.639/2003 que até hoje nunca fora colocada em pratica nas academias
publicas e particulares da Nagdo Brasileira, devido a controversa discussdo ou falta de vontade politica dos
governantes, Coordenadores Pedagdgicos, Diretores de Faculdades — para mudanca e implementagdo das
medidas determinadas por leis que ndo se cumprem.

8 Cf. FREIRE, Paulo. Teologia negra y teologia de la liberacién. Prefacio a edigdo argentina da obra de James
H. Cone, “A black theology of liberation”. Tradugao de Manuel Mercador. Buenos Aires, Editorial Carlos Lolhe,
1973, 180 p. Também reproduzido: Cuadernos Latinoamericanos, Buenos Aires, 12:9-11, 1974; Fichas
Latioamericanas, Buenos Aires, Tierra Nueva, 1(4):55-6, dezembro de 1974. Prefacio aedi¢do argentina de A
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grupos socialmente constituidos. Na reflexdo intitulada por “Didlogo — Incomunicaciéon”,
Eduardo 1. Bodipo Malumba se apresenta com o seguinte discurso para uma platéia, acerca da
teologia africana, neste evento que foi mencionado em reflexdes interdisciplinares.

Traduzindo o texto, que se encontra no espanhol, Bodipo declara:

Estd comprovado que a diferenca basica que existe entre nossos padrdes de
pensamento é que vocés — e quando digo vocés refiro-me ao auditorio ocidental que
se encontra aqui — seguem um caminho estritamente determinista, enquanto que
nossa interpretacdo da teologia e do papel que o homem desempenha na histéria se
encontra enraizada em uma dialética que ¢ puramente negra e sinceramente africana.
Atualmente, parece que o oeste pretende defender a liberdade para si e também para
nos. Considera-se protagonista da causa da liberdade e interlocutor do resto do
mundo. O ocidente acredita que herdou uma metafisica do ser que ndo pode
construir coerentemente a liberdade. Esta ¢ a diferenga basica que existe entre nos.
Somente fazendo um esforco para a convergéncia poderiamos chegar a entendermo-
nos mutuamente. Mas de momento somos dois mundos separados.”®

Nota-se que Eduardo Bodipo abriu caminhos para se pensar um outro tipo de
hermenéutica que se pode perguntar, como também procura questionar uma outra metafisica
que ndo seja determinista e ocidental, mas africana, negra. E, neste movimento, se pode
perguntar quanto a corrente filosofica, se também ndo levaria a uma outra “logica” que ndo a
que esta habituada a ser reproduzida nos programas e conteiidos académicos.

Em outra obra de construgdo mais recente, se constata que “a Teologia da Libertacao e
a Teologia Negra e suas hermenéuticas impulsionaram o surgimento de uma Teologia Afro-
Americana™’’. Assim, ja podemos afirmar que a “arvore” cresce e da seus frutos, embora
ainda ndo pareca estar respondida a questdo fundamental sobre a hermenéutica da teologia
afro-americana e, sobre sua pertinéncia. Na mesma obra que pergunta sobre a existéncia da
teologia negra, se responde o seguinte: “Entendemos que hoje ndo ¢ mais novidade falar da

995271

existéncia de um pensamento teoldgico afro-americano”’". E, mais a frente, define melhor

como se apresenta este tipo de pensamento, na teologia:

black theology of liberation. In: Paulo Freire. A¢@o cultural para a liberdade. p. 128-30. Este texto originou-se de
um simpoésio realizado em Genebra e intitulado "A Symposium on Black Theology and the Latin American
Theology of Liberation", promovido pelo Conselho Mundial de Igrejas e com a colaboracdo de Hugo Assman,
E.I. Bodipo-Malumba e James H. Cone (Fonte: www.freire.de/service/booksofpau.html).

28 Cf. MALUMBA, Eduardo B., In: FREIRE, Paulo (org.): Teologia negra y teologia de la liberacién, p. 99.

21 cf. PADILHA, Giinter. In: MENA LOPES, Maricel. Abrindo Sulcos: para uma teologia afro-americana e
caribenha / Organizagdo de Maricel Mena Lopez e Peter Theodore Nash. p. 110.

2L Cf. SILVA, Marcos Rodrigues da. In: Existe um pensar teolégico negro?, p. 9.
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O pensamento teologico afro-americano, embora tenha um ponto de partida comum
determinado pelo racismo, pela opressdo, marginalizagdo e exclusdo da comunidade
negra no continente, estd atento também as particularidades geograficas e as praticas
do cotidiano. A comunidade negra vive realidades que fazem dela um todo.
Entretanto, ela constitui também uma realidade plural, presente em todos os espagos
do continente. Estes fatores fazem com que o pensamento teologico defina uma
dtica propria, priorizando acontecimentos.””?

Acrescentando que além de acontecimentos, também nos situamos dentro de contextos
j& mencionados € que sdo importantissimos continuamente se rediscutir na linguagem e na
teologia: como cultura(s), identidade(s), politica(s), economia(s), pluralidade(s), ética etc.
Porém, algumas perguntas necessariamente precisamos fazer para uma elaboracdo do nosso
conhecimento, ou, da constru¢do do nosso pensamento: de que teologia partimos? Como se
configura uma Eclesiologia afro-americana? Seria possivel, a partir dos documentos e textos,
ou da propria praxis teologica desenvolver uma Cristologia afro-americana, brasileira? Enfim,
qual teria a abrangéncia e relevancia desse discurso dogmatico para a teologia? Precisariamos
passar ou nos firmar nestes rumos? Seria possivel afirmar uma teologia, ou talvez fosse
melhor dizer “sabedoria”, “reflexdo nao-teoldgica, mas teologizavel”? Como refletir
teologicamente na perspectiva da fé e das experiéncias religiosas, de africanos e afro-
descendentes, com as categorias gregas, ocidentais? Somente na teoria religiosa, das ciéncias,
sem passar pela teologia? Assim, L. C. Susin lembra bem, fazendo um breve percurso na
perspectiva do académico, com relacdo as experiéncias locais e a concepcao regional das

lendas e dos mitos:

O positivismo ou cientificismo académico escondeu ou varreu da historia e da
formagdo da identidade gatcha tudo o que poderia envergonhar a aristocracia, tudo
— ou quase tudo — o que se conta na memoria popular cabocla, bugre e negra,
remanescente do extravio indigena e da escraviddo africana em nossas terras. Os
her6is e seus monumentos foram selecionados sob o crivo de uma modernidade
branca e gloriosa. Lendas, mitos, “causos”, essas formas de resisténcia da memoria
dos dominados e envergonhados pela cultura oficial, foram desclassificadas como
incapazes de servirem de documentagdo ou ao menos como indicios de verdades
histéricas de um Rio Grande profundo e escondido.””

Entdo, qual seria o melhor caminho? Reduzir experiéncias de fé, manifestacdes

religiosas como “Sincréticas” ou tentar entender a “Sintese” que uma comunidade afro-

2 1bid. Existe um pensar teolégico negro?, p. 10.

3 Cf. SUSIN, Luiz Carlos. Viver, contar e pensar. pp. 83-84.
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descendente, ou um grupo afro-religioso de matriz africana, faz mediante um contexto e
condicionamentos? Neste aspecto, o essencial ndo seria o emprego de um outro tipo de
hermenéutica — ndo “tradicional ocidental e ortodoxo”, mas “tradicional africano e afro-
brasileiro”? Porque assim valorizariamos muito mais aspectos ndo tdo elaborados, como ¢ o
dado da “Tradicao Oral”, das “Diasporas” de um povo transplantado de um continente a outro
e de tantos elementos proprios desse povo e das culturas que permeiam o ‘simbodlico e o

5274
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diabolico’”"", o imaginério e o “real””’”. Assim, do modo como no religioso se tratou as

demais presencas, no Rio Grande do Sul, por exemplo:

O catolicismo romanizado, por sua vez elaborou para si e para o povo gaicho um
projeto que desconheceu ou hostilizou as origens e presenca indigena e negra no RS.
Foi dentro deste projeto, por exemplo, que ergueu a catedral de Porto Alegre sobre
cabegcas de figuras indigenas esmagadas — outra forma da degola — como simbolo de
enorme violéncia religiosa que ainda necessita, conforme os ultimos Papas, de
“purificacdo da memoria” e de redenglo aos pés dos sobreviventes e de seus
mortos.>”®

Ja vimos que na historia o “mundo oriental” teve tanta importancia para fundamentar
uma teologia da experiéncia do “inefavel”, do que propriamente em sua explicitagdo e,
exatamente por isso, ¢ considerada uma Teologia entendida como “sabedoria” e mais voltada
a0 “mistério”. Dizemos isso, apontando ao sentido da Africa e do simbolismo africano para a
teologia afro-americana. Porque dai implicaria buscarmos categorias nos idiomas, nas culturas
e nas religides Africanas e Afro-brasileiras, nas suas manifestacdes e expressoes de fé — que
trazem consigo ndo “notas”, “dogmas”, “postulados”, “categorias”, mas “tradi¢cdo oral”,
“ritual”, histéria vivenciada e contada num ambiente enfim “mais cultural”, do que
propriamente académico. Embora os “ambientes de producdo” e de pensamentos afros nao
sejam, ainda, teoldgicos, por esséncia, sdo “teologizaveis”.

Assim como o fazemos com a filosofia, quando “filosofamos” sobre “coisas” e tudo
aquilo mais, enfim, que ndo se permitiria ser “filosofavel”, tudo o que existe pode ser
questionado, e s6 ndo questionamos o que ndo existe. Logo, o pensar teoldgico negro existe!

O que ndo existe ¢ o que ainda ndo se pensou sobre este pensamento, ou porque nao se quer

2™ Cf. BOFF, Leonardo. O despertar da dguia: o dia-bolico e o sim-bolico na construgdo da realidade.
" Nio deixando de considerar que também o simbélico e o imaginério sdo reais dentro de uma cultura africana.
Apenas mencionamos para designar “os mundos” como comumente, ou ocidentalmente o separamos para

entender melhor aquilo que, geralmente, numa visdo africana, forma um mesmo “todo” da existéncia real.

" bid. SUSIN, L. C. Viver, contar e pensar. Op. cit., p. 84.
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pensar ou porque ndo se admite pensar diferente. Mas o diferente existe! O desafio estaria
entre o que se faz com ele? O nega, o rejeita, o condena, ou se valoriza, respeita, constroi e se
afirma. Creio que a resposta para esta questdo depende de nos, e €, antes de tudo, uma questao
de “liberdade” intelectual, de vontade e de fé. Se a consciéncia ainda ndo se mostra a partir de
uma construcao também tedrica, podemos comegar agora por auxiliar no seu desenvolvimento
através de uma Hermenéutica e de uma, ou tantas quantas forem possiveis, Teologia Afro-
americana, afro-brasileira.

E, como afirma Eduardo 1. Bodipo-Malumba, na ocasido da mesma conferéncia antes
mencionada, na década de 70: “A consciéncia deve conduzir a atividade, uma atividade que
implica criatividade; sendo, como seremos conscientes do que somos? Se somos conscientes

~ . 277
do que somos neste contexto, entdo vamos procurar a liberdade fazendo-a”"".

3.2 TEOLOGIA AFRICANA E AFRO-BRASILEIRA - CONCEPCOES SOBRE DEUS

Aproxima-se da crenga e compreensdo afro-brasileira uma outra que foi bem
esclarecida por Eliade, que quando reflete sobre o Sagrado Celeste e os Deuses Uranianos,

chega a uma constatacao de que

O Deus celeste nao ¢ identificado com o Céu, porque € o proprio Deus que, criador
de todo Cosmos, criou também o Céu. E por esta razdo que ¢ chamado “Criador”,
“Todo-Poderoso”, “Senhor”, “Chefe”, “Pai”, etc. O Deus celeste ¢ uma pessoa e ndo
uma epifania uraniana. Mas ele habita o Céu e manifesta-se através dos fenomenos
meteordlogicos: trovao, corisco, tempestade, meteoros, etc. Quer dizer, certas
estruturas privilegiadas do Cosmos — o Céu, a atmosfera — constituem as epifanias
favoritas do Ser Supremo: ele revela a sua presenga pelo que lhe € particularmente
especifico: a majestas da imensidade celeste, o tremendum da tempestade.”’®

Partindo desta interpretagdo de Eliade, podemos chegar a uma outra compreensio ja
bastante difundida, acerca de Olorun — o Criador do Céu, que também o habita. Dessa
tradi¢do vieram tantas outras até culminar nas manifestagdes posteriores dos cultos trazidos
para o Brasil, nas religides do Candomblé e da Umbanda. Porém, além desta compreensao

sobre 0 Deus “Olorum”, outras concep¢des foram elencadas também, para entendermos de

211 Cf. MALUMBA, Eduardo I. Bodipo. Teologia negra y teologia de la liberacién, p. 102.

8 Cf. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano — a esséncia das Religides, p. 131.
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onde propriamente foram difundidas as experiéncias religiosas, muito antigas, com suas

maneiras de se “nomear” e crer num “Ser Supremo”.

3.2.1 0 ‘Ser Supremo’ e seusvarios nomes

279

Mas esse mesmo Deus (Olorun”"") parece se tratar de um Deus longinquo, tal qual

aquele que habita o céu, também concebido em outras culturas que entende-o isolado das
pessoas, indiferente as coisas do mundo. O trabalho inverso seria resgatar a imagem de um
Deus proximo, assim como também no cristianismo ainda hoje se busca para uma teologia
mais “convivial” ou, melhor, préxima, relacional, interativa.

Eliade escreveu sobre isso da seguinte maneira:

(...) o grande Deus celeste, o Ser Supremo, criador e omnipotente, sé desempenha
um papel insignificante na vida religiosa da tribo. Estd demasiado longe, ou ¢
demasiado bom para ter necessidade de um culto propriamente dito, e invocam-no
somente nos casos extremos. Assim, por exemplo Olorun (o “Proprietario do Céu”)
dos Yorubas, depois de ter comegado a Criagdo do Mundo, confiou o cuidado de o
acabar e de o governar a um Deus inferior, Obatala. No que lhe concerne, Olorun
retirou-se definitivamente dos negocios terrestres ¢ humanos, € ndo ha templos, nem
estatuas, nem sacerdotes deste Deus supremo. Todavia, é invocado como um ultimo
recurso por ocasides de calamidade *™

E pouco mais adiante, nesta reflexdo, o autor considera que:

O afastamento ¢ a passividade do Ser supremo sdo admiravelmente expressas num
adagio dos Gyriamas da Africa Oriental que descreve também o seu Deus: Mulugu
(Deus) esta no alto, os manes estdo em baixo. Os Bantus dizem: “Deus, depois de ter
criado o homem, ja ndo se preocupa nada com eles”. As populagdes Fang da
pradaria da Africa Equatorial resumem a sua filosofia religiosa no cantico seguinte:
Deus (Nzame) estd no alto, o homem esta em baixo.

Deus é Deus, o homem é o homem.

Cada um no seu pais, cada um em sua casa » 281

" Para alguns autores o nome ¢ escrito “Olorum” (com a letra “m” no final), enquanto que para outros Olorun
(com “n”). As duas traduc¢des podem estar corretas, dado que também se escreve Orun = céu com a letra “n” no
final e também em alguns casos se usa “Orum” para dizer de céu. Ndo sabemos como afirmar qual seria a forma
correta, portanto preferimos usar as duas maneiras, assim como outras palavras (ioruba, yorub4, ioruba...). Nas

citagdes, principalmente, citamos tal como os autores descrevem.
*1bid. ELIADE, M. O Sagrado e o Profano — a esséncia das Religides, pp. 133-134.

! 1bid. ELIADE, M. O Sagrado e o Profano — a esséncia das Religides, pp. 134-135.
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Fato este que depois, Mircea Eliade dira que o “afastamento divino” se traduziria no
interesse cada vez maior do homem pelas suas proprias descobertas religiosas, culturais e
econdmicas™. Em outras palavras, talvez, poderia significar que nio seria Deus que se afasta
da realidade humana, mas ¢ proprio do desejo humano que Ele (Deus) se afaste.

A impressdo que temos pode ser a de um provérbio popular muito utilizado no dia a
dia das pessoas que ¢ o de que “tem que morrer pra se poder ver a Deus”. Ou melhor, as
pessoas querem ver a Deus, mas ndo querem morrer. E ainda, apela-se para sua presenga nas
circunstancias em que parece ndo haver mais nenhuma solucdo palpavel, onde sé resta a
esperanga pelo “Supremo”. Logo, nesta concepgao de “Ser Supremo”, Waldomiro O. Piazza

apresenta varios conceitos sobre como se expressam, na cultura Africana, imagens de Deus:

Os Bantus, estabelecidos em todo o sul africano (Congo, Angola, Mogambique...),
aplicam ao Ser Supremo varios nomes, sendo o mais comum o de Mulunga, cujo
significado ainda ndo foi decifrado. Sua nocdo de criador ¢ confusa. Em
compensacdo, ¢ forte o culto dos antepassados e das poténcias naturais, entre as
quais avulta a da Terra-Mae, reminiscéncia da cultura matriarcal. No rito de
inicia¢@o aparece o antigo mito ctonico da serpente, que digere os nedfitos e depois
os vomita (mito da morte e ressurreicdo). No Congo e em Tanzénia, o Ser Supremo
tem também o nome de Lesa, talvez derivado do verbo “cuidar de”. E criador de
todas as coisas, vive no céu e ¢ invocado para mandar a chuva, mas também se
manifesta no trovao e no raio. Dao-lhe igualmente o titulo de “mée de todos os
animais” (androgenismo africano, simbolizando a polivaléncia divina). Outro nome
do Ser Supremo muito comum na Africa é o de Nyambi (Africa Equatorial), tendo
sido empregado pelos ocidentais na tradugio da Biblia. E criador e vive no céu.

Os povos da Africa Ocidental (Nigéria, Daomé) ddo ao Ser Supremo varios nomes,
segundo a propria nacdo. Os ioruba chamam-no de Olorum: dono do céu.

Os povos pastores da Africa Oriental (Masai) cultuam um Deus tnico, de nome
Eng-ai, de caracteristicas monoteistas. Os seus costumes religiosos, alias, revelam
clara influéncia dos semitas (hebreus).

Os povos da Africa Central (regido do Tchad) estdo mais ou menos islamizados, mas
guardam reminiscéncias animistas e totemistas.

Os povos de tendéncias urbanas e de cultura agraria, como os akan, os ervé, os
ioruba, revelam também tendéncias para o politeismo, com pequenos templos e
sacerdotes, divinizando as for¢as da natureza, os reis e os antepassados.**®

A expressdao da fé africana estd baseada basicamente nestas concepgdes principais,
embora a experiéncia religiosa seja caracterizada como outro dado desta corrente original, que
também passa pela concepcdo que cada cultura traz consigo, sobre a imagem que fazem de

Deus. O que acrescenta o entendimento sobre isso seria 0 ‘como se da a expressao de cada

2 1bid. ELIADE, M. O Sagrado e o Profano — a esséncia das Religides, p. 136.

2 Cf. PIAZZA, Pe. Waldomiro O. Religides da Humanidade. p. 62.
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espécie no mundo afro’, nas diversas concepg¢des de mundo, de cosmos e nas vivéncias
religiosas. Teologicamente, algumas destas concepgdes e vivéncias, expressam-se na maneira
como alguns povos vindos de regides da Africa cultuavam a Divindade e faziam suas

experiéncias de fé, assim descrito:

As experiéncias Banto e Nago eram exatamente de um Deus supremo criador. Nao
prestavam cultos em templos ou santudrios. Para bantos e nagds, a natureza é o
santuario de Deus, e a terra, o altar da sua oferenda. Possuem uma experiéncia
mistica de profunda comunhdo com a divindade. Através dos Orixas, Deus se faz
presente em cada pessoa. A pessoa faz a experiéncia de ser carregada (animal) de
Deus. Portanto, Deus ndo € o inefavel grego, mas o Deus presente.

3.2.2 Aspoténciasintermediarias

Com este titulo, o autor Waldomiro Piazza nomeia as “entidades” que atuam na ordem

das manifestacdes de Deus e no seu culto. E, exatamente por serem poténcias intermedidrias,

Adquirem grande importancia no culto africano. Embora sé atuem por missdo do
Ser Supremo, elas, de fato, tudo decidem, e sdo objeto de culto e de preces. So6 entre
os ioruba havia mais de 400 orixds, alguns dos quais foram introduzidos no Brasil,
no culto dos Candomblés da Bahia.

Como ndo sdo propriamente deuses, mas manifestagdes de forgas divinas, ndo sdo
adorados, nem recebem sacrificios, porém a sua interveng@o nas coisas mundanas ¢é
propiciada por manjares e sangue de vitimas (ritos de participagdo), por dangas e
transes, que lhes permitem comunicar-se com os homens e transmitir os seus
poderes.*

Atestamos, portanto, que para a religido afro-brasileira, em particular ao Candomblé,
os Orixds ndo sdo deuses, mas “manifestacdes dessa divindade” que ¢ o Criador de todo
Cosmos, Olorum. E esses orixas conservam o carater de epifanias da presenga de Deus no
mundo, cada qual de uma forma especifica. Nesse sentido, citamos alguns destes Orixas:

Ogum, lansa, Oxum, Obaluaié, entre outros.

2% Cf. SILVA, Antonio Aparecido da. Jesus Cristo luz e libertador do povo afro-americano. In: Existe um
pensar teologico negro? p. 53.

% Ibid. PIAZZA, W. In: Religiées da Humanidade, p. 62.
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3.2.3 Umateologia interativa para além de umainculturacdo

Tendo presente a compreensdo sobre as varias concepgdes sobre Deus e, com isso, as
varias concepgoes teoldgicas sobre a multiforme expressividade de nomes e de manifestagdes,
cabe somente uma constatagao: a de que a teologia afro deve ser uma teologia interativa, para
além de uma inculturacdo. Mais intencionalmente aplicada na inten¢do de dialogar com o
mundo que nos cerca, além da iniciativa aplicada anteriormente e que ainda estd presente na
idéia de uma evangelizagdo inculturada, carregando consigo ainda daquela nog¢ao colonizada
por um modelo.

Ainda nos dias atuais vemos afirmacdes e praticas embasadas por uma evangelizacao
inculturada, no sentido de uma a¢do evangelizadora a partir da identidade do povo, cultura,
visando cristianizar essas mesmas. E claro que ndo queremos pensar a atitude de quem impde
algo, mas como proposta. Quando dizemos partir de uma cultura, para evangeliza-la, parece
tornar-se uma contradi¢do, pois se o objetivo for o de evangelizar, entdo nido se busca
autenticamente por uma pratica neutra, mas onde a finalidade seria o ato de “evangelizar”.
Neste sentido, pensamos que a teologia deva caminhar “junto com” as culturas, sem tentar
partir para uma pratica de evangelizagdo, porque sendo reduziriamos a teologia numa pastoral,
ou j& determinariamos o “rosto” desta teologia, como sendo uma teologia crista, por exemplo.
O que acreditamos ser um desafio possivel ¢ o de caminhar — sem, porém querer obter com
nossa reflexao, ou pratica, uma “homogeinizagao cultural”, e sim uma intera¢ao do caminho e
do didlogo com diferentes teologias, na finalidade de crescimento reciproco, com o “outro” do
saber teoldgico, da reflexdo e valorizagdo. A interacdo, nestes casos, funcionaria muito mais
como uma “hibridacdo” do que propriamente uma inculturagdo. Essa vertente muito se nota
na cultura literaria africana, que recebeu durante tempos a marca da colonizagdo, e até mesmo
em romances onde se desenvolve pela via da interacdo, percebemos qudo importante e
necessario faz a presenca do dialogico interativo®*®.

Destacamos a pesquisa de Waldomiro Piazza, por exemplo, que apresenta-nos através
de seu ensaio sobre as religides da humanidade que “os africanos ndo fazem imagens do Ser

Supremo (ou raramente, e por influéncia de estranhos)*’. E, ainda considera que:

26 Cf. ONDJAKI. AvéDezanove e o segredo do Soviético.

*71bid. PIAZZA, W. Religides da Humanidade, p. 63.
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(...) possuem lugares de culto, embora muito modestos: pequenas cabanas, altares
junto aos caminhos, cumes de montanhas (...). Muitos povos africanos rezam
diariamente, mas sentem-se mais a vontade na prece comunitaria, com dangas e
cantos. Alids, as preces e cantos sdo pouco formais, talvez por falta de escritura. O
mesmo acontece com os ritos: impera a criatividade... Na verdade, as férmulas
importam muito pouco aos africanos, que se deixam empolgar pelo dinamismo e
pela eficacia de seus ritos...

No entanto, os ritos de passagem sdo levados muito a sério. Os ritos de iniciagdo
garantem a boa integracdo na comunidade dos vivos, e os ritos funebres garantem a
benevoléncia dos antepassados: por isso, devem ser bem feitos.***

Neste aspecto, podemos dizer também que o nosso povo afro-americano sempre
construiu seus “lugares de culto” a Deus, partindo das construgdes em solo latino-americano.
Cabe-nos, portanto, desenvolver esses lugares no sentido de resgatar, verdadeiramente, como
apropriacdo de territorios ndo exclusivo apenas para uma vertente teoldgica, mas sob outros
pontos bastante sucintos e embasados pela Otica afro-latino-americana, dentre os quais
procuramos esbogar a modo de apontamentos nesta diregao.

A 1idéia de interatividade esta cada dia mais tomando espagos em relagdo ao mundo
atual, principalmente na midia eletronica em geral (Internet, TV, Radio, Jornais) e também em
publica¢des académicas e de tiragens didrias em revistas, artigos, papers, matérias onde
veiculam esse tema, ou a forma que estd implicada a “interacdo”. Os destaques que se da a
relagdo interativa entre as pessoas ¢ cada vez maior, tanto para o Mercado, onde se facilita
através do comércio virtual, pessoal, radiofonico a relacdo cliente-consumidor com o
fornecedor de produtos e servigos. Também no mundo académico as universidades cada dia
mais busca interagir com o “mundo”, entre as ciéncias e o proprio mercado. Existem formas
potencializadas de facilitagdo destes processos que trabalham a interacdo entre as
universidades e as empresas nestes mesmos aspectos supracitados (troca de servigos e
conhecimentos). Com essa facilitacdo, se vende quase tudo neste mundo do capital. Contudo,
quando aqui nos referimos a interatividade, ou melhor, as Teologias ou sabedorias
“interativas” para além de uma incultura¢do, queremos dizer algo bem especifico que pode
tanto referir-se ao didlogo ecuménico e inter-religioso, como ao pluralismo étnico-cientifico,
socio-historico, politico-pedagdgico etc.

Sdo formas de dizer que todos os saberes se interagem quando afirmamos uma
teologia que ndo ¢ negada e nem suprimida por outra(s). Mas antes de tudo, confirmada como

“aberta”, “interativa”. Tal interatividade ¢ defendida também por estudiosos das religides na

8 Ibid. PIAZZA, W. Religiées da Humanidade, p. 63.
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perspectiva antropologica como uma de “unido na diversidade”, que foi assumido como lema
pelo Instituto Nacional da Tradicdo e Cultura Afro-Brasileira - INTECAB®Y. E, Juana Elbain
dos Santos se constituiu como uma importante pesquisadora a partir do seu trabalho

direcionado nesta relagdo com a cultura afro-brasileira®’.

3.3 APONTAMENTOS PARA UMA TEOLOGIA SISTEMATICA AFRO

A escrita e organizagdo dos tratados teoldgicos de modo a sistematizar uma teologia,
estdo propostos ndo de forma aleatéria, mas esta “sistemdtica” traz consigo “embutida”
intencionalidades. Os pressupostos desta sistematiza¢do, no que diz respeito ao instrumental
filos6fico-hermenéutico, por exemplo, direcionam para objetivos desta semantica. Na
perspectiva de uma teologia sistematica afro, implica numa transformagdo profunda da
linguagem e do método teoldgico. Neste sentido, podemos comecar nos situando sobre a
visdo de religiosidade e teologia africana, para procurarmos entender por onde se comeca
estabelecendo raizes para um outro tipo de compreensdo, quer seja: Hermenéutica,

Eclesioldgica, Cristoldgica, Trinitaria e Escatoldgica.

3.3.1 Elementos de uma eclesiologia de identidade afr oamericana

No sentido cristdo, a eclesiologia de identidade afro-americana tem uma imensa
contribui¢do a dar para todas as comunidades cristds do Brasil, bem como a propria teologia,
enquanto praxis da fé em Jesus Cristo. Isso tudo, quer seja numa visao holistica sobre como se
constitui a comunidade de fé, e até mesmo na propria imagem de Igreja concebida tal como

Cristo demonstrou querer constituir no seu seguimento e que muitas vezes desejou, em sua

2 Como diz o relato: “E resultado de um longo processo e emergiu como necessidade nacional, decorrente do
intenso movimento internacional promovido pela Conferéncia Mundial da Tradi¢do dos Orixas e Cultura -
COMTOC. Esse processo desenvolveu-se no inicio da década de 1980, quando chefes religiosos da Africa ,
América do Norte, América do Sul (incluindo o Brasil) e Caribe reuniram-se em Nova York, no Caribbean
Cultural Center.” [Cf. in: Boletim Informativo do Instituto Nacional da Tradi¢do e Cultura Afro-Brasileira — SP,
Ano 0, n. 01, dezembro de 2007, p. 3].

¥ Cf. SANTOS, Juana Elbain dos. Os nagé e a morte.
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pregacao (por atos e palavras): por uma comunhao fraterna de filhos e filhas de Deus, unidas

292

pelo amor291, uma comunidade unida com verdadeiro sentido de amizade™~, acolhedora®”,

alegre”*, mas também uma igreja participativa, pobre, orante, missionaria, seguidora do
Mestre, nos sacrificios e na oblatividade, na partilha, mas, particularmente, uma Igreja
constituida como um povo caminhante rumo ao Reino de Deus, uma Igreja profética de
anuncio de denuncia, testemunhal. Todos estes aspectos estdo alicercados numa rocha firme
de historia de salvagdo e amor ao evangelho, como testemunha o documento de Estudos

ntimero 85 da CNBB>:

Os reclamos dos agentes de pastoral afro-descendentes a participacdo do negro e da
negra na sociedade e, particularmente, na Igreja, ndo ocorrem sem uma historica
justificativa. (...) N&o s6 a condig¢do de primeiros batizados da aos negros a forca
moral e espiritual de exigirem da Igreja uma agdo pastoral decisiva, mas também a
sua fidelidade. Mesmo que, em determinados momentos historicos, o procedimento
da Igreja em relagdo a situag@o da populagdo negra tenha sido de cumplicidade com
o poder escravista estabelecido, os negros sempre devotaram a Igreja o amor a mae.
(...) O Batismo, como rompimento com o mal, como selo da filiagdo divina e
pertenca & Igreja, ¢ uma prética ensejada pela tradigdo catolica afro-brasileira.”*®

Mais explicitamente aparece, aqui, como desafio constante para a pastoral e a teologia:

A Pastoral Afro-brasileira acompanha e participa da organizagdo dos servigos
pastorais que dizem respeito a comunidade negra, e tem por objetivos: “animar os
grupos negros catolicos existentes; incentivar o surgimento de novos grupos que
buscam sua identidade numa sociedade e Igreja plurais; promover a integracao e
articulacdo dos grupos e das iniciativas, respeitando as suas particularidades;
colaborar na construgdo de uma sociedade justa e solidaria, como exercicio da
cidadania a servico da vida e da esperanga; e testemunhar a fé em profunda
comunhio eclesial”. >’

! Contando com o exemplo da Comunidade Cristd dos Atos dos Apdstolos que tinham esta consciéncia de
serem “um so6 coragdo ¢ uma s6 alma” (cf. At 4,32).

#92«J4 ndo vos chamo servos, mas amigos” (cf. Jo 15,15).

3 “Vinde a mim todos os que estais cansados e oprimidos, ¢ eu vos aliviarei. Tomai sobre vés 0 meu jugo, e
aprendei de mim, que sou manso e humilde de coragdo; e encontrareis descanso para as vossas almas. Porque o
meu jugo ¢ suave ¢ o meu fardo € leve” (cf. Mt 11, 28-30).

294 «Alegrai-vos sempre no senhor; outra vez digo: alegrai-vos” (F1 4,4).

¥ DOC. ESTUDOS — CNBB, n. 85: Pastoral Afro-brasileira.

2% Cf. Ibid. Doc. 85 CNBB, Pastoral Afro-brasileira, nimeros 10, 11 ¢ 13.

*7No namero 59 do mesmo documento 85 — de Estudos da CNBB, aparece esta constatagio acerca do 15° Plano
Bienal de Atividades do Secretariado Nacional, doc. CNBB, 63, p. 140.
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Neste aspecto, a teologia eclesiologica da Pastoral Afro-Brasileira da CNBB (PAB)
alicerca-se e estd sendo impulsionada por varios grupos, como: o Instituto Mariama (IMA), o
Congresso Nacional das Entidades Negras Catolicas (CONENC)*”®, o Centro Atabaque,
Cultura Negra e Teologia, e os Agentes de Pastoral Negros (APNs), como exemplos, e nestes
organismos se expressam especialmente como pratica teologica e eclesial. Devemos ressaltar
também, que para além de um desafio eclesial, pastoral, existe um outro que fica ‘suspenso’
no sentido de se pensar como desafio a relagdo que sempre existiu entre esses grupos dentro
da Igreja Catolica, no sentido do culto, da celebragdo dita ‘inculturada’ da ‘liturgia afro’ na
‘liturgia romana’. >

Com o titulo de ‘Negros e indigenas: um novo Kairds para a Igreja’, o texto-base do
VI CONENC resgata uma compreensao de Igreja como Povo de Deus, significativamente ja
desde sua constitui¢cao, desenvolvida na Constituicao Lumem Gentium do Concilio Vaticano

II, onde todos sdo chamados a pertencer ao novo Povo de Deus (LG, n. 13)*%

, que ¢ claro,
ndo deve ser interpretada, hoje, somente ‘dentro’ o &mbito ‘Catolico Apostolico e Romano’.

O entendimento de catolicidade tem sentido de universalidade, em todas as Igrejas
Cristds, ao menos € o que se busca recuperar. Para isso, ¢ preciso firmar cada vez mais a
circularidade propria de uma Igreja ministerial, de comunhdo e de participacdo. Entender
"ecclesia” nao como dimensao formal e estranha as organizagdes emergentes, mas a partir das
relacdes de servigos vigentes nas culturas, de modo a promover e respeitar todas elas nos

varios contextos latino-americanos, seguindo o exemplo do proprio Deus, que se encarnou

valorizando com isso todas as culturas humanas, e ndo promovendo a uma tnica cultura:

A lIgreja deve cumprir sua missdo seguindo os passos de Jesus e adotando suas
atitudes (cf. Mt 9,35-36). Ele, sendo o Senhor, fez-se servo e obediente até a morte
de cruz (cf. Fl 2,8); sendo rico, escolheu ser pobre por nés (cf. 2 Cor 8.,9),
ensinando-nos o caminho de nossa vocagdo de discipulos e missionarios. No
Evangelho aprendemos a sublime licdo de ser pobres seguindo a Jesus pobre (cf. Lc
6,20; 9,58), e a de anunciar o Evangelho da paz sem bolsa ou alforje, sem colocar
nossa confian¢ca no dinheiro nem no poder deste mundo (cf. Lc 10,4 ss). Na
generosidade dos missionarios se manifesta a generosidade de Deus, na gratuidade
dos apostolos aparece a gratuidade do Evangelho.*"'

2% O Congresso mais recente aconteceu em Sdo Luiz — MA, em Julho de 2009.

2% Cf. CONGREGACAO PARA O CULTO DIVINO. 4 Liturgia Romana e a Inculturagdo: IV Instrugio para
uma correta aplicagdo da Constitui¢cdo Conciliar sobre a Liturgia.

3% Cf. Texto-base do VI CONENC: Refletindo o rosto negro da Igreja: de Medellin a Aparecida, p. 9.

' Cf. Documento da V Conferéncia do Episcopado Latino-americano e Caribenho, reunido em Aparecida em
2007, numero 30.
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Quanto aos aspectos organizativos de uma comunidade de fé, a Eclesiologia Afro

testemunha a ministerialidade como fonte do engajamento e do servico na comunidade povo

de Deus. Esses ministros podem ser tanto os pastores, como o proprio rebanho — assim como

quis e desejou a Igreja Latino-americana:

Estimular vocag¢des provenientes de todas as culturas (...). Rever a orientagdo da
formacdo oferecida em cada seminario, ou casa de formagdo, para que corresponda
as exigéncias da nova evangelizagdo, com suas conseqiiéncias para a promog¢ao
humana e a incultura¢do do Evangelho. Sem diminuir as exigéncias de uma séria
formacdo integral, dispensar particular interesse ao desafio representado pela
formacdo sacerdotal (e Religiosa) dos candidatos (e candidatas) provenientes de
culturas indigenas e afro-americanas.’"”

Este exemplo serve-nos para demonstrar que a Eclesiologia Afro ¢ tdo necessaria para

a Igreja quanto somente uma maneira de se repensar uma estrutura da Igreja, nos seu clero,

por isso a questdo de fundo que permeia toda essa discussdo é a questdo da identidade

religiosa e crista de cada povo, de cada fiel. Essa questdo passa por experiéncias dolorosas e

de forte impacto até mesmo na vivencia da fé, da vocacdo a qualquer ministério na Igreja bem

como na propria dimensao histérica de nossa existéncia, pois comecamos por questionar, tal

como no exemplo a descricdo de uma experiéncia passada por um religioso, num dia em que

se comemorava a “abolicdo da escraviddo no convento”, que segue a esta comparagdo, no

livro que reflete sobre a “identidade” afro:

“Era o navio negreiro, diziam os seminaristas brancos que pretendiam prestar uma
homenagem aos negros do convento (...) os negros chegaram e sentaram no navio e
eu permaneci no lugar de sempre, porque até entdo eu era branco, até que ouvi os
gritos e senti a proximidade de colegas brancos que me levavam, quase arrastado,
para o navio, dizendo: - vocé também ¢é negro! Briguei, gritei, sai correndo do
refeitorio, desesperado. Eu era negro! O retrato da mulher branca, minha méae, ndo
me respaldava. Havia também o retrato do homem negro que era o meu pai”.

E hoje, segue falando o frade:

“A prioridade na minha missdo sacerdotal, a partir da consciéncia da minha
negritude, ¢ promover condicdes para reflexdo e mudancas da realidade do

303
negro”.

32 Cf. Documento da IV Conferéncia Episcopal Latino-americana reunida em Santo Domingo em 1992,

numeros 80 ¢ 84.

3% Cf. CHAGAS, Conceigio Corréa das. Negro — uma identidade em construcio. p. 63.
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Em consonancia ao discurso do entdo Papa Jodo Paulo II, percebe-se a necessidade

que os afro-brasileiros sempre ansiaram realizar na pratica eclesial:

Mantenham a prépria identidade, usos e costumes. Esta fidelidade ao proprio ser e
patriménio espiritual ¢ algo que a Igreja ndo so respeita, mas encoraja € quer
fomentar (...). Encorajo-vos a defender a vossa identidade, a ser conscientes dos
vossos valores e fazé-los frutificar (...). A obra evangelizadora ndo destrdi, mas
encarna-se nos vossos valores, consolida-os e fortalece-0s.>*

Assim, além deste ‘reconhecimento’, a Igreja Catolica no contexto de Santo Domingo
faz inferéncia a nocdo pouco desenvolvida até aqui por ela mesma, mas que langa fagulha
nesse tema que necessita urgentemente ser melhor tratado para uma legitimagao histérica das
responsabilidades para com os povos deste nosso continente. Na mensagem do Papa, também
se ‘aborda o tema da escravidao. Recorda-o como um dos episodios mais tristes da Historia e
como uma ofensa escandalosa para a historia da humanidade. Segue o pedido de perdao aos
afro-americanos pelo holocausto desconhecido. Reconhece a escraviddo dos negros, junto

com a matanga de indios, como o maior pecado da expansdo colonial no ocidente’.**

3.3.2 Elementos de uma Cristologia afro-brasileira

“O Documento de Puebla menciona a realidade dos negros quando diz das feigdes
concretas dos sofredores nas quais deveriamos reconhecer as fei¢cdes sofredoras de Cristo:
feicdes de indigenas e, com freqiiéncia, também de afro-americanos, que, vivendo segregados
e em situagdes desumanas, podem ser considerados como os mais pobres dentre os pobres”.**
Para além dessa compreensao, podemos dizer dos negros, que o sentido de ‘feicdes’ se liga a
feicdo de Cristo, como remete o texto de Puebla: “(...) nas quais deveriamos reconhecer as

feicdes sofredoras de Cristo: feicdes de indigenas e, com freqiiéncia, também dos afro-

americanos, que, vivendo segregados ¢ em situagdes desumanas, podem ser considerados

3% Papa Jodo Paulo II, Mensagem aos afro-americanos, 3-4, abertura dos trabalhos da Conferéncia de Santo
Domingo, 1992.

395 Cf. Texto-base do VI CONENC: Refletindo o rosto negro da Igreja: de Medellin a Aparecida, p. 28.

3% Cf. Texto-base do VI CONENC: Refletindo o rosto negro da Igreja: de Medellin a Aparecida, p. 20.
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como os mais pobres dentre os pobres™’.

O Deus cristdao ¢ o Deus de Jesus Cristo, o Senhor Javé! Quem ouve um pregador
afirmar esta sua compreensdo acerca do Cristianismo, muitas vezes ndo consegue perceber
que estas palavras conservam elementos teologicos que necessitam constantemente de
reformulagdes para serem bem entendidas.

Assim como afirmar pelo senhorio de Jesus Cristo, carrega consigo terminantes bases
epistemologicas construidas na historia e teologicamente filtradas pelas Cristologias mais
conhecidas: “Ascendente e Descendente”.

Quando se busca embasar um discurso teoldgico, necessariamente se pauta quase que
de imediato a estas duas categorias, por onde discorrem muitos tedricos, ou a maioria deles,
sem cair no exagero de afirmar que ndo possa existir outros autores que fogem destas
categorias para estabelecer outras Cristologias que se desconhecam. Também, apontar para
alguns elementos de uma Cristologia afro-brasileira, serve para dizer que ndo se procura fugir
de categorias construidas, mas, antes, afirmar que € possivel de se pensar outras maneiras para
a Cristologia, entre tantas ja feitas e refeitas.

O dinamismo da fé em Deus, no Cristo, ndo pode ser fechado em categorias, mas abre-
se com as “verdades” e toda capacidade humana de elaborar postulados e, ou, rever posturas.
Confirmam-se a existéncia de outras Cristologias, mesmo ndo escritas, ou que sdo, € que
poderiam ser muito bem desenvolvidas, a exemplo da ‘Cristologia Gaudéria’, ou gatcha. E,
neste pensar, a provocagao torna-se uma construgdo entre os tedricos e, juntamente com estes,
por um pensamento Cristologico partindo dessa estruturagdo. A realidade afro-brasileira e os
povos que viveram intensamente a fé no Cristo, testemunhada em tantos Calvarios e em
Diasporas pelos Continentes Africano e Ocidental. Todas as elaboragdes destas implicagdes
contextualizam-se cada uma delas, em ‘lugares geograficos, historicos, sociologicos e

308 também distintos.

teologicos

3.3.3 O lugar teol6gico afro-americano, afro-brasileiro

Por lugar podemos tentar entender tanto o ‘espaco geografico’ mais entendido como

37 Doc. conclusivo da Conferéncia Episcopal de Puebla, CELAM, n. 34.

3% Cada qual como espago de conhecimento, sabedoria e de possibilidades.
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territorio, quanto o patriménio cultural e simbodlico, como heranga. Mas também pode ser
traduzida como uma metafora comum a um grupo, constituido coletivamente, socialmente, tal
como expressa o seguinte texto e obra que deixa explicita a abertura para o nosso

entendimento:

O patriménio simbélico do negro brasileiro (a memoéria cultural da Africa) afirmou-
se aqui como territorio politico-mitico-religioso, para sua transmissio e preservagao.
Perdida a antiga dimens3o do poder guerreiro, ficou para os membros de uma
civilizagdo desprovida de territorio fisico a possibilidade de se “reterritorializar” na
diaspora através de um patrimonio simbolico consubstanciado no saber vinculado ao
culto aos muitos deuses, a institucionalizacdo das festas, das dramatiza¢des dangadas
e das formas musicais. E o eghé, a comunidade liturgica, o terreiro, que aparece na
primeira metade do século XIX.*”

Contando que esta citagcdo ndo parte de uma analise teologica, mas de carater social, o
que ndo exclui a reflexdo teoldgica e religiosa, quando nesta se refere aos “muitos deuses”
podemos substituir também por uma compreensao, ja mencionada anteriormente, como outras
varias expressoes religiosas ¢ de fé, dado as muitas manifestagdes sagradas nos espagos
celebrativos, tal como no dia a dia caracterizado pela realidade social e existencial da fé.

Em recente artigo, Clodovis Boff defendeu que a Teologia da Libertagdo substituiu o
lugar de Cristo, no Cristianismo, pelo lugar do pobre. Essa suspeita ¢ lancada com fortes
acusacdes de ‘equivocos’ e ‘ambiguidades’ como a nogdo de ‘ponto de partida’ — o fato de ser
ou nao ‘a realidade dos pobres’ ao invés de Cristo — confundindo um “mero comego” (de
conversa, por exemplo) com um “principio” (critério determinante).*'’

Para Jon Sobrino e Ignacio Ellacuria, ¢ perfeitamente aceitavel entender como lugar
teologico a realidade socio-cultural de um povo, que viveu e vive sob uma condi¢cdo de
marginalizacdo, tal como Jesus de Nazaré¢ foi vitima e condenado pela sociedade do “seu”
periodo. Evidentemente que o ‘nosso contexto’ que estamos referindo direciona para uma
contextualizagdo da fé, pois se trata de encontrar espago para a realizagdo desta reflexao
teologica que deve, antes de tudo, partir de um “chao” que, aqui no nosso caso, ¢ o “chao
latino-americano e brasileiro”.

Distinguindo entre dois aspectos importantes, muito bem mencionados por Francisco

de Aquino Junior - professor de teologia -, em seu texto sobre o conceito de ‘lugar teologico:

3% Cf. SODRE, Muniz. O terreiro e a cidade: a forma social negro-brasileira. p. 53.

319 Cf. BOFF, Clodovis. Teologia da Libertagdo e volta ao fundamento. Revista Eletronica Adital: 16/06/08
(disponivel em: http://www.adital.com.br/site/noticia.asp?lang=PT&cod=33508). Pesquisa realizada em 18 de
Setembro de 2009.
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Jon Sobrino e Ignacio Ellacuria, considerando o carater historico-social do
conhecimento teoldgico bem como sua possivel e comprovada ideologizagdo,
compreendem o “lugar teologico”, fundamentalmente, como lugar social (...)
Ellacuria distingue, ao menos metodologicamente, entre “lugar” e “fonte” da
teologia. Por “fonte” da teologia, entende o “depdsito da fé”, isto ¢, “aquilo que, de
uma ou de outra forma, mantém os conteudos da fé”. Por “lugar” da teologia,
entende o a partir de onde (social) se tem acesso as “fontes” da fé e da teologiaec o a
partir de onde essas mesmas “fontes” ddo mais ou menos de si. Seria, portanto, “um
erro”, diz ele, “pensar que bastaria o contato direto [...] com as fontes para estar em
condi¢do de ver nelas e de sacar delas o que ¢ mais adequado para o que ha de
constituir uma auténtica reflexdo teologica™''. (...) Jon Sobrino diz ser muito
importante que se “use adequadamente” tanto as “fontes do passado” (textos) quanto
as “fontes do presente” (presenca atual de Cristo na historia - fé real em Jesus
Cristo). Para a cristologia latino-americana, “o lugar teologico é, antes de tudo, algo
real, uma determinada realidade historica na qual se cré que Deus e Cristo
continuam fazendo-se presente; por isso € lugar teologal antes que lugar teoldgico e
lugar a partir do qual se podem reler mais adequadamente dos textos do passado™'%.
E esse lugar ndo é outro se ndo “os pobres deste mundo™!*"

E, continuando a reflexdo, partindo para o documento do CELAM, no nosso caso,
latino-americano brasileiro, refere-se as “fei¢des” de indigenas e afro-americanos que sao as
vezes os mais pobres dentre os pobres.®' Dai se tira a pertinéncia de uma cristologia indigena
e afro latino-americano, partindo do Documento conclusivo da Conferéncia Episcopal Latino-
americana de Puebla.

A Igreja Catolica Latino-americana e Caribenha, redescobrindo as mesmas “fei¢cdes”
28 anos depois, através da analise contextual dos Povos e das culturas deste continente, acena
para a realidade eclesial e social do povo afro-amerindio. Paulo Suess, em sua leitura pastoral
do Documento de Aparecida, inicia afirmando que o Documento apresenta ‘uma analise
lucida sobre a realidade dos afro-descendentes na América Latina e no Caribe, porém ela ¢
também genérica’. Amiude, constata-se o que estamos cansados de ouvir, ou seja, ‘Os afro-
americanos constituem uma das raizes da identidade latino-americana e caribenha, que foi
arrancada da Africa e trazida para cA como gente escravizada. Sua histéria tem sido

atravessada por uma exclusdo social, econdmica, politica e, sobretudo, racial, onde a

' Cf. ELLACURIA, Ignacio. "Los pobres, ‘lugar teoldgico’ en America Latina”, in Escritos Teologicos 1. San
Salvador: UCA, 2000, 139-161; IDEM. "El auténtico lugar social de la iglesia”, in Escritos Teologicos II. San
Salvador: UCA, p.152.

312 Cf. SOBRINO, Jon. Jesucristo liberador. Lectura histérico-teolégica de Jesiis von Nazaret. p. 58.

313 In: ADITAL: http://www.adital.com.br/Site/noticia.asp?lang=PT&cod=38025 — Pesquisado em 16 de Abril
de 2009, as 10hrs e 53minutos.

3! Documento da III Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, realizado em Puebla de los Angeles -
Meéxico, no periodo de 27 de janeiro a 13 de fevereiro de 1979, nimeros de 31 a 39.



114

identidade étnica é fator de subordinagio social.”®"

Neste sentido, estariamos enganados ou mal intencionados em querer afirmar uma
teologia Sistematica Afro-brasileira? E, juntamente, tudo aquilo que nesta pesquisa buscamos
apontar como elementos de um resgate teoldogico com bases contextuais latino-americanas,
brasileiras, no que se refere a: hermenéutica, eclesiologia, cristologia, escatologia... enfim, o

caminho estaria posto no sentido de um desafio.

315 Cf. SUESS, Paulo. Diciondrio de Aparecida: 40 palavras-chave para uma leitura pastoral do documento de
Aparecida. p. 13.
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CONSIDERACOES FINAISACERCA DESTA PESQUISA

Acerca do que tivemos presente na apresentacdo deste trabalho dissertativo,
gostariamos de considerar alguns pontos finais que sintetizam e dao énfase ao assunto, quanto
a importancia do estudo sobre o tema e o conteudo desenvolvido, em forma de uma ampla
leitura: 1) a religiosidade se constitui como a ‘alma’ da cultura e como afirmacdo da
identidade afro-brasileira ¢ isso dizemos dando a esta conotagdo, ou tematica, referindo-nos a
pontuacdo que trouxemos sobre o que nos € especifico tratar, ou seja, as minorias que na
realidade ¢ a maioria da populacdo nacional, desfavorecida. Na idéia de ‘alma’ da cultura,
dissertamos sobre aquilo que héa na esséncia dessa realidade propria a cada uma, a partir da
tradicdo, mas ndo exclusivamente fechada a essa dimensdo tradicional, por isso a
manifestagdo cultural se vé expressa e simbolizada na religiosidade de modo amplo, livre e
singular; 2) todas as culturas e identidades ja afirmadas como ‘modelos e padrdes de
pensamentos e de comportamentos’, nos fazem perceber que hd ‘novidades’ ainda ndo
afirmadas a partir das ‘outras culturas e outras identidades’, a exemplo da cultura afro-
brasileira; 3) ndo podemos fugir da apresentacdo dessa relacdo desigual no cenario social,
filosofico, politico, antropoldgico, econdmico, psicologico, cultural e teoldgico. Por isso,
consideramos que justifica ressaltar um estudo dissertativo a partir de uma cultura e uma
identidade, como modo de especificar, ou delimitar, e de questionar uma realidade que urge
favoravelmente afirmar. Legitimos foram os aprofundamentos no campo da religiosidade,
como muitos autores detiveram-se incansavelmente, e alguns desses nos ajudaram fazer este

caminho também, na importancia dada ao assunto de diversas formas, como nesta observagao:

Freud encontrou nas fantasias dos neurdticos, nas ambigiliidades das imagens
oniricas, no humor e no trocadilho, nas enigmaticas expressoes orais dos psicéticos,
indicacdes sobre a estrutura da psique normal. Levi-Strauss, em seus estudos sobre
os mitos e rituais das sociedades pré-letradas, captou, assim afirma ele, na estrutura
intelectual subjacente dessas sociedades propriedades similares aquelas encontradas
nos sistemas de determinados filosofos modernos. Muitos outros estudiosos e
cientistas, da mais impecavel estirpe racionalista, desde a época de Morgan,
acharam que valia a pena dedicar décadas inteiras de sua vida profissional ao estudo
da religido. Basta citar apenas Tylor, Robertson-Smith, Frazer e Herbert Spencer;
Durkheim, Mauss, Lévy-Bruhl, Hubert e Herz; van Gennep, Wundt e Max Weber,
para confirmar o que digo. Trabalhadores de campo em antropologia, incluindo
Boas e Lowie, Malinowski e Radcliffe-Brown, Griaulle ¢ Dieterlen, e um grande
nimero de seus coetdneos e sucessores, trabalharam intensamente na area do ritual
pré-letrado, fazendo observagdes meticulosas e exatas sobre centenas de atos, e
registrando com dedicada aten¢o textos verndculos de mitos e preces, tomados de
especialistas em religido. (...) A maioria desses pensadores tomou a si a implicita
posi¢do teoldgica de tentar explicar, ou invalidar por meio de explica¢des, os
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fendmenos religiosos, considerando-os produto de causas psicoldgicas ou
sociologicas dos mais diversos e até conflitantes, tipos, negando-lhes qualquer
origem sobre-humana; mas ninguém negou a extrema importancia das crengas e
praticas religiosas para a manutengdo e a transformacdo radical das estruturas
humanas, tanto sociais quanto psiquicas.>'®

Este estudo procurou seguir o itinerario da construcdo conjunta dos ‘saberes
adquiridos’ e daqueles que se somaram na proximidade e abertura para o didlogo fecundo,
como mencionado no primeiro capitulo. Neste caminho, buscamos perceber diferentes olhares
e atengdes para o fendmeno que j& se pensou, produziu e se vivenciou acerca das formas de
religiosidade e em particular de tudo o que nos remeteu o interesse de uma reelaboracao
teorica e oral. Por tudo o que aqui foi construido, estudado e selecionado, permanecerd como
um assunto em permanente efervescéncia no nosso modo de ‘fazer teologia’. Talvez, algo que
tenhamos depois como motivacdo para continuar a reinventar ou propor. Aqui, por exemplo,
observamos mencionando brevemente algo sobre o “lugar teologico” e o “lugar sociologico”
como uma conexao necessaria para uma Teologia da Libertacdo, o que pode valer também
para uma Teo afro-brasileira de libertagdo, ou uma Cristologia afro-brasileira. Esses sdo
objetivos futuros, sem duvida alguém se atrevera pensar também, apesar das ambivaléncias da
dogmatica, com uma légica um tanto quanto excludente para esse “novo modo” de pensar a
Teologia, fora da concepgdo grega.

A considerar também todo esse nosso trabalho de entrevista e captagdo de materiais,
aqui aconteceu como um acréscimo e enriquecimento pessoal e coletivo a partir de cada uma
das peculiaridades de cada autor entrevistado, com os seus saberes e experiéncias particulares
e grupais. Todavia, na convivéncia e nas experiéncias humanas nestes cendrios por onde
percorremos, propiciou-nos, de maneira sucinta e livre, uma proposta aberta e espontanea,
imediatamente aceita pelos entrevistados e retratados — sendo que depois organizamos de
modo que se comprovasse essa afirmagdo. As entrevistas surgiram, naturalmente, como
carregadas de conteudo na dimensdo do didlogo estabelecido de forma reciproca, onde
transcrevemos, procurando ser o mais fiel possivel ao que captamos através das gravacdes e
outras formas de transmissdes orais ndo possiveis de se obter, dado a complexidade do
momento e das experiéncias vividas. Ja as imagens dizem por si mesmas, ainda que fagamos
rapidos comentarios no sentido de situar a realidade implicada em cada uma delas. Assim, as
contribuigdes neste trabalho foram registradas e autorizadas, visando uma melhor

compreensdo da problemadtica levantada, seguida de uma recomendacdo séria e orientada afim

316 Cf. TURNER, Victor W. O processo Ritual: estrutura e anti-estrutura, pp. 15-16.
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de ndo influenciar em cada situacao, de forma a permanecer dentro de um esquema que nos
propomos desenvolver.

O esboco geral da elaboragdo tedrica, como decorre cada um dos capitulos, salienta
pontos de observacdes que interpretamos serem relevantes na dimensdo da pertinéncia do
tema, em forma de suportes para o que depois viriamos reforgar. Por exemplo, no primeiro
capitulo, os conceitos sao mais do que simplesmente reprodugdes, interpretacdes, ou criagdes
de termos em seus significados. Antes de tudo, eles revelam as racionalidades, as politicas, as
ideologias expressas e também a multiplicidade dos diferentes cenarios que nos dao a
conhecer por formas elementares de opgdes e transgressdes do superficial, que traz a
praticidade da analise uma abordagem sempre nova e atual.

No segundo capitulo, procuramos realizar alguns levantamentos de obras e
bibliografias, reflexdes e a abordagem das entrevistas realizadas na periferia de Florianopolis-
SC e em leituras feitas a partir de uma experiéncia realizada em Palmares do Sul-RS. Da
primeira conservamos os relatos na dinamica da oralidade e da andlise desses em breves
comentarios € comparagdes com outras pesquisas — especificadas melhor dentro do texto, em
notas e em rodapés de paginas; da segunda experiéncia preferimos ressaltar as elaboracdes de
um trabalho em forma de ensaio através de uma inser¢cdo em campos diferentes de vivéncias,
onde se traduziram num material imagético, em fotografias e textos, que ficaram registrados
como ‘apéndices’ deste trabalho dissertativo.

Do terceiro capitulo, podemos considerar como uma tentativa de organizar o mais
dificil que sdo: as idéias gerais construidas no conjunto do trabalho, aprofundando quais as
pertinéncias para a teologia afro-brasileira atual. Com isso, ultrapassamos, talvez, alguns
limites de compreensdo, como a questdo da hermenéutica, adentrando em ‘territdrios
minados’ da academia teoldgica, que nos exige as fontes da pesquisa, dos discursos, sem, no
entanto, t€-los convenientemente. E, por isso, desta ultima parte podemos considerar como
um esbogo ou tentativa de um ensaio daquilo que nos desafiaremos a seu tempo continuar,
introduzindo mesmo com a dificuldade de referéncias bibliograficas para tal aprofundamento.
Consideramos, a partir disso, que as construcdes serdo necessarias para aplicagdo dos mesmos
desafios apontados. Contudo, através deste trabalho ¢ possivel indagar e reafirmar que em
todas estas relagdes que fizemos ndo ¢ correto afirmar uma ‘Unica cultura’, uma ‘Unica
identidade’, uma ‘unica experiéncia de fé’ que se traduza na concep¢do daquilo que ¢é
‘melhor’ ou ‘verdadeiro’, em contraposi¢do as demais experiéncias. Logo, podemos concluir
que estamos no foco da busca pelo resgate, pela autonomia da razdo que se converge com “os

discursos e praticas religiosas”, num contexto de mundo plural, num dado positivamente
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enriquecedor de sentidos e de entendimentos que podem ser valorizados enquanto tal, sem
precisar de decretos ou de sangdes que permitam ou que proibam quaisquer expressoes. Desde
esta compreensdo que chamamos de uma maneira de salvaguardar a justica e o direito a

igualdade para se buscar refletir sem perder a autonomia:

Contrariamente a lo que se podria inferir de lo que se ha dicho hasta aqui sobre la
relacion entre justicia e igualdad, donde <<justicia>> ha aparecido siempre como
término axioloégicamente significante neutral, mas que descriptivamente
indeterminado, en el debate politico la igualdad constituye un valor, mejor, uno de
los valores fundamentales en los que las filosofias y las ideologias politicas de todos
los tiempos se han inspirado. (...) Ciertamente, una de las maximas politicas mas
cargadas de significado emotivo es aquella que proclama la igualdad de todos los
hombres, cuya formulacion mas corriente es la seguinte: <<Todos los hombres son
(0 nacen) iguales>> 3"

Nossa inten¢do segue, portanto, configurando-se numa atitude que nao ‘passa uma
régua’ sobre os saberes e as experiéncias enquanto ato e, por isso, torna-se uma “busca de f&”
pelo sentido que traz & nossa existéncia e, também, uma “pergunta” sobre o mistério que
somos e que nos ultrapassa. Essa realidade ndo pode ser simplesmente ‘oficializada’, ou
‘determinista’, e nem ‘estdtica’, mas aberta e carregada de sentidos, como cada um dos
conceitos apresentados, percebendo o véu que encobre esse mistério, enquanto se apresenta e
ndo somente revela. Com esta atitude, permitimo-nos ousar ¢ afirmar nosso caminhar em
busca das identidades, das culturas e das experiéncias religiosas como a um horizonte. Assim,
finalizamos esta proposta, com a perspectiva de perseguir por estas paragens estreitando lagos
e atravessando pontes e fronteiras, nas academias e também fora delas, nos organismos e em

parcerias, na luta e na alegria do encontro.

317 Cf. BOBBIO, Norberto. Igualdad y libertad, pp. 67-68.
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GLOSSARIO®®

Significados de alguns termos usados, que facilitam no entendimento das entrevistas:

Orixa

Na Mitologia Yoruba, Olorun ¢ o Deus supremo do povo Yoruba, que criou as divindades
chamadas (portugués Orix4; alemao Orisha; espanhol Oricha; Yoruba Orisa) para representar
todos os seus dominios aqui na terra, mas nao sdo considerados deuses. Sao cultuados no
Brasil, Cuba, Republica Dominicana, Porto Rico, Jamaica, Guiana, Trinidad e Tobago,
Estados Unidos, México e Venezuela.

Na mitologia ha meng¢do de 600 Orixas primarios, divididos em duas classes, os 400 dos Irun
Imole e os 200 Igba Imole, sendo os primeiros do Orun (céu) e os segundos da Aiye (Terra).
Estao divididos em Orixas da classe dos Irun Imole, e dos Ebora da classe dos Igba Imole, e
destes surgem os Orixa Funfun (brancos, que vestem branco, exemplo: Oxald, Orunmild), e os
Orix4 Dudu (pretos, que vestem outras cores, exemplo: Obaluayé, Xango).

Exu, Orixa guardido dos templos, encruzilhadas, passagens, casas, cidades e das pessoas,
mensageiro divino dos oraculos.

Ogum, Orixa do ferro, guerra, fogo, e tecnologia.

Ox6ssi, Orixa da caca e da fartura.

Logunedé, Orixa jovem da caca e da pesca.

Xangd, Orixa do fogo e trovao, protetor da justica.

Ayra, Usa branco, tem profundas ligagdes com Oxala e com Xango.

Obaluaiyé, Orixa das doengas epidérmicas e pragas, Orixa da Cura.

Oxumaré, Orixa da chuva e do arco-iris, 0 Dono das Cobras.

Ossaim, Orixa das Folhas sagradas, conhece o segredo de todas elas.

Oyé ou lansa, Orixa feminino dos ventos, relampagos, tempestades, e do Rio Niger.

Oxum, Orixa feminino dos rios, do ouro, jogo de buzios, e protetora dos recém nascidos.
Iemanja, Orixa feminino dos lagos, mares e fertilidade, mae de muitos Orixas.

Nana, Orixa feminino dos pantanos e da morte, mae de Obaluaié.

Yewa, Orixa feminino do Rio Yewa, considerada a deusa da beleza, da adivinhacdo e da

3!¥ Fonte: Wikipédia, a enciclopédia livre (Internet): http://pt.wikipedia.org/wiki/Orix%C3%A1 (Pesquisado em
11 de maio de 2009).
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fertilidade.

Oba, Orixa feminino do Rio Oba, uma das esposas de Xangd, ¢ a deusa do amor.
Axabd, Orixa feminino da familia de Xango.

Ibeji, divindade protetor dos gémeos.

Ir6co, Orixa da arvore sagrada, (gameleira branca no Brasil).

Egungun, Ancestral cultuado apds a morte em Casas separadas dos Orixas.
Iyami-Ajé, ¢ a sacralizag¢do da figura materna, a grande mae feiticeira.

Onilé, Orixa do culto de Egungun.

Onilé, Orixa que carrega um saco nas costas e se apdia num cajado.

Oxala, Orixa do Branco, da Paz, da Fé.

OrixaNla ou Obatald, o mais respeitado, o pai de quase todos orixas, criador do mundo e dos
corpos humanos.

If4 ou Orunmila-Ifa, Ifa é o porta-voz de Orunmila, Orixa da Adivinha¢do e do destino, ligado
ao Merindilogun.

Odudua, Orixa também tido como criador do mundo, pai de Oranian e dos yoruba.
Oranian, Orixa filho mais novo de Odudua.

Baiani, Orixa também chamado Dada Ajaka.

Olokun, Orixa divindade do mar.

Olossa, Orixa dos lagos e lagoas.

Oxalufon, Qualidade de Oxala velho e sabio.

Oxaguian, Qualidade de Oxala jovem e guerreiro.

Orixa Oko, Orixa da agricultura.

Merindilogun

Merindilogun ou Merindelogun - vem da palavra Erindinlogun e a traducdo ¢ dezesseis,
sistema utilizado na Africa pelos yorubas algumas vezes chamado de dilogun (abreviatura de
merindilogun).

E um dos muitos métodos divinatérios utilizado pelos Babalawos, Babalorixas e Iyalorixas
que conta com 16 bézios. E um método diferente do jogo de buzios, pois nele ocorre a
interpretagdo das caidas dos buzios por odu e (cada odu indica diversas passagens) de acordo
com a mitologia yoruba.

No merindilogun, antes do arremesso dos buzios ¢ Ifa o intermediario, quando eles caem
dando a quantidade, o intermediario passa a ser Exu Elegba, que sempre acompanha Ifa. As

caidas sdo dadas conforme a quantidade de buzios abertos e fechados resultante de cada
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arremesso. A resposta para cada quantidade de buzios abertos e fechados, corresponde um
Odu e como ocorre no Opele-Ifa, esse odu deve ser interpretado, transmitindo-se ao
consulente tanto o significado da caida, quanto o que deve ser feito para solucionar o

problema.

Obara

Obara ¢ um odu do oraculo de ifa, representado no merindilogun com seis conchas abertas
pela natureza e dez fechadas. Nesta caida responde Oxosi, Xango e Logunede. Significa que a
pessoa ¢ alegre, generosa, farta e tem o caminho de prosperidade, desde que procure sempre

buscar a positividade deste Odu. Lideranga e espiritualidade faz parte da sua vida.

Odu

Odu ¢ um conceito do Culto de IfA mas também usado no candomblé, interpretado no
merindilogun.

No sistema Ifa, que € o sistema de adivinhacdo iorubd, os 16 odus sdo os caminhos da vida.
Cada pessoa tem o seu odu.

O sistema, geomantico, usa 16 conchas, ou graos, ou cocos, conforme a regido. A forma de
lancar os buzios possibilita 256 combinagdes ou figuras, € para cada uma delas existem versos

que sdo decorados pelo babalad. O sistema, hereditario, exige longo aprendizado e provas.

Ifa

O Culto de If4 é oriundo da Africa, das culturas jeje e nagd, e estd ligado ao Orixa Orunmila-
If4 da Religido Yorub4d. Com a ida destas culturas para Brasil e Caribe, nos periodos do
trafico negreiro, alguns sacerdotes (chamados babalawo (yoruba) e Bokono (ewe/fon).) foram
levados para estes paises, estando ligados as religides Candomblé (Brasil) e Santeria (Cuba).
O culto de Ifd é um sistema divinatorio, empregado na Africa e nos paises para onde foi
disseminado para decisdes de cunho religioso ou social. Utiliza trés técnicas diferentes

(Opelg, Ikins e Merindilogun), que tém em comum os Odu-Ifa, os signos.



132

APENDICES

Duas entrevistas como andlise de ‘estudo de caso’ eimagens de um ‘estudo visual’ em

fotos e comentarios

TEMA:

PESQUISA SOBRE A QUESTAO DAS CULTURASE DASEXPERI I:ENCIAS
RELIGIOSASCOMO AFIRMACAO DE IDENTIDADE E RESISTENCIA

Indice:

Autores/ lugar es teol 6gicos.
I —Pai Leco
IT — Apoldnio

IV — Imagens fotograficas do ‘Quilombo Limoeiro’ do municipio de Palmares do Sul e
breves comentarios, relatos e narrativas.

V — Termos de autorizacio de uso dos matérias (entrevista escrita / imagens
fotograficas).

Pesquisa realizada em Floriandpolis/SC e Palmares do Sul/RS - 2008-2009



133

APENDICE | —Pai Leco

Antes de iniciarmos esta entrevista, esclareci ao entrevistado de que esta seria gravada para
efetuarmos uma pesquisa, dentro do projeto de estudo para Teologia, no ano de 2006. E,
posteriormente, retornamos ao mesmo entrevistado para pedir-lhe que nos concedesse sua
autorizagdo para o uso desta, na Pesquisa para o Mestrado na Pontificia Universidade
Catolica do Rio Grande do Sul — PUCRS, no ano de 2008 e 2009, e eventuais estudos nesta
perspectiva.

- Data ehorario elocal da autorizacdo do uso da entrevista: Quarta-feira, 12 de Novembro
de 2008, das 15hrs as 15hrs e 25 minutos, aproximadamente — na casa no entrevistado —
localizado na Rua Angelo Laporta, 370/Fundos, Morro Centro de Florian6polis-SC.

I dentificagdo do Entrevistado:
Nome completo: Alex Teddolo da Silva.

ENTREVISTA:
Iniciando a entrevista:

Entrevistador: Bom dia Pai Leco, posso gravar essa nossa conver sa/entrevista?
Pai Leco: Sim, fique a vontade.

Entrevistador: O Senhor poderia se apresentar primeiramente, para quem tera acesso a
esta entrevista?

Pai Leco: Sim. Sou um Zelador de Santo Arolegi, filho de Oxossi®”® com lansd®®,
vulgarmente conhecido como Pai Leco, da Casa de Abassa de Oxo6sse de Nacdo Candomblé
de Angola.

Entrevistador: A principio, 0 assunto que gostaria de tratar seria sobre a sua religido.
Poderia descrever como comegou?

Pai Leco: Num modo geral pertencia tanto o negro como o indigena, ou o branco, no Brasil,
ha anos e anos atrds, ha mais de 50 anos, a religido que predominava, que era a Catolica.
Entdo todos nés temos o pé na Igreja Catodlica. Uns por hereditariedade, de familia catdlica,
mesmo sendo negros catdlicos, faziam o ritual africano tocando Umbanda inicialmente. Os
indios que também freqiientavam as “casas de branco” também freqlientavam o cristianismo,
mas cultuando o ritual de pajelanga, ndo deixando de cultuar. Tanto o negro como o indio se
misturaram ao catolicismo numa questdo de ser brasileiros... se tinha uma procissdo todo
mundo tinha que ir. Para batizar o seu filho, tinha que casar na igreja. Casar, crismar, fazer a
primeira comunhdo, todo mundo quer botar uma noiva no altar... entdo foi através dessas
coisas que a religido catolica sempre conquistou o povo da periferia, sempre. Nao foi por

319 Ox6ssi, do ioruba Osoosi, ¢ um Orixa da caca e da fartura, identificado no jogo do merindilogun pelo odu
obara. Na Umbanda ¢ patrono da linha dos caboclos, uma das mais ativas da religido. No Candomblé brasileiro é
um antepassado africano divinizado, filho de Yemanja, protetor das matas, sincretizado com Sdo Sebastido no
Rio de Janeiro e Sdo Jorge na Bahia. Diz o mito que Ox06ssi era irmdo de Omulu-Obaluayé e rei da cidade de
Oyo, cidade da Africa sudanesa, de onde provém os povos nagd ( keto, ijexa e oy6) e mina-jeje.

320 Também chamada OYA, é o Orixa dos ventos e raios. E dona dos movimentos (movimenta todos os Orixas),
em algumas casas ¢ também dona do teto da casa, do Il€. Suas cores sdo vermelho e branco, marrom terracota ou
ainda, rosa. De acordo com uma lenda Oya Omo Mésam (a mae dos nove filhos) derivou o nome de Iansd. Sua
saudacgdo entre os Umbandistas ¢ Candoblecistas ¢ EPA HEY!
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milagres, mas por sermos brasileiros e ser uma religido muito forte.

Entrevistador: O Sr. Poderia explicar um pouco do que se referem quando falam em
sincretismo, ou de significados que as religides afro-brasileiras deram aos santos e orixas?

Pai Leco: O sincretismo que entendo ¢ aquele que o negro “escravo” teve que fazer a Ogum
(que € Sao Jorge), a Sdo Sebastido (que ¢ Oxossi), Cristo (¢ Oxala, Oxaguid), tudo isso ai até
hoje ainda funciona. Apesar que hoje temos a sincretizacao totalmente separada. Terreiro de
Candomblé ndo precisa cultuar santo da Igreja Catdlica. J4 na Umbanda eles cultuam os
santos da Igreja Catolica, esses santos que correspondem aos Orixds que na época foram
sincretizados, sdo os Santos como Sao Cosme e Sdo Damido que sdo santos da Igreja catdlica
e s3o cultuados dentro da Umbanda como espiritos que representa a falange de criangas.
Tanto no Candomblé como na Umbanda eles sdo da “falange de Eré”, que representa as
criangas... esses santos (da Igreja Catolica) foram sincretizados dentro do Candomblé e da
Umbanda como sendo da falange de Eré. Explicando melhor, vamos comecar na seqiiéncia
entdo: temos como “Ogum” Sao Jorge; como “Oxosse” (que ¢ o dono da mata, o dono da
prosperidade) temos Sdo Sebastido, Rio de Janeiro e aqui no Sul, e na Bahia ele foi
sincretizado como Santo Antonio; “Obaluaie” e “Omulu” é sincretizado por Sdo Lazaro,
santo que simboliza a doenca da pele, virus, qualquer coisa que venha da terra; temos também
“Xango” (o dono do fogo celestial), que ¢ sincretizado de Sao Jodo e Sao Pedro, sdo os santos
responsaveis pela palavra de Deus, os ministros de Deus; temos entdo as santas mulheres:
“lemanja”, que simboliza a Virgem Maria, a Mae de todos; “Oxum”, por ser de amor, de
beleza, de bondade e de tudo de bom que ela tem de vida (a dona da vida) ¢ a sincretizagdo de
Nossa Senhora da Conceig¢do; “lansa” ¢ uma santa guerreira, ¢ ¢ sincretizada de Santa
Barbara; temos outra santa mais velha que ¢ "Nand”, simbolizada por Santa Ana; e por
ultimo temos Oxalofd e Oxald ou Oxaguid, que seria Deus Pai ¢ Deus Filho. Deus Pai nods
temos como “Oxalofa”, Deus-Filho (Cristo) “Oxaguia” (do Planeta Terra), e como Criador
do Mundo, ou melhor, de todo o Universo, temos uma denominagdo que ¢ “Olorun’ que tras
a vida a Terra. O detalhe ¢ que, com relagdo a Oxald, nos temos: Oxaguid = que ¢ o Filho,
para Clarear; Oxalofd = que € o Pai, e Orixald que ¢ o Espirito Santo. Entdo ¢ a Santissima
Trindade que vem como Filho, vem como o Pai e vem como o Espirito Santo.

Entrevistador: Como o Sr. considera os terreiros de Candomblé frente a questdo da
cultura afro-brasileira e também de manifestacéo de religiosidade

Pai Leco: A nossa casa, o Abassa de Oxdssi, 0 Abassa de varios Orixas, o proposito primeiro
¢ que a gente ndo deixa a nossa cultura religiosa ir de 4gua abaixo, entdo por isso, temos que
ter a nossa casa para fazer o nosso culto. Na qual esse espago que a gente tem nao € pago por
ninguém (de politico nenhum), mas ao contrario, quem mantém a casa sdo os proprios filhos
de santo que a mantém para que essa casa futuramente possa também servir-se para outras
utilidades (como uma oficina, um asilo para idosos, ou uma creche para criangas).
Ultimamente a nossa fun¢do tem sido reunides de sessodes de Xiré e pra qualquer outro evento
essa casa esta aberta pra qualquer tipo de encontro que venha falar da nossa cultura negra — a
nossa matriz africana. Estamos bem, mas falta maior apoio para que possamos conservar a
casa.

Um dos pontos basicos ¢ que o barracdo ¢ procurado por pessoas que estdo precisando
de socorro espiritual. A maioria das pessoas que vém a casa vém em busca disso, ou seja, tirar
a negatividade do caminho, limpar o caminho, dar uma for¢a pra pessoa conseguir aquilo que
estd dentro de sua capacidade e que por algum motivo existe alguma coisa que estd
atrapalhando. Entdo a pessoa procura a casa para tomar um banho de descarrego, tomar um
banho de ervas, dar comida para os Orixas para que o caminho fique aberto e ele consiga
realizar. A nossa for¢a também ¢ com relacdo a isso ai: ajudar as pessoas da periferia, ndo
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iludindo e sim ajudando, numa forma divina, em que Deus venha e os Orixas também venham
iluminar para que as pessoas possam resolver os seus problemas pessoais.

Entrevistador: Acredita que existe uma resisténcia da cultura afro dentro da religiosidade?
Pai Leco: Entendo que o que se refere por resisténcia ¢ ndo deixar embranquecer aquilo que é
nosso, nossa cultura negra, ndo deixar morrer essa cultura. Tanto faz estar nas maos do indio,
nas maos dos brancos ou nas maos dos negros, desde que entdo seja a resisténcia sobre a
nossa cultura, mas também com relagdo a religido, a mulher negra, ao estudo, a educacio da
crianga negra, com relagao a Capoeira, enfim a essa cultura toda.

Nao ¢ proibido que o branco cultue a religido negra, mas ele tem que vir a uma cultura
negra e ndo querer transformar essa religido ou cultura com meios brancos porque ndo tem
nada a ver.

Entrevistador: Existe um certo tipo de preconceito sobre a questao da experiénciareligiosa
eda cultura afro?

Pai Leco: Na periferia acredito que ndo tenha tanto preconceito entre os que moram na
periferia, isso porque tem pobre branco e pobre negro, tem traficantes negros e traficantes
brancos, consumidores brancos e consumidores negros, entdo estamos por igual na periferia.
Mas quando passa para a compreensdo da sociedade ai ¢ diferente, porque se um negrinho
desse formado da periferia for querer arrumar emprego e tiver uma s6 vaga no centro e tiver
um branco e esse negro, o patrdo com certeza ira escolher o branco. Mesmo sendo os dois da
periferia, com os mesmos cursos ¢ formagdo s6 que havendo uma vaga apenas, com certeza o
patrdo ainda daria essa vaga para o branco porque o negro iria “espantar” fregueses da casa.
Infelizmente ainda existe esse tipo de coisa. Eu ndo tenho esse tipo de problema comigo
porque vivi a minha vida toda na marinha, eu tive uma doutrina militar — aonde falar em
racismo, falar em discriminagdo dd cadeia — e porque 14 vocé ¢ de acordo com a sua
capacidade, quem ¢ soldado ¢ soldado e quem é comandante é comandante. Entdo cada um
sabe o seu grau e a sua hierarquia 14 dentro, portanto eu tive a formac¢ao militar. Mas aqui fora
¢ diferente, com relagdo a discriminagdo e com relagdo ao racismo. O negro ainda estd com
dois pesos: além de ele ter que lutar contra o racismo, ainda tem que lutar contra a
discriminacao pelo fato de ser pobre. E o branco da periferia tem a dificuldade de ser pobre e
ser da periferia — nesse sentido ele ¢ igualado ao negro.

Nos nao temos dificuldade de atender quem quer que seja na periferia porque todos
sdo pobres, e ha também o fato de que tanto o negro como o branco também faz coisas
erradas.

Eu fui até sargento na Marinha, cumpri os meus anos todos, 35 anos, € me reformei
como sargento, deixando essa vida pra me dedicar a fungdo no terreiro como sacerdote de
minha religido.

Entrevistador: Considera que existe alguma dificuldade no assumir ou ndo assumir a
negritude, a identidade afro?

Pai Leco: De negro que ndo assume a sua negritude eu ndo vi nenhum ainda, mas sei como ¢
essa situagdo. O negro jamais vai deixar de assumir a sua negritude. Ele pode deixar de
assumir a cultura negra, tipo: ndo gostar de samba, de capoeira, ndo gosto de espiritismo. Ele
pode deixar de assumir tudo isso, mas se ele é negro nunca ira deixar de ser negro. A cultura
ele ndo ¢ obrigado assumir.

Aqui na minha casa, entre os filhos de santo, 70% sao brancos. Eu fico até triste porque
gostaria que a minha casa estivesse cheia de negros, de negros... Pelo menos para saber qual ¢
a raiz da cultura religiosa deles, porque tem muitos que ndo sabem por que se vierem
freqiientar podem ouvir dos outros: - Vocé vai a macumba, esse ¢ negdcio de morro, € coisa
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de cachaceiro — ¢ o preconceito. Ai ele ndo vem. Agora ele esconder que ¢ negro nao tem
como. Ele pode ter outra religido, ser evangélico, ser catdlico, tudo bem, ser budista, ndo
gostar de samba, mas dancar tango...

Entrevistador: Como acontece a formacao religiosa dentro do Candombl&?

Pai Leco: Se vocé entra no Candomblé, tem sete anos para se chegar a ser zelador de santo
(vulgarmente conhecido como Pai de santo). Para se poder abrir uma casa de santo, se tem
que ter no minimo sete anos de feitura, porque ¢ uma aprendizagem, como se fosse uma
faculdade. Se comeca como Bia (de um a sete meses pra se preparar para uma feitura). Feitura
¢ o inicio dentro do Candomblé, onde o médium, o filho de santo raspa e se recolhe em
sacrificio para o santo dele (de quinze a vinte e um dias recolhido para o santo). Depois disso
ai ele tem mais sete anos, depois de raspar, para se formar dentro do Candomblé, em que
passando sete anos ele ¢ um pai de santo formado, ndo ¢ chegando na Internet hoje e dizer
quero ser pai de santo — isso ndo existe. Na realidade ndo sdo bem sete anos somente, mas
vinte e um anos, mas sete anos de tempo de santo ¢ o minimo que foi dado aqui no Brasil para
que o médium aprenda tudo o que tem que aprender para abrir uma casa, os fundamentos,
doutrinar-se para passar depois aos filhos dele.

Entrevistador: Gostaria de agradecer-lhe por esta entrevista e pedir se 0 Sr. poderia
terminar esse N0SSO Momento com um canto que comegou quanto entrou na I greja nossa
Senhora do Rosario, numa celebracdo em memoéria do dia da consciéncia negra, de 20 de
Novembro passado?

Pai Leco: Sim, posso.

Canto: Pai Leco:

Ebo baba eb6 ala. Ebd baba ebd ala.

Orixa baba, orixa de mio, Orixa baba Oxaguia, Orixa de mio...
Orixa baba, orixa de mio, Orixa baba Oxalofa, Orixa de mio...
Ebo baba ebo ala. Ebd baba ebo ala.

Significado do canto:

Estou entrando na casa de meu Pai

Me traga forca, saude e prosperidade...

Meu Pai Guia (Deus-Filho), meu Pai Lofa (Deus-Pai)
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APENDICE |1 - Apoldnio

- Data e horario e local da entrevista: 04 de maio de 2009, das 13:15 minutos as 13:35
minutos, aproximadamente - no templo ecuménico da UNIVERSIDADE FEDERAL DE
SANTA CATARINA - UFSC.

Apds dadas a autorizagdo para gravar a entrevista, deixamos claro que esta seria para a
dissertacao no mestrado em teologia sistematica da PUCRS:

I dentificagdo do Entrevistado:

- Nome completo: Apolonio Antonio da Silva

- Funcédo que ocupa na religido e na sociedade: Na religido ocupo a fungdo de “Tateto
Omobaomi — de Nagdo Omoloko”, que equivale ao ‘Babalorixa Iorubd’, s6 que ¢ uma lingua
Banti e que na Umbanda chama-se por ‘Pai de santo’. Minha funcao fora do santo, na
sociedade, sou funcionario publico, formado em Letras (inglés-portugués), tenho uma pos-
graduacao na area de Administracdo de Universidades, entre outras coisas que fazemos.

ENTREVISTA:

1) Como se da a formacéao religiosa na Umbanda?

= Geralmente quando a pessoa procura um terreiro, seja de umbanda ou de candomblé ¢
porque esta com algum problema psicoldgico ou fisico. E entdo procura o Pai de santo para
resolver o seu problema, e se 1a for detectado que ¢ um problema espiritual se da inicio ao
processo de formagdo fazendo o ebdi, até se atingir o grau maior que seria o de Babalorixa —
que ¢ a funcdo de um sacerdote dentro da Umbanda.

1. 1 - Ja que mencionaste essa questdo do problema emaocional, ou psicol6gico, e também
fisico e espiritual, te pergunto se seria somente no caso de um problema que geralmente
se busca o terreiro para fins de cura espiritual ou seria também para além de um
eventual problema fisico-espiritual?

= Geralmente a maioria dos que conhego entram por problemas, mas outros também
procuram com interesse de seguir a religido africana. Eu, por exemplo, entrei por op¢do nao
por necessidade. Opgao de acreditar em alguma coisa, que no nosso caso — esta relacionado
com uma f¢é baseada numa forma africana e ndo uma “fé européia”.

2) Como seinterage cultura e fé para um religioso umbandista?

= A cultura faz parte do coletivo de um povo, € no caso da cultura africana faz parte do
coletivo da etnia da qual aquele terreiro pertence. Agora, no caso da fé acredito que esta seja
universal, no entanto nao ¢ importante o lugar que se esteja, mas em qualquer canto do mundo
se acredita em alguma entidade superior ao homem... uma entidade criadora, que se da o
nome que acredita que deva dar de acordo com o costume, com a etnia. Segundo as crengas
africanas, as entidades recebem varios nomes s6 que as crengas nessas entidades sdo iguais,
ou seja, o valor que se da a “natureza cosmica” — a mesma que deu inicio a todas as coisas —
desde o big ban — a mesma energia. A fé esta contida naquela mesma forca que gerou isso, o
resto € conseqiiéncia.

3) O que a Umbanda poderia contribuir para as demaisreligidoes? Ou até mesmo para as
demais pessoas que ndo entendem o dinamismo da fé, ou dos ritos, num ambiente de
terreiro?

= A Umbanda possui vdrias caracteristicas, hd quem diga at¢é mesmo que sdo vdrias as
umbandas. H4 aquela que se aproxima mais do exoterismo, a que esta proxima do espiritismo
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baseado em Kardec e a mais proxima ao africanismo, onde ha manifestagcdes mais africanas,
como a manifestagdo de “preto-velho” e orixas africanos. A Umbanda ¢ uma unido de varias
teorias e de varias religides. Nela vocé encontra aspectos do espiritismo kardecista, aspecto do
budismo, ou do catolicismo, e por isso a Umbanda pode contribuir muito para as outras
religides neste aspecto: porque ela permite que aspectos de outras religides e de outras
culturas cheguem a determinadas comunidades passando de uma forma mais adequada a essa
realidade local, sem aquela coisa de teorias muito complicadas, mas de uma maneira mais
simples.

4) Osorixastém respostas praticas para a vida cotidiana das pessoas?

= Eles t€ém as mesmas respostas que t€ém os anjos do cristianismo. Mas creio que nao existam
respostas divinas a algumas coisas que o homem pratica. O homem ¢ quem deveria dar
resposta a divindade sobre o que ele vem fazendo. Deus colocou todo este planeta todo
apropriado a evolu¢do humana e agora ¢ o0 homem quem esta destruindo esta criagdo. O orixa
da esta resposta ao ser humano no sentido de alerta de que “estdo destruindo a natureza”,
porque ‘“sem a natureza a gente ndo vive”, e neste sentido de se ligar a divindade deve ser
através da natureza — e ao destruir a natureza o ser humano destréi esta ligagdo com a
divindade. Creio que esta seja a maior resposta. O homem faz muitas perguntas e procura
muitas coisas em relacdo aos orixas pedindo-lhes muitas respostas, até para saber o placar do
jogo de futebol, e eu ndo sei se a divindade realmente va “perder tempo” com este tipo de
resposta. Acho que Deus esteja preocupado com outras questdes mais aprofundadas com
relacdo até ao planeta e a evolugdo do ser humano.

5) E onde fica Deus na relagdo com os seres humanos, na compreensdo umbandista e na
experiéncia de fé?

= Em relacdo aos seres humanos na reflexdo umbandista, seria de que ndés somos como
particulas da divindade. E sendo “particulas” da divindade, possuimos esta divindade dentro
da gente. Logo, somos a mesma coisa como se fosse Ele, s6 que por termos perdido todo o elo
de conhecimento que nos ligava a Ele, hoje estamos aqui neste planeta tentando resgatar este
elo que nos une a Ele. Talvez como a representacdo de Adao no Paraiso, em que o homem
perdeu a ligacdo com Deus, conforme o ensinamento catolico. O africano também conta que o
homem perdeu este elo por causa da vaidade, por causa da arrogancia. A reflexdo umbandista
que se faz hoje de Deus ¢ a de que “Deus é tudo”. Em qualquer coisa que exista ele esta
presente. E tudo o que existe s6 pode estar existindo n’Ele, e por isso a crenga umbandista ndo
acredita na dualidade entre Deus e Demonio — pois ndo existe isso. O que existe ¢ Deus,
porque: - como é que podemos aceitar a existéncia de uma outra for¢a que pudesse se igualar
a Deus? Se ele é onipotente, onipresente, seria contraditorio. Entdo, tudo o que se faz hoje na
religido da umbanda ¢ pensando em Deus, como: o cuidado com a natureza, a evolucao do ser
humano. E a experiéncia de fé¢ que ¢ dado estd naquilo que a gente vé — a luta que os
umbandistas tem travado o tempo todo para manter essa religido, essa cultura, essa maneira de
ver a divindade ser respeitada, principalmente pelas outras religides. Este, ao meu ver, é o
maior depoimento de fé que tem a religido de umbanda e a maneira que as pessoas que a
praticam com fé em Deus.

Proposta de acréscimos por parte do entrevistado, seguido pelos acréscimos que o
entrevistado fez:

= Gostaria de acrescentar algo mais sobre a Umbanda. A Umbanda esta constituida sobre trés
pilares: que ¢ a fé, o amor e a caridade. Primeiro, f¢ em Deus, em segundo lugar tem que se
ter Amor para levar a mensagem, e em terceiro esta a Caridade que ¢ aquilo que Jesus, quando
na sua passagem pela terra falou que sempre a gente fizesse ao proximo aquilo que
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gostariamos que fosse feito a nos proprios. Entdo estes trés pilares sao as bases da Umbanda.
Se tirar um deles ela se desestabiliza. Entdo a umbanda ¢ uma religido muito aberta a todas as
manifestagdes de fé, desde que essa manifestacdo vise o amor, a fé e a caridade. Exatamente
por isso, a umbanda sempre estd aberta a este tipo de atividade.

Por fim, encerramos com os agradecimentos € o compromisso firmado de trazer de volta a

tona o objeto e o fruto deste estudo como forma de retornar ao entrevistado aquilo que nos

serviu para elaboragdo deste trabalho™'.

32! Consideramos que trabalhos de entrevistas e aprofundamentos em torno da religiosidade afro-brasileira ja
foram realizados na inteng@o de estudos comparativos entre o cristianismo e religides de matriz africana, a
exemplo do Candomblé [cf. BERKENBROCK, Volney J. 4 Experiéncia dos Orixds: um estudo sobre a
experiéncia religiosa no Candomblé]. No entanto, aqui ndo procuramos desenvolver a mesma proposta de
trabalho, embora seja importante saber que outras iniciativas foram realizadas, ja bem antes, at¢ mesmo em
outros idiomas e melhor estruturados talvez enquanto pesquisas voltadas exclusivamente as Religioes
Africanas no Brasil [cf. BASTIDE, Roger. Les Religions Africaines au Bresil.].
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APENDICE |11 —Imagens fotogr &ficas do ‘ Quilombo Limoeiro’ do municipio de
Palmares do Sul e breves comentarios, relatos e narrativas’>

Imagem 01: ‘Duas familias — 3 geracdes’
Autor: Reinaldo Jodo de Oliveira — Data: 02/10/2008.

Experiéncia de insercdo no campo de pesquisa no Quilombo Limoeiro, em Palmares
do Sul, RS. No destaque, o casal ‘Dona Terezinha e Seu Maneca (Manoel)’ — os primeiros a
esquerda da imagem, que me concedeu estadia. Abaixo, segue uma breve descricdo da

situacao deste “lugar” dentro da discussdo sobre territorialidade e direitos:

Localizada no municipio de Palmares do Sul, no Rio Grande do Sul, a Comunidade
Quilombola do Limoeiro, atualmente, luta pelo reconhecimento e titularizacdo de
suas terras, a partir do artigo 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitorias
(ADTC) da Constituicdo Federal de 1988, que determinou o reconhecimento e
conseqiiente propriedade definitiva das terras ocupadas pelos remanescentes
quilombolas. Desse modo, foi firmado um convénio, em 2008, entre o Instituto
Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria (INCRA) e a Universidade Federal do
Rio Grande do Sul (UFRGS) para a realizagdo do relatorio sécioantropologico e

322 Cf. OLIVEIRA, Reinaldo Jodo de. SANTOS, Joe Marcal G. dos. ‘Existe uma hermenéutica afroamericana?
A proposta de um ensaio de linguagem teologica visual’ [Comunicagdo para o Grupo de Trabalho:
Interculturalidade e Religido, Coord.: Selenir Kronbauer ¢ Roberto Zwetsch], 22 Congresso Anual da SOTER,
Belo Horizonte, Minas Gerais, 2009 (Anais disponivel em http://www.paulinas.org.br/ciberteologia/wp-
content/uploads/2009/12/03-Livro-digital-SOTER-2009-vol-3-de-3.pdf).
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histérico, para pesquisar a origem, a territorialidade e a historicidade dos
remanescentes quilombolas do Limoeiro.**

Imagem 02: ‘Honestidade e simplicidade’
Autor: Reinaldo Jodo de Oliveira — Data: 02/10/2008.

O menino da foto pedia que o fotografasse para que pudesse ele mesmo “se ver/olhar
na foto”, ele queria ‘aparecer no retrato’.
O “onde estamos” determina o nosso pensar. Nao apenas a “compreensao” do outro,

mas a relagdo com este. Assim, pontuo algumas questdes refletidas nesta ocasiao:

O lugar sociologico ¢ também o lugar epistemoldgico;

®  Naio apenas a partir de onde construimos pensamento, mas com o que o fazemos, ¢ que
material e temas usamos.

®  Assim, chegamos a uma necessaria critica a ideologia de uma cultura “escrita” em
detrimento da “oralidade” e & “imagética”.

323 Cf. KUNIOCHI, Marcia Naomi ¢ MOLET Claudia Daiane Garcia. Uma comunidade quilombola na rota dos
tropeiros: quilombolas do Limoeiro. 4° Encontro Escraviddo e Liberdade no Brasil Meridional — 13 a 15 de
Maio de 2009 — Curitiba — ISBN 978-85-61022-23-5.
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Imagem 03: ‘A fotografia de outro retrato passado como memoria’
Autor: Reinaldo Jodo de Oliveira — Data: 02/10/2008.

A imagem representada e ‘ofuscada’ acima revela uma realidade simbolica muito
lembrada pelos quilombolas do local: “Essa grande bacia era a panela que se fazia sopa para
os ‘escravos’ ainda no tempo da escravidao nesta fazenda. Mas o dono proibe que tiremos de
la essa panela, que hoje serve para bebedouro de animais.” (relato de Dona Terezinha,
quilombola de Limoeiro).

A situacdo sub-humana a que foram submetidos os ancestrais desta geragdo que hoje
habita o quilombo, ainda perdura através dos ‘resquicios da memoria’ de um passado nao
muito distante — pelos relatos dos mais antigos do local, que chegaram a vivenciar e contaram
suas experiéncias — que insiste ndo passar. Hoje, a realidade permanece sendo dura de levar na
fazenda que ainda trabalham os descendentes, netos e bisnetos. Enfrentam situacdes que
discorremos em narrativa apresentada numa oportunidade de reflexdo — no mais recente
encontro nacional da Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido — SOTER (06 a 09 de

Julho de 2009), “o “ai’ que é: o quilombo como lugar vivencial”.

Alguns destaques das ‘narrativas quilombolas’ (o que eles narraram):
= O territorio ¢ as distancias: isolamento e fronteiras com a monocultura;

*» O drama da producdo: arroz convencional e o arroz quilombola; modo de
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producdo que viola o meio-ambiente;
= Manutencao de identidade: auséncia da tradi¢dao ancestral — “ndo tem mais a

batucada”.

Cada um destes pontos mereceria comentarios bem melhor aprofundados e
pertinentes, mas ficamos apenas com uma descricdo chave: embora sejam eles os verdadeiros
autores do processo de identificacdo e de elaboracdo da cultura, estes sofreram um grande
impacto que os impediram e continua impedindo-os de serem quem sdo na vivéncia do que
lhes caracterizam. A maioria dos quilombos urbanos atuais esta praticamente relacionada com
o contexto do processo de favelizagdo, nas periferias do mundo atual. Enquanto o mundo rural
estd cada vez mais cercado, no urbano a guerra social perdura e faz sofrer, em nome de tal
“ordem e progresso”.

As narrativas das quais pudemos receber, como argumentos palpaveis neste estudo,
nos da essa nocao da segregacao essencialmente voltada para a vivéncia da dignidade humana
como luta. O que autores afirmariam também de certa “remogao dos entraves humanos”, pois
primeiro se tira os elementos que configura a identidade e a dignidade, entdo os que sofrem da

exclusdo humana, social, urbana, luta pra conseguir sobreviver em meio ao caos moderno.

A segregacdo urbana ndo ¢ um stafus quo inalteravel, mas sim uma guerra social
incessante na qual o Estado intervém regularmente em nome do “progresso”, do
“embelezamento” e até da “justica social para os pobres”, para redesenhar as
fronteiras espaciais em prol de proprietarios de terrenos, investidores estrangeiros, a
elite com suas casas proprias e trabalhadores de classe média.***

Como forma de resgate, retomo novamente a contribuicdo apresentada pelo tedlogo
Eduardo I. Bodipo Malumba quando se refere a importancia da consciéncia, escrevendo o
seguinte: “A consciéncia deve conduzir a atividade, uma atividade que implica criatividade;
sendo, como seremos conscientes do que somos? Se somos conscientes do que somos neste

~ : 325
contexto, entdo vamos procurar a liberdade fazendo-a.”

324 Cf. DAVIS, Mike. Planeta Favela. p. 105.

3% Cf. MALUMBA, Eduardo 1. Bodipo. Teologia negra y teologia de la liberacion. p. 102.
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APENDICE IV — Termo de autorizacio de uso dos materiais (entrevista escrita e

gravada, imagens fotogr ficas, nomes usados em refer éncias)**°

TERMO DE AUTORIZA(;AO DE USO DE IMAGEM E ENTREVISTA
(modelo)

Eu, b b
(nome) (nacionalidade)

, portador da Cédula de Identidade RG n° ,

(estado civil)

CPF n° , residente em ,

o
n ) - ’

(cidade) (estado)

AUTORIZO o uso de minha imagem e entrevista em todo ¢ qualquer material entre fotos e
documentos, para ser utilizada em Estudo, Pesquisa contendo Entrevista para
Desenvolvimento pedagogico e institucional por Reinaldo Jodo de Oliveira, RG 5824.535
SESPDC/SC, mestrando do Programa de Poés-Graduagdo em Teologia Sistematica da
Faculdade de Teologia — FATEO - reconhecido através da Portaria n. 490, de 27/03/1997
(D.O.U. 31/03/97), para serem essas destinadas a divulgag¢do ao publico em geral. A presente
autorizacao ¢ concedida a titulo gratuito, abrangendo o uso da imagem acima mencionada em
todo territério nacional e no exterior, das seguintes formas: (I) Texto de Dissertacdo de
Mestrado; (IT) Teses; (III) Apresentacdo de Power Point; (IV) Artigos revistas e jornais em
geral; (V) home page; (VI) cartazes; (VII) midia eletronica (painéis, video-tapes, televisao,
cinema, entre outros).

Por esta ser a expressdo da minha vontade declaro que autorizo o uso acima descrito sem que
nada haja a ser reclamado a titulo de direitos conexos a minha imagem ou a qualquer outro, e

assino a presente autorizacao em 02 (duas) vias com o mesmo teor ¢ forma.

, de de

Assinatura

2 .. . . ~ .

326 Os outros termos originais, fotos/imagens e declaragdes gravadas permanecem com o autor das entrevistas,
em arquivo pessoal. Segue aqui um modelo, juntamente com a gravagdo em CD, todas anexadas na dissertagdo
encaminhada para a PUCRS.



