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Editorial

E com alegria que apresentamos esta primeira edicio da Numen de 202I, segundo ano
em que experienciamos as angustias, as dores e os desafios dessa pandemia de Covid-1? que, a
despeito das dificuldades que nos impde a todos, ndo nos impede de prosseguir na pesquisa e
no trabalho intelectual. Com cinco artigos e uma resenha, esta edicdo permite um vislumbre da
amplitude das pesquisas produzidas na Ciéncia da Religido no Brasil, apresentando textos que
exploram temas e métodos bem diversos neste campo de estudos tdo fascinante e vasto.

O primeiro artigo desta edicdo, de autoria de Robert Daibert Junior, toma como
referéncia principal o pensamento do ilustre filésofo camaronés Achille Mbembe para refletir
sobre as tradicOes religiosas africanas e seu papel na resisténcia ao colonialismo, abordando
questdes de grande relevancia para a contemporaneidade e para a compreensdo da configuracao
politica e social de paises africanos no periodo pds-colonial.

O segundo artigo desta edi¢do, de Thais Alves marinho e Rosinalda Corréa da Silva
Simoni, também aborda tradices religiosas de matriz africana e decolonialidade, com foco,
porém, no contexto brasileiro, abordando o feminismo decolonial dos terreiros e a resisténcia
a colonialidade de género a partir de uma pesquisa historica sobre as Mulheres Negras no estado
de Goias.

Em seguida, o artigo de Ernani Francisco dos Santos Neto também investiga o campo
religioso brasileiro a partir de uma andlise da pratica popular e religiosa da benzecdo. Nesse
artigo, o autor faz uma analise sobre as relacdes entre as praticas terapéuticas populares,
historicamente desvalorizadas e criminalizadas, e o desenvolvimento do conceito de satide no
Brasil.

O artigo seguinte, de autoria de Carlos Roberto Fernandes e Emanuelly Pereira da Silva,
apresenta outra pesquisa no campo religioso brasileiro relacionada a satide. Nessa pesquisa, de
cardter mais empirico, é abordada uma interface entre o espiritismo e a saude mental
especialmente em suas relagdes com psicopatologias ligadas a lida com a morte e as consequentes
ansiedade, angustia e tristeza cronica.

O ultimo artigo desta edicdo, de Newton Aquiles von Zuben e Felipe de Queiroz Souto,
examina ideias do filésofo Gianni Vattimo acerca da violéncia da metafisica e de sua superagao
pelo pensiero debole, elemento central da critica do pensador italiano inspirada em Nietzsche e
Heidegger.

Por fim, Bruno Pinto de Albuquerque faz uma extensa resenha do livro Filosofia da
Religido. problemas da Antiguidade aos tempos atuais, obra organizada por Daniel Chacon e
Frederico Almeida.
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Desejamos a todos 0s nossos leitores que as pesquisas aqui apresentadas lhes sejam uma
leitura agradavel, interessante e instigante, representativa da riqueza da producdao académica
brasileira no campo da Ciéncia da Religido.

Prof. Dr. Humberto Araujo Quaglio de Souza (Editor da revista)
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Eu chamo de outra maneira. a vinganca das religides ancestrais
na Africa Insubmissa de Achille Mbembe

[ call in a different way: religion revenge on Africa Insubmissa (‘Unsubdued
Africa) by Achille Mbembe

Robert Daibert Jr!

Resumo

Este artigo tem como objetivo analisar as reflexdes propostas no livro Africa Insubmissa de
Achille Mbembe (2013) sobre a releitura das tradicdes sagradas africanas, observadas em
movimentos de efervescéncia religiosa, no contexto pos-independéncia de paises do continente.
Pretende-se demonstrar que as interpretagdes do autor sobre a vinganga das tradi¢des ancestrais
oferecem uma visdo inovadora da religido como resisténcia ao colonialismo e suas sobrevivéncias
contemporaneas nas relacdes entre as sociedades pds-coloniais e os novos estados autoritarios,
aliados ao Cristianismo.

Palavras-chave: religides africanas, Estados autoritarios, sociedades Pos-coloniais,

Abstract

This paper has as its objective the analysis of African sacred tradition revisiting thought as
proposed on Achille Mbembe’s book Africa Insubmissa, (2013) present in religious effervescence
movements, on post-independence context at this continent’s countries. It wants to show that
the author’s interpretations about ancestral traditions revenge offer a innovative vision of
religion as resistance to colonialism and its contemporary surviving traces on the relations
between post-colonial societies and new authoritarian states, allied to Christianity.

Keywords: African religions, authoritatian States, post-colonial societies
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“... aceitei lavar-me dos meus pecados. Os portugueses chamam isso de batismo. Eu chamo de

outra maneira. Eu digo que estou entrando na casa de Kianda. A sereia, deusa das 4guas. E essa

deusa que me escuta quando me ajoelho perante o altar da Virgem.” (COUTO, 2004, p. 113)
Mia Couto. O outro pé da sereia.

No trecho acima, o personagem Nsundi do romance O outro pé da sereia sintetiza
aspectos fundamentais que permeiam as relacdes entre as religides africanas, o Cristianismo
levado pelo colonizador europeu para a Africa e as releituras desse processo nas sociedades pds-
coloniais do continente. (Couto, 2006) Capturado pelos portugueses no Reino do Congo,
Nsundi passa a fazer parte de uma missdo jesuitica no século XVI, como um escravizado da
ordem religiosa. Convertido ao catolicismo, esse africano abraga com entusiasmo a grande
responsabilidade de zelar por uma imagem de Nossa Senhora, abencoada pelo Papa para ser
levada de Goa até Mocambique. Em uma ocasido, durante esse percurso, ao salvar esse objeto
sagrado de um sério acidente, ele passou a contar com a admiracdo de seus superiores.
Inicialmente, aos olhos do colonizador, sua devocao catolica era tdo profunda e exemplar que
parecia inclusive superior a de muitos portugueses. No entanto, no ano de 1560, em uma viagem
missionaria rumo a Mogambique, como parte do projeto de conversao dos povos dessa regiao,
Nsundi quebrou um pé da imagem de modo a aproxima-la de Kianda, a sereia banto e deusa das
aguas, referéncia de sua antiga tradicdo religiosa. (COUTO, 2006, p. 197-209)

Sua atitude causou ndo so revolta, mas também sérias duvidas, alvorogo e inquietacao
entre os missiondrios catolicos. Qual seria o significado do gesto e da experiéncia religiosa de
Nsundi? A aproximacdo com a sereia teria ficado incompleta ja que o outro pé ndo foi quebrado?
Reprimido e torturado pelos missiondrios por violar o objeto religioso cristio e por manter-se
apegado as suas velhas tradicOes religiosas, o personagem cometeu suicidio. Posteriormente, no
romance, sua experiéncia religiosa foi contada em uma espécie de carta psicografada pela qual o
espirito do escravizado relata sua possessao pelo espirito de Kianda, enquanto devoto de Nossa
Senhora.

era a voz da santa que me percorria por dentro. A voz tomava posse de mim. (...)
esta letra ndo me pertence, € letra de mulher. Meus pulsos delgados se recolhem

ao peso de um cansago de séculos. Meus dedos ndo tém gesto, meus dedos sdo o
proprio gesto. Eu sou a Santa. (COUTO, 2004, p. 114)

Em um segundo momento narrativo que se passa também dentro do mesmo livro de
Mia Couto, séculos mais tarde, a imagem é encontrada em Mocambique pds-independéncia, no
ano de 2002, por personagens que precisam a todo custo depositd-la em um lugar sagrado. Em
um sentido fisico, mas também simbdlico, que lugar seria esse na sociedade pods-colonial no
continente? O romance provoca, assim, reflexdes e perguntas a respeito das relagdes entre os
universos religiosos do colonizador e do colonizado e sobre suas herancgas, sobrevivéncias e
dilemas nas sociedades pods-coloniais. Como os sujeitos contemporaneos que vivem nesses
espacos interpretam essas relacoes, significam e contam sua historia, sua experiéncia religiosa e
se posicionam no presente?

Segundo Achille Mbembe, conforme veremos, a chave para a resposta destas indagacdes
pode ser encontrada no significado das releituras da religido ancestral, construidas pela
efervescéncia de movimentos religiosos nativos, apds a independéncia dos paises africanos. Assim
como aqueles personagens de 2002, essas sociedades contemporaneas tém o desafio de
interpretar e narrar, a luz de uma releitura de sua experiéncia religiosa ancestral, sua propria
historia, marcada por um encontro violento entre o Cristianismo do colonizador e sua tradicdo
sagrada. A construcao atual dessa narrativa traz também uma visdo e um posicionamento sobre
o proprio momento pds-colonial e suas novas formas de dominacdo. Nesse sentido, como um
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caminho de compreensdo desse processo, recorremos as reflexdes de Achille Mbembe sobre os
estudos pos-coloniais.
De acordo com o autor, em tais abordagens,

a colonizacdo ndo aparece mais como uma dominacdo mecanica e unilateral que
forga o sujeitado ao siléncio e a inagdo. Pelo contrario, o colonizado é um individuo
vivo, falante, consciente, agente — e sua identidade é o resultado de um movimento
triplo de arrombamento, apagamento e reescrita de si. (MBEMBE, 2019, p. 85)

Motivado pela experiéncia ficcional do personagem de Mia Couto, pretendo apresentar
a interpretacido de Achille Mbembe (2013) sobre esse processo triplo em dois momentos no
livro Africa Insubmissa. Inicialmente, no periodo colonial, por meio de sua analise a respeito
desse arrombamento e apagamento das tradicOes religiosas africanas em suas relacdes com o
Cristianismo. Em um segundo momento, de modo complementar, serd abordado o fenémeno
de uma efervescéncia religiosa, interpretada pelo autor como parte de uma vinganca das tradicOes
ancestrais, construida como uma tentativa de reescrita de si. Conforme veremos, trata-se, de
acordo com Mbembe, de um processo de releitura e atualizacio das religides africanas pelas
sociedades pos-coloniais do continente, em sua relacdo com os novos Estados autoritarios,
formados apds o processo de independéncia e aliados ao Cristianismo herdado do colonizador.

Essa releitura das tradicOes religiosas africanas constitui-se um processo de producio de
saberes dos sujeitos tradicionalmente subalternizados pelo colonialismo. Nesse sentido, a
originalidade dessa abordagem esta justamente nas relacdes estabelecidas entre esse fendmeno
religioso e um cendrio maior, frequentemente enfatizado pela critica poés-colonial: o
questionamento de um modelo de epistemologia e racionalidade tnicas e a afirmacdo de espacos
polifénicos em que grupos sociais podem se expressar por meio de epistemologias diversas. Os
estudos pos-coloniais tém denunciado o fato de que o colonizador europeu transformou por
muito tempo sua superioridade politico-econdmica e bélica em superioridade epistemoldgica, de
modo que seu pretenso carater universal e neutro de producio do conhecimento afirmou-se
como um projeto de poder que se esforcava por silenciar ou eliminar outros saberes. (PIZA &
PANSARELLI, 2012, p. 27-30)

1. As religides africanas na construcdo da experiéncia colonial: entre arrombamentos e
apagamentos

Achille Mbembe destaca-se atualmente no cenario académico internacional como um dos
principais intérpretes contemporaneos da Africa. Suas criticas ao capitalismo global inovam por
articular as formas contemporaneas de subjugacdo as dimensdes da violéncia de Estado, do
racismo e da necropolitica. O autor, nascido em 1957 na Republica de Camardes, faz parte da
primeira geracdo de intelectuais africanos apds independéncia e é reconhecido hoje como
referéncia no campo dos estudos pds-coloniais do continente.

Em decorréncia das pesquisas desenvolvidas para sua dissertacdo de mestrado que tratava
da resisténcia anticolonial, Mbembe foi considerado persona non grata em seu pais de origem,
comandado por um regime ditatorial. As inquietagdes politicas causadas por esse trabalho em
1980 foram t3o grandes que impediram a realizacio da banca de avaliagio na Universidade de
Yaoundé e levaram Mbembe a sair de Camardes. Posteriormente, em 1989, ele concluiu sua tese
de doutorado em Histéria pela Universidade de Sorbone (Paris). Desde entdo, passou a lecionar
Historia e Ciéncia Politica em instituicGes e centros de pesquisa, com atuacdo em diversas
universidades nos Estados Unidos e na Africa do Sul. (MACEDO, 2016, p. 289)

Suas analises, desde sua tese de doutorado defendida na Sorbonne em 1989, tém como
preocupacao central investigar o campo politico dos novos estados surgidos em decorréncia dos
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processos de independéncia dos paises africanos no século XX. Seus ensaios tratam
principalmente de problemas que envolvem: o exercicio da autoridade, da governabilidade, da
participacao politica, o imagindrio do poder e as representacdes da insatisfacdo dos governados
em relacdo a seus governantes nas sociedades pds-coloniais. Neste ultimo aspecto, seus estudos
investigam “as logicas e modos de enunciacdo de relagdes de poder estabelecidas em regimes
autoritarios, onde a figura dos ditadores ndo podia ser confrontada diretamente e, por isso,
acabava sendo objeto de contestacdo por meios difusos, mas ndo menos eficazes.” (MACEDO,
2019, p. 40) Nessa perspectiva, ao escrever Africa Insubmissa: Cristianismo, poder e Estado na
sociedade pos-colonial, Achille Mbembe (2013) oferece uma visdo inovadora da religido nas
sociedades pds-coloniais do continente, como resisténcia ao colonialismo e as suas sobrevivéncias
contemporaneas nas relagdes com os novos estados autoritarios aliados ao Cristianismo.

Segundo o autor, no periodo colonial, por meio de uma politica de poder marcada pela
forca, mas também pela violéncia simbdlica, o Cristianismo tentou impor a ideologia da
universalidade cristd, buscando subordinar as sociedades africanas, bem como suas formas
culturais e religiosas a0 modelo de um Deus revelado. (MBEMBE, 2013, p. 40-44) Segundo Raul
Fornet-Betancourt, a teologia cristd se apresentou “como a verdadeira religido cuja pretensao de
universalidade estd ja justificada e fundada pelo seu proéprio contetdo como verdade revelada”.
(FORNET-BETANCOURT, 2007, p. 9) Nesse processo, o sucesso da divindade Ocidental e sua
penetracdo nas mentalidades africanas se daria por meio da perseguicao das religides ancestrais
e de seus deuses num movimento entendido como de confronto e exclusio do outro, em suas
estruturas simbolicas. O projeto colonizador vinha acompanhado de uma tentativa de construcao
de legitimidade pautada na formacdo de novas estruturas de crenca religiosa, amparadas em
novas percepcoes, identificacdo do universo, modos de entendimento do tempo, do espaco e da
historia, apresentados como um saber Unico, superior e valido para todos.

Essa tentativa se deu desde o inicio, no periodo colonial, segundo Mbembe, por meio
de um contato violento entre a religido do colonizador europeu e a religido dos povos africanos,
chamados por Mbembe, ao longo do livro, de indigenas. Segundo o autor, esse encontro foi
marcado pelo conflito e pela oposicao do Cristianismo ao “paganismo”, termo definido em seu
livro como o “conjunto das praticas e dos saberes religiosos autoctones” dos povos africanos
(MBEMBE, 2013, p. 140) Mbembe n3o tem como proposta apresentar empiricamente uma
caracterizacdo dessas tradicOes ancestrais, em suas especificidades, mitos e ritos. Ao contrario,
parece inclusive trata-las genericamente como religido africana, tradicdes ancestrais ou paganismo
como uma espécie de estratégia de andlise, de modo que sua interpetacdo (de carater ensaistico)
possa ser validada em diferentes espacos dentro do continente. O mesmo se dd com as
expressoes genéricas do tipo religido do colonizador ou Cristianismo europeu.

No contexo colonial, segundo Mbembe, a “censura eclesidstica [europeia] dos saberes
pagaos, estatuas, liturgias, sacrificios e deuses antigos confrontou o indigena com a necessidade
de redefinir as suas atitudes em relacgio ao legado do ‘maravilhoso’ que tinha recebido dos
substratos ancestrais.” (MBEMBE, 2013, p. 140) Ou seja, os povos africanos tiveram que decidir
o que fazer com seus saberes, suas estruturas de sentido e significado, seus ritos, mitos e crencas
que formavam seu patriménio religioso e cognitivo. Além disso, a0 mesmo tempo, de modo
complementar, eles também foram forcados a tomar determinadas atitudes e reacdes em relacao
ao Cristianismo recebido, em seu continente, por forca da colonizacdo.

Nesse processo, Achille Mbembe relativiza a capacidade efetiva do Cristianismo de
destruir completamente, por seus proprios meios, as estruturas simbolicas ancestrais. Ao
contrario, segundo o autor, as sociedades indigenas africanas sé aceitaram enunciados cristaos
que lhes traziam beneficios domésticos. Em suas palavras:
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elas perderam aquilo de que se podiam desfazer (ou trocar por novos dispositivos
simbdlicos) sem provocar efeitos incontroldveis que colocassem em risco a sua
sobrevivéncia. Apenas se permitiram perder na medida em que consideravam o
desapossamento administravel. Em contrapartida, sé retiraram dos enunciados
cristdos aquilo que, segundo elas, poderia reforcar a eficicia das magias de que
dispunham, ou adquiriram aquilo que lhes faltava e cuja posse lhes permitiria
maximizar as suas capacidades de resposta as constricGes impostas pelo
acontecimento colonial. (MBEMBE, 2013, p. 68-69)

De acordo com Achille Mbembe, diante das tentativas do Cristianismo em construir sua
hegemonia no continente, “as sociedades africanas so transigiram nos dominios para os quais
necessitavam de um acréscimo de magias para negociar com as novas estruturas coercitivas.”
(MBEMBE, 2013, p. 15) As conversdes adotavam uma logica seletiva, seguindo uma estratégia em
que estavam em jogo ganhos materiais e simbodlicos, decorrentes de determinadas trocas
circunstanciais dos idiomas religiosos ancestrais pelos idiomas da religido do colonizador.

Para se livrar do peso da supremacia religiosa imposta pelo dominio colonial, os africanos
promoviam uma adesdo ao Cristianismo marcada pela indocilidade e pela indisciplina, em uma
conversao nada neutra ou gratuita. (MBEMBE, 2013, p. 16) O autor destaca ainda que esse
encontro entre colonizador e colonizado foi marcado pela violéncia de ambos os lados, ja que a
resisténcia dos africanos era constante e demonstrava sua ndo passividade diante da dominacao
europeia. Diante desse processo, o Cristianismo colonizador ndo foi capaz de apropriar-se com
a devida profundidade do pensamento e do imaginario nativo em sua riqueza, mesmo no sentido
de conhecer para dominar, conhecer para obter pleno sucesso na conversao.

Segundo Mbembe, “apesar da pretensio crista de destruir tudo aquilo que era celebrado
pelo paganismo e de se sobrepor, na totalidade, a todas as crencas ancestrais, os substratos
antigos eram capazes de recuperar, retractar-se e gravar o seu cunho nos demais procedimentos
sociais.” (MBEMBE, 2013, p. 140) Assim, apesar dos entraves, o imaginario religioso ancestral
conseguiu sobreviver a todo patriménio simbdlico cristdo, o que ndo significa dizer que ele
tenha saido imune a todas as restricdes e perseguicdes pelas quais passou.

Em Africa Insubmissa, o campo religioso no continente é apresentado por Achille
Mbembe (2013) como fator fundamental das estratégias de sobrevivéncia e resisténcia dos
africanos ao processo de colonizacdo. As sociedades africanas “tomaram mensagens e imagens
das ofertas cristds que lhes eram apresentadas, retrabalharam-nas de acordo com a sua propria
compreensdo da sua historia e das suas tradi¢Oes, calculando sempre as suas possibilidades no
contexto das emergéncias didrias e das necessidades imediatas com que se deparavam.”
(MBEMBE, 2013, p. 26) As conversdes eram movidas por artimanha e calculo. A aparente derrota
dos deuses dos nativos e de seus cédigos de referéncia era movida por uma cota de ilusao e de
teatralizacdo, uma simulacdo de fracasso cujo drama trazia em si uma série de ambiguidades.
(MBEMBE, 2013, p. 64-65) Essa estratégia ajuda, por exemplo, no entendimento da atitude do
escravo Nsundi, personagem de Mia Couto, em relacdo a imagem de Nossa Senhora.

Esse processo que podemos chamar em nossos termos de resisténcia antropofagica, é
visto pelo autor como produtor de resultados politicos decorrentes da acdo religiosa dos povos
colonizados. Por esse motivo é que Mbembe destaca a importancia de se analisar as experiéncias
religiosas nativas, suas formas proprias de olhar para seu passado, pensar e se posicionar em seu
presente, contar sua historia, conjugar os acontecimentos, estruturas e significacdes e ainda os
modos pelos quais se associam as instituicdes, efetuando empreéstimos e, muitas vezes, a0 mesmo
tempo, contestando o poder das mesmas. (MBEMBE, 2013, p. 26-30)

Ao longo da Histéria da Africa, os movimentos religosos sempre participaram da
modelacdo das sociedades do continente. Antes mesmo da colonizacdo, as diversas esferas da
sociedade, como familia, arte, direito, politica e economia, dependiam da religido, ao mesmo
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tempo em que ela era também reciprocamente moldada por elas. Essa interdependéncia, segundo
Mbembe, permanece nos dias atuais e os fatores religiosos continuam a influenciar os destinos
das sociedades africanas servindo, entre outras coisas, como vetores ou linguagens para
expressao de conflitos. (MBEMBE, 2013, p. 139)

Contrariando uma visio romantica, idealizada, folclorica ou fossilizada das tradicdes
religiosas africanas, Mbembe chama atencao para a dinamica historica e conflituosa que permitiu
a afirmacdo no cendrio africano de determinadas tradicOes nativas, em detrimento de outras
tradicdes do proprio continente. Segundo o autor, as chamadas condutas ancestrais resultaram
de Ilutas internas, marcadas por trocas simbolicas e materiais operadas na producio de
enunciados, cerimoénias, ritos, esculturas que aludiam a enredos complexos. Logo, essas
experiéncias religiosas devem ser relacionadas a historicidade de suas sociedades em suas formas
de dividir o espaco, de unificar, de transmitir a existéncia e as relacdes de poder. Neste sentido,
as praticas ancestrais entendidas como construcdes histdricas, ao contrario do que se
convencionou afirmar, eram marcadas por conflitos em meio a inumeras relacdes de forca e
clivagens de diversas ordens. Desta forma, para o autor, a “cultura africana” deve ser entendida
como um conjunto de categorias de percepcao que conseguiram impor-se, fruto vitorioso de
estratégias de sobrevivéncia e busca de supremacia por meio de lutas materiais e simbdlicas sobre
outras expressoes nativas que disputavam afirmacdo no cenario social. (MBEMBE, 2013, p. 51-52)

Em outras palavras, as praticas religiosas ancestrais sio campos de forgas em meio a lutas
pelo poder e, como tais, aspiram a producao de sentido e de saberes na sociedade. Mais do que
uma representacao estatica de uma realidade, eram na verdade representacdes dindmicas, em um
cendrio de disputas entre nativos, construidas para modificar a realidade, legitimar hierarquias e
relacdes de forga. E assim, em muitos casos, diante da tentativa de construcdo de uma certa
ortodoxia ancestral, os grupos dissidentes (também nativos) foram reprimidos e silenciados, de
modo que as condutas ancestrais se tornaram hegemodnicas pelas forgas histéricas que lhes
permitiram definir praticas e saberes considerados legitimos em uma supremacia que repercutia
na definicio de regras sociais de conduta. (MBEMBE, 2013, p. 52)

Com base em suas cosmologias tradicionais, os africanos acreditavam poder prever o
futuro, controlar acontecimentos e explicar situacdes de seu meio social. Antes do contato com
o Cristianismo, houve no nivel local (microcosmo) uma proliferacio de crencas em torno de
espiritos domésticos como resposta aos conflitos e problemas da vida cotidiana como doencas,
sofrimentos, tabus. Jd4 o contato com o Ser Supremo, com atributos mais cdsmicos
(macrocosmo), era até entdo bastante esporadico. No entanto, o sistema religioso era flexivel o
bastante para alterar-se conforme mudancas no ambiente social, uma vez que estavam
amplamente abertas suas potencialidades de adaptacdo. Posteriormente, diante da expansao das
religides do Livro, a relacdo dos nativos com seus espiritos domésticos foi afetada, de modo que
os mesmos foram afastados dos assuntos cotidianos dos homens e perderam, nessa nova
conjuntura, a responsabilidade pelos infortinios decorrentes da invasio colonial. Esse
“afastamento”, por outro lado, possibilitou a expansio de um conceito mais totalizante e
requintado de Ser Supremo, anteriormente ja existente, mas que no periodo colonial ganha forca
e proximidade. Logo, a conversiao ao Cristianismo se deve tanto ao trabalho dos missiondrios
quanto a uma espécie de desenvolvimento interno das cosmologias ancestrais, numa espécie de
flexibilizacdo orientada de modo condicional e seletivo. (MBEMBE, 2013, p. 65-66)

Segundo Mbembe, nessa dindmica marcada pela plasticidade, a palavra de ordem era: “De
manhd na missa e a noite no curandeiro.” (MBEMBE, 2013, p.67) Diante dos impasses inerentes
a transicdo dos regimes simbolicos ancestrais para os regimes simbolicos do Cristianismo, houve
estratégias de jogo duplo, pelas quais os colonizados simulavam uma certa submissio como um
meio de consolidar taticas de selecdo, descartes e concessdes ao colonizador. Sem abandonar
completamente seus saberes, suas redes de sentido nem seus modos de existir, os colonizados
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encenavam adesOes aparentes de modo a negociar e a garantir a hibernacdo e a sobrevivéncia
dos regimes simbolicos ancestrais. Sua adesdo verbal aos novos registros simbolicos cristaos era
uma forma de se proteger dos mecanismos de correcao do sistema colonial. (MBEMBE, 2013,
p.66-68) Por meio da insubmissdo dos colonizados, suas configuracdes simbolicas ancestrais
COmMO mitos e crencas permaneceram em suas mentalidades e mesmo em suas praticas apos a
conversdo ao Cristianismo. Mais do que isso, muitas vezes os africanos alojaram seus
procedimentos e antigos registros religiosos no seio de suas novas praticas cristas, de modo que
a existéncia de um estava associada a sobrevivéncia de outro. (MBEMBE, 2013, p. 6%) De acordo
com James Sweet (2007, p. 229), muitos africanos “integravam simplesmente o Deus cristdo no
seu pantedo de divindades, sem reconhecer a sua supremacia.”

Houve também muitos chefes locais que adotaram a fé cristd em troca de vantagens
econdmicas e politicas, reforcando aliangas com poderes coloniais, reforcando suas posicdes de
poder. Em outros casos, o Cristianismo foi usado como arma simbdlica nas disputas internas
entre os segmentos das proprias sociedades africanas. Assim, jovens, mulheres e escravizados,
que muitas vezes, antes da chegada do colonizador, eram considerados desclassificados ou que
ocupavam posicoes inferiores nas dinamicas sociais, passaram a fazer uso da religido do
colonizador como resposta e antidoto as antigas tensdes e disputas contra grupos dominantes
associados as religides tradicionais. (MBEMBE, 2013, p. 71) Segundo o autor, desta forma, “para
inameros africanos, o Cristianismo foi ‘recebido’ como um instrumento novo, uma nova magia
utilizavel nas estratégias de remodelacdo dos jogos e trocas que se tornaram criticos com a
transicdo das sociedades antigas para as sociedades coloniais.” (MBEMBE, 2013, p.72) Os que
aceitavam e adotavam praticas da religido europeia construiam ao mesmo tempo estratégias
arquitetadas no sentido de n3o dependerem inteiramente ou exclusivamente dessa mediacdo
cultural, tendo frequentemente como objetivo atingir determinados interesses simbolicos, mas
também materiais. (MBEMBE, 2013, p.72)

Desta maneira, Mbembe valoriza os modos populares de acio religiosa e criacao
simbolica. (MBEMBE, 2013, p. 73) O autor entende que o conjunto das orientacdes ancestrais e
cristds eram reinterpretadas a luz da conjuntura colonial. Assim, em um processo aberto e
inacabado, as sociedades africanas seguiram interpretando livremente a religido do colonizador
por meio de apropriacOes feitas pelos agentes locais que o submeteram a seus fins, promovendo
adaptacOes e usos instrumentais, em conformidade com suas realidades, construindo um
Cristianismo africano, dentro do qual foram inscritas parte das estruturas religiosas ancestrais.
(MBEMBE, 2013, p. 74) De acordo com Kofi Asare Opoku, era comum que 0s grupos étnicos
vencidos em batalhas adotassem os deuses de seus inimigos vencedores. O acréscimo de novos
deuses e novas crencas era, portanto, parte da dindmica religiosa africana, de modo que
frequentemente novos cultos e novos altares ganhavam espaco, enquanto outros desapareciam.
(OPOKU, 2010, p. 591-593)

Para Mbembe, importa perceber as posicOes e a¢des dos africanos diante dos fluxos
simbolicos que [hes sio propostos. Neste sentido, segundo o autor, deve-se interrogar ao nativo:
“como se comporta? Quais s3o as suas motivacdes? O que ndo afirma, mas pratica? O que
afirma, mas ndo pratica? O que espera ganhar? O que esta disposto a perder para atingir esse
fim?” Em sua compreensdo, essas questoes permitem perceber que o imaginario ancestral se
recompde em novas redes de sentido, novos saberes, de modo constante, de acordo com novas
conjunturas e interesses. (MBEMBE, 2013, p. 76) Em suma, os povos colonizados africanos
enfrentam as tentativas de arrombamento e apagamento de suas crengas com estratégias de
resisténcia, por meio de ferramentas que envolvem a producdo de saberes fundamentados em
sua propria tradicdo, atualizada de modo dindmico no contato com o colonizador. Nesse
processo, o0 arrombamento e consequente transformacdo de sua tradicdo religiosa é inevitavel.
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Por outro lado, conforme vimos até aqui, o apagamento de suas estruturas simbolicas é seletivo
e sujeito a estratégias de recomposicao, sobrevivéncia e plasticidade.

Estas estratégias e habilidades de resisténcia assumirdo um outro papel de destaque apds
a retirada oficial do colonizador do continente africano, em decorréncia dos processos de
independéncia, sobretudo se considerarmos que apesar dessa saida, a religido do europeu
permaneceu nas antigas colénias. Apds esse percurso, considerando as reflexdes feitas a respeito
da dindmica de configuracao das tradicOes religiosas africanas, antes e durante o periodo que
compreende a presenca colonial europeia no continente, cabe agora entdo investigar as agoes,
reacOes e reconfiguracOes religiosas construidas pelas releituras da religido ancestral, nas
sociedades africanas pos-coloniais, em sua relacio com os Estados Independentes autoritarios,
surgidos no continente no século XX, e aliados ao Cristianismo deixado pelo colonizador.

2. A Vingancga pds-colonial: a reescrita de si das religides africanas

ApOs suas independéncias, muitos paises africanos passaram por golpes de Estado cujas
andlises académicas, em geral, primaram por explicacOes de fatores externos. De modo
diferenciado, Achille Mbembe chama atencdo para uma dimensdo interna ainda pouco
considerada nos estudos dessas conjunturas, com destaque para os “reajustamentos impostos a
economia simbolica das sociedades pds-coloniais, pela gestacao dificil da sociedade que, até entao,
vivia colada ao Estado e vice e versa.” (MBEMBE, 2013, p. 24) Neste cendrio, sesundo o autor,
ocorrem formas variadas, complexas e ambiguas de afrontamento entre os Estados pds-coloniais
autoritarios, que costuram aliangas com a religido crista deixada pelo colonizador, e as sociedades
pds-coloniais africanas, que constroem releituras de suas tradigdes religiosas ancestrais. Acontece
entdo o que Mbembe chama de uma “saida do Estado”, uma espécie de vinganca da religido por
meio de uma reconfiguracdo de suas estruturas simbolicas contra as imposicOes sofridas desde
o periodo colonial e que sobrevivem nos estados autoritarios. (MBEMBE, 2013, p.24) Neste
sentido, o autor denomina “vinganca do paganismo” o processo de luta pela conquista,
monopdlio e transformacgdo das estruturas simbolicas, entendidas como espagos de construgao
da hegemonia e da ordem, minando as energias do colonizador e subvertendo suas instituicdes.
(MBEMBE, 2013, p. 26-30)

Nos espacos pos-coloniais, diversos grupos populares, pobres e marginalizados
mantiveram, por um lado, um contato formal com os registros cristios e, por outro, também
deram curso a vinganca das tradicOes, em um movimento de efervescéncia religiosa baseado na
releitura de seus significados e experiéncias ancestrais. Nesse processo de multiplicacio e
diversificacdio de oportunidades de experiéncias religiosas e reproducdo simbolica é possivel
observar a fragmentacdo do patrimonio religioso construido desde as sociedades coloniais.
Ocorre assim a possibilidade de acumulagdo de recursos simbolicos em uma esfera heterogénea,
fluida e incontrolavel, marcada pela expansdo de experiéncias classificadas pejorativamente como
seitas pelas igrejas. Essa expansdo agrega movimentos diversos, entre os quais inclui-se também
a “persisténcia histoérica ou a reativacdo de procedimentos religiosos propriamente autéctones.”
(MBEMBE, 2013, p. 79-80) Assim, no periodo pds-colonial, a “vinganca das sociedades africanas”
incide “ao0 mesmo tempo, sobre a formagao e o controle dos capitais simbdlicos e os modos de
equipamentos cognitivos a partir dos quais os indigenas se constituem operadores historicos.”
(MBEMBE, 2013, p. 79)

Nas sociedades pds-coloniais, as tradicOes ancestrais passam a ser mobilizadas como um
dos recursos (alternativos aqueles impostos pelos novos Estados em alianca com o Cristianismo)
de interpretacdo do presente e organizacdo da acdo, em novas lutas simbolicas e construcdo de
saberes. Nos espacos onde antes dominavam as regras do jogo impostas pelo modelo colonial
cristdo de teor universalista, agora convivem varias historias e experiéncias religiosas que se
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mesclam, diferentes modelos pluralistas de existéncia e de referéncia, instrumentalizados de
acordo com as necessidades e conjunturas especificas. E nessa disputa por saberes, diante da
incapacidade de um regime Unico de verdade em subjugar os outros, que Mbembe encontra
uma multiplicacio de narrativas por meio de proliferacio de “heresias”, entendidas como modos
religiosos diferenciados de interpretar e narrar o passado e o presente. E € justamente nesse
movimento difuso que o autor percebe o regresso do “génio pagao das sociedades africanas”.
(MBEMBE, 2013, p. 56)

Mbembe tenta identificar nesses outros saberes religiosos emergentes a invencao de
novas memorias e o surgimento de novas narrativas destinadas a fixar, denominar, declarar e
transmitir a esséncia do acontecimento pos-colonial, termo definido pelo autor como o
“conjunto de coisas que aconteceram ao indigena desde as independéncias e que sdo susceptiveis
de serem contadas, narradas dado que ele as testemunhou, foi ator e, por vezes, vitima.”
(MBEMBE, 2013, p. 16) Nesse processo, de acordo com o autor, ocorrem confrontos entre o
paganismo e o Cristianismo na medida em que ambos tentam proclamar suas respectivas “ordens
de verdade” que desejam totalizar o real e proclamar o sentido dos destinos. (MBEMBE, 2013,
p. 157) Essa abordagem do autor esta diretamente relacionada as preocupacdes dos estudos pos-
coloniais, dedicados a problematizar a construgio de lembrancas do passado que precisa ser
interrogado e denunciado como forma de superacdo e emacipacio no presente. (SANTOS,
2005, p. 361)

O autor chama atencdo para o fato de que o Cristianismo, sobretudo em sua versao
catolica, assume uma posicao de vantagem nessa luta pela imposicio de um “regime de verdade”,
ao alimentar-se de um didlogo com o principio autoritario do Estado pds-colonial, portador de
uma pretensdo de se tornar proclamador e intérprete de uma verdade revelada Unica e valida
para todos em troca de credibilidade. (MBEMBE, 2013, p. 17) Em suma, os novos Estados
Independentes assumem formas autoritdrias e buscam aliancas com a religido de seus antigos
colonizadores como forma de legitimacdo reciproca de suas respectivas estruturas de
poder/saber sobre as sociedades pds-coloniais.

A resisténcia dos africanos contra o Cristianismo Ocidental - chamada por Mbembe de
indisciplina cultural — foi, conforme vimos anteriormente, bastante eficaz no periodo da
colonizagdo. Mas além disso, segundo o autor, adquiriu reforcos e contornos ainda mais
expressivos apos os processos de independéncias. Neste novo contexto, houve a expansio de
possibilidades para outras propostas de sentido em experiéncias religiosas que passaram a fazer
aliancas com as dimensdes da inteligéncia ancestral, antes reprimidas pelo colonizador. Esse
“génio do paganismo” assume assim a conducgdo de uma rebelido silenciosa e criativa que, por
meio da indisciplina e da indocilidade, resistiu e reagiu ndo sé contra a hegemonia do
Cristianismo mas também contra o Estado e contra projetos econdmicos das elites. (MBEMBE,
2013, p. 69-70) A vinganca das tradicdes ancestrais faz com que a analise politica possa reintegra-
las como elemento constitutivo das dindmicas sociais e repensar as relacOes estabelecidas entre
supremacia politica e insubordinagdo simbdlica.

Em suma, o que os africanos muitas vezes tém enfrentado, por meio de resisténcias
religiosas em suas sociedades pds-coloniais, é o desafio de descontruir o discurso universalista
presente nas herangas coloniais sobreviventes dentro da alianca entre o Cristianismo herdado
dos europeus e os Estados Independentes autoritdrios. A resisténcia e a acdo conduzidas contra
a permanéncia dessas estruturas de dominacio passam necessariamente pela elaboragdo de
narrativas religiosas a respeito de seu passado e de seu presente. Nesse processo, em muitos
casos, ao reelaborarem herangas ancestrais, os grupos religiosos encontram obstaculos ou
mesmo censuras impostas pelos proprios Estados pds-coloniais, cujas aliangas com o Cristianismo
os transformaram em Estados Teoldgicos e Estados Historiadores, que tentam se afirmar como
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detentores do que pode ser narrado e de que forma pode ser narrado. (MBEMBE, 2013, p. 82-
83)

Nesse sentido, um dos grandes desafios das sociedades pds-coloniais no continente é a
formacdo de uma consciéncia historica africana, rearticulando narrativas plurais que permitam
a0 africano contar sua historia e assim encontrar novas maneiras de ser e estar no mundo. Para
isso, € preciso reinterpretar, reordenar sentidos recuperados de leituras das tradicdes religiosas
ancestrais em oposicao a Estados autoritarios e violentos que tentam, a0 mesmo tempo, silenciar
vozes dissidentes e construir uma narrativa universal envolta em um saber unico e pretensamente
superior. (MBEMBE, 2013, p. 84) Trata-se, portanto, de novas operacdes identitarias, que
articulam temporalidades diferentes em um amalgama, combinando repertérios variados e
plurais, tanto do imagindrio ancestral quanto dos novos objetos e praticas das sociedades
contemporaneas, tentando construir significado e ordenamento. Ao narrar sua experiéncia, 0s
sujeitos subalternizados subvertem os discursos que sustentaram a expansao colonial em seus
mitos de poder e de subordinacdo, promovendo a descolonizacio simbdlica de seus sentidos
dominantes. (SANTOS, 2005, p. 343)

Segundo Mbembe, as “identidades indigenas pds-coloniais devem localizar-se nestes
meios onde nascem as redes de entreajuda e de solidariedade e nas quais se desenvolvem as
associacOes familiares, étnicas ou religiosa. (MBEMBE, 2013, p. 86-87) Para o autor, a Igreja ndao
conseguiu construir convivéncias durdveis diante das novas dindmicas das sociedades pos-
coloniais que suscitaram uma piedade popular desenfreada, como por exemplo a nova explosio
da crenca na feiticaria ou o uso da linguagem da magia em conflitos nas unidades domésticas ou
nas cidades. Esta espécie de “recomposicdo do maravilhoso” ocorre na medida em que os
africanos tentam traduzir do ponto de vista da mentalidade os aspectos mais angustiantes do
acontecimento pos-colonial. (MBEMBE, 2013, p. 95)

Ainda hoje, nas sociedades africanas, ndo se pode compreender a piedade popular sem
considerar o peso do imagindrio, a importancia dos sonhos, das visdes noturnas. Na Africa Pos-
colonial ocorre, portanto, o que o autor chama de “efervescéncia onirica e desenfreamento da
piedade popular” de modo que o “espaco do invisivel reorganiza-se.” (MBEMBE, 2013, p. 96-97)
Em suas palavras, “o ‘além’ cristdo ndo conquistou nem subjulgou os quadros espago- temporais
herdados dos antepassados. O onirismo popular remete para dois registros e, mesmo estando
em contato com o Cristianismo, o indigena ainda pode recorrer as categorias da ‘noite’ e do
‘invisivel’ para espacializar e localizar as suas crencas.” (MBEMBE, 2013, p. 97) Com base nesse
movimento, os africanos vivem e interpretam o contexto pds-colonial como doenca e buscam,
nas novas religiosidades combinadas com a recomposicao de modalidades religiosas ancestrais,
estratégias terapéuticas como forma de enfrentar realidades desordenadas e encontrar coeréncia
entre acontecimentos dispersos que marcam sua vida. Da mesma forma, buscam na advinhacio
uma forma de seguranca, enfrentamento e (res)significacio das incertezas de seu presente.
(MBEMBE, 2013, p. 99)

Diante de todas as tentativas estatais de imposicdo que visam inculcar uma hegemonia
simbolica, determinar orientagdes cognitivas e moldar agdes, os africanos reagem construindo
contra-saberes praticos em ac¢des carregadas de incredulidade diante dos discursos salvacionistas
e das pretensdes messianicas cristds dos poderes estatais pos-coloniais. Em outras palavras, os
africanos desenvolveram formas de resisténcia mais sofisticadas e mais complexas do que no
passado colonial, mas ainda assim fundamentadas em sua “apeténcia histérica para a indisciplina”,
e passaram a adotar estratégias que vao desde a “evitacdo a simulacdo, do comprometimento
seletivo ao confronto dissimulado, da desercdo a retratacdo, da inércia calculada a falsa adesdo.”
(MBEMBE, 2013, p.l16 ) Entre essas formas de resisténcia, Mbembe destaca o “poncio-pilatismo”,
definido pelo autor como uma estratégia de retirada do confronto, de descompromisso,
indocilidade, migracdes, evasao. Por meio dessas praticas, os africanos resistem também por meio
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de seu siléncio e auséncia, expressando assim o seu desacordo com as tentativas de construcao
de hegemonia por parte dos estados pés-coloniais. (MBEMBE, 2013, p.116-117)

Justamente diante da desordem, da violéncia e da inseguranca impostas por seus Estados
autoritarios pos-coloniais, os africanos promovem essa “inflagcio do maravilhoso”, recorrendo
as explicacOes e experiéncias consideradas sobrenaturais como meio de contrabalacar as
incertezas do mundo considerado profano. A proliferacio da busca por experiéncias sagradas
no contexto pos-colonial africano coloca em questdo uma série de desafios ao Cristianismo,
formulando-lhe uma interrogacdo crucial: “como imaginar ou conceber que o seu Deus n3o
tenha sido capaz de salvar os indigenas nas circunstancias histdricas que constituem a escravatura,
a colonizacdo e tudo o que estrutura o acontecimento pos-colonial”. (MBEMBE, 2013, p.118)
Todo esse movimento afirma, de alguma forma, a derrota do Deus dos cristdos e coloca em
jogo a sua capacidade de significar, em um discurso que se pretende universal, a experiéncia
humana dos africanos.

Por meio desse jogo e da afirmacio de multiplas identidades religiosas, os africanos
assumem a consciéncia de que o Estado ndo é Unico veiculo capaz de imprimir mudangas na
sociedade, nem € o Unico local de poder e de saber e nem mesmo detem o monopodlio das
estruturas simbolicas. Por meio de sua criatividade, as sociedades pds-coloniais africanas
recorrem a novos movimentos religiosos que promovem releituras e apropriacdes das tradices
ancestrais, conquistam progressivamente outros espacos e potenciais de poder, fora e abaixo do
Estado, construindo uma contra-hegemonia. Através de experiéncias religiosas, chamadas pelo
autor de “piedade popular”, tais sociedades constroem esses espacos de resisténcia,
demonstrando que a dominacdo fisica e material impostas pelo Estado ndo implicam, de modo
automatico, em uma sujeicdo simbdlica. Tais experiéncias politizam de modo atomizado o poder,
formando redes e micro-poderes produtores de multiplos procedimentos de invengao cultural.
(MBEMBE, 2013, p. 135)

Neste aspecto, Mbembe inspira-se e apropria-se da nocdo foucaultiana de poder como
uma relacdo de forcas que encontra-se n3o s6 nas instituicoes mas em todas as partes da
sociedade, sempre transmitido e se reproduzido atraves dos individuos. (FOUCAULT, 2004, p.
12, 186-193) Assim, a Africa Insubmissa (2013) de Mbembe, motivada por uma leitura de
Foucault, demonstra que as narrativas produzidas pela releitura das tradi¢Oes religiosas sdo parte
integrante de uma teia de poder disseminada de modo difuso na sociedade, em uma relagao de
forgas que envolve disputas por afirmacao de um saber e de um regime de verdade.

Achille Mbembe interpeta, assim, o surgimento de outros saberes e narrativas como
fruto da expansio de novos movimentos religiosos populares. Para o autor, essas construcoes
assumem uma dimensdo politica ao construirem explicacdes para aquilo que, na linguagem
religiosa, é chamado de “mal” e sdo aplicadas em determinados posicionamentos em relagdo as
imposicdes dos principios autoritarios pos-coloniais. (MBEMBE, 2013, p. 159) Nessas narrativas
emergentes que assumem papel de resisténcia politica, elaboradas pelos nativos em relagdo ao
acontecimento pos-colonial, a “interrogacio ndo consiste em saber se existem ou ndo forcas
‘anormais’, mas em determinar em que medida estas forcas pesam sobre a vida, em bem ou em
mal, e o que se deve fazer para se proteger das novas poténcias maléficas resultantes das
independéncias ou para reforcar a eficicia das magias capazes de previnir o risco da morte.”
(MBEMBE, 2013, p. 159)

As sociedades africanas em seus contextos pds-coloniais se véem impelidas a elaborar
novas construcdes mentais, capazes de contribuir para uma “inteligibilidade desse novo Estado
que, a semelhanca de outros que as antecederam ao longo do tempo, ameacam a sua
sobrevivéncia.” Justamente pelo fato de que as igrejas cristds ndo oferecerem oportunidade para
elaboracdes em torno de uma busca de novos sentidos, de uma “narrativa do conflito pos
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colonial” nem mesmo de explicacdes para os valores em jogo nesse novo contexto, é que
ocorrem uma expansdo desenfreada dessa piedade popular. (MBEMBE, 2013, p. 159)
Segundo Achille Mbembe, as

praticas do éxtase, os transes, as profecias, o falar noutras linguas, as praticas de
encantamento, em suma, o maravilhoso cujo crescimento se observa nas sociedades
pos-coloniais, prendem-se diretamente com a forma como o indigena entende a
nocio da ordem e da desordem. Por isso, (..) para considerar validamente a
inteligéncia da “vinganca’ das sociedades em relacdo ao Estado pds-colonial, a anélise
politica deveria contemplar seriamente as ‘leituras do interior’, a partir das quais o
indigena tenta encontrar explicacdo para a repeticio, aparente e longamente
injustificada, de uma dada categoria de inforttiinios. (MBEMBE, 2013, p. 159)

De acordo com Peter Geschiere (2006, p. 12-13), logo nos primeiros momentos apos a
independéncia, falar nos feiticeiros e em seus negocios era uma especie de obstaculo ao
progresso que relegava a Africa um status primitivo. Com o passar do tempo, porém, o assunto
deixou de ser tabu. Curandeiros profissionais divulgam seus servicos em anuncios vistosos e
propagandas em diversos meios de comunicagdo. O discurso da feiticaria converge claramente
com a modernidade, conferindo significado as mudancas pelas quais passam a sociedade africana.

Assim, essa expansao de experiéncias religiosas ocorre no sentido de explicar, construir
significado e inscrever no entendimento dos nativos uma determinada interpretacdo das forcas
materiais e simbdlicas que operam nas sociedades africanas como “forgas anormais”. (MBEMBE,
2013, p. 159) Para Achille Mbembe, “0 complexo material e simbdlico da ‘revelagdo’ cristd em
Africa permaneceu, desde o periodo colonial, diretamente associado ao poder e ao principio
autoritirio’ (MBEMBE, 2013, p. 160) E neste sentido que, para muitos africanos, escapar dessa
orbita cristd com pretensdes universalistas significa uma epécie de fuga de uma das linguagens
da supremacia colonial. Por outro lado, o jogo duplo da simulagio da submissdo permitiu e
reforcou a sobreviéncia das tradicdes religiosas ancestrais como expressao pluralista e potente
da apeténcia historica das sociedades africanas para a indocilidade e a indisciplina.

Segundo Mbembe, sob a otica da racionalidade religiosa africana, as ortodoxias ndo s6
religiosas como também politicas, econdmicas e simbodlicas podem ser profanadas e
transformadas em heresias. Em nome dessa compreensdo, muitos africanos praticaram suas
“blasfémias” construindo, por um lado, um novo modo de elaborar o religioso e o simbdlico
em suas sociedades e, por outro, a0 mesmo tempo, intervindo nas constru¢des econdmicas e
politicas dos Estados autoritarios pds-coloniais. (MBEMBE, 2013, p. 160) No livro Africa
Insubmissa, Achille Mbembe (2013) dedicou-se a explorar a capacidade criativa dos africanos no
campo religioso e a fazer uma critica politica do Cristianismo africano pods-colonial nas suas
relacdes com o poder, com os Estados autoritarios e as sociedades pds-coloniais do continente.
Neste cendrio maior, em meio a esses amplos objetivos do autor, conforme demonstrado neste
texto, € possivel perceber um destaque especial e diferenciado para a forca das releituras
contemporaneas das religides ancestrais africanas, enquanto poderosas ferramentas de resisténcia
e construcao de um saber plural e alternativo.

As reflexdes propostas por Mbembe sistematizadas neste artigo estdo intrinsicamente
relacionadas aos elementos que, segundo Lauri Wirth (2013, p. 133) distinguem as epistemologias
pds-coloniais, dentre os quais destacam-se “um /ocus hermenéutico que dialoga com os saberes
locais, que sdo os verdadeiros fornecedores de matéria-prima para elaboracdo teorica;” (WIRTH,
2013, p. 133) Nesse sentido, pode-se afirmar que esse tipo de interpetacdo encontra ressonancia
direta no trabalho de Mbembe na medida em que o autor, conforme vimos, formula suas
reflexdes de carater ensaistico, por meio de um exercicio de escuta dos subalternizados pelo
discurso colonial. Sua proposta de interpretacdio da vinganca da religido é fundamentada em
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ferramentas de construcao de saberes locais que dialogam com estruturas de sentido ancestrais.
As releituras contemporaneas das tradicOes africanas em movimentos de efervescéncia religiosa
podem ser entendidas assim como um processo de resisténcia que envolve relacdes de saber-
poder-crer-narrar, antes silenciadas e/ou ocultadas pela epistemologia eurocéntrica, mas agora
visibilizadas pelos estudos pds-coloniais.

Outro elemento caracteristico das epistemologias pods-coloniais apontado por Lauri
Wirth (2013, p. 133) e presente na obra de Mbembe diz respeito tanto a “critica ao mito do
suposto conhecimento universal que esconde, ndo sé o sujeito enunciador, mas principalmente
o lugar epistemoldgico que possibilita seus enunciados” quanto sua “inevitavel vinculacdo com
estruturas de poder, género, raca, classe e configuracGes geopoliticas a partir das quais os
sujeitos se pronunciam.” (WIRTH, 2013, p. 133) Nesse sentido, os saberes produzidos nas
sociedades pods-coloniais africanas pela vinganca das tradigOes ancestrais revelam a parcialidade e
provisoriedade de toda espistemologia, sobretudo daquela que se esconde atras de pretensdes
universais, alimentadas por aliancas entre estados autoritarios e o discurso do colonizador
cristao.

Em Africa Insubmissa, Mbembe (2013) apresenta uma significativa critica as pretensdes
universalistas do ocidente, reivindicadas tanto pelo colonizador europeu em sua acao nos espacos
coloniais africanos, quanto pelos novos estados independentes, em sua relacdo com as sociedades
pds-coloniais. Ambos, ao tentarem viabilizar e impor a existéncia de instituicdes austeras e
detentoras de verdades superiores e Unicas, tiveram que enfrentar a capacidade criativa, flexivel,
dissidente e pluralista das sociedades africanas, sobretudo no campo religioso, conforme vimos
aqui, espaco privilegiado de construcio de outros saberes contra-hegeménicos, baseados em
condutas de insubmissdo, palavra chave registrada no titulo do livro. E justamente por meio da
vinganca da religido que a Africa oferece uma resisténcia pluralista ao projeto colonizador e as
suas sobreviéncias, demonstrando que seu pretenso universalismo esconde de fato uma postura
tdo particular, provincial e localizada como qualquer outra. Com base nas reflexdes propostas
por Frantz Fanon (2005), Mbembe estabelece uma critica epistemoldgica e politica ao fracasso
do projeto iluminista eurocéntrico que falhou em sua promessa de emancipacio da humanidade,
revelando o carater racista e excludente de seu modelo civilizatorio.

~ Assim, conforme vimos, o campo religioso € apresentado por Achille Mbembe (2013)
em Africa Insubmissa como linguagem de resisténcia aos enunciados cristios herdados pelos
estados africanos nas sociedades pds-coloniais. Por meio de narrativas construidas por grupos
subalternos, as tradi¢des religiosas sdo reinventadas de modo a questionar a supremacia crista,
resistindo ao espirito do colonialismo, produzindo outros saberes em dissondncia com as
pretensdes universalistas de uma epistemologia eurocentrada. Essa resisténcia que se traduz pela
proliferacio de narrativas plurais e dissonantes se torna profundamente necessdria se
considerarmos que “a colonizacdo njo parou de mentir sobre si mesma e sobre os outros.”
(MBEMBE, 2019, p. 84) )

Anos mais tarde apds a publicacio de Africa Insubmissa, Achille Mbembe (2013)
aprofundou essa critica ao imagindrio Ocidental sobre o seu continente no livro De /&
postcolonie: essai sur limagination politique daans ['Afrique Contemporaine (2000). Nesse
estudo, o autor afirmou que o Ocidente fez da Africa o seu outro, o seu inconsciente, a antitese
por meio da qual construiu a imagem de si mesmo e de suas normas. Esse discurso, parte
integrante de sua autocompreensao universalista, conforme denuncia Mbembe, faz parte de uma
autoficcdo perversa por meio da qual o Ocidente tenta prestar contas publicamente a respeito
de sua subjetividade projetando sobre a Africa os sigho da auséncia, da falta, da negatividade.
(MBEMBE, 2000, p. 32)

Nesse discurso construido pelo Ocidente em sua faina colonizadora, as praticas religiosas
das tradicOes africanas sdo representadas como motivo de atraso por serem responsaveis por
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estabelecer uma concepcdo de tempo estaciondrio, fundado em ciclos que se repetem
infinitamente, consolidando assim sociedades arraigadas em continuidades e refratarias a
evolucdo e a ruptura necessarias ao progresso racional, conduzido pelo discurso universalista
europeu, tendo como ator o sujeito individual. Essa visdo, segundo o autor, tem impossibilitado
estudos capazes de traduzir os mundos africanos e a diversidade de linguagens nas quais esses
mundos se expressam e constroem outros saberes, dentre elas a linguagem religiosa. (MBEMBE,
2016, p. 372 e 384)

Em Africa Insubmissa, Achille Mbembe afirma que o “religioso em Africa ndo é uma
modalidade pré-politica, nem uma sobreviéncia do passado condenada a privatizacio ou ao
desaparecimento” em um processo de secularizacdo inevitavel. (MBEMBE, 2013, p. 157) O autor
questiona, assim, abordagens académicas que interpretam o africano como “incuravelmente
religioso”, como se seu carater religioso fosse uma linguagem de sua incapacidade historica.
Contrapondo-se a interpretacdes como essa, o autor destaca que “nenhuma sociedade historica
existe sem uma dimensdo fundadora do sagrado.” Além disso, mesmo em situacdes em que as
sociedades passem por transformacdes que as descolem de uma ldgica religiosa de base, isso ndo
“implica necessariamente o desvanecimento do sagrado, o descomprometimento com o invisivel
ou o desinvestimento em relacio a uma das questdes centrais de toda a existéncia historica:
questdo do sentido.” (MBEMBE, 2013, p. 20-21)

Para o autor, portanto, a religido nas sociedades pds-coloniais do continente ndo é
expressao de uma consciéncia alienada a ser superada pelo desenvolvimento e pelo progresso.
Ao contrario, em sua visdo, a religido produz sentido e ordenagdo para expressdes sociais e
resisténcia politica. Nas palavras de Mbembe, “em Africa, 0 campo religioso representa um
horizonte inelimindvel e, por isso, incontorndvel na andlise e compreensdo das sociedades
actuais.”. Trata-se, portanto, de entender o fator religioso como uma “dimensao constitutiva da
vida” e, como tal, “deve ser encarado com a mesma seriedade de todos os outros determinantes
que estruturam abertamente a vida presente e futura dos africanos. E uma das exigéncias para
quem pretende compreender as modalidades da sua existéncia e a maneira como constroem o
social, o politico ou o econdémico.” (MBEMBE, 2013, p. 21) Em suma, Mbembe interpreta que o
campo religioso e simbolico africano ndo ¢ um mero produto de seu meio, mas sim um fator
que permeia as relagdes sociais, tem impacto, determinacdo na estruturacio daquelas sociedades
e configura-se como uma dimensdo essencial do ser humano. Para o autor, portanto, “os lagos
entre o simbolico e o religioso fazem parte de uma criatividade continuada.” (MBEMBE, 2013,
p. 157)

Consideragdes Finais

Pelo caminho percorrido até aqui, é possivel afirmar que Mbembe propde reflexdes
significativas e inovadoras para abordagem da religido por meio dos estudos Pds-coloniais. Nesse
sentido, o autor também soma seus esforcos aos tedricos pds-coloniais que buscam a superagao
dessa narrativa eurocéntrica que esteve na base de formacdo dos Estudos de Religido. Suas ideias
trazem assim contribuicdes para aqueles que pretendem investigar os significados e a atuagao do
campo religioso como importante ator nas sociedades pds-coloniais. Neste caminho, Mbembe
nos convida a investigar a producdo do discurso religioso como portador de outras
epistemologias pelas quais os grupos marginalizados constroem seus saberes e sua experiéncia.
Contrapondo-se aos efeitos epistemoldgicos de uma histéria linear e evolutiva da Humanidade,
centrada nos pressupostos de uma pretensa superioridade do colonizador europeu cristdo, as
ideias do autor inspiram novas pesquisas que considerem e interpretem os significados do
fendmeno da multiplicidade de narrativas religiosas, classificadas como “heréticas” pelos poderes
institucionais estabelecidos nas sociedades pos-coloniais. Mais do que isso, as proposicdes do
livro Africa Insbumissa (2013) nos desafiam a repensar e a reposicionar o lugar da experiéncia
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religiosa dos grupos subalternos nessas sociedades, investisando e problematizado suas
narrativas, as historias que contam sobre si mesmos e sobre suas relacdes com as religides
herdadas de nossas antigas metropoles.

Retornando a Nsundi, no romance de Mia Couto, podemos afirmar que o africano
desestabilizou o projeto colonial, por meio do recurso da lembranca das antigas estruturas de
sentido de sua propria tradicio religiosa. Projetando sua deusa dentro da imagem catodlica, ele
garantiu a sobrevivéncia e atualizacdo de sua crenca em um cendrio completamente desfavoravel.
Em sua defesa, o personagem escravizado afirma “De todas as vezes que rezei nio foi por
devocdo. Foi para me lembrar. Porque so6 rezando me chegavam as lembrancas de quem fui.”
(COUTO, 2006, p. 113) Afastado de si mesmo, violentado e silenciado em sua historia, Nsundi
demonstrou por meio do transe e da possessao que € possivel se reinventar antropofagicamente
em um outro ao afirmar “Eu sou a Santa” (COUTO, 2006, p. 114) Sua experiéncia perpassa assim
aquele “movimento triplo de arrombamento, apagamento e reescrita de si.” (MBEMBE, 2019, p.
85) De acordo com John Thornton (2004, p. 321), no encontro entre as tradi¢des africanas e
cristds, houve também fusdo e acomodacdo por meio do transe. Muitas vezes, médiuns africanos
possuidos por santos catolicos ou ancestrais advertiam os membros de sua comunidade a adotar
praticas cristas, produzindo fissuras em ambos os universos religiosos.

Ao fraturar o pé de Nossa Senhora, Nsundi modificou seu sentido original, tornando-o
plural e aberto, projetando na imagem significados construidos por meio da lembranca e releitura
de seu proprio passado. O personagem diz ainda que aceitou lavar-se de seus pecados, mas da
outro nome para o batismo e também para Nossa Senhora. Ao afirmar: “Eu chamo de outra
maneira”, ele estabeleceu sua condicio de protagonista de uma Africa Insubmissa e narrador de
sua propria histéria, mostrando-se capaz de construir outros sentidos, significar sua experiéncia
religiosa e sua identidade com base em seus proprios saberes, subvertendo a pretensao universal
da verdade colonial cristd em suas estruturas simbolicas. Além disso, deixou a imagem da santa
fraturada como um patrimonio, revisitado hoje pelas releituras das sociedades africanas que
buscam romper com a dominacio epistemoldgica, por meio da descolonizacio do continente
ainda em curso. Vinganqa.
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RESUMO

Este artigo busca realizar um giro decolonial, a fim de expor a colonialidade de género, ao
analisar a Historia das Mulheres Negras em Goids. Nos propomos a compreender como a
espiritualidade3 nutrida durante o contexto diasporico, colonial, moderno contemporaneo,
emerge enquanto uma diferenga colonial, conceito definido pela feminista decolonial Maria
Lugdnes, a partir das mesclas, choques e encontros com o catolicismo, que se apresenta como
um lécus fraturado, e possibilitou as mulheres negras escravizadas e submetidas a desumanizacao
da colonialidade do poder, suportar e ressignificar as distintas situacdes de opressio definidas a
partir das fronteiras de género, raga e classe. Nossa hipdtese é de que o estabelecimento do
catolicismo, enquanto religido hegemonica do Brasil, dependeu em grande medida da atuacio
dessas mulheres negras na conducdo da religiosidade popular, como demonstraremos a partir
de uma releitura da literatura sobre religiosidade e povoamento em Goids no século XVIII e XX.
Assim, as mulheres negras, ainda durante a colonizacio do Brasil se organizaram, a partir de
negociacOes/adaptacdes, ora por meio do proprio catolicismo, como nas irmandades e congadas,
ora por meio da manutencao da espiritualidade ancestral africana nos terreiros, ou em outras

I Pés-doutorado em Ciéncias Sociais (UNISINOS), Doutora em Sociologia (UnB). Docente dos Programas de
Pos-Graduacdo em Histéria (PPGHIST) e em Ciéncias da Religidao (PPGCR) da Pontificia Universidade Catdlica
de Goids. Email: thais marinho @hotmail.com.

2 Pés-doutoranda em Historia (PUC Goids), Doutora em Ciéncias da Religido (PUC Goids). Mestre em Gestdo
do Patriménio Cultural (PUC Goids). Graduada em Historia (UEG). Membro do Grupo de Mulheres Negras
Malunga e da Articulacio de Mulheres Negras Brasileiras (AMNB). Diretora Fundadora da empresa Tekoha
Pesquisas Patrimoniais. E-mail: rosinegra@gmail.com. Submetido em: 15/09/2020; aceito em: 14/06/2021.

3 Espiritualidade, religiosidade e religido sdo termos utilizados nesse artigo para expressar diferentes formas de
relacionamento com o transcendente. A espiritualidade leva em consideracdo que os seres humanos sdo
complexos e multidimensionais, os sujeitos sdo percebidos como seres pensantes, portadores de agéncia, com
possibilidades de utilizar sua racionalidade, sua corporeidade, sua energia emocional-psiquica, e sua dimensao
espiritual. Assim, a espiritualidade vai além de uma confissdo religiosa, nio dependendo de lugar, tempo ou
codigos que a definam. A espiritualidade é a dimensdo peculiar de todo ser humano e o impulsiona na busca
do sagrado, da experiéncia transcendente na tentativa de dar sentido e resposta aos aspectos fundamentais da
vida. A religiosidade é expressdo ou pratica do crente que pode estar relacionada ou ndo com uma instituicao
religiosa, assim a religiosidade seria de ordem pessoal, e a religido de ordem institucional.
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agremiacoes como ranchos e corddes, e essas agdes coletivas, que chamamos de feminismos de
terreiros, possibilitaram a elas a manutencdo de uma coesdo que foi perdida ou desarrumada
durante o processo de escravizacio e também o enfrentamento ao racismo e as violéncias
cotidianas contra as mulheres negras.

Palavras-Chave: feminismos de terreiros, afrocatolicismo, mulheres negras, irmandades,
congadas, Goids

ABSTRACT

This article seeks to perform a decolonial turn, to expose the coloniality of gender when
analyzing the History of Black Women in Goids. We propose to understand how the spirituality
nourished during the diasporic, colonial, modern contemporary context emerges as a colonial
difference, based on mixtures, shocks, and encounters with Catholicism, which presents itself as
a fractured locus, and enabled/enable black women to endure and resignify the different
situations of oppression defined from the boundaries of gender, race, and class. We hypothesize
that the establishment of Catholicism, as a hegemonic religion in Brazil, depended to a large
extent on the performance of these black women in the conduct of popular religiosity, as we
will demonstrate from a re-reading of the literature on religiosity and settlement in Goids in the
18t and 20th century. Thus, black women, even during the colonization of Brazil, organized
themselves, sometimes through Catholicism itself, as in the brotherhoods and congadas,
sometimes through the maintenance of ancestral African spirituality in the terreiros, or other
associations such as ranches and cords, and these collective actions, which we call terreiro
feminisms, made it possible for them to maintain a cohesion that was lost or disrupted during
the process of enslavement and also to confront racism and daily violence against black women.

Keywords: terreiros feminisms, afrocatolicismo, black women, fraternities, congadas, Goias

RESUMEN

Este articulo busca realizar un giro descolonial, con el fin de exponer la colonialidad del género,
al analizar la Historia de la Mujer Negra en Goids. Proponemos entender como la espiritualidad
nutrida durante el contexto diaspérico, colonial, contemporaneo moderno emerge como una
diferencia colonial, basado en mezclas, choques y encuentros con el catolicismo, que se presenta
como un locus fracturado, y habilitd a las mujeres negras para soportar y resignificar las
diferentes situaciones de opresion definidas desde los limites de género, raza y clase. Nuestra
hipotesis es que el establecimiento del catolicismo, como religion hegemonica en Brasil, dependié
en gran medida del desempefio de estas mujeres negras en la conducta de la religiosidad popular,
como demostraremos a partir de una relectura de la literatura sobre religiosidad y asentamiento
en Goids em el siglo XVIII y XX. Asi, las mujeres negras, incluso durante la colonizacion de
Brasil, se organizaron, a veces a través del catolicismo mismo, como en las cofradias y congadas,
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a veces mediante el mantenimiento de la espiritualidad ancestral africana en los terreiros, o en
otras asociaciones como ranchos y cordones, y estas acciones colectivas, a las que llamamos
feminismos terreiro, les permitieron mantener una cohesion que se perdid o que se quebraron
durante el proceso de esclavitud y también enfrentar el racismo y la violencia cotidiana contra
las mujeres negras.

Introducdo

A religiosidade popular brasileira tem sido bastante tematizada no ambito das Ciéncias
da Religido. Os estudos tém privilegiado a nocdo de sincretismo para entendimento do
fendmeno, em funcdo das mesclas, encontros e choques que ocorreram entre distintos grupos,
a partir do estabelecimento da colonizacdo, e, consequentemente, da imposicdo de uma
classificacdo hierarquica racial/ étnica da populacio mundial, que se estabelece como um novo
padrdo de dominacdo global, mesmo no contexto pds-colonizacdo, configurando o que Anibal
Quijano (2009), chama de colonialidade do poder, do ser e do saber.

O sincretismo, enquanto enunciacdo, vem de algum lugar, sendo um dos ldcus de
producdo o conhecimento cientifico, que privilegiou modelos e contetidos proprios que foram
sendo definidos como cultura nacional, apds a colonizacdo, a partir de uma logica cristd dos
paises europeus. Esse processo de construcio hegemodnica do cristianismo, no entanto, nao
considerou a diferenca colonial, que transformou as diferengas culturais dos/as nativos/as
americanos e africanos (submetidos ainda a didspora escravizadora) em valores e hierarquias
raciais, patriarcais e geopoliticas, no contexto brasileiro marcado pela invasio e imposicio
colonial portuguesa. A representacdo dos negros e negras, seja no ambito da academia, seja na
politica, na midia, ou na religido, foi “sendo construida e reproduzida pela mente, pelas palavras
e pelas imagens dos brancos” (GUIMARAES, 2003, p.42). Assim, o catolicismo, enquanto
religido sincrética, se estabelece hegemonicamente, como emblema da identidade nacional
brasileira, pelo menos até a metade do século XX4, por ter sido capaz de aglutinar e se impor
sobre os interesses assimétricos dos distintos grupos étnico-raciais que compdem o Brasil.

Notadamente, nas analises sobre o Brasil observamos um siléncio em relacio as
contribuicdes e participacdes das mulheres negras ao catolicismo e a propria historia brasileira.
Em estudos recentes, que datam do fim do século XX, mesmo quando hd um compromisso
critico e heuristico com o particular e o singular, cujo foco analitico se volta para as
microhistdrias, numa tentativa de pluralizar a historia da religiosidade brasileira, percebemos que
as experiéncias das mulheres negras, especialmente no tocante a vivéncia religiosa, foram tratadas
a partir de suas relagdes de funcionalidade, semelhanca ou divergéncia com o que se denominou
centro. O centro nesse caso refere-se as mulheres brancas, que a partir dos movimentos

4 Segundo Isaia (2014) a estabilidade do projeto de identidade catolica para o Brasil, paradigmaticamente,
corroborava com a percepcao da estabilidade e continuidade como marca do fendmeno religioso, ja que os
adeptos dessa religido até a primeira metade do século XX se mantinham como maioria absoluta. Ja nas duas
Ultimas décadas desse século esse quadro comeca a ser drasticamente revertido, enquanto em 1872 havia 99,7%
da populacio brasileira sendo catdlica, em 1980 esse numero é de 89,9%, chegando a 64,6% em 2010
(INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA - IBGE). H4 de se considerar, ao tomar esses
dados como verdadeiros, as evidentes dificuldades na obtencgdo dos mesmos, como o sincretismo, e as
imposicOes simbdlicas do catolicismo como Unica religido, além da possibilidade da pratica simultinea em mais
de uma denominacdo religiosa, como é comum entre os frequentadores do Candomblé e da Umbanda, entre
outros.
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feministas, nas décadas de 1960 e 1970 (conhecido como feminismo de segunda onda) ganharam
certa notoriedade, e passaram a figurar, mesmo que em menor numero e grau de importancia
que os homens, também como sujeitos historicos, e, portanto, “objetos” e “sujeitos” de
pesquisas.

Assim, vemos, conforme debate a argentina Maria Lugdnes (2014), ao pensar sobre a
colonialidade de género, que o sistema de género ndo é s6 “hierdrquica mas racialmente
diferenciado, e a diferenciacdo racial nega humanidade e, portanto, género as colonizadas” (p.
942 [sic]). Ruth Landes (1947) foi uma das primeiras cientistas sociais a ousar pensar nas relacdes
entre raga, género e sexualidade, a partir de um estudo sobre mulheres negras maes de santo
em Salvador e no rio de Janeiro. Mas, ao identificar o poder feminino crescente entre os cultos
brasileiros de origem africana foi na contramdo da visio eurocentrada corrente de que a
dominacdo e a superioridade masculina eram totais, e por isso, foi altamente criticada pela
academia, obtendo pouco reconhecimento por seu trabalho de vanguarda durante todo o século
XX.

Para suprir essa lacuna, usando como lente epistemoldogica a perspectiva da
decolonialidades, esse artigo visa fazer uma releitura historiografica sobre as manifestacOes
religiosas protagonizadas por algumas mulheres negras’, em momentos de mudancas sociais na

5 Realizamos um estudo para verificar se a luta desencadeada pelo movimento feminista nas décadas de 1960 e
1970, repercutiram no campo das Ciéncias da Religido no Brasil durante o século XXI, para tanto apresentamos
um estudo sobre como a categoria género tem sido tratada nessa disciplina e como se estabelece a distribuicdo
de posicGes em funcdo do género entre os/as cientistas da religido. VER: ECCO, Clovis; MARINHO, Thais
Alves; ARAUJO, Claudete Ribeiro de. Religido e Género: uma investigacio do estado da arte dos Estudos de
Género nos Programas de Pos-Graduacio em Ciéncias da Religido no Brasil. MANDRAGORA, Sio Paulo, v.
24, p. 5-37, 2018.

6 A perspectiva decolonial tem como ponto de partida, assim como os estudos pds-coloniais a critica a
modernidade eurocentrada, no entanto, enquanto os pds-coloniais, a partir das décadas de 1970 e 1980, fazem
uma analise da construcdo discursiva e representacional do ocidente e do oriente, e das suas consequéncias
para a construcdo das identidades pds independéncia, os decoloniais, a partir dos anos 1990, criticam o
arcabouco tedrico eurocentrado que sustentam os estudos pos-coloniais sobre a Asia, a partir dos estudos
culturais (Raymond Williams e Thompson), pds-modernismo (Jean-Francois Lyotard) e pds-estruturalismo
(como Michel Foucault e Jacques Derrida), para empreenderem uma andlise ao contexto da América Latina e
do Caribe. Além disso, Homi Bhabha, Edward Said e Gayatri Spivak (os nomes mais expressivos do campo
académico pods-colonial) ndo fazem nenhuma referéncia a Ameérica Latina nos seus estudos. Dentre as principais
diferengas entre os pods-coloniais asidticos e os decoloniais latino-americanos, estd o tipo de experiéncia
colonialista que cada uma das regides conheceu e as suas consequéncias para as reflexdes tedricas posteriores.
O colonialismo na Asia e na Africa esteve ligado aos anglo-saxdes e franceses, majoritariamente, e, se distingue
no tempo e no espago, da acdo dos portugueses e espanhodis na América Latina. Assim, Anibal Quijano,
Maldonado Torres, Wallerstein, entre outros, a partir do Grupo Modernidade/Colonialidade comecam a
investigar novas formas de pensar e de atuar politicamente diante da nova ordem econOmica-politica
transnacional e o seu impacto cultural, propdem ent3do, um giro decolonial, que possibilita perspectivar como
a dominacdo das potencias centrais em relacdo as periféricas estd estruturada, através de uma diferenca
étnica/racial/de género/de classe, inaugurada na colonizacio, mas que a ultrapassa, hierarquiza o dominador
em relacio ao dominado, com o objetivo de controlar o trabalho, os recursos e os produtos em prol do
capital e do mercado mundial. E uma dominagio politica e econdmica que se justifica através do conceito de
raca, acompanhado de uma dominacdo epistémica/filoséfica/ cientifica/linguistica ocidental.

7 Inicialmente gostaria de indicar as dificuldades de falar sobre as mulheres negras e sobre qualquer grupo de
maneira geral. Nossa pretensdo ndo é tratar esse grupo como se compusessem uma totalidade indiferenciada
ou como se elas ndo tivessem voz e a capacidade de representar a si mesmas, assim, ndo estamos dando vozes
as mulheres negras, estamos criando espagos de vocalizagdo, ou seja, espacos para que as vozes silenciadas delas
possam ser ouvidas. Devemos estar atentos para ndo reduzirmos a complexidade de manifestacdes das mulheres
negras a propria alteridade, ou seja, ao nosso desejo de alteridade e diferenca, e ndo como algo que exista de
fato. As categorias de género e raca derivam em parte da biologia, mas sio muito mais discursos hegemonicos
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Historia de Goids8, em que as fronteiras raciais e de género se apresentam com maior evidéncia.
Assim, apresentaremos os dados relacionados a dois momentos distintos da Historia de Goias
em que a religiosidade catodlica, ganha expressividade a partir da organizacao e participacao de
homens e mulheres negras, possibilitando o estabelecimento de solidariedades, no sentido
durkheiminiano, fundamental para a consolidacio dessa unidade federativa: 1) 1733 a 1808 —
Invasio dos arrivistas mineradores, expulsio dos indigenas (Ava-Canoeiros), insercio de
negros/as escravizados/as (a maior parte de origem loruba?) e constituicdo das Irmandades, a
partir da decadéncia do ouro. Nesse contexto os contatos, trocas e conflitos intensos
estabelecidos entre os povos indigenas, africanos e afro-brasileiros e a cultura crista portuguesa
se mostraram cruciais para a fixacdo de pessoas no territorio. 2) 1934 a 1990 — Mudanca da
Capital do Estado, grande onda migratdria, expansio urbana e o surgimento dos grupos de
Congadas na nova capital, nesse contexto a populacdo urbana periférica, subalternizada pelos
interesses econdmicos e politicos dos idealizadores do projeto de mudanca da capital, constroem
consenso e coesdo, por meio da religiosidade cristd, tornado possivel o povoamento da capital.

Diante da auséncia de dados e documentacdes que atestem o real envolvimento dessas
mulheres negras nas Irmandades no século XVIII e XIX recorremos a estudos contemporaneos
que ao observar a atuacdo das mulheres negras no século XX podem oferecer chaves
interpretativas para compreendermos os tipos de relaces estabelecidas entre elas no contexto
das Irmandades. Esse recurso heuristico tem validade na medida em que reconhecemos, a partir
da logica decolonial, que ha estruturas sociais e objetivas, amparadas na heranca ancestral das
tradigdes africanas, que perdura pelo tempo e espaco, a partir da didspora africana e que resiste
nas praticas, a0 mesmo tempo que se adapta, a logica opressora colonizadora. Essa matriz
espiritual africana, como todo universo africano, se difunde especialmente por meio de ritos,

construidos culturalmente e socialmente. Entdo, é importante que a gente ndo produza tipos estereotipados
que dificultam uma investigacdo sistematica mais acurada. Ndo existe, portanto, um auténtico ser feminino
negro que fica a espera de desvelamento; ha apenas o que reside nos jogos de linguagem, nas armadilhas e nos
regimes discursivos do mundo social, que serd foco de nossas analises. Entdo, nosso intuito é superar a
definicdo monolitica e singular de mulher negra, de feminismo e de feminismo negro ja incorporada na praxis
cultural e econdmica mais ampla da pesquisa e do pluralismo cientifico desinteressado que reproduz o
imperialismo ao criar e reproduzir a imagem das mulheres negras como essencialmente incompletas com base
no género feminino (ou reprimida sexualmente), ou como ndo gendradas, e por isso, animais bestiais altamente
sexualizados e lascivos, ignorantes, pobres, incultos, domésticas, orientadas para a familia e vitimizada. Isso
porque essa imagem das mulheres negras traz implicitamente a auto-representacdo das mulheres brancas
(ocidentais) feministas como educadas, modernas, detentoras do controle de seus corpos e sua sexualidade e
da liberdade de tomarem suas decisdes, por um lado, e por outro, a auto-representacio das mulheres brancas
nao-feministas como “belas, recatadas e do lar”. Buscaremos também evitar ingenuidades subjacentes a
celebragBes impensadas da opressdo, elevando a voz racializada feminina a uma metdfora do bem, assim
buscaremos estender a investigagao as possibilidades discursivas representadas pela interseccao entre género e
raca, evitando o revisionismo radical e negacionismo.

8 Goids ¢ uma das 27 unidades federativas do Brasil. Situa-se na Regido Centro-Oeste do pais, no Planalto
Central brasileiro. O seu territério € delimitado pelos estados do Mato Grosso do Sul a sudoeste, Mato
Grosso a oeste, Tocantins a norte, Bahia a nordeste, Minas Gerais a leste, sudeste e sul e pelo Distrito
Federal a leste. A regidao possui indicios de habitacdo desde 1l mil anos atrds, a colonizacdo portuguesa nessa
regido inicia-se a partir do século XVII, com a descoberta de ouro em 1722, se torna oficialmente capitania de
Goias em 1748, com Vila Boa (atualmente chamada de Cidade de Goids) como capital, tornando-se provincia
em 1822 no contexto do primeiro Império, e estado em 1889, com a instauracdo da Republica. Na década de
1930 ganha uma nova capital, Goiania. Em 1989 tem seu territério dividido o que da origem ao Estado do
Tocantins.

? lorubds compreendidos aqui como sub-grupos falantes da mesma lingua e que comunga da mesma
cosmogonia e valores de pertenga; compostos segundo Ribeiro pelos sub-grupos: “£gba, Egbado, Oyo, ljesa,
lfebu, Ife, Ondo, llorin, Ibadan etc.” (RIBEIRO, 1996).
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que sdo agregados de simbolos que se relacionam, formando uma rica e refinada trama
expressiva. Cada simbolo, entretanto, retine e distingue, sob a forma sensivel de artefato, todo
um conjunto de valores, normas, crencas, estatutos e sentimentos. Por isso, os simbolos ndo
ocorrem solitariamente, atuam em constelacdes, sendo reproduzidos na corporeidade, por meio
de praticas, na oralidade, por meio dos mitos e lendas, este tltimo tem um peso grande no caso
especifico dos afrobrasileiroslo.

Visamos compreender com essa analise como a espiritualidade nutrida desde o contexto
diaspdrico e colonial, a partir das mesclas, choques e encontros com o catolicismo, possibilitou
(e possibilita) a uma parte significativa de mulheres negras suportar e ressignificar as distintas
situacOes de opressdes definidas a partir das fronteiras de género, raca e classe. Entendemos que
o catolicismo impds um espaco para que as expressoes inerentes aos seres humanos em torno
do que, no Ocidente, chamamos de transcendente (sagrado e profano), que d4 vazao a criacao
de sentido e a busca pela resposta aos aspectos existenciais da vida, ou seja, a espiritualidade,
pudessem ser perseguidas por alguns negros e negras (africanos/as em didspora e
afrodescendentes escravizados/as, forros/as e/ou livres), seja individualmente e/ou
coletivamente, seja no plano institucional da religido catdlica, ou ndo, conformando religiosidades
hibridizadas com os elementos ancestrais africanos.

Esse processo de producao da diferenga colonial, ou seja, da imposicdo da racializacao e
dos valores cristdos, patriarcais e civilizados, ndo aconteceu apenas de forma subordinada. Em
outro texto abordamos, no caso da Umbanda, como “o uso de instrumentos modernos e
tradicionais” podem ser usados, “em defesa da tradicdo, como formas de resisténcia a
homogeneizacdo cultural do mundo” (MARINHO, 2019, p. 165). Essa concepcio coloca em
xeque a nogao de sincretismo e nos faz refletir sobre o conceito de hibridismo, ja que este
possibilita pensar, como alerta Marinho (2019, p. 162), “o encontro cultural tanto como “fusio”
quanto como uma articulacdo dialética, que demarca as formas pos-colonias e decoloniais de
compreensao do sincretismo, a partir da logica das cripto-religides!”. Assim, os choques culturais
operam, tanto, de forma organica (YOUNG, 1995), hegemonizando, criando novos espacos,
estruturas e cenas, quanto, a0 mesmo tempo, operam diasporizando, de forma intencional
(YOUNG, 1995), intervindo como uma forma de subversio, traducio e transformacao
(MARINHO et. all, 2020, p. 74).

Assim, também visamos perceber que o estabelecimento do catolicismo, enquanto
religido hegemonica do Brasil, dependeu em grande medida da atuacdo dessas mulheres negras
na conducdo da religiosidade cotidiana, seja na adesdo hibrida ao catolicismo, como nas
Irmandades e grupos de Congadas, e/ou por meio das estratégias de cripto-religides, que

10 Compreendemos esse movimento de reproducdo das estruturas sociais conforme a concepgiao de Pierre
Bourdieu (1989). Para ele a estrutura é dindmica, sincrénica, inconsciente, historica (como o campo) e contextual
e geradora (como o habitus), sendo constituida na trama do conjunto de relag®es historicas, que é a0 mesmo
tempo, produto e produtora de a¢Oes, que € condicionada e é condicionante. Essa estrutura é formada a partir
de uma dupla imbricagdo entre as “estruturas mentais” dos agentes sociais e as estruturas objetivas (o “mundo
dos objetos”) constituidas pelos mesmos agentes. As estruturas mentais instituem o mundo inteligivel, que s6
é inteligivel porque € pensado a partir das estruturas objetivas. A reciprocidade da relacdo entre esses elementos
promove um movimento perpétuo, um sistema generativo autocondicionado, que Bourdieu chama de Aabitus,
que busca permanentemente se reequilibrar, que tende a se regenerar e a se reproduzir (BOURDIEU, 1989).

" As cripto-religides sdo indicadas como sendo os grupos em situa¢des interculturais que expostos a uma
imposicdo de valores religiosos recusam-se a abandonar as tradicOes religiosas de seus antepassados, e criam
estratégias de manifestacdo de suas religides camuflando seus aspectos em publico. A fé original ¢, entdo,
professada em segredo, enquanto perante a sociedade é manifestado bom comportamento e devocdo crista.
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possibilitaram a formulacao de religides de matriz africana como o Candomblé e a Umbanda'2,
entre outras. Tais acdes, que estamos associando as mulheres negras, primordialmente,
contribuiram para a consolidacio da religiosidade popular catdlica, a0 mesmo tempo que
imprimiu mudancas ao catolicismo, em funcdo da insercao de elementos das vivéncias e herancas
espirituais e religiosas fundadas em cosmovisdes ndo-bindrias, ndo-generificadas, que rompem
com o determinismo bioldgico, ao se basear em principios matripotentes e de senioridade,
ligadas, sobretudo, a cultura dos povos loruba (OYEWUMI, 2016).

Assim, buscaremos captar o significado das relacdes hierarquicas, reconhecendo o
carater discursivo do social e o descentramento das narrativas e sujeitos, com foco nas fronteiras.
Acreditamos, conforme Mignolo (2003), que o pensamento fronteirico resiste as cinco
ideologias da modernidade: cristianismo, liberalismo, marxismo, conservadorismo, colonialismo
e, também, (devemos acrescentar) ao patriarcado, ideologia indicada por distintos tedricos como
pré-capitalista, mas que se renova no contexto moderno, a partir do desenvolvimento do
capitalismo?3.

12 Fazemos essa afirmacdo de que o advento do Candomblé e da Umbanda contribuiram para a percepcio de
que o Catolicismo é a religido hegemdnica do Brasil pois muitos praticantes dessas religides, se declaram
catdlicas, e pertencem ou frequentam também as instituicGes catolicas. Reginaldo Prandi, chama a atencdo para
como esse fato pode inclusive inflar os dados estatisticos do IBGE sobre o contingente de catdlicos no Brasil
e deflacionar os dados relacionados aos que se declaram pertencentes a uma das religides afro-brasileiras. Essa
realidade expressa “as circunstancias historicas nas quais essas religides surgiram no século XIX, quando o
catolicismo era a Unica religido tolerada no Pais, a religido oficial, e a fonte basica de legitimidade social”
(PRANDI, 2004, P. 223).

13 No Brasil Florestan Fernandes, Raimundo Faoro (1958), Oliveira Viana (1938), Sérgio Buarque de Holanda,
Antonio Candido Guimardes e Gilberto Freyre foram os pioneiros em discutir a questdo do patriarcado no
Brasil, como um sistema baseado na tradicao, inspirados pelas anélises weberianas. O debate girava em torno
das ressignificacGes do patriarcado (feudal) portugués em terras brasileiras ao longo do tempo, e em como o
patriarcado agrario escravista se transforma, resultando em novas formas de dominacdo patriarcal ante a
presenca de um capitalismo privado, em sua forma econémica classica, sob a dominancia estatal. Para alguns
deles, esse patriarcado adquirira status de um Estado patrimonial, jd que a coroa portuguesa centralizava a
organizacdo social das relagdes entre patriarcas (donatarios das sesmarias) e seus subordinados dentro de uma
ldgica racional-burocratica do Estado, de forma que o publico que definiria as relacdes privadas. No entanto,
a producdo de sentido patriarcal, mesmo passando pelo arbitrio da coroa portuguesa e império/reptblica
brasileira, era produzido a partir da logica pessoal do patriarca local, que negligenciava por vezes os
pressupostos ldgico-burocraticos do estado, em prol de interesses pessoais. Dessa forma, para alguns desses
autores o que se configurou no Brasil foi uma ordem Patrimonial Patriarcal, j4 que era no dmbito privado e a
partir dos interesses pessoais que as decisdes publicas eram tomadas, mesmo quando a transicio do trabalho
escravizado para o remunerado havia se deflagrado. As andlises feministas como de Heleieth Saffiotti (1992),
que se amparavam no debate feminista internacional, contrariam as expectativas de Weber que associava o fim
do patriarcado ao desenvolvimento burocratico do Estado, e confirmam a visdo de que os lacos de dependéncia
na esfera doméstica em relacdo ao patriarca se acentuam com o desenvolvimento do capitalismo e/ou do
Estado e da burocracia estamental. As andlises engajadas com o feminismo langam um olhar distinto para o
fendmeno focando nas relagdes de género, em detrimento dos classicos, que focavam a andlise nos estudos da
relacio entre homens de geracdes e classes diferentes, mais do que da relacio entre homens e mulheres
(PATEMAN, 1988 e WALBY, 1990). Seria, portanto, mais sensato afirmar que ha pelo menos duas bases de
desenvolvimento do patriarcado no Brasil, um privado, baseado nos grupos domésticos, no dmbito do
domicilio, e um publico que corresponde a emergéncia do Estado e se endereca a varias dimensOes além das
diferengas no trabalho remunerado, incluindo-se a sexualidade, a violéncia e o proprio Estado. Logo, é possivel
afirmar que em diferentes momentos da historia do Brasil emerge formas de organizacdo patriarcal, sendo,
portanto, um fendmeno varidvel, mas sua validade historica universal deve ser contestada. Isso porque, embora,
Rita Segato (2012) afirme a universalizacdo do patriarcado, com a ressalva de que nas sociedades nativas
amerindias e africanas, predominava um patriarcado de baixa intensidade, ha autoras como Maria Lugdnes
(2012) que admitem sociedades humanas matriarcais. As andlises da senegalesa Oyéronke Oyswimi (2016)
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Uma de nossas prerrogativas (MARINHO er af, 2020) é de que diferentes
“temporalidades e historicidades foram irreversivel e violentamente juntadas” (HALL, 1996, p.
223), sendo, portanto, importante observar que ndo ha simetria de poder entre os elementos
religiosos oriundos do catolicismo, das religides africanas e indigenas. Mas, vale perspectivar que
ao invés de serem vistas como antagdnicas, separadas e opostas, (como nas epistemologias
bindrias eurocentradas), se completam historica e semanticamente, sdo “historias partilhadas”
interdependentes e que se apresentam em simultaneidade formando uma “modernidade
entrelacada” (RANDERIA, 2000). Assim, apesar da imposicao de sentidos da missdo civilizatoria
cristd, da violéncia epistémica da academia, dos interesses de construcio de uma identidade
nacional e dos regimes de representacOes historicamente construidos sobre as mulheres negras
ha um I6cus fragmentado da diferenca colonial, conforme analisa Maria Lugones (2014). Esse
[6cus fora construido duplamente, para a imposicio do género bindrio ocidental, para a
hierarquizacdo racializada, a fim de controlar tanto o trabalho, quanto a reproducdo de seus
corpos, mas que ndo é suficiente para apagar as resisténcias, a alteridade, a memoria e a tradicao
dos grupos subalternizados. Logo, as mulheres negras também se relacionam duplamente diante
da tensdo entre os lados do l6cus, sio oprimidas e sdo resistentes, afinal, sdo entes “densos,
relacionais, em socialidades alternativas e alicercadas nos lugares tensos e criativos da diferenca
colonial” (LUGONES, 2014, p. 942).

Assim, nossa hipotese é de que as mulheres negras (brasileiras e africanas), ainda durante
a colonizagdo do Brasil (no contexto diasporico) se organizaram, ora por meio do proéprio
catolicismo, como nas irmandades, ora por meio da manutencio da espiritualidade ancestral
africana nos terreiros, ou em outras agremiacdes como ranchos e corddes, e essas acoes coletivas
possibilitaram a elas “a manutencio de uma coesdo que foi perdida ou desarrumada durante o
processo de escravizacdo” (MOREIRA, 2011).

Essas redes de sociabilidade, em muitos casos, funcionavam como uma instituicao familiar,
ndo ligada a consaguinidade, mas, especialmente, por afinidades culturais e religiosas, que
demarcam a constituicdo de familias extensivas e papeis de género diferentes do modelo de
familia burguesa “que delega a mulher o espaco do lar, a criacdo dos filhos e a submissio ao
homem, ao trabalho, a subsisténcia da familia e ao poder de iniciativa” (VELLOSO, 1990, p. 211).

Desse modo, poderosas redes de sociabilidade foram sendo construidas por mulheres
negras no contexto colonial, uma vez que o trabalho na rua como doceiras, quitandeiras,
lavadeiras, cozinheiras, prostitutas, como escravas de ganho, ou forras e libertas, possibilitaram
a elas apreenderem um codigo vinculado as ruas, criando vérias “estratégias de sobrevivéncia
por intermédio da recriacio do protagonismo feminino na conducdo das trocas culturais”
(NASCIMENTO, 2005, p. 32). Embora marginalizadas da sociedade global, destituidas de
cidadania, em funcdo do racismo e machismo estrutural, muitas delas criaram e criam canais de
comunicacdo socio-politica, que assim, como a colonialidade do poder, do ser, do saber e de

sobre as sociedades iorubds, sdo elucidativas da ndo universalidade do género e do préprio patriarcado como
sistemas de organizacdo das relacGes entre as pessoas. Essas trés autoras, que interseccionam classe, raca e
género em suas analises, tétm buscado justamente compreender as mudangas nessas cosmologias em funcdo
dos efeitos da imposicdo do patriarcado ocidental sobre os grupos matriarcais ou que apresentam um
patriarcado de baixa intensidade, e como o contato com esses grupos também produziram novas dindmicas no
proprio patriarcado ocidental. “Assim, o patriarcado pode ser entendido como pertencendo ao extrato
simbdlico e, em linguagem psicanalitica, como a estrutura inconsciente que conduz os afetos e distribui valores
entre os personagens do cendrio social. A posicdo do patriarca é, portanto, uma posicio no campo simbolico,
que se transpde em significantes varidveis nas distintas interaces sociais. Por esta razdo, o patriarcado é, ao
mesmo tempo, norma e projeto de auto-reproducdo, o que o leva a censurar e controlar a fluidez, as
circulagGes, asambivaléncias e as formas de vivéncia de género que resistem a ser enquadradas na sua matriz
heterossexual hegemonica” (AGUIAR, 2000).
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género, ultrapassaram a colonizacdo, e perdura até os dias de hoje, a partir da atuacio das mdes
de santo, das rainhas dos festejos populares, das congadeiras, das benzedeiras, entre outras.

Logo, buscaremos nesse artigo apresentar tais indicios, a partir do contexto da Historia
de Goias, visando superar a imposicio de sentidos pela narrativa histérica que “distribui e opera
significacOes que aprisionam a multiplicidade do humano em redes de formas modelares e/ou
essenciais” (NAVARRO-SWAIN, 2006, p. 17), a fim de demonstrar que é possivel pensarmos
tal fendbmeno como uma forma de acdo coletiva, portanto, um movimento social, que
chamaremos de feminismos de terreiros (MARINHO e SIMONI, 2020).

O siléncio historiografico sobre acdes coletivas de mulheres negras

O feminismo tem sido enquadrado enquanto movimento social desde sua emergéncia, a
partir das experiéncias europeias e norte-americanas, das sufragistas no final do século XIX e
pela [uta dos direitos civis, a partir da década de 1960'5. As andlises sobre essas agdes coletivas
se pautaram por uma heranga nortecentrada construida sob uma base epistémica discriminatoria,
que constroem ndo apenas hegemonias, mas silenciamentos e apagamentos.

Assim, as acOes coletivas de mulheres negras no Brasil colonial ficaram esquecidas, longe
dos holofotes analiticos que visavam compreender os movimentos de contestacdo as
modernidades ocidentais. Uma das prerrogativas para esse lapso é de que os movimentos sociais
teriam surgido apenas apds a autonomizacdo e burocratizacdio do Estado, que estendia seus
bracos inclusive sobre o Mundo da Vida, ou seja, sobre o espaco da reproducio simbdlica, da
interacdo e comunicacdo subjetiva dos individuos, como pontuara Habermas (1980). No entanto,
partindo das andlises dos estudos decoloniais, essa homogeneizacio moderna de que fala
Habermas (1980), teria origem no contexto colonial da América Latina e Caribe, a partir dos
processos de racializagdo, quando a categorizacio entre humano e ndo humano imposta sobre
os/as colonizados/as a servico do homem ocidental, adquire lugar central, conforme indica
Maria Lugones (2014), Anibal Quijano (2009) e Walter Mignolo (2003), entre outros.

Esse processo de racionalizacdio que delimita a categoria “humano”, sustentado pelo
evolucionismo social, demarca quem sio os homens e as mulheres, e quais “civilizacdes” siao
passiveis de serem documentadas, registradas, analisadas, categorizadas, rememoradas e de ter
direito a ter Historia. Ao homem europeu branco, burgués, colonial moderno € atribuida agéncia
para atuar na vida publica, no estado, na academia, j4 que se configura como “um ser de
civilizagdo, heterossexual, cristdo, um ser de mente e razdo”, a mulher europeia branca, burguesa
cabia a reproducdo da “raga” (branca) e do capital, “por meio de sua pureza sexual, sua
passividade, e por estar atada ao lar a servico do homem branco europeu burgués” (LUGONES,
2014, p. 936). Assim, a categorizagao dicotOmica e bindria de género, construida com base numa
naturalizacdo e essencializacdo do sexo bioldgico ndo era extensiva aos nao-civilizados, aos n3o-
humanos'é, em funcdo de sua suposta inferioridade racial.

4 Conhecido como Feminismo de Primeira Onda.

15 Conhecido como Feminismo de Segunda Onda.

16 Anibal Quijano (2009), narra que quando os europeus (espanhois, portugueses e ingleses) invadiram essas
terras, hoje chamadas de América, eles caracterizaram os povos que viviam ld como povos inferiores e
estabeleceram diferencas raciais, proclamando-se desenvolvidos, civilizados e "humanos" em oposi¢do aos povos
nativos que encontraram, da mesma forma como haviam feito quando entraram em contato com os negros e
negras africanos. A diferenca fenotipica foi a principal base para estabelecer estas categorias. Assim, a
colonizacdo postulou desde o inicio que existiam homens brancos, educados e humanos (pois eles eram cristdos
e tinham almas) e seres negros e escuros, como os distintos povos africanos, ou negros avermelhados como
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A missdo civilizatdria, que inclui a conversio ao cristianismo, estava presente na
concepcao ideoldgica de conquista e colonizacdo, como indica Lugdnes (2014). Segundo ela “a
confissdo cristd, o pecado e a divisdo maniqueista entre o bem e o mal serviam para marcar a
sexualidade feminina como maligna, uma vez que as mulheres colonizadas eram figuradas em
relagdo a Satands, as vezes como possuidas por Satanas” (p.938).

Logo, a perspectiva de que mulheres negras no contexto colonial brasileiro pudessem
estar agindo coletivamente, sustentando uma espiritualidade ancestral africana, mobilizando
recursos, com uma orientacdo intencional por meio de relagdes sociais dentro de um sistema de
oportunidades e constrangimentos escapou a ciéncia eurocentrada. O feminismo eurocentrado
foi incapaz de perceber a virada radical introduzida pela entrada dos africanos/as escravizados/ as
e nativos/as indigenas no tempo colonial/ moderno na histéria das relacdes de género, como
denuncia Rita Segato (2012). Isso porque esse feminismo adota uma posicao a-histérica, de que
o problema da dominacdo de género, por meio, da dominacio patriarcal seria universal.

Apesar de ndo haver consenso se as relacdes entre homens e mulheres em outras
cosmologias possam ter sido matriarcais como afirma Maria Lugdnes (2012) ao analisar
sociedades pré-coloniais, ou simplesmente, ndo haver um sistema de géneros como advoga
Oyerénke Oyéwumi (2016) ao analisar os povos lorubés antes do contato com europeus, mesmo
que tenha predominado o patriarcado, este se configura como sendo de baixa intensidade como
afirma Rita Segato (2012). O fato é que ha uma diferenca na concepcio de organizagdo das
relacdes entre homens e mulheres, que n3o foi considerada pelas feministas ocidentais. Isso
porque mesmo no caso de admitirmos o patriarcado como componente universal, como advoga
Segato (2012), no caso dos nativos americanos e africanos de origem lorubd, predominava um
patriarcado de baixa intensidade, de onde emerge feminismos comunitdrios, sendo que o
feminismo eurocéntrico, simplesmente ndo faz sentido para esses grupos. Afirma ela: “Apesar
do carater reconhecivel das posicdes de género, nesse mundo sdo mais frequentes as aberturas
a0 transito e a circulagdo entre essas posicdes que se encontram interditas em seu equivalente
moderno ocidental” (SEGATO, 2012, p. 117).

Assim, o feminismo branco, eurocentrado ignora, por exemplo, que mesmo existindo
género entre os africanos lorubas antes da forcada didspora, como indica Segato (2012), essas
relacdes sio multiplas e duais, baseada em divisGes e assimetrias, mas que ndo respondem
necessariamente a hierarquia de género bindrio, e ha ainda aquelas que ndo se reduzem a dois
pares, como afirma Lugoénes (2012). Assim, usaremos o termo “bindrio” para referir-nos a
concepcao de género ocidental, concebida no seio do feminismo branco, em que os pares de
género (e os demais pares bindrios como publico e privado, branco e negro, ocidente e oriente,
norte e sul etc.) encontram-se em oposicao, e dual/ multiplo para tratarmos da concepcao de
género loruba.

Dual e multiplo, porque a classificacio entre os géneros homem e mulher ndo se pauta
apenas pelo dimorfismo sexual, embora reconhecam o status de homem e mulher, em fungao
das especificidades bioldgicas sexuais (ana-fémeas e ana-machos), a matripoténcia (/yd/ prole) e a
senioridade (okurin e okirinl omode)7?, sio elementos também considerados para definicdo das
posicdes e relacOes entre as pessoas dessas sociedades.

0s povos nativos das Ameéricas, que eram ambos vistos como selvagens e virtualmente sem humanidade (ndo
eram cristdos, portanto, ndo tinham alma).

7 Segundo Oyeérdonke Oyéwumi (1997, p. 34) “las categorias obinrin e okunrin eran exlusivamente categorias
relativas a la anatomia y no permitian mayores suposiciones sobre personalidades o psicologias derivadas de
esa distincion puramente anatomica. Esto era asi, porque no eran elaboradas como una relacion de oposicion
entre si y, en este sentido, no eran sexualmente dimorfasy consecuentemente no recibian atribuicion de
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A senioridade'8, ou seja, a classificacdo baseada em idade cronoldgica (antiguidade) é mais
importante para se pensar a organizacao da familia do que a distincdo dimorfica dos sexos, que
orientam a nocdo de género ocidental, conforme salienta Oyéwumi (2004). Para ela a sociedade
lorubd n3o considera o corpo como base social de classificacdo, da mesma forma, a maternidade
transcende o género. O resultado seriam relacionamentos entre homens e mulheres mais
“fluidos, e papéis sociais, situacionais, continuamente situando individuos em papéis
modificativos, hierarquicos e ndo hierdrquicos, contextuais que sio” (OYEWUMI, 2004, p.4).

Além disso, Segato (2012) afirma que ha uma dualidade entre homens e mulheres, publico
e privado, mesmo havendo hierarquias entre esses pares, possuem plenitude ontoldgica e politica,
afirma ela:

No mundo da modernidade ndo ha dualidade, ha binarismo. Enquanto na
dualidade a relacdo é de complementaridade, a relacdo bindria é suplementar,
um termo suplementa o outro, e ndo o complementa. Quando um desses
termos se torna “universal”, quer dizer, de representatividade geral, o que
era hierarquia se transforma em abismo, e o0 segundo termo se converte em
resto e residuo: essa € a estrutura binaria, diferente da dual (SEGATO, 2012,
p. 122).

A partir da andlise da senegalesa Oyéwumi (2016) € possivel constatar que a cosmologia
lorubg, e a concepcao do feminino e do masculino (okunrin y obinrin), é “muito diferente das
hierarquias de género ou raciais, que sado rigidas, estaticas e exclusivas, pois estio promovendo,
permanentemente, uma categoria sobre a outra” (p. 19). Almeida (2004, p. 239) afirma que
“comparada com outros exemplos etnograficos, a construcao ocidental de género é uma das
menos criativas e sofisticadas, pois fixa a sexualidade, a personalidade e os papéis sociais no
dimorfismo anatémico”.

Assim, na tradi¢do lorubda o mundo ndo é concebido como algo formado por algum
paradigma. E formado por um todo harmonico que consiste em elementos fisicos, humanos e
espirituais. Sendo que, os elementos fisicos sio divididos em dois planos de existéncia: ayé(terra)
e orun (céu) (RIBEIRO, 1996).

Apesar dessa diferenca, esse conhecimento sobre a diversidade de género nas
cosmovisdes africanas foi historicamente ocultado por uma imposicao de sentido do patriarcado,
durante a missdo civilizatoria colonizadora, e pelo advento do feminismo branco, como denuncia
bell hooks (2015).

Enquanto esse ocultamento ocorria de forma sistematizada pela academia e pelo
feminismo, o racismo impunha todo um sistema de regulagdes simbdlicas que justificavam uma
“exploragdo inimaginavel, violacdo sexual, controle da reproducdo e terror sistemdtico (por
exemplo, alimentando cachorros com pessoas vivas e fazendo algibeiras e chapéus das vaginas
de mulheres indigenas brutalmente assassinadas)” (LUGONES, 2014). Ainda conforme Lugdnes
(2014)

A transformagdo civilizatéria justificava a colonizacdo da memoria e,
consequentemente, das nocdes de si das pessoas, da relacio intersubjetiva, da sua
relacdio com o mundo espiritual, com a terra, com o proprio tecido de sua concepcao
de realidade, identidade e organizacdo social, ecologica e cosmoldgica. Assim, a medida
que o cristianismo tornou-se o instrumento mais poderoso da missio de

género. En la antigua Oyo no connotaban jerarquia social ni expresaban masculinidad o femeneidad, ya que
esas categorias no existian ni en la vida, ni en el pensamento Yoruba. “
18 VER: OYEWUMI, Oyeéronke. What Gender is Motherhood? Nova lorque: Palgrave Macmillan, 2016.
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transformacdo, a normatividade que conectava género e civilizacdo concentrou-se no
apagamento das praticas comunitdrias ecoldgicas, saberes de cultivo, de tecelagem, do
cosmos, e ndo somente na mudanga e no controle de praticas reprodutivas e sexuais
(p.938).

No contexto colonial brasileiro, a perseguicdo as manifestacOes espirituais de matriz
africana, pejorativamente nomeadas de feiticarial?, a partir da nocao evolucionista de fetichismo,
foi intensa. Em 1805 na provincia de Goyazes foi instalada uma Devassa, por exemplo, para lidar
com os pecados publicos de heresia, feiticaria, concubinato, entre outros (MORAES, 2012).

Essa invencio do outro, que os/as reduz “a seres primitivos, menos que humanos,
possuidos satanicamente, infantis, agressivamente sexuais, e que precisavam ser transformados”
(LUGONES, 2014, p. 941), no entanto, geraram tanto colaboracio quanto conflitos
intersubjetivos, levando os/as subalternizados/as a responderem, resistirem, assumirem e se
acomodarem a hostilidade da dominagao e imposicao cultural, que “os subjuga brutalmente, de
forma sedutora, arrogante, incomunicante e poderosa, deixando pouco espaco para ajustes que
preservem seus proprios sentidos de si mesmos na comunidade e no mundo” (LUGONES, 2014,
p. 942)

No contexto de ocupacio do centro-oeste brasileiro surge um desses poucos espacos
de atuacdo, a partir da insercio dos/as negros/as em Irmandades e Confrarias.

As irmandades de Goids e o l6cus fraturado

As estratégias geopoliticas de Portugal em ocupar terras para além do Tratado de
Tordesilhas20, como a provincia de Goyazes, por vezes foi contraditéria e os conflitos de poder

19 Os europeus no século XVII tinham dificuldades em classificar as religides africanas, que estariam em algum
lugar incerto entre idolatria, supersticdo e politeismo. Por isso, pela primeira vez descreveram a religido de um
povo como “feiticaria”. Essa palavra remete a ideia de feitico, que significaria a partir do latim algo feito,
fabricado, manufaturado, artificial, ndo-auténtico. Isso porque era comum entre os africanos da Costa do
Guiné, onde surge inicialmente essa interpretacao, a utilizacio de elementos da natureza, combinados com
outros elementos manufaturados pelos homens, para evocar espiritualmente a cura, a resolucio de algum
problema, de ordem natural ou social. Esses elementos inicialmente chamados de feiticos, e depois de fetiches
(ja que incluiam elementos naturais como rios, pedras, drvores), orientaram a nomeagao de todas as religides
africanas como feiticaria ou fetichismo. E foram colocadas hierarquicamente numa escala evolutiva inferior a
qualquer outra forma religiosa humana, por n3o apresentarem elementos indicativos de um grau de
complexidade e racionalizacdo consideradas proprias aos seres humanos na leitura eurocentrada. Sobre esse
assunto ver: PIRES, Rogério Brittes W.. Pequena histéria da ideia de fetiche religioso: de sua emergéncia a
meados do século XX. Relig. soc., Rio de Janeiro , v. 3, n. I, p. 6195, June 201 . Available from
<http:/ /www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0100-85872011000100004&Ing=en&nrm=iso>.
access on 15 Jan. 202l. https://doi.org/10.1520/S0100-85872011000100004.

20 O Tratado de Tordesilhas foi um documento assinado em junho de 1494, na vila espanhola de Tordesilhas.
Os protagonistas foram Portugal e Espanha, que delimitaram, através de uma linha imaginaria, as posses
portuguesa e espanhola no territério da América do Sul, chamado de “Novo Continente”. Essa linha imaginaria
passava a 370 léguas de Cabo Verde. O territério a oeste da linha ficaria com a Espanha e a leste, Portugal.
De acordo com alguns mapas, o territdrio portugués no Brasil comecava proximo a onde atualmente se
encontra Belém, no Pard, e descia em linha reta até perto de Laguna, em Santa Catarina. O objetivo era acabar
com as disputas de territorio desde que o novo continente havia sido “descoberto”, dois anos antes. Com o
passar do tempo, os portugueses comecaram a invadir o territorio espanhol. Dessa maneira, o Brasil comecou
a ter os contornos que conhecemos hoje. A Espanha, que precisava tomar conta de um dominio muito extenso,
ndo conseguiu se defender das investidas portuguesas. Assim, em 1750, o Tratado de Tordesilhas foi
oficialmente desconsiderado e atualizado para o Tratado de Madrid.

3 1 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 23-52.
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com Roma e no seio da propria Igreja Catolica, possibilitaram que as irmandades ocupassem “o
vazio deixado por um clero insuficiente, negligente e ineficaz. As irmandades, representando
uma religiosidade coletiva, abrem espacos para formas de religiosidade popular por meio das
quais homens e as mulheres constituem sua propria identidade e seu enraizamento” (MORAES,
2012, p. 52).

Por irmandades compreende-se associacOes leigas religiosas hierarquicas mantidas por
fiéis e que tinham como funcdo, além das atividades e assisténcia religiosas, como procissoes e
enterros, serem locais de reunides e assembleias, assim como responderem “as necessidades
sociais ignoradas pelo Estado” (VASCONCELQOS, 1996). Assim, as cofradias e irmandades?!
possufam carater assistencialista, e apresentava unido de “ideias e interesses comuns entre seus
membros e os candidatos a admissdo, os quais passam por uma selecdo prévia e restrita, com
vista a agrega-los mais facilmente, bem como a evitar fissuras em seu interior” (MORAES, 2012,
p.72)

Cada Irmandade possuia seu proprio orago. Dentre as irmandades negras de Goias, as
que mais se destacaram foram as consagrada a Nossa Senhora do Rosario e aos santos negros
Benedito e Efigénia. A popularidade de Nossa Senhora do Rosario, segundo Karasch (2012),
estava ligada ao fato de que os africanos que vieram para Goids seriam de Angola, na época
colbnia portuguesa, e por isso, estariam habituados com a devogao de nossa Senhora do Rosario
em sua terra Natal. Ela informa, ainda, que segundo um depoente britanico, os negros usavam
O rosario no pescoco porque elas “pareciam despertar a sensagido de estar em patria”
(THORNTON, 2001, p. 83). Por outro lado, Sdo Benedito, se tornou protetor dos cozinheiros,
em funcdo de sua profissdo na Sicilia, cargo que era exercido por muitas mulheres negras no
contexto diasporico e escravista. Enquanto Santa Efigénia, apontada como princesa da Namibia,
se tornara popular em funcdo de sua origem africana.

Na maioria das Irmandades havia a realizacdo de ajuda mutua de empréstimos e
adiantamento para as alforrias de escravizados/as, além disso, tinham a particularidade de
escolher os seus “reis e rainhas Congos” durante as festas em homenagem a seus santos de
devocao (VASCONCELQOS, 1996). As irmandades se tornaram, portanto, espacos de devocao e
resisténcia, numa tentativa de restituir a liberdade perdida. Durante a festa aos oragos, os devotos
revivem suas dancas e sua origem com a coroacao de seus reis e rainhas. Nesse periodo, pessoas
comuns subalternizadas pela historia passam a compor a realeza, reverenciando, mesmo que
simbolicamente, os vestigios que as ligam aos seus/ suas ancestrais que, ainda que escravizados/ as,
conseguiram transpor sua cultura para novas terras reafirmando, assim, sua identidade étnica.

Mas, por outro lado, as Irmandades contribuiram para a insercdo de negros e negras a
[6gica civilizatoria cristd. Assim, podiam organizar suas crencas e cosmologias aos tramites
cristdos, sem serem considerados profanos/as ou “feiticeiros/as”, e ainda obterem
reconhecimento da sociedade branca por tal atividade. Infelizmente, ndo temos condicdes de
analisar nesse momento, pelos dados que obtivemos a partir da historiografia goiana, se esta

2 As cofradias teriam todas as caracteristicas das Irmandades, mas sem as hierarquias dessas Ultimas, ambas sdo
consideradas pia unido, havendo ainda a possibilidade de agremiagdes como nas ordens terceiras que buscam
a perfeicdo da vida cristd de seus associados, vivenciando intensamente as obras de misericordias, sob orientacio
de uma determinada ordem ou congregacdo religiosa. Além disso, a partir do surgimento das associagdes
assistencialistas chamadas de Misericérdias no séclo XVIII no Brasil, passou-se a distinguir as associagdes de
devogdes e compromissos. As de compromisso, como as Misericordias, possuiam estatutos com normas
proprias sujeitas a legislacio das jurisdicBes eclesidsticas e real, devendo prestar contas as autoridades
competentes. As de devogao, como as irmandades e cofradias, submetiam-se apenas a jurisdi¢io temporal-
espiritual haurida no padroado régio (Codigo de direito candnico. Canon 707, paragraffos primeiro e segundo.
Edicdo de Lorenzo Miguelez Domingues et al. Madri: La Editorial Catdlica, 1947, p. 305 apud, MORAES, 2012,
P. 73).

35 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 23-52.



Thais Alves Marinho
Rosinalda Corréa da Silva Simoni

Decolonialidade e mulheres negras em Goias: do afrocatolicismo aos feminismos de terreiros

organizacao cosmolodgica foi fruto de um exercicio do tipo cripto-religido, ou se houve adesao
aos valores morais do catolicismo em detrimento dos valores ancestrais africanos?2. O que nos
interessa aqui € perspectivar que as Irmandades, enquanto espacos oficiais cristdos, possibilitaram
a esse grupo, participarem legitimamente da sociedade colonizada.

No caso de Goias Moraes (2012) relata que

Para a maior parte daquela gente simples e inculta que chegou ao sertdo indspito e adverso
dos Guayazes — a qual necessitava associar-se entre si, ser solidaria e fraterna, para superar
as enormes dificuldades que tinha de enfrentar -, o culto formal de um Deus longinquo,
promovido por uma Igreja sumamente hierarquizada, concretamente ndo significava muito.
De modo que o espaco sagrado se expandiu, abarcando os rituais e outras a¢des praticados
pelos membros das irmandades e confrarias que foram surgindo. A prépria Igreja ratificou
essas associacdes e suas praticas devocionais, as quais ndo sé deram sentido a vivéncia
religiosa dos arrivistas, mas também contribuiram para que estes se radicassem na regido
(MORAES, 2012, p. 71)

Dentre as praticas aceitas no ambito das Irmandades de Goids, que outrora eram
consideradas profanas pela Igreja, estdo as festas apds as procissoes e os enterros (MORAES,
2012). Assim, as Irmandades, no caso de Goids, se tornaram um espaco de negociacdo das
diferencas, ja que a imposicio civilizatoria por vezes se mostrava fraturada e fragmentada. E nessa
perspectiva que podemos compreender que o sentimento religioso e a busca do sagrado eram
aspectos que uniam os diferentes grupos que migraram para o sertdo de Goids no século XVIII,
conforme afirma Moraes (2012). Esse sentimento teria sido responsavel pela irmanacdo, e
possibilitou que as pessoas se organizassem em sociedade, fixando-se em locais que lhes eram
completamente adversos.

Por meio das Irmandades surgiram as Folias, as Congadas, as procissdes, os folguedos,
manifestacOes coletivas quase sempre marcadas por cortejos de reveréncia a reis e rainhas
africanos/as, demonstrando uma reapropriacdo do espaco e da cultura dos seus antepassados
em terras brasileiras mediante seus festejos, que se espalharam por todo Brasil. Rio de Janeiro,
Minas Gerais e Goids sio os estados com maior visibilidade e devogao desse tipo de pratica
religiosa (SIMONI, 2017).

Nao ha um registro exato do inicio dessas devogdes, mas alguns documentos apontam
que, desde 1639, as devocdes a Nossa Senhora do Rosario e a Sio Benedito sio vivenciadas no
Rio de Janeiro. Em Goids, as Irmandades comegam a surgir apenas apos os anos de 1730, ja que
a colonizacdo desse territorio se deu de forma tardia, em relacio a outras localidades, e foi
motivada pela corrida ao ouro, “descoberto” em 1722 por Bandeirantes?? portugueses. Alguns
historiadores2+ defenderam por muito tempo que o préprio povoamento de Goids se deu em
funcdo da atividade mineradora, sendo a decadéncia do ouro, apontada como o motivo do
“atraso” da regido. No entanto, Moraes (2012) contesta essa tese e afirma que a religiosidade foi
a grande promotora da ocupacdo do estado.

22 Sobre esse assunto sugiro um estudo sobre a concepcao de cultura do estruturalismo dialético de Louis
Dumont (1980), para ele a cultura é estruturada em torno de valores hierdrquicos, em que categorias culturais
de menor valor sio elaboradas ou racionalizadas para que ndo haja conflito com categorias de maior valor,
sendo que essa compreensao so6 pode se dar a partir da leitura de um contexto global, ou seja, uma sociedade
de classes e racista. A identificacdo dos valores maiores assimilados indicaria qual a instituicio cultural de maior
presenca na construcdo subjetiva dos sujeitos.

23 Um dos Bandeirantes mais famosos é Bartolomeu da Silva Bueno, conhecido como Anhanguera (Diabo Velho
ou Feiticeiro), que usou de artimanhas para conseguir dos indigenas que habitavam as terras da capitania de
Goyazes a localizacdo das jazidas de ouro.

24 Ver: Bertran (2000) Coelho (1995, 1999).
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Nos, na esteira de Moraes (2012), advogamos que a diplomacia entre a Coroa Portuguesa
e Roma na busca por expansao territorial gerou um [dcus fraturado que possibilitou a criacdo
de um patriménio, que depois, diante dos conflitos internos entre padroado e Roma, e da
decadéncia do ouro na regido, passou a ser ocupado por negros/as, pardos/as, forros/as,
escravizados/as, libertos/as, fundando distintas Irmandades. Portanto, os/as negros/as, maioria
entre os arrivistas que migravam em busca de ouro, teriam tido papel de destaque na
consolidacdo do povoamento de Goids.

Na perspectiva de Moraes (2012) para além da montagem da administracdo local de
acordo com as diretrizes da Coroa, o que teria favorecido a ocupacio e a fixacdo da populacio
em todo o sertdo goiano, “seria a vivéncia religiosa e espiritual de seus habitantes, manifesta na
organizacao das associacdes religiosas e na construcao de oratérios, ermidas, capelas e igrejas
consagradas aos seus protetores” (p. 52).

Entdo, vemos que esse sistema global capitalista colonial nem sempre foi exitoso em
todos os sentidos, deixando lacunas e espacos para que relacdes, saberes e economias fossem
efetuados para além da imaginagdo colonial. Esse é o l6cus fraturado, construido duplamente e
ambiguamente, conforme fala Maria Lugénes (2014). Os/as negros/as ao habitarem esse locus
fraturado percebe duplamente, relaciona-se duplamente, “onde os “lados” do ldcus estdo em
tensdo, e o proprio conflito informa ativamente a subjetividade do ente colonizado em relacio
multipla” (p. 9242).

Rainhas e jufzas: diferenca colonial e feminismos de terreiros

Moraes (2012) indica que nos sertdes da provincia de Goyazes entre 1736 e 1808 surgiram
e se organizaram 34 Irmandades. Dessas Irmandades a autora afirma que podem ser tipifciadas
de 4 (quatro) formas diferentes: 1) as que aceitavam apenas brancos/as; 2) as que admitiam apenas
pretos/as; 3) as que congregavam membros de qualquer cor, desde que fossem livres; 4) e as
que indistitntamente aceitavam brancos/as. Pretos/as, pardos/as, crioulos/as, escravizados/as e
forros/as. Moraes (2012) ainda assegura que em quase toda a capitania havia irmandades de
negros, que eram devotos de Nossa Senhora do Rosario, Sdo Benedito, Santa Efigénia, Nossa
Senhora das Mercés.

Apenas o primeiro tipo de irmandade (que aceitavam apenas brancos/as) como em Sao
Miguel e Almas, Santo Antoénio e Nossa Senhora da Lapa, embora aceitassem mulheres, ndo
havia possibilidade de mulheres ocuparem cargos de destaque, como de juiza ou de presidir
mesas. Havia ainda os cargos de escrivao, tesoureiro, provedores, mais doze irmaos de mesa e
zeladores (todos homens) (MORAES, 2012). Esse dado pode indicar a presenca do patriarcado
na organizacao da Irmandade de Brancos/as, ou seja, de uma hierarquia eurocentrada bindria de
género, que delega autoridade moral apenas as figuras masculinas, habilitadas para a atuagdo no
espaco publico, que demonstram capacidade de dominacdo sobre os desiguais (as mulheres
brancas, negras e sobre os homens negros, escravizados/as ou ndo), que, por sua vez, ocupam
posicoes inferiores. Esse advento demonstra que o patriarcado se estende da esfera domeéstica
a0s espacos publicos mais amplos, inclusive no ambito institucional da Igreja Catdlica de Goias,
que impedia o ingresso de negros/as, além de oprimir a participacdo de mulheres nas mesas
diretivas das Irmandades de brancos/as.

Nos demais grupos, os cargos mais importantes eram de rei e rainha, juiz e juiza,
tesoureiro, escrivdo, zelador, andador, doze irmdos e doze irmas de mesa (MORAES, 2012).
Assim, vemos que a participacio de mulheres nas mesas diretivas das Irmandades que admitiam
a presenca de negros/as e pardo/as, sejam escravizados/as ou livres, ndo era cerceada, indicando
certa fluidez e relacionalidade em relagio aos papeis que podiam ser exercidos por mulheres
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nessa instituicdo. Esse pode ser um indicativo tanto da colonialidade de género, que ndo atribui
o género feminino as negras, ou seja, de que o género é também racializado. Mas, também pode
indicar que a compreensdo de género entre os africanos e afrodescendentes responde a um
“mandato”25 distinto do patriarcado ocidental, embora este tenha sido sistematicamente imposto
a esse grupo de pessoas desde a didspora africana.

No caso de algumas dessas Irmandades desses trés grupos, ainda possuiam os cargos de
mordomas, princesas e juizas de ramalhete indicando que a participacdo feminina era crucial e
fundamental para essas Irmandades (MORAES, 2012).

A atuacdo nas irmandades teria possibilitado subjetivamente e intersubjetivamente
desagregar as fontes de agenciamento das mulheres colonizadas, assim, elas conseguiram nesse
espaco, agir coletivamente, revertendo a opressao de género racializada, ou seja, a colonialidade
de género [LUGQNES, 2008), praticando o que Maria Lugdnes chama de “feminismo
descolonial” (LUGONES, 2014).

Karasch (2012) também indica o cardter diferenciado dos papeis exercidos pelas negras
nas irmandades brasileiras em relacdo as cofradias da América hispanica. A historiadora hipotetiza
que tal protagonismo das negras no ambito das organizacOes catélicas brasileiras poderia estar
associado as tradigdes religiosas africanas. Grande parte dessas africanas sdo falantes do loruba
(principal origem dos africanos e africanas escravizadas no Brasil e em Goids). Como vimos, nessa
cosmologia as relagdes de género sio duais e multiplas, e embora apresente assimetrias, ndo ha
uma hierarquia opositiva entre os pares, que sao plenos ontologicamente e politicamente.

Na Irmandade dos Pretos de Natividade, hoje territorio pertencente ao estado de
Tocantins, mas a época parte da provincia de Goias, a participagdo das mulheres negras era ainda
mais notdria que nas demais Irmandades de Goids, como relata Mary Karasch (2012). Segundo
ela, as rainhas e juizas eram eleitas por mais de um ano consecutivo, o que indica a capacidade
dessas mulheres de mobilizarem recursos. Ha inclusive relatos de uma rainha perpétua entre 1787
e 1800, chamada Joana Maria de Assuncgdao. A autora especula, diante das auséncias de dados
sobre esse fato, que

ela fora rainha na Africa, mas que provavelmente tenha feito uma grande doacio de ouro
como parte da promessa, a ponto da irmandade homenaged-la com o titulo de rainha
perpétua. Como seu sobrenome era o de uma santa e nao portugueés, talvez ela tenha sido
escrava. Infelizmente faltam testamentos e inventarios do perfodo colonial em Natividade
que nos permitam avaliar a riqueza de Joanna Maria na época de sua morte” (KARASCH,
2012, p. 57).

O fato é que a participacdo dessas mulheres (e homens) nas Irmandades ocorria mediante
a doacdo de grandes quantidades de ouro, logo, elas possuiam a capacidade de obté-lo, seja por
conta propria, seja por meio dos homens que participavam de suas vidas, os senhores e
sacerdotes inclusos, como afirma Karasch (2012). Mas, também pode indicar um movimento de
ajuda mutua entre as mulheres e homens negros/ as.

Assim, nas irmandades os servicos mais exercidos, segundo Karasch (2012) eram
relacionados a louvar Nossa Senhora, honrar os santos negros e consolar os irmaos e irmas com
os ritos religiosos fundamentais, sobretudo ora¢des para os mortos, conforme indicios coletados
nos livros de Termos de Mesa. Em outras localidades do Brasil as irmandades de pretos foram
usadas para libertar do cativeiro os seus membros escravizados. Mary Karasch (2012), no entanto,
indica que a documentacdo sobre Goids é muito esparsa em relacdo a esse fato, ndo apresentando
indicios desse movimento em Goids. Mas, ela revela um dado interessante com base na

25 Segundo Rita Segato (2012) o Patriarcado pode ser compreendido por uma "estrutura sem sujeito" que
emerge feito um "mandato”
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comparacao entre os Livros de Termos de Mesa do inicio e da metade do século XIX. Nos
primeiros livros do século a maioria dos/das que compunham as mesas eram escravizados e
escravizadas na irmandade da Cidade de Goids, mas em “1860 quase todos haviam saido dessa
condicdo” (KARASCH, 2012, p. 55).

Esse fato pode estar associado a escassez de ouro de Goids, que teria favorecido o
aumento de oportunidades de atividades remuneratérias e de alforrias aos negros e negras
escravizadas (MARINHO, 2008 e 2019), mas também pode indicar que os membros da
irmandade agiam em conjunto em prol da libertacdo de seus pares.

Se para Rita Segato (2012) a maleabilidade, a flexibilidade e o anti-essencialismo do sistema
de género lorubg, diante do ambiente desfavoravel2é para a manutencao das associacOes familiares
negras constituidas durante a colonizacdo, teria favorecido o surgimento do advento dos
Candomblés. Seria também essas caracteristicas peculiares do sistema de género loruba que
teriam possibilitado que as mulheres negras atuassem no ambito dos dominantes das [rmandades,
ao participarem das mesas diretivas.

Roger Bastide (1971 e 1973) ja salientara que a “universalizacdo” do Candomblé em
diferentes regides do pais diante de condicOes tdo desfavoraveis de desenvolvimento, estaria
relacionado com a possibilidade das crencas fragmentadas durante o processo de escravizacao,
que constituem uma memoria coletiva, encontrarem um “nicho” espacial para se materializar.
Esse argumento coaduna com a perspectiva de Halbwachs (1990), para quem a memoria coletiva
necessita-se encarnar num lugar para se materializar. Assim, advogamos que para além do
Candomblé no Brasil, o catolicismo, por meio das Irmandades, também se mostrou como um
“nicho” capaz de materializar elementos da heranca ancestral africana, especialmente por meio
da atuacdo das mulheres negras, na conducido e organizacio dos festejos, procissdes, enterros,
quermesses, folias e reinados, atuando inclusive nas mesas diretivas. Embora, essa realidade tenha
sido ocultada por meio da nocdo de sincretismo e sob o termo catolicismo popular.

Nubia Regina Moreira (2011), na esteira de Ruth Landes (1967) indica que a mulher negra
se tornou “a viga mestra da familia e da comunidade negra”, especialmente a partir da sua atuacdo
como maes-de-santo, zeladoras, transmissoras e guardids das tradicOes religiosas e culturais,
conforme especifica Theodoro (1996). Esse fato, no entanto, parece ter ocorrido também entre
as catolicas, nas Irmandades, j4 que em muitos casos, membros pertencentes as casas de
Candomblé e Umbanda, se auto-declaram catélicos/as, participam e frequentam também das
instituicdes catdlicas (PRANDI, 2004). Na esteira dessas autoras compreendemos que a atuacao
da mulher negra, que chefia sua familia e cuida da sobrevivéncia dos seus, especialmente,
espiritualmente, ja nos séculos XVIII e XIX, nos permite falar em “feminismos de terreiros”, (que
discutiremos nesse topico) e em afrocatolicismos (que debateremos no proximo tépico).

Inicialmente, ao inserir no dmbito das Irmandades elementos advindos da cosmologia
lorubd, como a participacio de mulheres nas mesas diretivas, com indicativos de a¢des coletivas
de ajuda mutua, a partir da mobilizacdo de recursos e agdes intencionais, que visavam superar a
situacdo de opressao presente na logica escravista, acreditamos ser possivel afirmar na esteira de
Lugones (2012), que essas mulheres negras se engajaram num tipo de feminismo decolonial, pelo
potencial de superacdo da colonialidade de género, ao mesmo tempo, implica num tipo de
feminismo comunitdrio, que coletivamente almeja melhores condi¢des de existéncia para seu
género cotidianamente.

Mas, para pensarmos o caso especifico do Brasil, especialmente, a partir do contexto
goiano, acreditamos ser valido adotarmos um termo diferenciado para pensarmos o tipo de
atuacdo dessas mulheres negras no dmbito da espiritualidade, da familia, das atividades laborais,

26 Devido as estratégias coloniais de separar as familias, devido a baixa proporc¢do entre homens e mulheres,
devido & auséncia de legitimacdo dos casamentos entre escravizados/as, entre outros fatores.

3 E Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 23-52.
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da reproducio (que em funcao da influéncia da cosmologia lorubd, sio indissociaveis da
espiritualidade), que faca alusdo ao espaco ocupado por essas mulheres ao longo do tempo, e
que possibilita a territorializacdo/ materializacdo da memoria coletiva que compartilham. Esse
lugar seriam os “terreiros”.

Os terreiros sdo entendidos aqui como espagos de convivéncia proprios aos negros/as
escravizados/ as, seja nos arredores das senzalas, irmandades, rocas de plantacdo, acampamentos
de mineracdo, que se estenderam para os alpendres e quintais dos ranchos e corddes de
forros/as, quilombolas e negros/as livres, onde realizavam benzecdes, celebracdes catodlicas
(como as congadas, folias e festejos em celebracdo aos santos), rituais de candomblé, umbanda
e outros, além de conviverem e realizarem parte das atividades laborais domésticas. Assim, seria
nos “terreiros”, notadamente, que a superestrutura simbodlica de matriz africana, por meio das
celebracdes, mitos revividos e praticas cotidianas, (incluindo ai a compreensio de género),
estabelece um elo entre os afro-brasileiros e seu passado africano.

Logo, as mulheres negras ao ocuparem os “terreiros” no labor cotidiano, nas conversas
a beira do fogdo, durante as preparacdes das celebracOes e dos rituais em si contribuem com a
disseminacdo e materializacdo do que Segato (2003) chamou de “cddex afro-brasileno”, que
apontam para a existéncia de um codigo fixo em acdo por tras das praticas observaveis, uma
inscricdo criptica que se manifesta todo o tempo no discurso de algumas dessas mulheres. Assim,
os terreiros se tornam espaco de territorializagdo, e de mobilizacdo de acles coletivas e
individuais de ajudas mutuas relacionadas as intempéries do racismo e do patriarcado ocidental.

A possibilidade dessas mulheres atuarem dessa maneira, pode, entdo estar relacionada
com as concepgdes multiplas e duais iorubas, baseada em divisdes e assimetrias (como as entre
obinrin e okunrin, ou entre ana-machos e ana-fémeas), mas que nao respondem necessariamente
a hierarquia de género bindrio. A existéncia de rainhas e juizas, apontados como 0s cargos mais
importantes das Irmandades, ao lado dos juizes e reis, pode ser um indicativo dessa
multimodalidade do género, presente também nas religides de matriz africana, onde a
matripoténcia, é reverenciada como controladora das grandes energias espirituais, embora essa
realidade tenha sido historicamente ocultada por uma imposicdo de sentido do patriarcado.

Ressalta-se que, em quase todas as religides de matriz africana, a mulher exerceu e exerce
um papel fundamental como ja& demonstrados em estudos de Ruth Landes (1967), Rita Segato
(1985) e Patricia Birman (1995), Nubia Regina Moreita (2011) dentre outras. As sacerdotisas das
religides afro-brasileiras, conhecidas como lyalorixas (Candomblé), Mdes de santo ou Zeladoras
(umbanda ou quimbanda), Mestras (Jurema, Jaré), num contexto em que predomina a
compreensdo de género bindria, representam a forga e a importancia da compreensio de género
africana, que possibilita as mulheres atuarem espiritualmente e socialmente, independente dos
papeis de géneros atribuidos a elas pela hierarquia do patriarcado ocidental.

Apesar da violéncia colonizadora, das tentativas de controle cristio sobre os/as
negros/as, especulamos que mesmo nas Irmandades, foram preservadas redes de relacdes de
género que funcionam de forma relacional, sendo a senioridade mais relevante do que a
feminilidade ou masculinidade, como heranga da matriz africana loruba. Assim, tanto as posicoes
de juizas, rainhas, feiticeiras e depois como maes de santo e congadeiras indicam o protagonismo
religioso das mulheres negras no Brasil coldénia e contemporaneo.

O processo de hibridacdo, conforme concebido por Bhabha (1998) e Young (1995), entre
as religides catodlicas e os cultos tradicionais africanos serviram de estimulo para o surgimento
de uma nova forma de expressar a espiritualidade, os elementos de matriz africana infiltraram
no catolicismo produzindo situacdes no bojo do proéprio catolicismo estranhas a autoridade
dessa instituicio, como o préprio advento das Irmandades de Pretos ou a inser¢do de mulheres
em mesas diretivas, ou ainda, tomadas de decisdes no dmbito das Irmandades em desacordo com

1 O Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n., jan./jun. 202, p. 23-52.
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0 estatuto, ou mesmo, a auséncia de estatutos, ou ainda a atuacdo de homens e mulheres negras
como curandeiras, “feiticeiras” e benzedeiras, o alto numero de relacdes de concubinato, entre
outros?’. Essa rearticulacio ou traducdo de elementos, produzem ambivaléncias, provocam
instabilidade e incertezas tanto no discurso colonial, quanto no proprio catolicismo28. Logo,
embora conceitos como sincretismo e catolicismo popular ndo possibilitem perspectivar os
impactos e efeitos dessas mesclas com valores ancestrais africanos, como os de origem loruba,
a relacionalidade entre homens e mulheres, a perspectiva holista sobre as relacdes entre os
planos fisico, humano e espiritual, demonstrado especialmente, por meio do uso das ervas e
plantas em rituais de benzecOes e simpatias, a matripoténcia e a senioridade se apresentam,
enquanto constantes nos mitos, nas praticas, na corporeidade, na sensibilidade de muitas dessas
pessoas negras, e nos “terreiros” primordialmente, esses saberes sio comunicados, partilhados
e incorporados, dando continuidade aos processos de construcdo subjetiva dos sujeitos, como
nas irmandades.

Feiticeiras, curandeiras e benzedeiras: regimes de representacdes sobre o afrocatolicismo

Vemos, entdo, que se esse processo de hibridacdo com a memoria ancestral loruba
possibilitou as mulheres negras protagonismo nas irmandades, por outro lado, pelo seu potencial
ambivalente e desestabilizador no discurso colonial, promoveu prisdes de negras acusadas de
serem “feiticeiras” e advinhas, além de

queixas de clérigos sobre dancas nas Igrejas de Goids a noite, enquanto no século XIX
as mulheres eram identificadas com frequéncia como curandeiras. Outras fontes ainda
se referem ao uso de talismd e amuletos na regido, como a bolsa de mandinga. No
infcio do século XIX, as negras participaram até mesmo do controle da variola em
Goids por meio da inoculacdo de brago a braco, técnica que algumas podem ter
aprendido na Africa Ocidental. A descricio mais detalhada de uma negra que conduziu
rituais religiosos africanos provém de Paracatu, que hoje se situa em Minas Gerais,
mas entdo fazia parte da capitania de Goids. Em 1774, Caetana Mina, da Vila de Giyazes,
conduzia ritos que os observadores chamaram de danca de tunda (KARASCH, 2012,
p. 52-3)

Em todo o relato Karasch (2012) e Moraes (2012) fazem referéncias as perseguicdes de
manifestacOes religiosas de inspiracdo africana. Isso porque embora a concep¢ao do catolicismo
como uma religido sincretica hegémonica tenha sido providenciada no bojo do discurso dos
“vencedores” portugueses, ha um lécus fraturado (LUGONES, 2014), de modo que a realidade
é que tanto os nativos, quanto os africanos no contexto diasporico eram

27 Sobre esses fatos vale a pena uma incursdo na biografia de Dom Eduardo Duarte da Silva, que foi eleito
acerbispo de Goids em 1891. Ele narra ao longo do dirio suas experiéncias enquanto viajava pelo Brasil & servigo
de Roma. Com frequéncia ele narra episodios em que ridiculariza a documentagdo encontrada nas Irmandades,
em outros trechos estranha e reprova o destino dado aos recursos obtidos que eram empregados em festas e
“comilangas” “completamente paganizadas”. Sua atuagdo, também desencadeou o fim das Irmandades em Goias,
em 1893 em visita aos redentoristas na Baviera, na Alemanha, obteve concessio para trazer dez padres
redentoristas para o Brasil, dos quais 5 vieram para Goyaz e 5 para Aparecida em S3o Paulo. A presenca do
clero foi sendo assimilada a partir dai, ocupando a lideranca das irmandades. Ver: SILVA, Eduardo Duarte.
Passagens: autobiografia de Dom Eduardo Duarte Silva, bispo de Goyaz. Goiania: Ed. UCG, 2007, p. 127-143)
28 Essa estranheza e rejeicdo em relacdo a atuacdo divergente, em fungdo da alteridade, no dmbito da Igreja
Catodlica soé se resolve a partir do Concilio Vaticano Il realizado em 1950. Segundo Ortiz (2001) a incorporacao
a valores como cidadania e democracia, se deu devido a necessidade de a Igreja Catdlica (no intuito de manter
sua universalidade) aderir 8 modernidade ocidental como uma ordem legitima, e ndo mais como ameagca.
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seres culturais, politica, econémica e religiosamente complexos: entes em relagdes
complexas com 0 cosmo, com outros entes, com a geragao, com a terra, com os seres
vivos, com o inorganico, em producdo; entes cuja expressividade erotica, estética e
linguistica, cujos saberes, nocdes de espaco, expectativas, praticas, instituicGes e formas
de governo ndo eram para ser simplesmente substituidas, mas sim encontradas,
entendidas e adentradas em entrecruzamentos, didlogos e negocia¢des tensos,
violentos e arriscados que nunca aconteceram. Ao invés disso, o processo de
colonizacdo inventou os/as colonizados/as e investiu em sua plena reducdo a seres
primitivos, menos que humanos, possuidos satanicamente, infantis, agressivamente
sexuais, e que precisavam ser transformados (LUGONES, 2014, p. 941)

Tal reducionismo se deve ao regime de representacdes (HALL, 1996) negativo, presente
na ideologia civilizatéria colonial-moderna, que transformou os mitos africanos, segundo “as
condic¢des de imaginacio e de possibilidade de quem os decodifica” (NAV ARRO-SWAIN, 2006,
p. 16), sendo ora “representado como caricatura, ora como esteredtipo e sempre como uma
sintese aglutinadora de tudo aquilo que o nds (brancos civilizados) ndo é e nem quer ser”
(COSTA, 2006, p. 119).

Assim, os/as nativos/as e africanos/as eram descritos como irracionais e incapazes de
sair da “simplicidade e da mesquinharia da vida terrena” buscando a mera satisfacdo de desejos
cotidianos, presos ao supérfluo, ao casual, ao grosseiro, a um mundo no qual ha espaco apenas
para a matéria bruta e desejos humanos, sobretudo para os ultimos projetados aos primeiros”
(PIRES, 2011b, p. 71).

A descricdo dos cultos africanos, como fetichismo, a partir da experiéncia de viajantes
(protestantes holandeses) como Brosnam e De Broses, na costa africana da Guiné, contribuiu
para a estereotipizacio dessas manifestacdes como n3do humanas, uma vez que faltaria aos
africanos e africanas, segundo esses relatos etnocéntricos, caracteristicas consideradas humanas,
basilares da racionalidade, como a capacidade de figuracdo - isto é de simbolizar, de metaforizar,
de exprimir uma coisa através de outra -, de representacao e de transcendéncia (PIRES, 2011). Na
leitura desses depoentes, faltaria um sistema filosdfico ou teoldgico, que expressasse abstracao
e possibilitasse a especulacdo cientifica, logo, a propria capacidade de pensamento simbdlica
estaria ausente nesses agrupamentos. Nessa interpretacio eurocentrada as religides africanas, e
qualquer acdo ligada a elas, passaram a ser compreendidas como feiticaria. Logo, o préprio uso
do rosario, como talismd contra o mal (THORNTON, 2001), no bojo do afrocatolicismo
brasileiro, era visto com maus olhos pelos catolicos europeus, ja que desetabilizava a autoridade
eclesiastica, para quem era impossivel que o poder divino se expressasse por meio de

objetos, especialmente objetos fabricados. Ele deveria advir apenas da fé
interior e da palavra (da prece da biblia): fora objetos centrais na liturgia
cristd e o corpo humano modelado a semelhanca de deus, a matéria
sacralizada era vista como indicio de idolatria (falsa crenca) ou supersticao
(pratica de culto exagerada, supérflua) (PIRES, 2011, p. 64).

Mas, essas mencdes historicas em relacdio as reminiscéncias africanas no bojo do
catolicismo, indicam que o sistema global capitalista colonial ndo foi exitoso em “todos os
sentidos na destruicdo dos povos, relagdes, saberes e economias”, como indica Lugdnes (2012).
Foi um processo continuamente resistido e resistindo até hoje, ja que opera conforme um ldcus
fraturado, que possibilita a manutencdo de modos criativos de reflexdo, comportamento e
relacionamento que “sao antitéticos a logica do capital”.
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Assim, de forma criativa o l6cus fraturado possibilita uma multiplicidade de subjetivacdes
a essas pessoas negras. Nao apenas as logicas de opressao estao postas, mas as diferencas coloniais
que se configuram enquanto espaco para que as multiplas historias ‘locais” se encontrem, nao
apenas implementando os designios globais, mas adaptando-os, adotando-os, rejeitando-os,
integrando-os ou ignorando-os. Essas “histérias entrelacadas” (RANDERIA, 2000) permitem
encenacgdes e performances criativas desafiadoras as logicas essencialistas e dicotomizadoras.

A auséncia de registros sobre acdes coletivas dessa natureza é problematizada por
distintas tedricas e tedricos em funcio de uma politica do disfarce e do anonimato, chamada
por James Scott (1985 e 2002) de infrapolitica, um modo de atuacdo (que também é uma acio)
publica, composta por um conjunto de formas discretas de resisténcias que recorrem a formas
indiretas de expressao. Essa infrapolitica indica a resisténcia de dentro, ja que “Legitimidade,
autoridade, voz, sentido e visibilidade sio negadas a subjetividade oposicionista” (LUGONES,
2014, p. 940). Indica “o potencial que as comunidades dos/as oprimidos/as tém entre si, de
constituir significados que recusam os significados e a organizacio social, estruturados pelo
poder” colonial. Assim, embora tenha havido a imposicdao hegemonica do catolicismo sobre os
escravizados e escravizadas, esses catolicos e catoélicas negras sio também diferentes daquilo que
o cristianismo hegemonico buscou transforma-los/as, daf a insisténcia no termo afrocatolicismo.

Pertencer a uma irmandade de pretos era para os/as negros/as escravizados/as a
fomentacio dos cerimoniais de Congada que, hoje, sdo vistos por pesquisadores/as como
redutos de fusionismo afro-cristio (SOUZA, 2012, SIMONI, 2019a). Nesses cerimoniais os
negros atualizavam crencas africanas por intermédio de uma codificacdo cristd, e continuam
usando tal codificacdo para, agora, tirar da marginalidade social essa manifestacao de fé e cultura
afrodescendente.

Nos bastidores das irmandades, sob a barroca expressio catodlica, essas pessoas
encontravam um espaco alternativo para a perpetuacio de valores, disposicdes emocionais,
orientacOes existenciais, concepcdes sobre a pessoa, formas de expressio, gestualidade etc,,
proprias das culturas africanas, aspectos esses que se imbricavam indissociavelmente a sua
religiosidade. Desse modo, com muita frequéncia, as irmandades encobriram praticas que ndo se
ajustavam aos canones e regras da teologia catolica: os calundus, os congados, dentre outros
(PARES, 2007, p. 1l1). As bezengdes e simpatias eram praticadas rotineiramente, e mesmo os
clérigos como Dom Eduardo Duarte Silva, bispo de Goyaz entre 1891-1893, narra em sua
autobiografia como foi curado de uma mordida de marimbondo com uma simpatia (SILVA,
2007, p. 220).

Assim, entendemos que a medida que é hibridizado ao catolicismo, expressos nos rituais
cristdos, algumas desses elementos de matriz africana, como os valores e principios lorubas,
expressos na adocdo de condecoracdes como os brasdes, patuds, alguns conhecidos como
Bentinhos, além de préticas ligadas as benze¢des, curas e simpatias, e a sensibilidade corporea
que agrega cantos, adornos, vestuarios, ritmos, dancas, bem como os valores ligados aos
feminismos de terreiros, descritos acima, ndo se trata apenas de catolicismo popular. Estamos
diante de um afrocatolicismo. As extintas Irmandades de Goids dos séculos XVIII e XIX, os
atuais festejos de Nossa Senhora do Livramento e de Nossa Senhora da Abadia entre os
quilombolas Kalunga do nordeste de Goias2? e os festejos de Congadas de Goidnia do século
XX30, para citar alguns exemplos estudados por nos, sdo elucidativas desse afrocatolicismo.

29 Sobre essa comunidade Marinho (2008, 2017 e 2019) elaborou uma etnografia que descreve com detalhes
como sdo organizados esses festejos, bem como as relagdes identitarias travadas no territério, a partir da
memoria coletiva inscrita no /Aabitus desses sujeitos e apds o reconhecimento constitucional das comunidades
remanescentes de quilombo.

30 Sobre as Congadas de Goiania sugerimos a leitura da tese de doutorado Simoni (2017).
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As Congadas sdo festejos populares que apresentam uma mistura de elementos da
tradicdo africana de origem Banto com o culto aos santos catdlicos padroeiros dos escravizados,
como S3o Benedito, Nossa Senhora do Rosario, Santa Efigénia e Sio Elesbdo, sdo dancadas e
cantadas durante os festejos anuais dos santos pretos (MUNANGA e NILMA, 2004). Esses
festejos ganharam roupagens de acordo com a regido onde estavam inseridos, porém resguardam
nos ritos e simbolos, elementos que fazem alusdo aos reis e rainhas do Congo; visiveis também
nos festejos de Goids desde suas primeiras aparicoes.

Rezadeiras e congadeiras: militincia comunitaria e religiosidades

O protagonismo das mulheres negras em Goias também pode ser interpretado a partir
da auséncia de clérigos no final do periodo colonial. Mesmo perseguidas e condenadas pelos
catolicos da época, por serem n3do-mulheres? e pelas praticas supersticiosas de “feiticarias”, a
auséncia de autoridades clericais possibilitou que as mulheres negras organizassem a religiosidade
local e ocupassem cargos de relevancia dentro das irmandades. Realidade que ainda se faz
presente em dareas rurais, especialmente em territorios de remanescentes de quilombos e outras
comunidades tradicionais, onde as rezadeiras comandam as novenas dos festejos, guardam os
santos, cuidam da limpeza e decoragao das capelas, na auséncia de um paraco (MARINHO, 2017,
20192 e 2020 e VIEIRA, 2020). Assim, como afirma Karasch (2012, p. 55)

Fosse qual fosse a cor dos irmdos, cada irmandade erguia suas igrejas ou obtinha
permissdo para homenagear seus santos numa capela lateral de outra igreja. Na maioria
das cidades, as igrejas negras construidas pelas irmandades do Rosdrio e de Sdo
Benedito encontravam-se entre as menores e mais pobres da capitania. A igreja em
ruinas do Rosario em Natividade foi sem duvida uma excecdo da pobreza generalizada
de outras irmandades negras e suas igrejas.

As celebracbes oficiais e a administracdo de sacramentos eram comandadas por
sacerdotes visitantes, de forma esporadica, desse modo, as irmandades possuiam grande
autonomia, permitindo que “as negras exercessem papeis de lideranca e fizessem contribuicdes
financeiras significativas, que talvez ndo fossem permitidas a brancas ou pardas” (KARASCH,
2012, p. 55). Essa lideranca podia ser exercida nas mesas, uma espécie de conselho ou grupo
dirigente da irmandade.

No bojo comunitirio a acio torna-se possivel “alguém faz com mais alguém, ndo em
isolamento individualista. O passar de boca em boca, de m3o em mdo priaticas, valores, crencas,
ontologias, tempo-espacos e cosmologias vividas constituem uma pessoa. A producio do
cotidiano dentro do qual uma pessoa existe produz ela mesma, na medida em que fornece
vestimenta, comida, economias e Qcologias, gestos, ritmos, habitats e nog¢des de espaco e tempo
particulares, significativos” (LUGONES, 2014, p. 949).

Assim, a nd3o mengao a situacao de escravizada, livre ou forra nos registros da Irmandade
de Natividade podem tanto indicar, como conclui Karasch (2012), que se tratavam de negras
livres, como podem indicar uma acdo infrapolitica, que desqualifica o status de escravizado/a
como relevante no ambito religioso. No caso de Natividade, Karasch (2012) ressalta a riqueza da

31 Segundo Maria Lugdnes (2012) as negras, ndo eram consideradas mulheres devido & colonialidade de género,
que nega género as colonizadas. As negras e indigenas seriam seres bestiais, fémeas apropriadas para o labor e
a reproducdo, seja na producdo do embranquecimento por meio da mesticagem, seja na producdo de m3o-de-
obra escravizada. As mulheres (brancas), por outro lado, se prestavam ao papel de reprodutoras de herdeiros,
pela sua pureza e passividade sexual, e aos cuidados do lar, atendendo as demandas do homem branco.
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edificacdo da Irmandade dos Pretos, fato que n3o ocorria em outras irmandades. Logo, ha
indicios de uma comunidade de negros e negras nessa localidade abastada que carece de estudos.
O mesmo fato n3o ocorria na Cidade de Goiés, tanto em relagdo a descricio do status dos
negros e negras, quanto em relacdo a riqueza da Capela de Nossa Senhora do Rosério, que foi
demolida em 1948 para dar lugar a uma edificacio gotica.

E notorio observar que a luta das mulheres negras, conforme descreve Nascimento
(2005), ao contrario das reinvindicacOes das feministas brancas, “ndo se focaliza na necessidade
de transgredir a logica da familia burguesa e da educacdo voltado ao lar” (p.12). O foco dos
feminismos de terreiros seria a manutencao, reconstrucao e o resgate de “valores ligados a
estabilidade e & harmonia familiares, que, mesmo atacados durante mais de trés séculos de
escraviddo, nunca se destruiram por completo embora renomados pensadores tenham insistido
no carater de promiscuidade das senzalas e na incapacidade negra para constituicio de estruturas
familiares solidas” (NASCIMENTO, 2005, p. 12).

A medida que o corpo eclesiastico substitui as liderancas nas Irmandades a partir do
inicio do século XX, levando ao fim das mesmas, a atuacdo dessas mulheres negras é coibida no
ambito institucional da Igreja, especialmente em espagos urbanos (no caso dos quilombos rurais
essa atuacdo perdura). No caso de Goids, com a transferéncia da capital do Estado do municipio
de Vila Boa (atualmente cidade de Goias) para a cidade planejada de Goiania, surge um novo
espaco de atuacdo institucional catélico, para que os feminismos de terreiros sejam colocados
em pratica. Trata-se da emergéncia das Congadas.

Apesar de ser uma cidade planejada no século XX, o projeto de Goidnia ndo concebeu
espacos de moradia para os trabalhadores bragais que vieram trabalhar na construgao da cidade.
Os trabalhadores foram ocupando areas que ficaram fora do planejamento urbano como a Vila
Nova, Fama, margens do Coérrego Botafogo, Vila Jodo Vaz, Vila Santa Helena, dentre tantos
outros. Nesses bairros, imigrantes passam a ressignificar os novos espacos ocupados
rememorando as tradi¢des afrocatolicas.

Maria de Lourdes Souza, nascida em 23 de junho de 1943, é uma dessas imigrantes,
mineira, herdou dos pais a devocao rosarina. Foi a primeira bandeirinha da congada Cor de Rosa,
da Vila Santa Helena (1947), fundadora e participante da Congada 13 de Maio (1971); mulher negra
catolica e Umbandista, faleceu em 2006; é reverenciada até os dias atuais por sua atuacao junto
ao movimento negro de Goidnia reconhecida como mantenedora da histéria e memoria da
congada no estado. Sua atuacdo na congada projetou as mulheres negras em espagos antes
ocupados apenas por homens. Atualmente, a Congada 13 de Maio, fundada por Maria de Lourdes
e seu marido Onofre Costa dos Santos, € comandada por sua filha Valeria Euripedes Souza
Santos Oliveira e pela sua neta Lourdysane Valeska Oliveira.

Outra praticante do afrocatolicismo goiano é Maria José Alves Dias, nascida em 08 de
janeiro de 1937, em Cataldo. Autodidata, poetisa, uma das fundadoras da pastoral afro em
Goiania, articuladora do movimento de mulheres negras ativista por direitos humanos; fundou
junto com o irmdo Pedro Casemiro e com auxilio dos fundadores da Congada Cor de Rosa, a
Congada da Vila Jodo Vaz (1972). Essas duas mulheres negras atuaram ativamente no universo
goiano afrocatolico, e através dele ocuparam como militantes espacos politicos e sociais entre as
décadas de 1950 e os anos 2000 abrindo espaco para outras mulheres negras naquele periodo.

A participacdo dessas mulheres contradiz a percepcdo da congada como um universo,
fundamentalmente, masculino (SIMON!I, 2019ab). A imposicao de sentidos do patriarcado sobre
essas manifestacdes, objetivados em trabalhos académicos, foi responsavel por uma leitura bindria
dos géneros, em que os papéis masculinos e femininos, estariam bem definidos e delimitados no
contexto ritualistico dessa manifestacdo cultural afro religiosa. Porém, ao realizarmos um giro
decolonial, superando a colonialiade de género, ao analisarmos os percursos e até os rituais
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percebemos a crucialidade do papel feminino nesta manifestacdo, que perpassa todas as funcdes
que compdem essa vasta manifestacao religiosa.

Assim, além da participacio como rainhas e bandeirinhas nas Congadas as mulheres usam
dos terreiros de preparacdao para as celebracOes para realizarem conversas ao “pé de fogio”,
sobre direitos, igualdade social e de género, além de cuidarem umas das outras no combate a
violéncia doméstica e superacdo. Foi assim, que Maria José Alves Dias, contribuiu com a
articulacdo do grupo de mulheres negra Malunga. Além disso, ela introduziu a missa afro nos
festejos da congada da Vila Jodo Vaz, que se reunia para bordar os adornos, e cabia a ela as
homilias das novenas, ajudou a fundar as CEBS - Comunidades Eclesiais de Base, Pastoral dos
Negros e da Pastoral da Mulher.

Consideragoes finais

A especificidade historica das mulheres negras, formulada no bojo das desigualdades
sociais e raciais, possibilitaram a elas a organizacdo politica de um feminismo negro informal,
muito anterior a demanda das sufragistas e feministas brancas, que inicialmente protagonizaram
a luta pelo sufragio universal no fim do século XIX e inicio do século XX, e que passam a se
organizar formalmente apenas apds a segunda guerra mundial.

No entanto, o fato de as mulheres negras ndo estarem integradas as instituicdes de
poder, ndo serem proprietarias, ndo gozarem de direitos civis, nem de cidadania politica, - ou
seja, terem sido constituidas a partir de uma colonialidade de poder, do ser, do saber e de
género -, impediram que sua atuagao politica fosse visualizada ou mesmo considerada. Tampouco
as demandas das mulheres negras, muito distintas das mulheres brancas, eram tematizadas no
bojo do movimento feminista tanto do fim do século XIX32, quanto das décadas de 1960 e 1970
do século XX. O racismo que as constrangiam/constrangem a ocupar esses espacos de
subcidadania, também é o responsavel pela ocultagdo e invisibilizacdo da luta das mulheres negras
pela academia. Mas, como defendemos ao longo do texto essa imposicao civilizatéria se apresenta
a partir de um lécus fraturado, que possibilitou ndo apenas o advento do movimento feminista,

32 Sobre esse fato ¢ emblemaitica a participagao de Sojourner Truth, ex-escravizada, considerada a primeira feminista
negra do mundo, que em 1851 durante a Convencdo de Mulheres em Akron, Ohio. Na ocasido houveram
protestos das mulheres brancas que temiam que a causa sufragista fosse confundida com a causa abolicionista
e as demandas dos “crioulos”. O discurso de Truth , conhecido como “E eu ndo sou uma mulher?”, chamava
a atencdo para as diferencas entre mulheres brancas e negras, buscando provar que enquanto mulher n3o
precisava dos privilégios das brancas, lancando por terra o argumento masculino a respeito do “sexo fragil”
como também refutou a tese deles de que a supremacia masculina era um principio cristdo, uma vez que o
proprio Cristo era homem: “Aquele homenzinho de preto ali, ele diz que as mulheres ndo podem ter os
mesmos direitos do que os homens porque Cristo ndo era uma mulher. E de onde veio Cristo?” Quanto ao
terrivel pecado cometido por Eva, ndo era um argumento contra as capacidades das mulheres. Ao contrario,
tratava-se de uma enorme vantagem: Se a primeira mulher criada por Deus foi forte o suficiente para, sozinha,
virar o mundo de cabeca para baixo, estas mulheres, juntas, devem ser capazes de coloci-lo de volta no lugar!
E, agora que elas estdo pedindo para fazer isso, € melhor que os homens as deixem fazer”. Sobre as diferengas
entre brancas e negras Truth afirma: Nunca ninguém me ajuda a subir numa carruagem, a passar por cima da
lama ou me cede o melhor lugar! E ndo sou uma mulher? Olhem para mim! Olhem para meu brago! Eu capinei,
eu plantei juntei palha nos celeiros e homem nenhum conseguiu me superar! E ndo sou uma mulher? Eu
consegui trabalhar e comer tanto quanto um homem — quando tinha o que comer — e também aguentei as
chicotadas! E ndo sou mulher? Pari cinco filhos e a maioria deles foi vendida como escravos. Quando manifestei
minha dor de mae, ninguém, a ndo ser Jesus, me ouviu! E ndo sou uma mulher?” Veja mais sobre a histéria
dessa mulher no livro: DAVIES, Angela. Mulheres, Raca e Classe Heci Regina Candiani traducdo. - 1. ed. - Sdo
Paulo : Boitempo, 2016.
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contestando o patriarcado, mas também a organizacio do movimento negro, contestando o
racismo.

No entanto, como advoga autoras como Moreira (2011, o campo de atuacio das
mulheres negras na academia, se deu mais por meio da luta do movimento negro unificado
(MNUJ33, do que do movimento feminista. Esses movimentos, ao assumirem as categorias
“mulher” e “negro”, que passam a ser privilegiadas nas analises cientificas, ao lado de “pobre”
nao sdo articuladas de maneira que incluam pessoas que sio mulheres, negras e pobres. Segundo
Maria Lugones (2014) a interseccao entre “mulher” e “negro” revela a auséncia das mulheres
negras em vez de sua presenca. Jd que a logica categorial moderna constroi as categorias em
termos da presenca generalizada de binarismos, dicotomias hierdrquicas, sendo cada uma
homogénea, atomizada, separdvel e constituida dicotomicamente, em referéncia opositiva ao
membro superior da dicotomia. Assim, “mulheres” refere-se as mulheres brancas; “negro”
refere-se aos homens negros. E quando se tenta entender as mulheres na interseccio entre raca,
classe e género, mulheres n3o brancas, negras, mesticas, indigenas ou asidticas sio seres
impossiveis, porque n3o sio nem mulheres burguesas europeias, nem machos negros.

Desse modo, os movimentos negros construidos sob uma légica de resgate das
contribuicdes africanas, foram resistentes também em perspectivar que as manifestacdes de
mulheres negras no ambito dos afrocatolicismos ocorreram e continuam ocorrendo, e que
foram fundamentais para o estabelecimento e continuidade do catolicismo, enquanto religido
nacional, seja a partir da atuacdio como rainhas, juizas, bandeirinhas, princesas, benzedeiras,
rezadeiras nas Irmandades, nas Congadas e nos demais festejos populares de Goids, como
também foram fundamentais para o estabelecimento dos primeiros povoamentos desse Estado,
e para a consolidacdo da nova capital no século XX.

Além disso, a atuacdo delas mesmo reforcando a matriz cristd, a partir do catolicismo,
agregaram a essa tradicdo secular mudancas inspiradas nas espiritualidades e tradi¢des africanas,
sendo responsaveis pela organizacio dos ritos e da espiritualidade, mas também o sustentaculo
das familias negras, em muitos casos.

A interseccionalidade, portanto, expde a falha das instituicdes em incluir discriminacao,
opressao contra as mulheres de cor e mesmo sua atuagao, que a partir das diferencas coloniais,
emergem contradizendo e se adaptando a logica civilizatoria. O giro decolonial de género requer
essa desconstrucao e nos obriga a pensar na presenca das mulheres negras enquanto seres tanto
oprimidos como resistentes, a partir de uma colonialidade do género na diferenca colonial que
possibilita perceber e compreender o locus fraturado da missdo civilizatéria racista e a
participacdo das mulheres negras na construcao da religiosidade brasileira.

Assim, com a demanda de salvaguardar os valores familiares, preservando a cultura
anscestral africana, por meio da reconstrucao de lacos de sociabilidade e espiritualidade fundados
nos “terreiros”, que formaliza a acio coletiva das mulheres negras, contra a opressio patriarcal,
racista e de classe, os feminismos de terreiros praticados pelas mulheres negras goianas, se
estabelecem enquanto um movimento social do dia-a-dia, que acumula conquistas, como a
ascensdo cultural e econdmica de distintas mulheres negras, a luta contra a violéncia domeéstica
e contra o racismo. Logo, com uma identidade religiosa de matriz africana, nos afrocatolicismos,
as mulheres negras construiram um projeto de empoderamento feminino, articulado nos
“terreiros”.

33 No Brasil, o movimento negro nasce e se fortalece de a¢des voltadas aos diretos humanos. Podemos citar a
Frente Negra Brasileira como a primeira organizacdo coletiva dos negros brasileiros na década de 1930, em Sdo
Paulo, também destaca-se o Teatro Experimental de Negros, nos anos de 1940, até o MNU na década de 1970.
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O rosario de lagrimas de Nossa Senhora nas maos de Maria:
benzecio e satide no Brasil contemporaneo

The chaplet of tears of Nossa Senhora in the hands of Mary: blessing and
health in contemporary Brazil

Ernani Francisco dos Santos Neto/

RESUMO

O presente trabalho constitui-se como um estudo de cunho tedrico-bibliografico, o qual busca
entendimentos sobre as praticas de benzecio no Brasil e sua relagdo com o campo da satide. Em
uma perspectiva histérica, descreve a realidade brasileira acerca das terapéuticas populares, que
durante séculos foram desvalorizadas e criminalizadas. Atualmente, o conceito de saude se
ampliou abarcando outras dimensOes tais como, a dimensio espiritual, devido a nova
compreensdo de saude, as praticas de cura e os saberes populares passaram também a ser
considerados nesse contexto. Permeado pela histéria de vida da benzedeira Maria do Rosario, o
trabalho aborda um pouco dessa pratica e narra as principais mudancas ocorridas com essa
categoria Brasil.

Palavras-chaves: Benzecdo. Satide. Mulheres. Idosas.

ABSTRACT

The present work is constituted as a theoretical-bibliographic study which seeks understandings
about the practices of blessing in Brazil and its relation with the health field. In a historical
perspective, it describes the Brazilian reality regarding popular therapies, which for centuries
have been devalued and criminalized. Currently, the concept of health has expanded to include
other dimensions, such as the spiritual dimension, because to the new understanding of health,
healing practices and popular knowledge have also come to be considered in this context.
Permeated by the life story of the healer Maria do Rosario, the work approach a little of this
practice and narrates the main changes that occurred in this category in Brazil.

Keywords: Blessing. Health. Women. Elderly.
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Introducdo

Deus diante e o pai lhe guia, eu te encomendo a Deus e a
virgem Maria. Pelo sinal da santa cruz, livre nos Deus
nosso senhor, dos nossos inimigos. Pai, filho, Espirito
Santo amém Jesus!

Oh meu divino pai eterno, filho da virgem, com a forca e
o poder de Deus pai, tenha paz e misericordia. De quem?
Seu nome? Mirane. Arritirando de Mirane a dor de
cabeca, dor no corpo, esmorecimento, os maus olhos e
jogando nas aguas do mar. Com o poder de Deus pai,
com o poder de Deus filho, com o poder do divino
Espirito Santo amém Jesus e assim seja, em graca de Deus.

A epigrafe transcrita acima é parte de uma das benzecOes realizadas pela senhora Maria
Benedita dos Santos, também conhecida como Maria de Crispim (por parte do pai), Maria
Rezadeira (por profissio) e Maria do Rosario (pelo instrumento de seu oficio — o rosario de
lagrimas de Nossa Senhora)2. Rezadeira por tradicdo familiar, Maria foi uma das mais importantes
referéncias nas praticas de benzencao e cura na cidade de Caicd, que fica situada na zona central
do Estado do Rio Grande do Norte. Dentre as varias benzedeiras/ rezadeiras consagradas nessa
regido, ela se destaca, e é a partir da experiéncia de vida de Maria do Rosario que discorremos
sobre as principais transformacdes, no que tange a histéria e as praticas de cura,
especificadamente, a benzecdo no Brasil. Outra necessidade se faz esclarecer, a predominancia de
mulheres idosas na medicina popular. Visando uma melhor compressio do objeto pesquisado,
anexamos a esta revisao bibliografica fontes primdrias e secundarias. Também foram anexadas as
entrevistas transcritas de um documentario sobre as benzedeiras do sertdo Potiguar3.

2 As lagrimas de Nossa Senhora - o nome cientifico é Coixlacryma-jobi L. Familia: Poaceae. As partes usadas
s30 a raiz, o fruto e a semente. A planta é nativa do sudeste da Asia, sendo a [ndia o seu provavel ponto de
origem. Planta perene que cresce até 1 m. Flor mondica (ou hermafrodita, apresenta érgdos reprodutores de
ambos os sexos) e é polinizada pelo vento. No uso popular e medicinal o fruto é anddino (reduz efeitos da
dor), anti-inflamatério, antipirético, antisséptico, antiespasmodico, hipoglicemiante, hipotensor, sedativo e
vermifugo. Os frutos sdo utilizados em remédios populares para tumor abdominal, esofdgico, gastrointestinal,
cancer de pulmdo, verrugas e inflamagdes dos tecidos dos dedos das mados e pés (falange distal, terminal ou
singular). O fruto é colhido quando maduro no outono e as cascas sio removidas antes de usar, sejam
frescas, assadas ou fermentadas. Suas sementes sdo usadas como ornamento, principalmente em rituais
religiosos para a confecgdo de rosarios e guias de santo. Fonte: http:/ /www.ppmac.org/content/lagrima-de-
nossa-senhora

Entrevista concedida por dona Maria de Crispim em Caic6—RN, aos 06 de fevereiro de 2012 para o
documentario “Da Serra ao Serido — Vivéncias de um Brasil de Contrastes” o qual apresenta as semelhancas
entre duas localidades geograficamente distantes, entre moradores do interior de Santa Catarina e do sertdo
do Rio Grande do Norte, mas muito proximas pelas tradi¢des e costumes de seus povos. O longa-metragem
foi produzido na oficina de documentario da UFRN — Ceres Caicd, e dirigido pelo cineasta catarinense
Fernando Ledo e contou com o suporte do historiador Lourival Andrade Jr., que é professor na Universidade
Federal do Rio Grande do Norte (UFRN). O material da entrevista foi disponibilizado pelo prof. Dr. Lorival
Andrade Junior, do Programa de Pés-Graduacdo Stricto Sensu em Historia dos Sertdes (UFRN-DHC) e membro
do Grupo de Pesquisa Histéria dos Sertdes. CERES- UFRN.
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A Benzecdo

Nos dias atuais ainda é possivel observar que a busca pela cura dos males, fisicos, espirituais
e também mentais (grifos nossos) através da benzecio é uma atitude comum entre muitos
brasileiros e que faz parte do cotidiano de muitas pessoas, independentemente do grupo social.
Verifica-se que mesmo diante de todo avanco médico-cientifico que a crenca em oracoes,
benzimentos, chds, garrafadas, simpatias, uso de objetos (patuds, amuletos e talismas), entre
outros, faz-se muito presente. (MOURA, 2011).

Quintana (1999) em A cdiéncia da benzedura, uma obra significativa sobre o assunto
esclarece antecipadamente que:

Num primeiro momento, pode-se pensar que a benzedura seja um
residuo de tempos passados, como uma grande fortaleza que deixou de
ser utilizada e se encontra entregue ao tempo para sua total destruicdo.
Longe disso, a benzedura é um entre outros sistemas de cura que sdo
utilizados pelos grupos populares. O que podemos afirmar é que essa
pratica (assim como toda pratica social) vem sofrendo uma série de
modificacOes. (QUINTANA, 1999, p.50).

O termo benzecdo, segundo Borges (2008, p.247), “concretiza-se por meio de um ritual
que tem como finalidade assegurar as condi¢des necessarias para a manutencgao da vida social e
individual”. Na sua realizacio sdo utilizados simbolos e ¢é imperativo que a(o)
benzedeira/ benzedor possua o dom, um saber que escapa aos aspectos formais e informais do
aprendizado. O autor destaca que o recebimento desse dom implica, a0 mesmo tempo, um
privilégio e uma obrigacdo. A benzecdo é compreendida por Moura (2011) como um ritual que
remonta as crencas e praticas magicas da Idade Média e que persiste na atualidade. Para este
autor, o principio basico por tras da benzecdo “é a ideia de curar (mal fisico ou espiritual) por
meio da palavra, da oracdo, no qual o(a) benzedeiro(a) é um(a) intermediario(a) entre Deus, ou
deuses, e aquele que se submete a cura” (MOURA, 20Il, p.342). Tal caracteristica pode ser
verificada em diferentes culturas.

Geralmente, o termo benzecdo é visto como sindbnimo de curandeirismo e de outras
praticas de cura, todavia, ha distin¢cdes entre os termos. A benzecdo por estar relacionada a cura
de algum mal se aproxima do curandeirismo, no entanto, emprega-se o termo curandeiro aquele
que ¢é dotado de poderes sobrenaturais, que receita remédios para variados tipos de doencas e
lanca m3o de feiticos para a solucio de alguns pedidos de seus clientes, ao contrario dos
benzedores, que sdo capazes de desfazer um feitico, mas jamais de fazer um. Um outro termo
muito utilizado é o de rezadeira, um sindbnimo para curandeira e benzedeira, no entanto, o seu
significado tem um sentido que difere dos termos em questio (MOURA, 20I1).

O uso do conceito de rezadeira também é discutido por Cascudo (2000, p.587) que o
define como “Mulher, geralmente idosa, que tem “poderes de cura” por meio de benzimentos”.
Para este folclorista, a rezadeira é uma especialista em quebranto, mau-olhado, vento caido,
enquanto reza em cruzes sobre a cabeca do doente com pequenos ramos verdes que vao
murchando por adquirir o espirito da doenca que fazia o mal. Em sua obra, Cascudo (2000)
nao descreve os termos que derivam da benzecdo, contudo nivela os termos rezador e benzedor
indicando a possibilidade de serem confundidos. Por rezador ele descreve:

5 5 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 53-65.



Ernani Francisco dos Santos Neto

O rosério de lagrimas de Nossa Senhora nas maos de Maria: Benze¢do e satide no Brasil contemporaneo

Individuo com poder de proteger as pessoas contra as doengas e outros males pela
reza. Usa dgua benta, galhinhos de certas plantas, acende velas enquanto vai
rezando, as vezes com expressdes ou versos incompreensiveis. Muitas vezes, o
rezador € benzedor e curandeiro, recomendando o uso de beberagem, emplastos,
purgantes e chas. (CASCUDO, 2000, p.588).

Alguns autores, a exemplo Nogueira ef a/(2012), Borges (2008), Nery (2006), Quintana
(1999) e Moura (20I11) descrevem que a benzecdo trata-se de um processo ritualistico. Quintana
(1999) descreve esse processo em trés fases: o Didlogo, a Bengio e a Prescri¢io. Na primeira, o
Didlogo, trata-se do primeiro contato entre o benzedor e o benzido, neste momento o cliente
fala de sua vida, seus problemas, angustias e aflicdes. Estabelecido o vinculo inicial, a benzedeira
inicia a segunda fase - o ritual da Bengio, que pode ser de iniUmeras maneiras: imposicio das
maos, recitacdo de jaculatorias e oracOes, gestos em forma de cruz sobre o benzido etc. Por
ultimo a Prescricio, que acontece das mais variadas formas, visto que depende da queixa
apresentada durante o didlogo. Nesse momento do ritual, a pessoa que benze fala o que sentiu
durante a benzecdo e prescreve oragdes ou mesmo chas e ervas. Dentre as inimeras enfermidades
relatas pelos estudiosos, Santos (2007) identificou a expressio doenc¢a de benzedeiras para as
doencas de: carne triada, arca ou espinhela caida (mulher) e peito aberto (homem), mal-de-monte,
companhia caida, cobreiro (herpes Zoster), vento caido e virado, olhado, quebranto, estancar
sangramento, pomo de ar, fogo selvagem, bicheiras e engasgos, entre outros. Essas doencas sao
aquelas cujo os diagnodsticos sdo definidos e elaborados pelas proprias rezadeiras.

De acordo com Nogueira er a/ (2012, p.170) “o oficio da benzecio envolve uma gama de
representacoes e simbologias que juntos atuam na eficicia de tal pratica constituindo e moldando
o universo mistico da mesma”. Muitos sdo os simbolos utilizados para a realizacdio das curas,
para certos tipos de males, as rezadeiras podem utilizar; 4gua benta, agulha, linha e pano, corddo,
massagens e puxdes de parte do corpo, gestos de varios tipos, rezas e principalmente ramos
verdes. Existem outros simbolos que sdo utilizados nas ben¢des além de ramos verdes e da dgua
benta, o terco e/ou rosario é um destes elementos usados por muitas mulheres, sendo
comumente utilizado pelas benzedeiras catolicas.

Consoante com Nogueira et a/(2012) e Moura (2009) o rosario possui valor de totalidade,
ou seja, ao circundar a pessoa com este objeto, a benzedeira envolve-a em um circulo de cura,
fechando o corpo para a doenca e o mal. Nossa personagem, Maria do Rosario, fazia uso de um
rosario de contas as quais chamava de lagrimas de Nossa Senhora, a importancia e valor desse
instrumento € também ressaltado por ela. A benzedeira conta que o rosario de lagrimas de
Nossa Senhora tem muito poder, pois essas contas nascem do capim, fruto das lagrimas de
virgem Maria, que por onde passava deixava cair suas ldgrimas a chorar por seu filho crucificado.

Quintana (1999), ao abordar a benzedura pelo prisma psicanalitico, alega que em todos os
casos estudados a formacdo da benzedeira depende de uma aprendizagem assistematica, mas que,
a rigor, pode ser dividida em dois tipos. A primeira é aquela que é resultado de uma experiéncia
sobrenatural (vista como um dom). E a segunda que ¢ oriunda de uma tradicionalidade ancestral,
trata-se de uma consequéncia, de um processo imitativo em relagcio a um mestre. Maria do
Rosdrio relata a sua aquisicio do dom tanto pela via do sobrenatural como também pela
tradicionalidade, a benzedeira narra que no inicio de sua pratica de cura a manifestacdo ocorreu
através do dom, em um dado momento, a pedido de alguém. Quando questionada sobre o inicio
de seu oficio ela revela:

Esse dom foi quase uma graca (risos). Eu estava em casa quando uma mulher, uma
conhecida minha, eu morava nesse tempo na Rua do Macaco, chegou com uma
criancinha bem novinha se queimando em febre e muito doente, ai com esse
menino chorando e pedindo pra eu rezar. Af eu disse pra ela: oh mulher quando
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foi, quando foi que vocé me viu rezar? Eu nunca rezei em ninguém, eu ndo vou
rezar ndo, que eu ndo sei rezar ndo, eu nunca rezei ninguém. - Ndo, Maria, mas
veio vocé na minha mente e eu quero que vocé reze meu filho. Ai botou pra
chorar, e ndo vou voltar. Eu digo, é eu rezo, com pena dela, ai fui peguei o terco.
Esse foi o primeiro. (Entrevista Maria do Rosario).

Para além dessa aprendizagem concebida por Quintana (1999) existem outros elementos
necessarios para que a benzedeira tenha legitimidade no cendrio social. “Nao é rezadeira quem
quer”, sublinha Santos (2016, p.268), e ressalta que além da existéncia de uma conduta moral
voltada para os valores maternais e religiosos, estas mulheres precisam receber o consentimento
da coletividade. Outra caracteristica destacada é que a maioria dessas mulheres deve passar pela
experiéncia da maternidade e o cuidado com os filhos. Isso também se confirma na histéria de
Maria do Rosdrio, ela era m3e de quatro filhos, dois filhos consanguineos e duas filhas advindas
da adogdo. Maria do Rosario rememora... E reforca a aquisicdo do dom pela via do sobrenatural,
trata-se um pedido, ou melhor, uma promessa para a suspensao de suas primeiras experiéncias
em contato com o sagrado.

Al eu vinha rezando, vinha, vinha rezando... Lembrei que peguei isso com sete
anos de idade, na escola. Um beliscio no dedo do pé e desse beliscio eu me
transformava. Af eu ficava doida, saltando, pulando, a boca ficava no pé do ouvido,
poderia vir quem viesse, na minha frente que eu passava, ndo queria nem saber.
No meio da rua tinha hora que estava assim, cheinho, ao redor de mim. Ai eu fiz
uma promessa com o senhor do Bomfim pra que ele me ajudasse que se esse
negocio desaparecesse de mim eu ficava rezando enquanto vida eu tivesse. Ai parece
que ele deu um chute, nunca mais eu senti. Gracas a Deus. Entdo eu td rezando
até o dia que Deus quiser, no dia que n3o quiser eu paro, e assim td rezando.
(Entrevista Maria do Rosario).

De outra maneira, Maria experiéncia o segundo tipo descrito por Quintana (1999), o da
tradicionalidade. Na visio do autor, esse tipo de aprendizagem trata-se de uma consequéncia, de
um processo imitativo em relagido a um mestre. No entanto, quando Maria é questionada sobre
o seu aprendizado, ela expde:

A minha vo Cabocla* era curandeira sabe? E eu morava com ela, ela me criou... E
era o dia todinho rezando, assim como eu rezo hoje. Era o dia todinho rezando e
nao era cochichado, era alto, quem queria aprender, aprendia. Af pronto, eu peguei
a rezar. (Entrevista Maria do Rosario).

Nery (2006, p.04) destaca que “o benzedor ndo faz propaganda de seu trabalho”. Ele
passa a ser conhecido da comunidade por causa das curas que realiza nas pessoas e pelos seus
atendimentos, sendo geralmente procurado por pessoas da sua propria comunidade, visto que
os atendimentos ocorrem sem distingdo de classe, etnia, idade e enfermidade. Na fala de Maria
do Rosdrio é possivel verificar essa realidade “eu rezo do lixeiro ao prefeito, do pobre ao rico,
gente de qualquer lugar e de todas as religides”. (Entrevista Maria do Rosario). Nery (2006)
ainda narra que quando uma morre, as pessoas do lugar procuram outra benzedeira que possa
curar os seus males. A autora pontua que ¢ a comunidade que faz o benzedor, eles acreditam e
consequentemente o legitimam.

4 Nome de batismo - Maria Cabodla, ela foi uma das primeiras curandeiras da regido. Nao foram encontrados
registros de seu nascimento, apenas dados no registro civil de seus netos. Segundo alguns familiares a mesma
era conhecida como boboca, tratava-se de uma linda senhora, baixinha de cabelos loiros e olhos azuis, de
provavel origem portuguesa.
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Um percurso histérico: benzengao e curandeirismo no Brasil.

Nao se sabe ao certo o marco das praticas de benzecio no Brasil, ainda sim a literatura
nos mostra varias possibilidades de compreensao, entre elas, a origem que remonta ao Brasil
Colonia. Em uma revisdo de literatura, Oliveira (2018) procurou entender, em uma perspectiva
historica, como se formou as praticas das rezadeiras na América Portuguesa e suas manifestacoes
religiosas. O autor descreve que as praticas de curandeirismo no Brasil ja existiam antes das
chegadas dos portugueses, com os indios nativos.

De maneira oposta argumenta Nery (2006) que a benzecio seria uma heranca dos
portugueses, que ao chegarem ao Brasil sofreram influéncias dos indios e, posteriormente, dos
africanos, sobretudo as mulheres. “O conhecimento das plantas medicinais da col6nia, dominado
pela cabocla e pela mulata, unido ao das plantas medicinais trazidas pelos portugueses, foi sendo
repassado de geracdo em geragao, originando o costume de curar doengas por meio de recursos
naturais” (NERY, 2006, p.02). Fato ¢ que com a chegada dos portugueses e o processo de
colonizagdo houve uma gama de povos com diferentes culturas situados na coldnia, esses povos
contribuiram com a religiosidade sincrética do lugar, manifestando ao longo dos anos a
multiplicidade de crencas e praticas religiosas. Todavia, a maioria dos estudos assegura que essa
mistura sincrética de crengas e religides foi o combustivel para o desenvolvimento dos saberes
populares e sua permanéncia na contemporaneidade.

Para Oliveira (2018) essa diversidade religiosa sé foi possivel devido a falta de acesso aos
livros cristdos, principalmente a Biblia, e também ao fato de a grande maioria da populacio pobre
nao saber ler. “Neste sentido o que estava ao alcance da camada popular, eram os saberes
empiricos religiosos, que trazia os conhecimentos de diversos povos, negros, indigenas, jesuitas
e portugueses” (OLIVEIRA, 2018, p.03). Este autor ainda assegura que, em seu inicio, a cultura
religiosa brasileira j4 se mostrava sincrética, nesse sentido as praticas de cura e os saberes
populares eram os Unicos meios disponiveis e efetivamente legitimados pela populacio. Os
estudos mostram que essa pratica era praticamente inevitdvel, ainda que muito perseguida e
castigada. O autor tenta explicar um pouco do desenvolvimento desses saberes ao longo da
historia permeado por diferentes grupos:

Os indigenas possuiam grandes conhecimentos sobre as ervas medicinais, e de
acordo com Carlos Alberto Cunha Miranda (2017), essa pratica de utilizar as plantas
como formas de cura eram conhecidas também pelos africanos, e depois chegou
ao conhecimento dos jesuitas que também passaram a usar. O que mostra mais
uma vez o hibridismo cultural, construido na colonia. Esses saberes populares foram
passados de geracdo a geracdo, e mais tarde pessoas que faziam uso dessas praticas
medicinais passaram a ser conhecidas como benzedeiras/rezadeiras. (OLIVEIRA,
2018, p.03).

Segundo Matos (2005, p.05), as praticas de cura como medicina popular “surgiram como
parte de uma cultura originalmente rural, catdlica, dentro de uma esfera familiar, nascidas das
relacdes entre os homens para satisfazerem suas necessidades”. Na visdo deste autor, essas
praticas sio dindmicas e atualizadas a medida que recriadas com o deslocamento das pessoas do
campo para as cidades, nos processos migratérios, permanecendo resistentes as formas oficiais
de cura.

Puttini (2011) nos lembra que desde a Proclamacio da Republica, de modo bastante peculiar,
o Estado brasileiro dispensa tratamento legal as praticas de cura por meio de legislacio especifica,
caracterizando-as por ag¢des criminosas relativas a satude publica. O autor argumenta que, com
o tempo, estabeleceu-se uma jurisprudéncia exclusiva sobre o assunto, que traduz as normas e
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condutas sociais para as variadas formas de curandeirices no pais, sintetizadas no conceito de
curandeirismo. Ele ainda afirma que “é corrente entre profissionais de saude que o termo
curandeirismo sintetiza uma acdo criminosa e representa as curandeirices populares, identificadas
por praticas ultrapassadas desde a origem da medicina cientifica” (PUTTINI, 2011, p.33).

De acordo com Hoffmann-Horochovski (2012), esse tipo de ritual de cura sempre
possibilitou formas de sociabilidade e interacio entre os membros de um dado grupo social. Na
atualidade, em determinados espacos geograficos essa pratica é cada vez menos comum. Segundo
esta autora, o processo de urbanizacao, a universalizacio da saude, o ingresso e permanéncia da
mulher no mercado de trabalho, a mudanca no panorama religioso brasileiro, mormente, o
crescimento de religides evangélicas que geralmente condenam essa pratica, e o desinteresse
pelas novas geracOes em apreendé-la estdo entre os fatores que parecem influenciar em sua
continuidade.

A benzecdo e o campo da satde: aproximacOes e distanciamentos.

Por séculos essas praticas de cura foram desvalorizas e proibidas no Brasil chegando a
configurar-se como crime de curandeirismo, tipificado no Cédigo Penal brasileiro (decreto-lei
n°® 2.848, 07/12/1940). Presente no capitulo Ill: dos crimes contra a saude publica. O crime de
curandeirismo prevé em seu artigo 284:

“Exercer o curandeirismo: | — prescrevendo, ministrando ou aplicando,
habitualmente, qualquer substancia; Il — usando gestos, palavras ou qualquer outro
meio; Il — fazendo diagnédstico: Pena — detencdo, de 6 (seis) meses a 2 (dois) anos.

Paragrafo Unico. Se o crime é praticado mediante remuneracio, o agente fica
também sujeito & multa”. (BRASIL, Decreto-lei n° 2.848, 07/12/1940).

Cunha (2011) defende que em um pais tdo recheado de crencas e culturas que envolvem
praticas de cura como o Brasil, admitir-se a tipificacdo em seu Coddigo Penal na qualidade de
crime trata-se de uma situagao, a priori, um tanto quanto equivocada, mas que deve, por ser tao
delicada, ser meticulosamente analisada, para n3o incorrer em um injusto penal.

Em nossa pesquisa ndo foram encontrados dados que assegurassem as praticas de cura,
incluindo a benzengdo, como atividades legalizadas em todo territério nacional. Apesar disso,
elas sdo aceitas popularmente e, ainda, altamente valorizadas, mesmo o Estado brasileiro ndo
reconhecendo tais praticas como legais. Nos ultimos anos houve uma mudanga acerca dessa
discussdo, e em algumas cidades brasileiras passaram a vigorar leis que reconhecem e legalizam
as acOes das benzedeiras, rezadeiras, curandeiras e costureiras de rendiduras (dores musculares)
como agentes de saude publica das comunidades locais. Dando direito a essas mulheres de ter
carteirinha e certificado, além de participacdo em conselhos estaduais de satde, a exemplo,
Reboucgas que, em 2009, foi o primeiro municipio do pais a oficializar tais praticas e o segundo
Sdo Jodo do Triunfo, ambos no estado do Parand. Maria do Rosario, assim como muitas
benzedeiras, conta que devido as constantes fiscalizacdes por parte do municipio filiou-se a uma
Federacdo de Umbanda, mesmo ndo sendo praticante de tal religido, para que pudesse realizar
suas praticas por alguma via legal.

Em outras cidades brasileiras, a exemplo Maranguape (CE), mesmo a legislacio ndo
acompanhando o uso que a populagdo faz das benzedeiras, estas atuam inclusive com a aprovacio dos
meédicos de familia. No ano de 201l, o Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional — IPHAN
— concedeu as benzedeiras destes municipios o prémio Rodrigo Melo Franco de Andrade pelo
projeto de mapeamento social das benzedeiras da regido com o apoio do MASA — Movimento
Aprendizes da Sabedoria. (ANDRADE; GOMEZ, 2019).
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Outro marco significativo acerca da benzecdo e sua relacio com o campo da saude no
Brasil ocorreu no Estado do Ceard, em 2004. O fato foi noticiado pelo o jornal O Extra, de
Sdo Paulo. Por conta da sabedoria das mulheres rezadeiras, foi instalada uma escola para a
formacdo de profissionais de cunho nao cientifico para o Programa Satde da Familia (PSF). Foram
realizados treinamentos com 250 rezadeiras cadastradas no Servico de Saude, além de cerca de
60 responsaveis por terreiros de Umbanda. O Programa, além de preservar os conhecimentos
das rezadeiras, ensinava a reconhecer doencas que nio podem ser tratadas e a encaminhar o
paciente ao posto de saude. Com isso, o programa também tem ajudado a diminuir as
divergéncias entre o conhecimento das rezadeiras e o do saber médico. (PAULO DE OXALA,
2014).

Matos (2005) buscou entender o curandeirismo, tendo como objetivo analisar tanto o
posicionamento dos profissionais de uma equipe de satide da familia sobre essas praticas, como
a visdo dos proprios curandeiros sobre sua atividade e seu relacionamento com a medicina oficial.
Observando as relacdes entre os curandeiros e os profissionais da equipe de satde da familia, a
pesquisadora constatou que ambos reconhecem a existéncia do trabalho um do outro, mas nao
se relacionam, trabalhando isoladamente. Falando especificamente da atuacdo em espagos de
saude, Puttini (2008) destaca, em seus estudos, que por meio de temas contemporaneos
compartilhados pelas Ciéncias Sociais e pela Saude Coletiva as praticas de cura e medicinas
populares ainda tém um aspecto negativo para o campo médico, no entanto, essas mesmas
praticas transformam-se em um aspecto positivo no campo da Satide Coletiva.

“As benzedeiras estdo voltando”, esse é o titulo da reportagem do jornal O tempo, da
capital mineira, cujo artigo jornalistico expOe que essas praticas ainda resistem nos grandes
centros e desafiam os conceitos da ciéncia, por meio de atendimentos realizados com ferramentas
online, videoconferéncias e e-mails. (MATTQOS, 2018). Na contemporaneidade, a benzeciao
também se tornou mididtica, em entrevista, a assistente social Maria Bezerra, da Escola de
Benzedeiras de Brasilia, diz que é possivel benzer a distdncia, por Skypeb, apenas com 0 nome
completo da pessoa, colocando-o em oragdo. Ela parte do pressuposto que a conexao
estabelecida entre a benzedeira e consulente sdo campos e/ou ondas de energia. Dessa forma,
seria possivel enviar uma onda, uma energia de cura, bendita e amorosa para aqueles que
precisam, mas ndo estdo 13 presencialmente. Acreditamos que essa nova realidade se trata de
mais uma atualizagdo, ja que no cotidiano das benzedeiras ja era habitual a realizacdo de curas e
benzengOes a distancia. Essa forma de tratamento acontecia através de pecas de roupas e/ou
objetos pessoais do enfermo e também através do proprio nome escrito em papel. Essas
adaptacOes aconteciam quando aquele que procura a benzecao era impossibilitado de se deslocar
até a residéncia da benzedeira.

A evolucdo e as novas adaptacdes no que tange as praticas da benzecdo podem estar
associadas diretamente com o avanc¢o da modernidade, na qual essas priticas tendem a se
atualizar. Quintana (1999) assegura que nao poderia ser de outra forma, uma vez que, como
toda prética social, “a benzedura vai estar sempre num processo de reconstruciao, ganhando
sentido apenas em razdo de sua articulacio com o social; portanto, nunca vai ser uma pratica
estatica, detida no tempo; pelo contrario, ela se constitui uma realidade dindmica” (QUINTANA,
1999, p.50). Um claro vislumbre disso ocorre nos dias atuais, em que se verifica um deslocamento
da tradicionalidade para o universo virtual. Em reportagem, O Correio Brasiliense expds que
existe um movimento nacional para resgate desse conhecimento em algumas cidades, mesmo
sem o reconhecimento juridico legal, as benzedeiras tém a garantia de poder exercer a atividade
junto ao Sistema Unico de Saude — SUS, como prética oficialmente reconhecida. O dinamismo

5 O Skype € o software que permite conversar com o mundo todo. MilhGes de pessoas e empresas usam o
Skype para fazer chamadas de video e voz gratuitas entre dois usudrios, bem como chamadas em grupo,
enviar mensagens de chat e compartilhar arquivos com outras pessoas no Skype.
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das préticas de benzecdo também foi observado por Santos (2007), que em sua pesquisa
constatou um “transito religioso” compartilhado por rezadeiras evangélicas.

Mulheres, benzedeiras e idosas

Quando abordamos as praticas de benzecio no contexto brasileiro fica evidente uma
constatacdo: a maioria delas sdo consideradas ensinamentos de povos tradicionais, passados de
geracdo em geracao através da oralidade. Outra caracteristica importante é que grande parte do
contingente dos agentes de cura sdo compostos em sua maioria por mulheres e, principalmente,
idosas; mas antes de tudo, mulheres. O predominio do género feminino entre as praticas de
cura no Brasil é evidente e pode ser constatado em inumeros trabalhos, vejamos alguns deles.

Em pesquisa, Santos (2016) ocupou-se em analisar as praticas de cura realizadas pelas
rezadeiras/benzedeiras que atuam em uma pequena cidade no interior do Rio Grande do Norte.
Nessa investigacdo, ele destaca a auséncia do sexo masculino e a forte presenca feminina, o
estudo foi realizado com vinte e trés mulheres. Sobre esse debate de género destaca o autor:

A questdo da transmissdo das rezas ser efetuada a partir das relacdes de género
esta intimamente relacionada com o poder de cura das rezas fortes. De acordo com
algumas rezadeiras, as rezas de cura s6 podem ser transmitidas entre pessoas de
sexos opostos. Um rezador sé pode ensinar suas rezas para uma mulher e uma
rezadeira sé poderia ensind-las a um homem. Caso contrdrio, o transmissor das
rezas perde os poderes de curar para o receptor. O segredo das rezas consiste
justamente nessa questdo da ndo transmissdo das rezas entre pessoas do mesmo
sexo. (SANTOS, 2014, p.272).

Os autores Gonsalves e Oliveira (2018) também asseguram que é comum em algumas
regides ocorrer a prevaléncia das mulheres como benzedeiras, isso porque existe um arquétipo
sobre a mulher curandeira, que possui naturalmente o dom da cura e passa a ser entendida
como especializada nos cuidados fisicos, sexuais e alguns paliativos. Del Priore (2004), em A
historia das mulheres no Brasil, descreve a ciéncia médica entre os séculos XVI e XVIII, neste
contexto, a doenga era compreendida como uma adverténcia, uma divida e a imagem da mulher,
assim como seu corpo, eram vistos de forma inferior. A autora sustenta que nesse ambiente de
atraso cientifico e de crenca em poderes magicos capazes de atacar a saude é que argumentos e
nogdes sobre o funcionamento do corpo da mulher foram fabricados.

A ciéncia médica passou a perseguir as mulheres que possufam conhecimentos
sobre como tratar do proprio corpo. Esse saber informal, transmitido de mae para
filha, era necessario para a sobrevivéncia dos costumes e das tradi¢cdes femininas.
Conjurando os espiritos, curandeiras e benzedeiras, com suas palavras e ervas
madgicas, suas oragdes e adivinhacOes para afastar entidades malévolas, substituiam
a falta de médicos e cirurgides. Era também a crenca na origem sobrenatural da
doencga que levava tais mulheres a recorrer a expedientes sobrenaturais; mas essa
atitude acabou deixando-as na mira da Igreja, que as via como feiticeiras capazes de
detectar e debelar as manifestacdes de Satd nos corpos adoentados. Isso mesmo
quando elas estavam apenas substituindo os médicos, que ndo alcangavam os
longinquos rincdes da colénia (DEL PRIORE, 2004, p.81).

Estudos realizados por Gomes e Pereira (1989), no estado de Minas Gerais, demonstraram
que a benzengdo é uma pratica desenvolvida, sobretudo, pelas mulheres. Segundo os autores
“A presenca da mulher ¢ marcante no mundo da crendice e é ela, numa maioria quase absoluta,
que conhece o segredo das palavras e dos gestos capazes de exorcizarem o mal” (GOMES;
PEREIRA, 1989, p.16).

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 53-65.



Ernani Francisco dos Santos Neto

O rosério de lagrimas de Nossa Senhora nas maos de Maria: Benze¢do e satide no Brasil contemporaneo

Como exposto acima, a benzecdo é por muitos considerada uma especialidade
exclusivamente feminina. Entretanto, Moura (2009) e (2011) verificou contradicdes nessas
observagdes. O autor argumenta que havia muitos homens envolvidos em tal pratica, dado
comprovado em suas pesquisas de campo, ele narra que em Sao Luis do Paraitinga - SP, ha
cinquenta anos, eles eram a maioria, contrariando os resultados encontrados na bibliografia
estudada, que apontava a mulher como a principal atuante neste campo de cura. O autor verifica,
portanto, a efetiva participacio de ambos os géneros envolvidos nas praticas religiosas de bencao.
Nessa mesma linha de pensamento, ao falar das velhas benzedeiras do Parand Hoffmann-
Horochovski (2012) também relativiza a questao de género e afirma que “o benzimento é uma
atividade antiga na sociedade brasileira e comumente, mas n3o exclusivamente, praticada por
mulheres” (HOFFMANN-HOROCHOVSKI, 2012, p.128).

Ha diferencas significativas, ndo apenas no que tange ao género, mas também no que se
refere as praticas. Nery (2006) explica que a benzedeira reza em males que acometem tanto
criangas como adultos, ja no caso do benzedor homem, este é procurado em especial para rezar
em “ofendido de bicho mau”, para tirar cobras de uma fazenda, para curar a picada de cobra,
para estancar sangue numa ferida ou para curar bicheiras em animais.

A literatura aponta a benzengdo como uma pratica predominantemente feminina, passada
de geracdo em geragao, no entanto, Maria do Rosario revela uma acdo diferente ao que se
constata na maioria dos trabalhos em relacdo a transmissdo do dom. Ela se aproxima das ideias
de Santos (2016) ao descrever que o segredo das rezas consiste justamente nessa questdo da nao
transmissao das rezas entre pessoas do mesmo sexo. Quando questionada se estava passando
esse dom pra alguém, se alguém estava aprendendo a rezar com ela, a mesma responde:

Tem uma menina aqui, que mora aculd pra cima, mais de uns dias ela pede pra eu
passar pra ela, mas ndo pode! Ndo tem como passar pra mulher, ndo tem forca
(risos). Eu tenho que passar para um homem. Pra um homem passar para uma
mulher. Tem que ser assim! (Entrevista Maria do Rosdrio).

Essa forma de transmissdo de saberes é conhecida como 7ransmissio Cruzada, sendo
necessaria a presenca masculina para a transmissao e fortalecimento dos dons. Santos (2016)
também observou as questdes de género e de transmissio na benzecdo e acerca dessa
problemadtica ressaltou: “Outro aspecto que considero relevante e merece uma certa énfase, é a
questdo da transmissdo cruzada dos saberes através dos géneros, ou seja, algumas rezadeiras
atribuiram as forgas de suas rezas ao rezador que as ensinou” (SANTQOS, 2016, p.279). O autor
relata que, nesses casos, era comum ouvir das rezadeiras falar que ndo podia ensinar suas rezas
para outra mulher porque corria o risco dos poderes de suas rezas migrarem para a iniciante.
O que vai diretamente ao encontro com o relato de Maria, a rezadeira.

Consideragdes Finais

Evidentemente que este trabalho ndo foi exaustivo para abarcar a complexidade e a
grandiosidade do tema, contudo esperamos que ele possa contribuir para futuras investigacdes
e estudos no campo da Ciéncia da Religido e dreas afins. O estudo traz em si consideracOes
importantes: a benzecdao, assim como outras praticas de cura populares, estio presentes em
nosso territdrio desde longa data, por vezes descriminalizadas e castigadas, em outras, aceitas e
valorizadas. No Brasil, essa pratica foi influenciada por diferentes seguimentos que compunham
o campo religioso brasileiro com destaque para os catdlicos, atualmente essas praticas sao
ressignificadas e utilizadas inclusive pelo segmento evangélico

No que tange a aquisicao do dom, a literatura mostra que a benzecao pode ser oriunda
tanto de uma experiéncia sobrenatural, quanto de uma tradicionalidade ancestral, todavia,
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necessita de uma legitimacao socio-comunitdria, a qual valoriza a conduta moral voltada para
valores maternais e religiosos. As praticas de cura estdo presentes em todo o territorio nacional,
mas grande parte desses saberes estd localizado em pequenos municipios em diferentes regides
do pais, com destaque para a regido Nordeste e para as zonas rurais, entretanto é possivel
verificar sua continuidade nos grandes centros urbanos.

Acerca da relacdo da benzecdo com o campo da saude, o estudo mostra ora
distanciamentos, visto que tais praticas sdo percebidas como informais pelo saber médico e n3o
sao totalmente legalizadas no Brasil; ora, aproximagdes onde esse saber popular é atualizado,
aceito e valorizado em algumas localidades do nosso extenso territorio. Para tanto, faz-se uso da
implementacdo de Projetos de Lei que regulamentam e legalizam a pratica das benzedeiras, que
em algumas cidades sdo vistas como Agentes de Cura nos servicos de saude.

No Brasil contemporaneo, a benzencdo estd viva e em plena dindmica, constata-se a
formacdo de cursos e escolas visando a transmissdo da benzedura. Percebidas como processos
em reconstrucao, a benzecao e as praticas de cura expandem-se para novas dimensdes, sendo
que as benzeduras agora, também, sdo realizadas por meio de videoconferéncias e por e-mail.
Elas estdo saindo do modo tradicional de interacio em que operavam para o espaco midiatico.
Acerca das questdes de género, o estudo confirma o predominio de mulheres, principalmente,
de mulheres idosas, bem como as divergéncias acerca do ensino e/ou transmissio desse saber
popular para as novas benzedeiras/ rezadeiras.
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Spiritism’s Antidote to the Psychopathology of Death
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RESUMO

A morte ainda provoca nas pessoas em geral estados mentais variados, dentre eles a descrenca,
a desesperanca, a angustia espiritual, o sofrimento mental-moral-espiritual, o medo, a ansiedade,
a tristeza crénica. Nesse contexto e considerando-se a vivéncia do processo de morrer e da
morte por profissionais de Enfermagem, espiritualidade e cuidado sdo abordagens utilizadas no
ambito terapéutico para prevenir, interromper e superar possiveis quadros psicopatoldgicos no
processo de morrer e diante da morte. O acervo bibliografico e meditinico de Chico Xavier tem
uma vertente particular de livros de mensagens, atribuidas a familiares mortos. Quem sao os
espiritos familiares comunicantes, qual o quantitativo dessas comunicagdes, dados dos
comunicantes, em que obras foram publicadas e quais s3o os possiveis quadros psicopatologicos
de pais e de mades que os fizeram buscar socorro espiritual e meditnico? OBJETIVO: -
sistematizar as obras de cartas familiares, recebidas mediunicamente por Chico Xavier, entre 1951
e 2012; - explicitar os possiveis quadros psicopatologicos de pais e de mdes e sua superagdo apos
o recebimento das cartas psicografadas. METODO: a pesquisa tem abordagem historica, a fonte
¢ documental, a técnica de coleta de dados é bibliografica, a técnica de andlise é quantitativa.
RESULTADOS: a) 74 livros tematicos publicados entre 1951 e 2012, 550 espiritos familiares
comunicantes, 1726 cartas meditinicas escritas, 61 espiritos comunicantes excluidos por falta de
dados biogréficos registrados. b) maior quantitativo das causas de morte € acidente
automobilistico e de motocicleta, assassinato com arma de fogo, afogamento, parada cardiaca e
suicidio. CONCLUSAQ: As obras psicografadas por Chico Xavier, referentes a cartas familiares
de desencarnados a encarnados, conforme depoimentos unanimes dos proprios familiares, sio
antidotos para a reducdo ou cessacdo das incertezas e possiveis sofrimentos psicopatoldgicos
durante o processo de morrer e diante da morte.

Palavras-Chave: Espiritismo, Morte, Psicopatologia, Religido.

! Parte extraida do Projeto de pesquisa intitulado “Um padrdo espirita de cuidado: revisio biobibliografica de
Francisco Candido Xavier”, registrado na Pro-Reitoria de Pesquisa e Pds-Graduacdo da Universidade Federal
do Espirito Santo, sob o numero 9248/2018.
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ABSTRACT

Death still causes people in general with varied mental states, among them disbelief, hopelessness,
spiritual anguish, mental-moral-spiritual suffering, fear, anxiety, chronic sadness. In this context
and considering the experience of the dying and death process by nursing professionals,
spirituality and care are approaches used in the therapeutic sphere to prevent, interrupt and
overcome possible psychopathological conditions in the process of dying and in the face of
death. Chico Xavier's bibliographic and mediumistic collection has a particular aspect of message
books, attributed to dead family members. Who are the communicating family spirits, what is
the quantity of these communications, data from the communicators, in which works were
published and what are the possible psychopathological pictures of fathers and mothers who
made them seek spiritual and mediumistic help? OBJECTIVE: - to systematize the works of
family letters, received mediumship by Chico Xavier, between 1951 and 2012; - explain the
possible psychopathological conditions of fathers and mothers and their overcoming after
receiving the psychographed letters. METHOD: the research has a historical approach, the
source is documentary, the data collection technique is bibliographic, the analysis technique is
quantitative. RESULTS: a) 74 thematic books published between 1951 and 2012, 550
communicating family spirits, 1726 written mediumistic letters, 61 communicating spirits
excluded due to lack of registered biographical data. b) the greatest number of causes of death
is an automobile and motorcycle accident, murder with a firearm, drowning, cardiac arrest and
suicide. CONCLUSION: The works psychographed by Chico Xavier, referring to family letters
from the disincarnated to the incarnated, according to the unanimous testimonies of the family
members, are antidotes for the reduction or cessation of uncertainties and possible
psychopathological suffering during the process of dying and in the face of death.

Keywords: Spiritism, Death, Psychopathology, Religion.

I — Introducgao

O laboratoério de estudos psicoldgicos e psicopatoldgicos no Espiritismo se concretizou,
sistematicamente, com a criacdo e publicacdio da Revista Espirita, sob a responsabilidade direta
de Allan Kardec e langada em primeiro de janeiro de 1858 com a distingdo de ser um “Jornal de
Estudos Psicolégicos”. O sucesso editorial pelo seu contetdo, de algum modo, fortalece a
fundacdo, em primeiro de abril de 1858, da “Sociedade Parisiense de Estudos Espiritas”, presidida
pelo Codificador do Espiritismo. Os fatos espiritas sio objeto da Revista e da Sociedade; o
objetivo de ambas é o estudo das “manifestacdes espiritas e sua aplicacio as ciéncias morais,
fisicas, historicas e psicoldgicas™. Porque o Espiritismo “é uma Ciéncia que trata da origem e
do destino dos Espiritos, bem como de suas relacdes com o mundo corpdéreo”, segundo explicita

4 Citacdo conforme o primeiro artigo do Regulamento da referida Sociedade, publicado em “O Livro dos
Meédiuns”, capitulo XXX.
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Kardec (2009, p. 1), a certeza dessa destinacdo apds a morte do corpo fisico e o didlogo entre
encarnados e desencarnados tem por consequéncias imediatas, a curto, a médio e a longo prazos
uma abordagem e uma resolucao diferenciadas sobre uma das situacdes mais exatas e aflitivas da
condicdo humana: o processo de morrer e a morte. Diretamente ligado as questdes psicologicas
e psicopatoldgicas humanas, o resultado diferenciado dessa abordagem e resolutividade é
clarificado pelo proprio Kardec (2007, p. 33-5): o Espiritismo vem

provar de maneira patente, irrecusavel, a existéncia da alma, sua sobrevivéncia ao
corpo, sua individualidade apods a morte, sua imortalidade, as penas e recompensas
futuras. [...] Vem dissipar a ansiedade da duvida e reconduzir a fé os que dela se
afastaram. [..] Em resumo, o Espiritismo suaviza o amargor das aflicdes da vida;
acalma os desesperos e as agitagdes da alma, dissipa as incertezas ou os terrores do
futuro, detém o pensamento de abreviar a vida pelo suicidio. Por isso mesmo, torna
felizes os que dele se compenetram e esse é o grande segredo de sua rapida
propagacao.

Parte da bibliografia mediunica de Francisco Candido Xavier (1210 — 2002) é dedicada a
producdo de evidéncias da existéncia da alma, sua sobrevivéncia ao corpo fisico e sua
individualidade apds a morte corporal. Trata-se da coletanea de livros cujo contetdo siao as
cartas de desencarnados dirigidas aos parentes e conhecidos ainda encarnados. Em seu conjunto,
essa especifica bibliografia € denominada de “fase de consolagio” em se referindo as fases do
Mediunato> do mineiro e médium espirita mundialmente conhecido como Chico Xavier. Nesse
sentido, o proprio médium afirma: "ndo concordo com os que falam que essas cartas ditas
familiares sejam apenas de consolacdo... Cada abordagem que esta ou aquela entidade espiritual
nos faga da sua vida no Além nos auxilia a um melhor entendimento daquilo que nos espera
depois da morte" (BACCELLI, 2001, ps. 86 e 87). Portanto, a consolagdo é consequéncia do
esclarecimento e do entendimento.

Apesar da relevancia individual e coletiva dos impactos psicoldgicos e psicopatologicos
da duvida, da incerteza e do proprio medo sobre a vivéncia do processo de morrer e diante do
fato consumado da morte fisica de alguém, n3o existe, no ambito da pesquisa universitaria, dados
sobre o acervo bibliografico de Chico Xavier dos livros de mensagens, atribuidas a familiares
mortos e dirigidas aqueles que procuraram contato publico com o médium mineiro na esperanca
de receberem noticias daqueles familiares falecidos, explicitando quem sdo os espiritos familiares
comunicantes, a quantidade produzida de comunicacOes e as obras em que tais comunicagdes
foram publicadas.

Diante da mencionada lacuna e no dmbito da Universidade Federal do Espirito Santo, foi
apresentado, aprovado e desenvolvido, a partir de agosto de 2019, o subprojeto de pesquisa
intitulado “Cuidado, Vida e Morte na bibliografia de Cartas Familiares, psicografadas por
Francisco Candido Xavier”, dentro do Programa Institucional de Voluntarios de Iniciacao
Cientifica (PIVIC) — uma variante de pesquisa do Programa Institucional de Bolsas de Iniciacdo
Cientifica (PIBIC) do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq),
agéncia do Ministério da Ciéncia, Tecnologia, Inovacdes e Comunicagdes (MCTIC). Tal
subprojeto insere-se no projeto de pesquisa intitulado “Um padrdo espirita de cuidado: revisao
biobibliogrifica de Francisco Cindido Xavier” e estd institucionalmente cadastrado na Pro-
Reitoria de Pés-Graduacdo da Universidade Federal do Espirito Santo sob o niumero 9248/2018.

No meio universitario desconhece-se o fato de que, desde o ano de 1935, Chico Xavier
psicografou mensagens de familiares desencarnados, enderecadas a  pessoas  ainda

5 Conceito criado ou utilizado por Joanna D’arc (espirito) em mensagem constante em “O Livro dos Médiuns”,
capitulo XXXI, dissertacdo XlI; tem a significacdo de missdo ou apostolado meditnico.
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encarnadas, notadamente em reunides intimas em Grupos Familiares dos quais participava ou
em sessOes publicas do Grupo Espirita Luis Gonzaga, em Pedro Leopoldo (Minas Gerais); de
igual modo, tal especialidade para mensagens psicografadas foi continuada por Chico Xavier na
Comunhao Espirita Crista e no Grupo Espirita da Prece (Uberaba — Minas Gerais).

Embora a partir de 1970, tais mensagens ou cartas familiares terem sido compiladas e
publicadas em livro, hd uma lacuna antoldgico-bibliografica sobre quem sao os espiritos familiares
comunicantes, a quantidade produzida de comunicacOes e as obras em que tais comunicacOes
foram publicadas. O primeiro e tnico compéndio neste itinerario foi publicado por Borges (1988)
e no qual se tem a relacio nominal e alfabética de 441 espiritos, a obra da comunicagio publicada
e 0 quantitativo de 63 livros consultados. Em prévia revisio de tais obras, tem-se a cifra ampliada
para 74 livros publicados e com mensagens ou cartas familiares.

Tal investigacdo, independente das crencas particulares, tém a relevancia de demonstrar
efetiva e sistematicamente os documentos publicados no Brasil, com autoria ou co-autoria de
Francisco Candido Xavier, para quantos, inadvertidamente, ainda repetem que nenhum morto
voltou a0 mundo dos vivos para falar sobre a vida apds a morte. Outra relevancia é produzir
numa unica fonte o material disperso em mais de sete dezenas de obras, oferecendo um material
de estudo e de consulta para nucleos, grupos e linhas de pesquisa no campo das Ciéncias da
Religido.

2 — Objetivos

- a) sistematizar as obras de cartas familiares, recebidas mediunicamente por Chico Xavier, entre
1951 e 20126, com a identificacdo, quantificacdo e dados biograficos de seus autores (mortos ou
espiritos comunicantes); - b) explicitar os possiveis quadros psicopatoldgicos de pais e de maes
e sua superagao apds o recebimento das cartas psicografadas.

3 — Método e material

A pesquisa tem abordagem historica, a fonte é documental, o0 método ¢ bibliografico.
Para essa especifica abordagem histérica, Historia € a

realizacdo da vida [=mundo humano-social] no curso do tempo e na simultaneidade.
[... Categorialmente é, também,] articulagdo em termos dessa relagao das partes com
o todo. Ndo é uma instancia na qual se juntam objetos abarcados pelo que nela
entra; tais objetos estdo unidos entre si apenas por sua relacdo com uma pessoa,
com uma vida a que pertencem, sem a qual poderiam dispersar-se posto que ndo
os une nenhuma relacdo reciproca (DILTHEY, 1986, p. 236).

Historia € atualizacdo temporal da vivéncia (£rfebnis), ¢ a propria condicao
originariamente de conexdo vivida e teleoldgica na historicidade (/Aistorizitdf) humana. “A historia
nao € nada que seja separado da vida, nada que seja cortado do presente por seu distanciamento
no tempo” (DILTHEY, 1951, 1988, p. 101). A concepcao de Dilthey de Histéria remonta 8 mesma
concepcao do filésofo napolitano Giambattista Vico (1668-1744): a ciéncia de todos os feitos
humanos ¢ a Histoéria cujo objeto ndo é o passado porque todos os feitos humanos passados
resultam no que os humanos e suas sociedades sio no presente; consequente e obviamente,
passado é presente (VICO, 2005). A “Histéria, para Vico, ndo diz respeito ao passado como
passado. Diz respeito, em primeiro lugar, a verdadeira estrutura da sociedade em que vivemos”

6 Os livros publicados apds 2001 s3o postumos.
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(COLLINGWOOD, 2007, p. 111). O adjetivo historico, portanto, significa formado no curso da
vida, na trajetoria de vida (das pessoas).

Tal concepcdo de Histéria e de abordagem historica ratifica a concepcao espirita da
historia evolutiva do principio inteligente, mediante as vidas sucessivas e a interrelacdo entre as
mesmas, responsabilizando-se pela vivéncia interconexa de individuos e de povos por forca da
reencarnacao.

A fonte é considerada documental porque as cartas familiares publicadas em livro sdo
depoimentos escritos dos seus comunicadores e tais depoimentos ndo foram investigados sob a
otica sistemdtica dessa pesquisa.

O método ¢ bibliografico porque os dados ndo sio coletados em campo ou laboratorio,
mas em producdes escritas e publicadas em livro impresso.

3.1 - Passos metodologicos
311 - compra ou gravacdo em Portable Document Format (pdf) dos 74 livros de autoria
meditnica de Francisco Candido Xavier, referentes as mensagens ou cartas de familiares falecidos;

3.1.2 - leitura do material para:

a) identificacio nominal dos comunicantes, data e local de nascimento e de falecimento;

b) explicitacdo da causa da morte de cada comunicante;

¢) identificacdo particularizada da fonte onde as mensagens ou cartas estdo publicadas;

d) quantificacio total e individualizada do numero de mensagens ou cartas familiares
psicografadas.

3.2 - Material

O material de pesquisa abrange o periodo de 1951 a 2012, respectivamente (ano do
primeiro livro temdtico publicado, intitulado “Paginas do Coracio” e do ultimo intitulado
“Depois da travessia”).
- Critério de exclusio: mensagens ou cartas familiares psicografadas sem o nome completo do
comunicante e sem outros dados suficientes para identificacdo.
- Critério de inclusdo: 74 obras publicadas no Brasil, de autoria espiritual diversa e co-autoria
meditnica de Francisco Candido Xavier, listadas de acordo com a data do prefacio.

Quadro 1 — Livros meditinicos tematicos e publicados de 1951 a 2012

TITULO SIGL ESPIRITO () ANO SIGLA DA 1.
A DA AUTOR (ES) PREFACIO EDITORA Edicdo
OBR
A
1. | Paginas do PDC | Irmd Candoca 19.08.1951 LAKE 1951
Coragao
2. | Presenca de
Chico Xavier PCX | Elias Barbosa 1970 Calvario 1970
3. | Entre duas vidas | EDV | Diversos 02.01.1974 CEC 1974
4. | Jovens no além | JNA | Diversos 06.07.1975 GEEM 1975
5. | Somos seis SSE Diversos 01.07.1976 GEEM 1976
6. | Criancas no além | CRIA | Marcos 03.10.1976 GEEM 1977
7. | Amor e Luz AEL | Emmanuel/Testemun | 08.07.1977 IDEAL 1977
hos

/0
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Diversos/ Francisco
Candido
Xavier/Rubens Silvio
Germinhasi
8. | Luz Bendita LZB Francisco Candido OLI.1977 IDEAL 1977
Xavier/ Emmanuel
/ Rubens Silvio
Germinhasi
9. | Amor sem adeus | ASA | Walter Perrone 11.01.1978 IDE 1978
10. | Enxugando ENL | Diversos 18.04.1978 IDE 1978
lagrimas
11. | Claramente vivos | CLV | Diversos 27.06.1979 IDE 1979
12. | Janela para a vida | JPV Francisco Candido 23.07.1979 FERGS 1979
Xavier e Fernando
Worm
13. | Gaveta de
Esperanca GDE | Laurinho 30.11.1979 IDE 1980
14. | Irm3 Vera Cruz | IVC Vera Cruz Leitdo 18.04.1980 IDE 1980
Bertoni
15. | Vida no Além VNA | Diversos 23.08.1980 GEEM 1980
16. | Viajores da Luz | VDL | Diversos 17.10.1980 GEEM 1981
17. | Feliz Regresso FLR Diversos 17.01.1981 IDEAL 1981
18. | Eles Voltaram ELV Diversos 30.01.1981 IDE 1981
19. | Vivendo Sempre | VSM | Diversos 07.09.1981 IDEAL 1981
20.| Quem Siao QMS | Diversos 18.01.1982 IDE 1982
21. | Filhos Voltando | FVO | Diversos 28.02.1982 GEEM 1982
22.| Reencontros REC | Diversos 02.03.1982 IDE 1982
23.| Estamos no ENA | Diversos 18.04.1982 IDE 1983
Além
24.| Adeus Solidao ADS | Diversos 15.05.1982 GEEM 1982
25.| Lealdade LEA | Mauricio G. 08.06.1982 IDE 1982
Henrique
26.| Gabriel GAB | Gabriel 27.06.1982 IDE 1982
27.| Entes Queridos | ENQ | Diversos 12.09.1982 GEEM 1982
28.| Presenca de PDL Laurinho Sem data IDE 1983
Laurinho
29.| Venceram VEM | Diversos 15.10.1982 GEEM 1983
30.| Diario de DDB | Ciristiane 30.01.1983 IDEAL 1983
Béncios
3l. | Ninguém morre | NNM | Diversos 15.03.1983 IDE 1983
32.| Mensagens que Ricardo Tadeu 25.03.1983 GEEM 1983
confortam MQC
33.| Antenas de Luz | ADL | Laurinho 08.04.1983 IDE 1983
34.| E O Amor
continua? EOA | Diversos 18.04.1983 ALV 1983

7 A referida obra é parceria entre os médiuns Francisco Candido Xavier e Dilvado Pereira Franco: a
quantificacdo das cartas familiares refere-se exclusivamente ao médium Xavier
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35.| Correio do CAL | Diversos 02.06.1983 CEU 1983
Além
36.| Vida nossa vida | VNV | Diversos 28.07.1983 GEEM 1983
37.| Tempo e Amor | TEA | Diversos 07.01.1984 IDE 1984
38.| Quando se Roberto Muszkat e
pretende falar da | QPFV | David Muszkat 11.08.1983 GEEM 1984
vida
39.| Momentos de
encontro MDE | Rosangela Sem data CEU 1984
40. Retornaram RCT
contando Diversos 26.05.1984 IDE 1984
41. | Novamente em NEC | Diversos 08.06.1984 GEEM 1984
casa
42.| Horas de Luz HDL | Diversos 15.07.1984 IDE 1984
43.| Bastdo de BDAR | William Machado de
Arrimo Figueiredo 22.09.1984 UEM 1984
44.| Amor e saudade | AES Diversos 2.03.1985 IDEAL 1985
45.| Viajaram mais VMC | Diversos 12.04.1985 GEEM 1985
cedo
46.| Caravana de CVA | Diversos 08.06.1985 IDE 1985
Amor
47.| Resgate e amor | REA | Tiaminho 16.05.1986 GEEM 1987
48.| Intercdmbio do | IDB Diversos 27.08.1986 GEEM 1987
Bem
49.| Vozes da outra
margem VOM | Diversos 02.01.1987 IDE 1987
50.| Esperanca e EEA | Diversos 21.02.1987 CEU 1987
Alegria
51. | Vitoria VIT Diversos 04.04.1987 IDE 1987
52.| Vida além da VAV | Lineu de Paula Ledo | ?22.01.1988 CEU 1988
Vida Jr.
53.| Gratiddo e Paz GEP | Diversos 31.03.1988 IDE 1988
54.| CoracOes CRR | Diversos 26.07.1988 IDEAL 1988
renovados
55.| Escola no Além | ENA | Claudia P. Galasse 26.10.1988 IDEAL 1988
56.| Porto de Alegria | POA | Diversos 06.07.1990 IDE 1990
57.| Ante o Futuro AOF | Diversos 13.09.1990 IDEAL 1990
58.| Continuidade CNT | Diversos 13.09.1990 IDEAL 1990
59.| A Vida Triunfa | AVT | Paulo Rossi Severino | Sem data EDITORA 1990
JORNALISTI
CA FE
60.| Assuntos da AVM | Diversos 12.09.1990 GEEM 1991
Vida e da Morte
6l. | Carmelo, Ele CGE | Carmelo Grisi 10.01.1991 GEEM 1991
Mesmo M
62.| Estamos Vivos EVI Diversos 21.02.1992 IDE 1993

/2
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63.| Renascimento Diversos 15.03.1993 IDEAL 1995
Espiritual RNE
64.| A Volta AVO | Diversos 18.06.1993 IDE 1993
65.| Viveremos VVS | Diversos 07.09.1993 IDEAL 1994
Sempre
66.| Dadivas DEE Diversos 12.09.1993 IDE 1994
Espirituais
67.| Novos NHO | Diversos 22.22.1996 IDEAL 1996
Horizontes
68.| Viagem Sem VSA | Claudio Rogério A. | 22.22.1999 IDEAL 1999
Adeus do Nascimento
69.| Amor e AEV | Diversos ? IDEAL 2001
Verdade
70.| Chico Xavier CXI1 Eduardo Carvalho Sem data MADRAS 2004
inédito: Monteiro
psicografias
ainda n3o
publicadas 1933-
1954
71. | Sementeira de SDL Neio Lucio 14.12.2005 VINHA DE 2006
Luz LUZ
72.| Militares no MNA | Diversos Sem data VINHA DE | 2008
Além LUZ
73.| Sementeira de SDP Neio Lucio 22.02.2010 VINHA DE | 2010
Paz LUZ
74.| Depois da DDT | Diversos 02.11.2012 PIERRE 2012
travessia PAUL
DIDIER
4 — Formulario dos dados coletados
Quadro 2 — Formulario de Coleta de Dados
ESPIRITOS DATA E LOCAL DE OBRA CAUSA DO
FAMILIARES NASCIMENTO DA FALECIMENT
E MENSAGEM
FALECIMENTO
* +

WIN [

familiares ou o préprio comunicante esclarece a situacio do passamento.

/5

Fonte: o autor

Os simbolos * (asterisco) e + (mais) correspondem, respectivamente, a data de
nascimento e a de falecimento; a coluna "Causa do Falecimento" é preenchida sempre que os
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5 — Resultados

Pelas limitacdes de espaco ndo € possivel apresentar o extenso formuldrio, preenchido
com os dados coletados. Os resultados apresentados neste texto € um resumo quantitativo do
formulario original preenchido e disponivel para consulta e estudo.

5.1 — Editoras responsaveis pelas publicacdes dos livros
Na listagem das editoras com obras especializadas de Chico Xavier, referentes as
chamadas cartas familiares, adota-se a ordem crescente pela quantidade de publicacOes.

Quadro 3 — Editoras das Cartas Familiares psicografadas por Chico Xavier

Nome da Editora Sigla Quantidade de livros
tematicos publicados
Livraria Allan Kardec LAKE 1
Editora Calvario - 1
Comunhdo Espirita Crista CEC 1
Federagao Espirita do Rio Grande do Sul FERGS |
Editora e Livraria Alvorada ALV 1
Unido Espirita Mineira UEM |
Editora Jornalistica Fé - |
Madras - 1
Pierre Paul Didier PPD |
Vinha de Luz - 3
Centro Espirita Unido CEU 4
Instituto de Divulgagdo Espirita André Luiz IDEAL 15
Grupo Espirita Emmanuel GEEM 18
Instituto de Difusdo Espirita IDE 25
TOTAL DE LIVROS 74

Fonte: o autor

5.2 — Espiritos comunicantes
Apos a exclusdo de 61 espiritos comunicantes excluidos por falta de dados biograficos
registrados, 550 é o total de espiritos comunicantes: 410 homens; 140 mulheres.

5.2.1 — Formulario preenchido com a amostra reduzida de 20 espiritos comunicantes

; 1 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 66-87.



Carlos Roberto Fernandes
Emanuelly Pereira da Silva

O antidoto do espiritismo para a psicopatologia da morte

Quadro 4 — Amostra dos dados de 20 espiritos comunicantes

ESPIRITOS FAMILIARES NASCIMENTO OBRA CAUSA DO
E DA FALECIMENTO
FALECIMENTO MENSAGEM
8
. Abdo Jauid Feres *Baalbek — Libano, 17.Marco.| 1 VIT Pos-cirurgia de
1904 urgén-
+Fronteira — Minas Gerais, cia devida a
18.Dezembro.1959 problemas
cardiacos
2. Abilio Zornetta P 1 POA Parada cardiaca
+Jau — SP, 24.Junho.1978
3. Acicio Costa Freitas | *13.Janeiro.1954 3 GEP Assassinado com
Neto + Mara Rosa — GO, arma de fogo
7.Mar¢o.1983
4. Acylino Luiz Pereira | *Goiania — GO, 1 ENL Acidente
Neto 17 Novembro.1959 automobilis-tico
+Anicuns — GO,
6.Fevereiro.1976
5. Adélia Machado de | *Pedro Leopoldo, 21.Abril.120 1 BDAR Parada cardiaca
Figueiredo +16.Julho.1982
6. Adelmo Franco *15,Janeiro.1962 1 RNE Acidente
Thomé +2.Fevereiro.1989 automobilis-tico po
derrapagem, saida d
pista, queda
Em ribanceira e
capotagens
7. Ademar Argeu *6.Junho.1972 1 CAL ?
Andrade +25.Junho.1961
8. Adilson Cargnelutti | * 18.Janeiro./1960 1 CRR Acidente de
+ 5.Janeiro.1985 motocicle-
ta
9. Adilson Gonzaga *21.Setembro.1964 1 AES Atropelamento
Pezzini +16.Abril.1982
10. Adilson Lombardi *Uberaba — MG, 5.Julho.1944 4 HDL Parada cardfaca
+Uberaba, 14.Abril.1980
1. Adolpho Aleixo *Bjcas — MG, 30.Abril.1I203 | 2 GEP Tumor de proéstata
Martins +Belo Horizonte, 30.Abril.194
12. Afonso Valério de *Luz — MG, 13.Agosto.1917 | 3 VIT Parada cardiaca
Souza +Uberaba — MG,
13.Janeiro.1980
13. Agar *,..? 1 RDL ?

8 os numeros anteriores as siglas da obra da mensagem correspondem ao niumero de mensagens escritas pelos
espiritos comunicantes no livro respectivo e publicado.
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+ Ol. Maijo.1943 1 LZB
14. Agnelo Morato *4 Fevereiro.1949 1 EDV Acidente
Junior +23.Julho.1972 automobilis-
tico
15. Alberto Corradi *Torino — Itdlia, 1 CLV Acidente com
13.0utubro.1958 motocicleta
+Torino, 3.Maio.1978
16. Alberto Davoli *Moderna — Italia, 20.Agostq 1 ENA ?
1865
+Mogi Mirim — SP,
15.Mai0.1950
17. Alberto Ferrante *Franca — SP, 15.Novembro. | 4 EDV ?
1901
+Franca, 23.Junho.1955
18. Alberto Teixeira *Rio Verde — Goiéas, 1 PDCX Afogamento na Pra
Duarte 19.Setembro.1950 Grande — SP
+Mongagua — SP,
18.Dezembro.1969
19. Alceu Gouvéa *Recreio — MG, 7.Junho.1959 1 AVM Acidente de carro
Andries +Leopoldina — MG,
4.Dezembro 1980
20. Alda Oliveira da *Canhotinho — Pernambuco, | 1 EDV Crise urémica
Silveira Pinto 8.Fevereiro.1914
+Rio de Janeiro, 19.Mar¢o.196

5.2.2 — Causas do falecimento

Quadro 5 — Causas do falecimento

Fonte: o autor

Causas

Quantidade

Nao informado (7, 13, 16, 17, 25, 29, 34, 35, 39, 43, 45, 56, 57, 60, 64, 68, 69,
74, 76, 88, 101, 103, 104, 117, 135, 136, 155, 160, 161, 162, 164, 165, 166, 170, 171,
183, 188, 190, 194, 202, 213, 217, 223, 224, 228, 238, 246, 248, 25l, 259, 266,
271, 281, 299, 300, 316, 318, 325, 330, 331, 345, 350, 354, 357, 360, 363, 365,
366, 367, 369, 371, 372, 373, 374, 378, 386, 397, 403, 406, 4ll, 415, 418, 425,
429, 440, 442, 444, 448, 449, 45l, 453, 454, 458, 468, 480, 483, 492, 495,
503, 504, 531)

101

Relacionadas ao coragio

Pos-cirurgia de urgéncia devida a problemas cardiacos (1)

Parada cardiaca (2, 5, 10, 12, 23, 28, 86, 90, 91, 128, 129, 131, 186, 358, 385, 525,
527, 332, 385)

Infarto agudo do miocardio (27, 152, 220, 222, 225, 234, 270, 274, 427, 443,
463, 533)

Enfermidade congénita no coracio (158)

? Os numeros entre parénteses correspondem a listagem numeérica de todos os espiritos comunicantes,

disponivel para consulta e cujo quadro completo, por sua extensdo, ndo estd neste artigo.
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Problemas cardiacos (304, 457)

Cardiopatia reumatica (383)

—_—

Relacionadas ao cérebro

Rotura de aneurisma cerebral (31, 42, 80, 159, 235, 252, 282, 479, 484, 529)

Meningite (73, 11, 195, 375)

Acidente Vascular Cerebral (75, 197, 419, 535)

Metastase cerebral de melanoma (84)

Tumor cerebral irreversivel (108, 119, 461)

Angioma cerebral (287)

NN ENENIG

Relacionadas aos pulmdes

Pneumonia (185)

Edema agudo de pulmao (231)

Tuberculose (258)

Assassinatos

Assassinato com arma de fogo (3, 41, 58, 122, 126,150, 206, 243, 279, 284, 306,
334, 352, 381, 389, 412, 427, 459, 464, 500, 5I1)

Assassinato com arma branca (203)

Agressao fisica (141, 191)

Assassinado por “amigos” (199)

Homicidio (211, 255, 268, 420, 450, 536)

N =N [—= DN

Acidentes

Acidente automobilistico (4, é, 14, 19, 22, 24, 33, 36, 38, 40, 46, 47, 51, 52, 53,
55, 61, 66, 70, 83, 96, 97, 106, 113, 114, 123, 124, 137, 145, 15, 173 174, 175, 177,
182, 184, 193, 198, 200, 210, 212, 215, 218, 229, 230, 237, 239, 245, 249, 253,
257, 261, 262, 263, 266, 261, 273, 276, 277, 280, 289, 290, 292, 296, 298, 30|,
302, 303, 305, 307, 31, 312, 313, 305, 307, 322, 323, 328, 329, 335, 338, 34|,
343, 346, 247, 349, 359, 364, 370, 382, 384, 387, 388, 395, 398, 401, 405,
407, 413, 414, 417, 426, 430, 432, 435, 452, 455,460, 467, 470, 473, 4717, 478,
482, 485, 487, 490, 497, 498, 499, 501, 509, 510, 517, 519, 520, 524, 526, 528,
530, 534,537, 538, 540, 548)

134

Acidente de motocicleta (8, 15, 32, 44, 48, 8], 85, 89, 115, 139, 140, 144, 147, 148,
153, 154, 214, 226, 256, 286, 291, 309, 339, 344, 392, 396, 400, 402, 436, 439,
441, 472, 505, 545)

24

Acidente de transito (30, 59, 87, 169, 178, 314, 393, 486, 474, 507, 521)

1l

Acidente aéreo (49, 78, 109, 112, 236, 244, 275, 293, 377, 421, 48], 488, 543)

13

Acidente por intoxicacio com gas (107)

Acidente com bicicleta (204, 456)

Acidente envolvendo trem condutor de universitarios (278)

Atropelamento (9, 67, 93, 120, 125, 146, 216, 310, 302, 513)

10

Acidente por disparo de arma de fogo (71, 95, 99, 133, 176, 219, 353, 355, 379,
431, 437, 508)

12

Acidente por queda de um telhado (79)

—_—

Asfixia no incéndio do Edificio Joelma (348, 376)
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Incéndio do Edificio Joelma (532, 546)

Choque de carro com poste apds ser fechado por caminhdo (94)

Ferimento com copo em festa de aniversario (207)

Pancada na cabeca por telha atirada por um garoto (250)

Queda de um carrinho (100)

Queda de cavalo (172, 445)

Queda de edificio (254)

Contusio na cabeca apds cair do carro (180)

Queda de motocicleta (319)

Traumatismo craniano por furacdo atingindo o carro (351)

Queda na Fazenda (356)

Queimadura por acidente explosivo por incéndio de carpete (391)

Queda de carro no rio (423)

Vitima de raio (433)

Queda num fosso do Teatro Nacional (434)

Desabamento sobre a residéncia de prédio em construcio (518)

Canceres

Tumor de proéstata (11)

Cancer (63, 227, 469)

Complicacdes de tumor da suprarrenal (167)

Doenca de pele com caracteristicas leucémicas (288)

Leucemia (205, 315, 317, 326, 361, 369, 489)

Cancer de laringe (506)

Cancer no joelho direito (515)

—_ =N = =[] =

Afogamento

Afogamento (18, 65, 142, 157, 189, 196, 242, 265, 269, 272, 294, 295, 340, 422,
438, 447, 465, 496, 544)

Afogamento com carro mergulhado no rio (54, 127)

Afogamento com carro tragado em enchente (410)

Afogamento com 6nibus no rio Turvo (541)

Enfermidades gerais

Enfermidade cronica (21)

Grave moléstia (209, 514)

Fulminante virose (233)

Colapso (232)

Febre grave (336)

Choque anafildtico com tépico nasal (476)

Enfermidades especificas

Crise urémica (20)

Enfermidade renal (72)

Gangrena gasosa em uma das pernas apds mergulho em rio, causando paralisia
total de bracos e pernas (77)

Doenca de Hodgkin (539)

Glomerulonefrite (380)
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Enfermidade gastroenterologica (92)

Esclerose (105)

Enfermidade instantanea (110)

Gangrena decorrente de “calo” infectado (542)

Linfoma (522)

Linfoma linfocitico (475)

Neutropenia cronica congénita (260)

Prolongada enfermidade (132, 409)

Enfermidade ganglionar incuravel (179)

Lupus agudo (327)

Processo blastomatoso (221)

Osteossarcoma da tibia esquerda (241)

Septicemia por meningite bacteriana (362)

Tétano (333)

Tifo (416)

Trombo na circulagio sanguinea (428)

—_ === == = = (N = == = = = =

Intoxicagdes

Intoxicacdo por medicamento psicoestimulante (26)

Intoxicagdo por monodxido de carbono (471)

Morte natural ou stbita

Morte subita (37, 95, 201, 321, 342, 394, 493, 523, 516) 9
Morte natural (62, 102, 116, 192, 240, 264, 283, 367, 408) 9
Suicidios
Suicidio (50, 122, 134, 138, 181, 187, 208, 247, 285, 308, 324, 399, 446, 462, 494, 16
547)
Morte hospitalar
Morte hospitalar (apos receber injecio calmante e amanhecer morto) (82) |
Choque anafilatico (118) |
Peritonite pos-apendicectomia (149) |
Pos-cirurgia de tumor generalizado (163) |
Pos-intervencao cirtirgica para extirpar tumor cerebral (156) |
Durante pequena cirurgia plastica (297) |
Complicacdes pds-operatorias de cirurgia neuroldgica (320) |
Complicacdes apos segunda cirurgia cardiaca (337, 404) 2
Pos-operatorio de cirurgia intestinal (320) |
Pos-cirurgia cerebral (466) |
Pos-cirurgia neurologica (512) |
Queimaduras
Queimadura por explosio da lata de thinner (168) |
QUANTIDADE TOTAL DE CAUSAS DE FALECIMENTO 550

; E Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 2021, p. 66-87.
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Nota-se 0 nimero expressivo das mortes por acidente automobilistico (134), acidente de
motocicleta (34), assassinato com arma de fogo (21), afogamento (19), parada cardiaca (19) e
suicidio (16).

5.2.3 — Espiritos comunicantes excluidos

Quadro 6 — Espiritos comunicantes excluidos, razdo de exclusdo, obra da mensagem

familiares

NOME DO ESPIRITO NAO RAZAO PARA A EXCLUSAO OBRA DE
CONSIDERADO REGISTRO
1.  Abel Gomes N3o se refere a mensagem dirigida a | Nosso Livro
familiares
2. Adelino Lemos - sem dados biograficos registrados Presenca de Chico
Xavier
3. Alberto Santos | Ndo se refere a mensagem dirigida a | Tempo e amor
Dumont familiares
4. Almiro - registro apenas do primeiro nome Presenca de Chico
- carta dirigida a esposa Xavier
5. Alvina Rodrigues | - sem dados biograficos registrados Luz Bendita
Goncalves Pereira
6. Ambrosio de Amorim | - dados biograficos insuficientes Depois da travessia
7. Amélia Branddo | - dados biogréficos insuficientes Depois da travessia
Amorim
8. Amélia Macedo - dados biograficos insuficientes Depois da travessia
9. Anna Benvinda - dados biograficos insuficientes Depois da travessia
10. Antonio Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz
além do primeiro nome
1. Antonio José Maria |- dados biograficos insuficientes Depois da travessia
Pégo
12.  Aparecida - registro apenas do primeiro nome Relicario de Luz
- sem elementos nominais de
identificagdo de familiares
13. Artur Lins de | N3o ha mensagem registrada dirigida | Presenca de Chico
Vasconcelos Lopes a familiares Xavier
14. Beth - registro apenas do primeiro nome | Gaveta da esperanca
- um espirito que, através do espirito
Laurinho, manda recado para os
amigos encarnados
15. Carlos Sem dados biograficos registrados | Relicirio de Luz
além do primeiro nome
16. Carlos Augusto Sem dados biograficos além do | Relicario de luz
prenome e nome
17. Ecléia Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz
além do primeiro nome
18. Emilio Des Touches Nao se refere a mensagem dirigida aos | Tempo e amor
familiares
19. Engracia Ferreira - dados biogréficos insuficientes Depois da travessia
20. Estevina N3o se trata de mensagem dirigida a | Cartas do coracao

80
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21.  Francisco Batista - sem dados biograficos registrados Presenca de Chico
Xavier
22. Francisco Fajardo Sem dados biograficos registrados Cartas do coracgao
23. Gilberto - registro apenas do primeiro nome Gaveta da esperanca
- um espirito que, através do espirito
Laurinho, manda recado para a esposa
encarnada
24. Gilberto - registro apenas do primeiro nome Gaveta da esperanca
- um espirito que, através do espirito
Laurinho, manda recado para a mae
encarnada
25. Gomide - sem dados biograficos registrados Depois da travessia
26. Gustavo Dutra - dados biogréficos insuficientes Depois da travessia
27. Helena Maia Dados biograficos insuficientes Depois da travessia
28. lgnez Elvira Campos | Sem dados biograficos registrados Encontros no tempo
Elias
29. lsabel Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz
além do primeiro nome
30. lIsabel Cintra Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz
além do proprio nome
3l. Itamar Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz
além do primeiro nome
32. Joaquina A. da Silva - sem dados biograficos registrados Presenca de Chico
Xavier
33. José Teodoro Caldeira | - sem dados biograficos registrados | Presenca de Chico
além do nome completo Xavier
34. Laurinda Sem dados biograficos registrados | Cartas do coragao
além do primeiro nome
35. Maria Dinah Nome ndo encontrado na obra citada | Ninguém morre
por Vivaldo da Cunha Borges
36. Marilda Menezes - sem dados biograficos registrados Presenca de
37. Marilia de Almeida | - sem dados biograficos registrados Presenca de Chico
Barbosa Xavier
38. Maria Jodo de Deus Nao se refere a mensagem dirigida aos | Tempo e amor
familiares
39. Marina Lucia Pedroza - dados biogréficos insuficientes Janela Para a Vida
40. Marie Benson - dados biogréficos insuficientes Depois da travessia
41. Mariquinhas - dados biogréficos insuficientes Depois da travessia
42. Marta Pernambuco - sem dados biogréficos registrados Depois da travessia
43. Martinha Santinha um espirito que, através do espirito | Gaveta da esperanca
Laurinho, manda recado para a mae
encarnada
44. Moacyr - registro apenas do primeiro nome Relicario de luz
45. Nilo - registro apenas do primeiro nome Presenca de Chico
- mensagem dirigida a esposa Xavier
46. Nina - registro apenas do primeiro nome Presenca de Chico

Xavier

8l
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- mensagem dirigida a um encarnado
de nome Romeu (amigo, esposo?)

Tavares ndo se refere a mensagem
familiar

47. Olimpio Almeida - sem dados biograficos registrados Presenca de Chico
Xavier
48. Paulo - registro apenas do primeiro nome Relicario de luz
49. Pedro de Alcantara | N3do se refere a mensagem dirigida a | Tempo e amor
(frei) familiares
50. Raymundinho - registro apenas do primeiro nome Cartas do coracdo
51.  Sebastido - registro apenas do primeiro nome Gaveta da esperanca
- um espirito que, através do espirito
Laurinho, manda recado para a
companheira encarnada
52. Sylvinho - registro apenas do primeiro nome Relicario de luz
53. Sylvio Lessa - sem registro de dados biograficos Presenca de Chico
Xavier
54. Terezinha - registro apenas do primeiro nome Taca de luz
55. Tomas de Vilanova Embora dirigida na época a Clovis | Tempo e amor

além do apelido

56. Urueno Gongalves dos | Sem dados biograficos registrados | Claramente vivos
Santos além do nome completo

57. Virginia Maria Sales | - sem dados biograficos registrados Correio do além
Nogueira

58. Virgilio Machado - sem dados biograficos registrados Depois da travessia

59. Viriato de Mesquita | - trata-se de um bilhete dirigido a | Presenca de Chico
Barros Leopoldo Machado Xavier

60. Walter - registro apenas do primeiro nome Presenca de Chico

- sem registro de dados biograficos Xavier
6l. Zizinha Sem dados biograficos registrados | Relicario de luz

5.3 — Total de mensagens psicografadas
O total de cartas meditnicas escritas é de 1726, compreendendo-se a existéncia de um
imprevisivel numero ainda ndo mensurado e sistematizado de comunicantes desencarnados.

5.4 — Descricdo de estados mentais

Fonte: o autor

Para a identificacdo e descricio dos estados mentais de familiares, antes e depois da
recepcao das cartas meditnicas, fez-se a selecio de duas obras publicadas contendo a compilacdo
de testemunhos de variados familiares. Nenhuma selecdo prévia de tais testemunhos foi realizada:
0 Unico critério ¢ a expressao clara daqueles estados mentais.

As duas obras selecionadas estdo especificadas no Quadro | e a notacdo para esse item
segue a mesma no referido quadro: 7-AEL-1977; 8-LZB-1977. Respectivamente, 7 - “Amor e Luz”
e 8 - “Luz Bendita”. O numero entre parénteses antes do nome dos comunicantes
(desencarnados) refere-se a enumeracio dos mesmos no quadro 4.

QUADRO 7 — Depoente, parentesco, comunicante, estado mental
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Depoente e obra parentesco | Comunicante | Estado mental | Estado mental antes
antes da carta | da carta meditnica
meditlinica

Yolanda Cesar mae (65) Transtornada, -tranquilidade e

Augusto muito confusa, | calma pelo primeiro

AEL, ps. 16-23 Cezar Netto | sofrimento e | encontro com Chico
dor intensos, | Xavier
desespero, -conforto mediante
revolta muitas leituras de

*antes da morte do livros espiritas

filho, a familia era -frequentacio

catolica assidua  de Casa

Espirita

-visita mensal a
Chico Xavier
-conformidade
-crenca incontestavel
na imortalidade da
alma e
comunicabilidade
dos espiritos

Wady Abrahdo pai (535) Wady | pensamento -Devolugao do

Abrahao suicida, incentivo de viver

AEL, ps. 28-3 Filho descontrole a | -leitura de livros
ponto de | espiritas

*antes da morte do dormir no | -atividades sociais e

filho, a familia era jazigo do filho | filantrdpicas para

catolica morto, criangas
sofrimento -fortalecimento  da
atroz, perda de | crenca na
interesse em | imortalidade da alma
conversar com | e comunicabilidade
oS outros, | dos espiritos
descrenca
absoluta, busca
por  respostas
em “lugares
inimaginaveis”
Maria Luiza Vieira | mae (95) Carlos | angustia, Paz de espirito,
Magno  de | sofrimento, seguranga na crenca
Tadeu Bassi | desespero, da imortalidade da
tratamento alma e
AEL, ps. 62-67 médico- comunicabilidade

*antes da morte do
filho, a familia era
catolica

hospitalar pelo
abalo da morte,

dos espiritos, doenca
respiratoria

amenizada, retomada
de forcas para os
deveres domeésticos
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e o cuidado com os

demais filhos
Adélia  Machado | m3e (544) Abatimento, Alivio mental,
Figueiredo William sensacao de que | devolucao da
Machado o) mundo | vontade de viver,
AEL, ps. 80-85 Figueiredo pessoal  tinha | fortalecimento  da
acabado crenca no
*3  familia  era Espiritismo
espirita
Alice Tereza Dias | mi3e (503) Sérgio | Sofrimento, Assiduidade na
Decenco Roberto tristeza, frequentacdo a Casa
Decenco desequilibrio Espirita,
total com uso | Conforto e
AEL, ps. 96-99 de calmantes esperanca,
Solidez da crenga no
*professava outra Espiritismo,
religido
Ediné Almeida Silva | esposa (314)  Lucio | Desespero, Reabilitacio mental,
de Paiva Lincoln  de | pensamento aceitacao,
Paiva suicida fortalecimento da fé
AEL, ps. 102-107 espirita
*espirita
Lucy Yanez Silva mae (279)  José | Descrenca, Reconforto,
Roberto angustia, dor serenidade,
Pereira  da reequilibrio mental-
Silva emocional
AEL, ps. 120-125 aproximacao do
Espiritismo e
*catodlica fervorosa, frequentacao de
antes da morte do Casa Espirita
filho
Maria Perrone mae (538) Walter | Descontrole - aproximacio do
Perrone emocional com | Espiritismo e
internagao consolidagdo da fé
AEL, ps. 144-149 hospitalar, espirita, leitura
perda da | metédica de obras
*antes da morte do capacidade de | espiritas, atividade
filho, ndo havia sorrir presencial de
interesse algum no reconfortar outras
Espiritismo maes
Laura Moreira de | esposa (497) Serafim | desespero, dor | Conforto, paz,
Abreu Pereira  de maior aproximagao
Abreu com Deus,
AEL, ps. 152-155 tranquilidade,
equilibrio
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10. | Salette Richette | mae (473) Desespero, Tranquilidade,
Parisi Ricardo choro continuo, | dedicacdo ao estudo
Tadeu adoecimento, do Espiritismo,
AEL, ps. 172-177 Richette revolta confianca e
esperanca diante das
*antes da morte do dificuldades
filho, a familia era
catolica
1. | Thereza filho (481) Adoecimento, | Tranquilidade,
Malafronto Ronaldo ansioliticos sem | reequilibrio,
Malafronto | efeito, retomada do sono e
abandono do lar | repouso, confianga
AEL, ps. 182-189 pelo marido, | em Deus, dedicacio
sofrimento, ao Espiritismo
varias tentativas
de suicidio
12. | Leila Sahlo Inacio | mae (239) lzidio | Desolacdo, dor, | Conforto espiritual,
da Silva Inacio da | desanimo, consolidagdo da fé
LZB, ps. 34-36 Silva tristeza espirita
13. | Neumis Souza da | mae (42) André | Desespero, Refazimento
Silva Luiz Souza da | descontrole, emocional, conforto
Silva busca de | espiritual, gratiddo
atendimento por devolver-lhe a
LZB, ps. 60-63 psiquiatrico, vontade de viver,
adoecimento consolidagdo da fé
*n3o tinha contato espirita
com o Espiritismo
antes da morte do
filho
14. | Ruth Maria Chaves | esposa (432) Traumatismos Consolidacio da fé
Martins Oswaldo fisicos e | espirita e filiacdo a
Peixoto espirituais atividades sociais e
LZB, ps. 84-86 Martins decorrentes da | filantrépicas
morte de duas
*aproximou-se da filhas e, depois,
religilo apds a do esposo.
morte de duas
filhas e, apos alguns
anos, a morte do
€Sposo
15. | Maria José Caetano | mae (361) Maria | Desespero total, | Leitura de livros
Marcondes Célia tratamento espiritas como novo
Marcondes médico e| modo de Vvida,
LZB, ps. 20-100 farmacoldgico resignacgao,
esperancga,

consolidagdo da fé
espirita
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16. | Carlos Eduardo de | pai (81) Carlos | Abalo, Conforto moral,
Toledo Alberto de | sofrimento, assiduidade em
Toledo aflicao, tarefas espiritas,
LZB, ps. 104-108 desespero solidificacdo da
crenca na
*antes da morte do imortalidade da alma
filho, toda a familia e comunicabilidade

era catolica dos espiritos

Fonte: o autor
6 — Conclusdo

A - No itinerario de consecucdo dos objetivos e dos fundamentos do Espiritismo, as mensagens
psicografadas por Chico Xavier e de autoria de familiares desencarnados afirmam e reafirmam
cinco fatos basicos:

- a sobrevivéncia e, portanto, a imortalidade da alma apds a morte corporea;

- a individualidade da alma apds a morte do corpo;

- a comunicabilidade, inclusive terapéutica, dos espiritos desencarnados com os encarnados;

- a continuidade dos lagos de familia e fraternos entre encarnados e desencarnados;

- a inquestionabilidade do fato meditnico.

A grande maioria das mensagens psicografadas por Chico Xavier de familiares
desencarnados foram recebidas em reunides publicas e diante dos proprios familiares encarnados,
recebendo destes tltimos a confirmacdo imediata daquelas mensagens individuais.

Dentre os varios fatos comprobatérios destas psicografias estdo alguns destacados pelos
proprios familiares (geralmente pais e maes presentes na reuniao publica):

- detalhamento de fatos intimos exclusivamente do conhecimento do espirito comunicante e dos
familiares (ou amigos) a quem sdo enderecadas as cartas;

- em varias comunicacOes, além de fatos intimos, nomes de pessoas desencarnadas sao revelados
e desconhecidos dos proprios familiares atuais, exigindo pesquisa deles mesmos com familiares
mais velhos para a confirmacdo daqueles fatos ocorridos com ancestrais. Geralmente, trata-se
de bisavos e bisavos, tetravos e tetravds ou amigos e amigas apenas do conhecimento do espirito
comunicante;

- reconhecimento, pelas familias, da assinatura do espirito comunicante, reproduzindo ou
assemelhando-se a caligrafia confrontada com a carteira de identidade ou outros documentos;
- para os presentes nas reunides publicas ou intimas, nota-se mudanca de postura do médium,
no momento da recepcio da mensagem, como, por exemplo, a forma de segurar o ldpis e o
padrdo de escrita que o espirito comunicante tinha quando estava encarnado.

Todos esses fatos afirmativos e reafirmativos sio o antidoto do Espiritismo para
transtornos psicopatologicos durante o processo de morrer e diante da morte.

B - Um outro fato notavel. Em cada mensagem psicografada, o espirito comunicante geralmente
nomeia e da noticias de outros tantos familiares e conhecidos também desencarnados: bisavos e
bisavds, avos e avds, tios e tias, sobrinhos e sobrinhas, netos e netas, pais e maes, amigos e
amigas, primos e primas, irmdos e irmds. Apesar dessas informacdes relevantes para a
identificacdo da mensagem psicografada, na relacio do espirito comunicante estd registrado,
nessa pesquisa, apenas o nome do espirito assinante da carta enderegada aos familiares.
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C - As obras psicografadas por Chico Xavier de espiritos familiares foram compostas por
organizadores especificos das editoras publicantes e ndo partiram da iniciativa do médium.
Aqueles organizadores buscaram o "de acordo" tanto dos familiares encarnados, destinatarios
das cartas, como do médium para a compilacdo e publicacdo das cartas familiares. O "de acordo”
do médium vem nos prefacios daquelas obras, geralmente escritos pelo espirito Emmanuel, além
da propria apresentacao dos organizadores das paginas para editoracao.

D - Os testemunhos e depoimentos dos familiares, receptores das cartas psicografadas, devem
ser consultados nas proprias obras individualmente impressas pelas editoras espiritas do Brasil.
Tais testemunhos permitem afirmar que as mensagens recebidas sio antidotos e terapia efetiva
para a reducdo ou cessacao das incertezas e possiveis sofrimentos psicopatoldgicos durante o
processo de morrer e diante da morte.

E - Finalmente, na histéria do Conhecimento e, em particular, na histéria do Espiritismo nenhum
médium ou pessoa nao espirita produziu de modo sistemdtico e consistente uma bibliografia
sobre a vida apds a morte tdo vasta e consistente, ensejando varios estudos espiritas em multiplas
direcOes e dimensdes de interesse psicossocioantropolégico.
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Thinking with Vattimo: metaphysics, violence and charity

Newton Aquiles von Zuben/
Feljpe de Queiroz Souto?

RESUMO

Gianni Vattimo, conhecido por sua filosofia do pensiero debole com a qual constroéi sua critica
a objetividade metafisica, considera que toda metafisica é violenta porque ela afirma uma
epistemologia que nega a diferenca. Pensando com o eixo Nietzsche-Heidegger, Vattimo busca
a superacdo desse modelo através da hermenéutica e de sua interpretacio do cristianismo.
Conjugando o pensiero debole com o anuncio da kénosis de Deus, Vattimo analisa o aspecto
de enfraquecimento da mensagem judaico-cristd presente no pensamento ocidental. Daqui,
deriva-se a caridade, conceito cristdo que desmitifica toda imposicdo de verdade que ndo seja
fruto do didlogo e do consenso. O objetivo do artigo é demonstrar o percurso hermenéutico
para a superacao da metafisica analisando algumas obras de Vattimo que abordam o assunto.

Palavras-chave: Metafisica. Hermenéutica. Pos-modernidade. Violéncia. Caridade.

ABSTRACT

Gianni Vattimo, who is known by his philosophy of pensiero debole wherewith builds his
critique of metaphysical objectivity, he regards that all metaphysics is violent because it claims
an epistemology that denies the difference. Thinking with Nietzsche-Heidegger axis, Vattimo
seeks the overcoming of this model through hermeneutics and his interpretation of Christianity.
Conjugating the pensiero debole with the announcement of kenosis of God, Vattimo analyzes
the aspect of the weakening of the judeo-christian message presented in the Western thought.
This is derived the charity, Christian’s concept that demystifies all imposition of truth that is
not the result of dialogue and consensus. The article’s aim is to demonstrate the hermeneutics
way to overcome metaphysics by analyzing some of Vattimo’s works that approach this subject.

Key words: Metaphysics. Hermeneutic. Postmodernity. Violence. Charity.
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Introducdo

Metafisica. Violéncia. Caridade. Com esses trés conceitos, apresentamos, neste
artigo, a articulacdo filosofica proposta por Gianni Vattimo (1936- ) a respeito das violéncia
operada pelos discursos dogmadticos do cristianismo institucional. A filosofia da religidao
desenvolvida pelo filésofo italiano se preocupa com a vigéncia metafisica que ordena o
funcionamento das religides e gera violéncia. Frente a isso, Vattimo propde uma alternativa ao
cristianismo que parte dele proprio: a caridade. Através da caridade, Vattimo sugere o que ele
denomina de cristianismo ndo religioso, pautando-se nas suas incursdes hermenéuticas, as quais
se despontam na afirmacdo do pensiero debole. Conjugando filosofia e cristianismo, Vattimo
busca superar a violéncia operada pelas religides institucionais que articulam seus discursos e
dogmas, conduzindo-se pela hierarquia da metafisica classica.

Para o filésofo italiano, a metafisica é violenta, devido a sua objetividade que se
impde sobre o outro, negando tudo aquilo que estd fora de sua delimitacdo l6gica. Com isso,
ele percebe que a afirmacdo dogmatica das religides, quando tratam de verdade, Deus, salvacdo
e outros conceitos, geralmente adotam um raciocinio de exclusdo das diferengas. Ele também
observa essa exclusio dentro da politica mundial, com os esforcos estadunidenses por
democratizar os paises do Oriente Médio. A titulo de exemplo, essas afirmacdes reforcam a tese
vattimiana que pretendemos demonstrar, no decorrer deste texto.

Nessa perspectiva, 0 nosso objetivo é mostrar, no pensamento de Vattimo, o
problema que tem a metafisica e sua vigéncia, no mundo contemporaneo. Para tanto,
perseguiremos o método da hermenéutica filosofica na andlise da bibliografia, a fim de encontrar,
nos textos de Vattimo, razoes pelas quais a metafisica se torna violenta e a proposta do autor
para sua superacao. Por isso, na primeira parte, iremos abordar a relacdo da metafisica com o
pensiero debole, contudo, sem desenvolvermos propriamente o segundo, queremos demonstrar
como a filosofia de Vattimo responde a metafisica. Na segunda parte, focalizaremos a
demitologizacdo como um recurso a superagao da violéncia metafisica, denotando os aspectos
da filosofia da religido de Vattimo com os conceitos de kénosis e de secularizagdo. Por fim,
examinaremos o principio da caridade como meio de superagio efetiva da violéncia metafisica,
revelando o cardter dialogico da postura assumida por Vattimo.

1. Metafisica e pensiero debole

A metafisica de que tratamos aqui é a chamada metafisica classica, concebida
como um sistema de pensamento instaurado sobre a légica da afirmagdo da verdade enquanto
adequacdo da coisa ao intelecto e que tem em sua fundagio o paradigma da objetividade. Essa
forma de pensamento caminha com a humanidade desde o periodo classico, com o nascimento
da filosofia grega, e passa pelas formulagdes medievais como tentativa de encontrar a verdade
contida na realidade e nas preposicdes logicas. Durante a historia do pensamento ocidental, a
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metafisica foi compreendida como aquela que da sustentacao a verifas$ e tem sua vigéncia na
afirmacdo tomista da adequatio re/ et intellectus*

A metafisica como um problema a ser superado estd presente na filosofia de
diversos autores apos Heidegger, mas também é ocupacdo dos filésofos estruturalistas e pds-
estruturalistas franceses do século XX. A ideia de superacio que propomos ndo se estabelece
como uma Auwufhebung hegeliana, a qual “[..] concebe o curso do pensamento como um
desenvolvimento progressivo, em que o novo se identifica com o valor através da mediacdo da
recuperacao e da apropriacdo do fundamento-origem.” (VATTIMO, 2002, p. VII). A pretensdo
dos filésofos pods-modernos, como Vattimo, é menor, pois ndo se interessa por criar algo
“totalmente novo” que supere definitivamente o “antigo”, aproximando-se do fundamento-
origem da realidade. Ao contrario, Vattimo se define como um filésofo pés-moderno, e é com
o prefixo “pds’, o qual compde o termo “pds-modernidade”, que devemos pensar os
desdobramentos de sua critica. Segundo ele, o “pds” indica

[..] uma despedida da modernidade, que, na medida em que quer fugir das suas
l6gicas de desenvolvimento, ou seja, sobretudo da idéia da “superacao” critica em
direcdo a uma nova fundacdo, busca precisamente o que Nietzsche e Heidegger
procuraram em sua peculiar relacio “critica” com o pensamento ocidental.
(VATTIMO, 2002, p. VII).

Vejamos, portanto, que o termo superacio, que utilizamos, pode ser equivocado,
ja que ndo estamos levando a cabo a ideia de um progresso frente a uma nova fundagido. Ao se
despedir da modernidade, o pensamento pdés-moderno continua ainda herdeiro dos seus efeitos,
de modo que Vattimo o pensa sobre o conceito heideggeriano de Verwindung que, contraposto
ao conceito de Uberwindung (superacio), denota o enfraquecimento do pensamento moderno,
mas ainda se constata sua vigéncia. No texto “O vestigio do vestigio”, presente na obra A
Religido, organizada por Vattimo e Jacques Derrida, o filésofo italiano afirma que Verwindung
é “[...] uma longa convalescenca que tem de tornar a enfrentar o vestigio indelével de sua doenga”
(VATTIMO, 2000, p. 91), ou seja, 0 pensamento pos-moderno é convalescente daquilo que a
modernidade nos deixou como heranga, de sorte que o que cabe a nds, contemporaneos, €
compreendé-la e seguir o fio do seu enfraquecimento.

Como um pensador nietzschiano-heideggeriano, Vattimo concebe a necessidade
e a responsabilidade da filosofia contemporanea em ultrapassar o modelo metafisico das classicas
filosofias ocidentais, mas ainda enxerga a necessidade de uma ontologia que se defina sobre

3 Com o termo veritas, indicamos a verdade da premissa légica do pensamento metafisico, que deriva a
existéncia do real de algo puro, essencial e imutdvel. A filosofia, desde os classicos filosofos gregos até os
modernos, concebeu a urgéncia de um fundamento para a existéncia. A partir das elucubracdes hermenéuticas
de Nietzsche e do desenvolvimento de uma nova forma de pensar, a qual se inicia com a sua filosofia, a veritas
deixa de ter um estatuto principal e seu espaco ¢ ocupado pela historicidade humana.

4 Premissa importante para a teoria do conhecimento desenvolvida na Idade Média e Moderna. No sentido de
uma verdade logica, a afirmacdo adaequatio rei et intellectus assumiu, no pensamento ocidental, a forma mais
clara de expressar a composicao da verdade, pois denota que o verdadeiro ¢é a adequacdo da coisa e do intelecto.
Essa nocdo é propria de Tomds de Aquino, quando retoma as ideias de Aristételes, e se expressa de uma
forma mais nitida, na afirmacdo de que verdadeiro € adaequatio intellectus nostri ad rem, isto é, adequacdo da
nossa inteligéncia as coisas. Todo esse movimento €é epistemoldgico, pois fundamenta a teoria do conhecimento
em Tomas de Aquino e seu legado posterior. Ha ainda que se considerar que, para o filésofo medieval, existe
uma verdade ontoldgica que se expressa na afirmagao adaequatio rei ad intellectum, que é a adequacdo do ente
ao Ser ou ao intelecto divino. Para uma compreensio melhor do termo, com base em Tomds de Aquino, pode-
se conferir: AQUINO, Tomas de. QuestGes discutidas sobre a verdade. /m AQUINO, Tomas de; ALIGHIERI,
Dante. Selecdo de Textos. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988.
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conceitos hermenéuticos. Essa proposta estd evidenciada em Nietzsche, com a sentenca da
“morte de Deus”, e, em Heidegger, com a Destruktion da metafisica. E ja no paragrafo sexto de
Ser e Tempo que Martin Heidegger expde o seu projeto de destruicio da metafisica, a partir da
historia do ser. Afirmar esse ponto ndo é somente reconhecer que a concepcao do ser é
articulada dentro de paradigmas historicos que se manifestam em fatos historiograficos, mas
entender, sobretudo, que o ser possui historia e a articulacio de qualquer filosofia sobre o ser
precisa considerar sua temporalidade (HEIDEGGER, 2012). Desse modo, o autor assinala:

A questdo do ser sO recebera uma concretizagio verdadeira quando se fizer a
destruicdo da tradicio ontoldgica. E nela que a questdo do ser havera de provar
cabalmente que a questdo sobre o sentido de ser é incontornavel, demonstrando,
assim, o sentido em se falar de uma “retomada” dessa questdo. (HEIDEGGER, 2012,
p. 65).

Retomar a questdo do ser é tarefa principal de Ser e 7empo. Uma retomada que
nao nos interessa investigar aqui, tal como foi concebida por Heidegger. No entanto, chamamos
atencao a esse ponto, porque ele é uma peca central do pensamento vattimiano, para a articulagio
de toda sua filosofia hermenéutica. Vattimo comenta, em /ntroducio a Heidegger (1989), que
“[...] é precisamente o fendmeno da historicidade e da ‘vida’ que impde a reproposicio do
problema do ser” (VATTIMO, 1989, p. 17) para Heidegger. A historicidade ou, ainda, a
temporalidade da experiéncia humana possibilita que o ser seja pensado como um acontecimento
proprio das vivéncias do ser humano. Aqui, “[...] a ontologia nada mais é que a interpretacio da
nossa condicdo ou situagao, ja que o ser ndo € nada fora do seu ‘evento”, que acontece no seu
e nosso historicizar-se.” (VATTIMO, 2002, p. VIII).

As implicacdes que essa forma de pensar despontam, em Vattimo, s3o as de uma
filosofia hermenéutica que se recusa a acolher a compreensio do mundo, por meio da
objetividade filosofica e cientifica que entraram em crise no inicio do século XIX e se tornam
insustentdveis, para ele, apds o advento de uma filosofia pds-metafisica. Portanto, € certo
realcarmos que a discussdo de Vattimo se sustenta sobre o ensejo heideggeriano pela destruicao
da ontologia. No ja citado sexto paragrafo de Ser e tempo, Heidegger identifica, na afirmagao
da historicidade do Dasein, a superacao da ontologia classica que ¢é gestada entre os gregos, mas
que influencia todo o pensamento ocidental até Kant. Heidegger reforca a necessidade de
problematizar a ontologia grega, a fim de toma-la partindo da temporaneidade, colocando a
condicdo ontoldgica temporal do Dasein como necessidade para a interpretacao; isso estd dado
a medida em que o “[...] ser da presenca [Dasein] tem o seu sentido na temporalidade. Esta, por
sua vez, ¢ também a condicdo de possibilidade da historicidade enquanto um modo de ser
temporal da propria presenca.” (HEIDEGGER, 2012, p. 57).

Na sua obra As aventuras da diferenga (1988), Vattimo considera a ontologia
hermenéutica como aquela que recusa a objetividade enquanto “[..] ideal do conhecimento
historico (isto €, a recusa do modelo metddico das ciéncias positivas)” (VATTIMO, 1988, p. 30)
e, ainda, observa que ¢é essa objetividade que torna o pensamento metafisico um dejeto, ao
petrificar nela a presenca do ser.5 Vejamos: o problema ndo estd na presenca do ser, mas na
peremptoriedade da presenca na objetividade. No ja citado /ntroducio a Heidegger (1989),
Vattimo compreende objetividade como “[...] aquilo que ‘subsiste’, aquilo que pode encontrar-
se, aquilo que ‘se d&’, que estd presente; quanto ao mais, ndo € uma casualidade o facto de o ser
supremo da metafisica, Deus, ser também eterno, isto ¢, presenca total e indefectivel.”

5 “O que torna o pensamento metafisico ‘dejecto’ ndo é o facto de o ser se dar como presenca, mas a
petrificacio da presenca na objetividade.” (VATTIMO, 1988, p. 125).
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(VATTIMO, 1989, p. 22). Com isso, temos evidenciado que a objetividade é o problema da
metafisica, ja que ela leva em conta a estabilidade do ser e n3o a historicidade do ser, na condicao
existencial do Dasein. Frente a isso, Vattimo argumenta:

Como ¢é o ser historico do espirito que nos obriga a reexaminar a nocdo de ser, e
como esta, numa simples andlise preliminar, se revela dominada pela ideia de
presenca — pensada em relacio a uma especifica determinacdo temporal —, a
reformulagio do problema do ser é efectuada em relacio com o tempo.
(VATTIMO, 1989, p. 23).

O que isso significa € que a perspectiva para tratarmos da nocdo de ser depende
da epocalidade do Dasein. O Dasein é a condicdo existencial do ser humano no mundo; ora, o
“Da”, o “ai”, é todo horizonte de sentido, no qual o ser humano habita com suas pré-
compreensdes articuladas num circulo hermenéutico. Por essa razdo, fica dificultada toda
compreensdo de objetividade como algo que se impde metafisicamente sobre as diferentes
culturas. Se o ser é compreendido mediante construcdes historicas, ndo ha como compreendé-
lo sem o fundamento dado pelo Dasein, ou seja, ndo é possivel mais pensarmos o ser como uma
realidade petrificada na presenca. Tal realidade, em suas ultimas formulacdes, equiparou-se a ideia
de Deus ou, melhor ainda, tornou-se Deus, nas premissas logicas medievais.

Influenciado pelo pensamento heideggeriano e pelo niilismo de Nietzsche,
Vattimo constroi sua filosofia, pensando-a como uma filosofia que se enquadra na época da pds-
metafisica (ou pos-modernidade). Enquanto alguém que fala de dentro de uma tradicao
metafisica, ele se considera um herdeiro que precisa distorcer o caminho tracado pelo
pensamento ocidental. Aqui subsiste a urgéncia do pensiero debole ele ndo pode ser
considerado como uma nova filosofia, mas como o resultado do fim da metafisica. E isso se da,
porque o pensiero debole se constitui dentro de um horizonte hermenéutico no qual ele ndo
aparece como “[...] oposicao ao ‘pensamento forte’ [...], mas como uma conscientizacdo da nossa
condicdo pos-moderna,” (VATTIMO; ZABALA, 2012, p. 147, traducio nossa). Apoiando-nos
na afirmacdo de Santiago Zabala, no seu texto Uma religido sem teistas e ateistas (2006),¢ temos
que essa caracteristica do enfraquecimento do pensamento se justifica apenas num ambiente no
qual o ser humano ndo pode viver segundo certezas de que lhe garante “[..] seguranca extrema
[...]. O homem pds-moderno aprendeu, portanto, a viver sem ansias no mundo relativo das meias
verdades.” (ZABALA, 2006, p. 35).

Nessa perspectiva, o pensiero debole pode ser concebido como um pensamento
nao metafisico, o qual prevé o enfraquecimento das estruturas fortes da verdade, provocando a
eliminacdo das barreiras culturais que impedem o didlogo harmonioso entre os homens e as
mulheres provenientes de diversas culturas. Sua vocacio por diluir a metafisica é a vocacio
propria da mensagem crista e, talvez, isso se deve ao fato de que o primeiro é o segundo em
terminologias pdés-modernas. Em termos mais praticos, o que identifica realmente o pensiero
debole ¢ o fato de que ele se apresenta como um pensamento “[...] mais consciente dos proprios
limites, que abandona as pretensdes das grandes visdes metafisicas globais etc., mas, sobretudo,
[que tem] uma teoria do enfraquecimento como carater constitutivo do ser na época do fim da
metafisica.” (VATTIMO, 20183, p. 25).

Assim, falar de pensiero debole é remeter a dissolucdo da metafisica, ao mesmo
tempo que se estabelece com ela uma relacdo de proveniéncia e convalescenca. A partir de seus
estudos em filosofia da religido, Vattimo passou a identificar o pensiero debole com a kénosis

6 Texto publicado como introdugdo do livro O futuro da religido. Solidariedade, caridade e ironia, de Richard
Rorty e Gianni Vattimo, organizado por Santiago Zabala.
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do Verbo anunciada pela mensagem do cristianismo. Do grego, o étimo kénosis significa
“abaixamento” e possui sua razdo teoldgica na carta de Paulo aos Filipenses (2,5-8), quando este
afirma:

Tende em vos mesmo o sentimento de Cristo Jesus: Ele, estando na forma de Deus,
ndo usou de seu direito de ser tratado como um deus mas se despojou, tomando
a forma de escravo. Tornando-se semelhante aos homens e reconhecido em seu
aspecto como um homem abaixou-se, tornando-se obediente até a morte, a8 morte
sobre uma cruz.”

A apropriacdo que Vattimo faz desse termo, para associa-lo com sua empreitada
hermenéutica, é a de assumi-lo como o movimento de enfraquecimento da prépria metafisica.
O mito judaico-cristdio da encarnacdo de Deus anuncia ao pensamento ocidental o
enfraquecimento da propria divindade. Aqui, é desejo de Deus dar-se na historia humana, isto
¢, dar-se na historicidade do Dasein que habita a Terra. Sua revelagdo ndo é como um ser
supremo que rege arquitetonicamente o universo, suas leis e até a vida humana, agindo como
um juiz moral. No ambito da metafisica, nio ha mais “[...] o ideal de uma certeza absoluta, de
um saber totalmente fundamentado e de um mundo organizado racionalmente.” (ZABALA,
2006, p. 35). Na pos-modernidade, no ambiente da kénosis e do pensiero debole, temos de nos
acostumar com o fato de que, conforme sublinha enfaticamente Rossano Pecoraro, “[..]ndo ha
mais Verdade, Ser, Ousia, Fundamento, Principio.” (PECORARQO, 2005, p. 33).

Com o processo da kénosis, enfraquece-se toda a forma do pensamento forte e
a sua atuacdo metafisica. Também a verdade como veritas se enfraquece, dando espago para a
verdade como aritas, o anuncio principal da mensagem cristd. Dessa maneira, “[...] aquele
horizonte metafisico que amparava o discurso filosoéfico sustentado pela verdade da proposicao
e dos dogmas cede lugar, paulatinamente, a verdade que se torna hermenéutica.” (PAIVA, 2015,
p. 414). Assim, temos que a hermenéutica emerge da tradicao crista. Sobre isso, Vattimo enfatiza:

Reconhecer que a hermenéutica pertence a tradigao religiosa do Ocidente — ndo
apenas enquanto tal tradicdo, fundada numa revelacao escrita, orienta o pensamento
para reconhecer o lugar central da interpretacdo; nem apenas porque, libertando o
pensamento do mito da objetividade, a hermenéutica abre, por sua vez, o caminho
para escutar os muitos mitos religiosos da humanidade; mas em termos
substanciais, de ligacdio entre ontologia niilista e kénosis de Deus — significa
encontrar também os problemas de reinterpretacdio do sentido do cristianismo
para nossa cultura. (VATTIMO, 1999, p. 76-77).

A hermenéutica estd presente na cultura ocidental como produto do pensamento
judaico-cristdo e de sua maturacdo. Ao abrir o “divino palimpsesto”, a kénosis pde na historia
do ser humano a interpretacio dos seus deuses. Por essa razio, Vattimo assume que o
cristianismo também é o responsdvel por introduzir na cultura ocidental o conceito de
interioridade, o qual serd importante para as reflexdes fenomenologicas do século XX, mas que
também é o ponto de partida para a postura hermenéutica da pés-modernidade. E de Santo
Agostinho de Hipona a afirmacdo: “[...] /n interiore homine habitat veritas’. E, sobre ela, Vattimo
comenta que “[...] a salvacdo ndo pode estar na palavra eterna de algo que esta fora de nds, mas
no olhar dirigido diretamente para nosso interior e na busca da verdade profunda em nods
mesmos.” (VATTIMO; CAPUTO, 2010, p. 54-55, traducdo nossa). A interioridade que provoca

a busca por uma verdade em nds mesmos ¢, para o filésofo italiano, a marca da hermenéutica

7 As citacOes biblicas que utilizamos sdo retiradas da Biblia de Jerusalém. 1. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2019.
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presente j@ no pensamento cristdo, todavia, que sO vai assumir a sua condi¢do, na
contemporaneidade, com a filosofia hermenéutica que concebe a interpretacio como o modo
do ser humano estar-no-mundo.

O Dasein esta lancado no mundo (Geworfenheif) e pode interpretar, mediante as
herancas que apreende, ao habitar uma época, um local, uma comunidade, a sua verdade e, com
isso, pode também dizer o seu mundo no qual habita, herdando da tradicdo suas categorias de
compreensdo. Nessa perspectiva, consideramos que o ser humano habita a verdade, 4 medida
que pertence a um horizonte interpretativo que lhe da pré-conceitos necessarios a experiéncia
interpretativo-compreensiva. Assevera Vattimo: “[...] o homem que, para viver, sente necessidade
de reflectir, comparar e discernir, é j4 0 homem que nasceu numa certa cultura e nio no seio
da ‘natureza’ pura e simples.” (VATTIMO, 1989, p. 24).

2. Demitologizacdo contra violéncia

Demitologizacio é um termo da teologia protestante, trabalhado com acuidade
por Rudolf Bultmann, mas nio tomado em sua integralidade por Vattimo. O filésofo italiano
recorre ao conceito para identificar que o evangelho necessita de uma eliminacio dos mitos
(VATTIMO, 2018a, p. 51-52), iniciado pelo escandalo da revelacio cristd, que € a kénosis,
contudo, assume que também a moralidade e os ensinamentos dogmaticos da Igreja necessitam
ser demitologizados, pois eles revelam o aceno violento da religiosidade fundamentada na
concepcao “metafisico-naturalista de Deus” (VATTIMO, 20183, p. 52). O interesse de Vattimo
concentra-se mais propriamente na implicacdo da kénosis como fio condutor da demitologizacao,
e isso pode ser identificado na seguinte citagao:

[...] na kénosis de Deus e, portanto, na salvacio entendida como dissolucdo do
sagrado natural-violento; essa doutrina me ¢ transmitida por uma instituicio que,
contudo, pelo que consigo entender dela, tende a colocar em segundo plano
justamente esse cerne kenoético e secularizador, mas ndo a ponto de ndo deixa-lo
transparecer (sobretudo na experiéncia concreta religiosa dos fiéis) e de se subtrair
ao julgamento que, em nome dele, se faz da prépria instituicio. E por isso que
insisto tanto no “ndo se deixar afastar do ensinamento de Cristo” por causa do
escandalo do ensinamento oficial da Igreja. (VATTIMO, 20183, p. 60).

Segundo as elucubracdes de Vattimo, o evangelho, durante a histéria da
humanidade, foi lido de modo absoluto e violento por parte da Igreja, o que favoreceu uma
hermenéutica fechada da Biblia. E o caso, por exemplo, de quando Jesus anuncia, com espirito
missiondrio — “Ide, portanto, e fazei que todas as nag¢des se tornem discipulos; batizando-as em
nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo” (Mateus 28, 19) —, e seu anuncio se desenvolve em
uma “[...] ideologia da conquista dominante da modernidade, nos tempos das grandes viagens e
da primeira descoberta do novo mundo.” (VATTIMO, 2018b, p. 30I, traducdo nossa). Essa
interpretacdo da Sagrada Escritura revela uma atitude de imposicdo da verdade como veritas. A
proposta do filésofo italiano é resgatar a kénosis como pedra angular da doutrina crista e ndo
apenas como um fato histérico-linear do evento cristdo. O resgate da kénosis como fundamento
do cristianismo leva-nos para o reencontro com a religido cristd, na tentativa de sua
demitologizacao.

Em outros termos, a demitologizacdo é a secularizacdo do cristianismo €, por
isso, € operada através da mensagem cristd, porém, ¢ também a afirmacdo de um cristianismo
amigavel, que prevé nas condicOes historicas de cada época a sua forma concreta de se realizar.
Em suma, o perigo com que Vattimo se depara, em face do cristianismo dogmadtico, € o mesmo
que Bultmann quis combater, isto ¢, “o sacrificio da razio” (VATTIMO, 20183, p. 52) ou
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“sacrificium intellectus” (BULTMANN, 1999, p. 8), em nome de uma concep¢ao naturalista da
realidade e até mesmo de Deus, a qual foi permitida pela institucionalizacdo do cristianismo
durante a histéria do Ocidente e na configuracdo da vida cotidiana dos fiéis, que Vattimo
denomina como “fiéis-fiéis” (VATTIMO, 20183, p. 9). Gerados pela mentalidade dogmatica, eles
acabam sacrificando a inteligéncia, para afirmar posturas fundamentalistas que se confundem
com o termo dos valores cristios e causam violéncia.

Assim, a violéncia operada pela religiosidade metafisica produz uma mentalidade
impositiva e dominante. Essa mentalidade evoca, para dentro do cristianismo, questdes morais,
dogmadticas e até mesmo vivenciais, do ponto de vista do sujeito. O que ela faz aparecer sao
determinados assuntos, como a concepcao de dogmas absolutos (VATTIMO, 2018a, p. 56-60)
e de guerras justas (VATTIMO, 2018a, p. 74), a hermenéutica fechada da Biblia (VATTIMO,
2004, p. 44; 2016, p. 63-64), a recusa do sacerdocio feminino (VATTIMO, 20063, p. 69), até
a condenacio da homossexualidade (VATTIMO, 2018a, p. 75) e a proibicdo de preservativos
(VATTIMO, 20183, p. 54).

Vattimo condena essa percepcao do cristianismo em todas as suas formas, desde
as moralizantes até as petrificadas no dogma, uma vez que ele interpreta que a Igreja, sobretudo
a catolica, ao afirmar suas imposicdes, tende a “[...] evitar toda e qualquer impressio de um
enfraquecimento da doutrina e da moral crist3ds.” (VATTIMO, 20183, p. 54). A imagem de um
direito natural fundado sobre a metafisica naturalista da concepgao de Deus, tal como quis a
teologia de Tomds de Aquino, favoreceu o surgimento de uma moral cristd traduzida em
“naturalismo juridico” (VATTIMO, 2004, p. 142), o qual

foi pensado e praticado, também, como uma maneira de legitimar um certo uso
“racional” da forca, por exemplo, como autorizacdo a se rebelar contra o tirano, e
que a racionalidade dos preambula fidei tem levado, frequentemente, a justificar a
constricdo a crer, fundada justamente na certeza de que era a prépria razio humana
a impor a aceitacdo da fé. (VATTIMO, 2004, p. 142).

Esse tipo de mitologizacio do cristianismo operado pela epistemologia medieval
é igualmente responsavel, ainda hoje, pela necessidade de o pensamento fundamentalista querer
impor a sua visio de mundo, em um estado laico. O fundamentalismo ¢ ainda encantado com a
ordem do naturalismo juridico medieval que n3o faz mais sentido ao homem contemporaneo.
No entanto, esse naturalismo continua sendo o motor da violéncia simbdlica operada pelas
religides cristds e s6 pode ser superado com a demitologizacdo do proéprio cristianismo.
Preocupado com a violéncia presente no cristianismo, Vattimo busca pelo principio cristio que
nao estd subjugado a metafisica e que é capaz de promover a demitologizacdo do pensamento e
da religido. Assim, é capaz também de suplantar a verdade como veritas. O principio que
demitologiza a veritas é a caritas, afinal, ela é o Unico apelo pratico do Evangelho que permite a
leitura n3o reducionista da Sagrada Escritura, conforme ja evidenciado por Vattimo, no texto
ldade da Interpretacdo (2006a). Ela também garante o direito de todo sujeito historicamente
situado ler a Biblia conforme seu horizonte histérico-destinal, descobrindo a verdade da
revelacio na sua propria condicio historica como proveniéncia. Por conseguinte, a
demitologizacio a qual alude Vattimo é operada como uma saida da metafisica e sua forca
impositiva se manifesta no “[...] autoritarismo da Igreja e de muitas de suas posicdes dogmaticas
e morais ligadas a absolutizacdo de doutrinas e a situacdes historicamente contingentes €, no
mais, ja superadas de fato.” (VATTIMO, 20183, p. 52). Também esse autoritarismo se faz presente
nos discursos politicos do século XX e XXI.

Na obra Comunismo hermenéutico (2012), Vattimo e Zabala observam que as
democracias desenvolvidas pelos governos liberais da Europa e da América ndo respondem as
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exigéncias de um verdadeiro governo popular, pois 0 que ha é uma imposicao de uma forma de
governo ainda enrijecida pela metafisica que age como uma “politica das descricdes”, que “[...] é
funcional para a existéncia continuada de uma sociedade de dominacdo que persegue a verdade
em forma de imposicdo (violéncia), conservacio (realismo) e triunfo (histéria).” (VATTIMO;
ZABALA, 2012, p. 26, traducdo nossa). Essa condicdo é o que eles descrevem com o termo
“democracias emplazadas”. A busca pela verdade como triunfo na histéria e como fundamento
do progresso, do qual ela é sindbnimo (VATTIMO; ZABALA, 2012), articula o pensamento
colonial das grandes poténcias mundiais, as quais sio capazes de impor a democracia. Esse
fendmeno é visto pelos autores no exercicio das politicas liberais exercidas pelo governo
estadunidense, ao impor aos paises do Oriente Médio, como Iraque, Afeganistdo e Ird, uma
democracia aos seus moldes.

O exercicio dessas politicas pelos governos liberais que intentam impor uma
democracia a forca sobre paises subdesenvolvidos denota o exercicio imperialista, no jogo da
politica mundial. O império afirma para si uma verdade absoluta que se faz ver como veritas,
nesse artigo. A violéncia que esse mecanismo gera esta explicitada por Vattimo e Zabala da
seguinte maneira: “[..] a verdade ndo so6 é violenta, na medida em que se afasta da solidariedade,
mas € ‘violéncia’, j4 que pode se tornar facilmente uma imposicio sobre a nossa propria
existéncia.” (VATTIMO; ZABALA, 2012, p. 32, traducdo nossa). Ao comentar essa afirmacao,
em seu artigo “Weak thought, democracy and religion. A decolonial approach” (2020),
Frederico Pieper assevera que “[..] a violéncia é o silenciamento do outro.” (PIEPER, 2020, p.
186, traducdo nossa). Para Vattimo, a condicdo da violéncia estd ligada a politica, quando a
verdade esta condicionada ao poder politico, e as demandas de uma sdo demandas da outra
(VATTIMO; ZABALA, 2012, p. 33), o que permite o uso da verdade como mecanismo de
manutencdo do poder do Estado.

Pieper observa que, no pensamento fraco, o problema de a violéncia estar
associada a verdade refere-se aquele ideal de objetividade que sustenta o pensamento forte do
Ocidente. N3o so a religido se estabelece sob o prisma da metafisica, mas também a politica, a
moral, a tecnociéncia e outras esferas sociais:

Desde que a afirmacdo da estrutura do ser ou a autoridade dos fundamentos
Ultimos ndo é reconhecida como uma interpretagdo, ela implica silenciar os
divergentes e eliminar a possibilidade de questdes. Nesse sentido, isso se mostra
como uma forma origindria de outros tipos de violéncia. Afinal, quando alguém
acredita que ele/ela tem a verdadeira ordem das coisas, ele/ela deve somente
comunicar essa verdade aos outros. Isso ¢ um dever. A obrigacdio moral de
convencer os outros dessa verdade. Desse modo, a forma matricial da violéncia
encontra-se no silenciamento, recorrendo as estruturas e fundagdes ultimas. Desde
o fundamento, é possivel legitimar toda forma de abuso. (PIEPER, 2020, p. 187,
traducdo nossa).

Nesse ponto, Pieper explicita algo de que Vattimo trata em outros textos, como,
por exemplo, em Violéncia, metafisica, cristianismo (2004}, quando frisa: “A violéncia se insinua
no cristianismo quando ele se alia 3 metafisica como ‘ciéncia do ser enquanto ser’, isto ¢, como
saber de principios primeiros.” (VATTIMO, 2004, p. 146). Metafisica e verdade sdo termos
correlativos. A verdade metafisica é fonte da violéncia, pois a violéncia se manifesta como
mecanismo de dominacdo e imposicdo de uma perspectiva tnica. O silenciamento articulado
pelos meios de dominagao sio metafisicamente fundados. Esse discurso faz notar o enlagamento
entre a religido cristd institucional e a metafisica. Para Vattimo, esse enlagamento sugere que o

8 Ensaio publicado no livro Depois da Cristandade. Por um cristianismo ndo religioso (2004a).
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cristianismo sera violento, enquanto a metafisica fundamentar a institucionalidade eclesiastica.
Entretanto, Vattimo identifica que o discurso dogmatico de uma “ética-metafisico-naturalista”
(VATTIMO, 2004, p. 145) alinhada com as politicas de legislacio dos Estados fornece a
continuacdo de estruturas de poder que nos da a configuragio da Igreja Catélica como “[...] uma
estrutura fortemente organizada em sentido hierarquico, vertical e definitivamente autoritario.”
(VATTIMO, 2004, p. 145).

Essa construcdao da institucionalidade catodlica e, também, da maioria das igrejas
cristds revela, no interior do cristianismo, a sua fundacdo na veritas, na qual Deus é a fonte de
proposicoes verdadeiras, ja que ele € compreendido como premissa logica da realidade. Esse
caminho pelo qual a metafisica cristd avanca é distinto do caminho anunciado pela mensagem do
cristianismo. Vattimo assume que a mensagem cristd ¢ uma mensagem de enfraquecimento, a
qual possui sua visibilidade na secularizacdo. O processo do cristianismo na histéria do Ocidente
parece afirmar-se de forma paradoxal: de um lado, temos a sua articulacio institucional, que
denota uma estrutura rigida e forte; por outro lado, temos a mensagem que ele nos anuncia de
um Deus que deseja fazer-se fraco e que, com isso, é catalisador do processo de secularizagao.
Aqui, o cristianismo tem duas faces: a instituicdo e a secularizagdo.

Vattimo opta por desenvolver uma filosofia a partir da secularizacio do
cristianismo, assumindo que esse processo moderno € a consumacao da mensagem crista, pois
a entende como “destino ‘préprio’ do cristianismo” (VATTIMO, 1999, p. 78-79). E
acrescentamos: a secularizacdo é igualmente o meio pelo qual a mensagem de Jesus, o Nazareno,
pode se efetivar fora da institucionalidade religiosa e se configurar, ndo como imposicio, mas
como um didlogo fraterno entre membros de uma determinada comunidade. Nesse sentido, a
secularizacdo permite o enfraquecimento da veritas, ao preferir uma verdade livre do dominio
metafisico. A verdade ndo estd excluida do pensamento vattimiano, por isso, insistimos em
utilizar o termo veritas, a fim de identificar nele o conceito da verdade metafisica da adaequatio
rei et intellectus. Vattimo é um hermeneuta. Suas teses estio fundamentadas sobre o eixo
Nietzsche-Heidegger, porém, muito de suas afirmacdes vem da filosofia hermenéutica de
Gadamer e da teoria da formatividade de Luigi Pareyson. Por essa razdo, Vattimo entende a
existéncia da verdade como algo fundamentado historicamente, na epocalidade dos sujeitos. Isso
significa que a verdade se tornou hermenéutica e, como tal, ela s6 pode ser compreendia como
desvelamento, A/étheia. E a verdade hermenéutica ndo se possui, mas se habita. O ser humano
mora na abertura da verdade que ndo possui nenhum fundamento, pois ¢, antes de tudo, um
horizonte abissal onde as coisas se constituem conforme experiéncias historicas.

O que essa tese tem a ver com a secularizacido? O proéprio Vattimo responde:
“[...] a filosofia que responde ao apelo da superacio metafisica provém da tradicdo judaico-crist3,
e o contetdo de sua superacio da metafisica nada mais ¢ do que a maturacdo da consciéncia
dessa procedéncia.” (VATTIMO, 2000, p. 102). Em outro lugar, acrescenta: “A hermenéutica
sO pode ser aquilo que é — uma filosofia ndo metafisica do carater essencialmente interpretativo
de verdade e, portanto, uma ontologia niilista — enquanto herdeira do mito cristdo da encarnagao
de Deus.” (VATTIMO,1999, p. 82). Com essas duas afirmacdes, temos que é da mensagem
judaico-cristd que se desenvolve, na historia do Ocidente, o processo de secularizacio e a
originalidade da hermenéutica. Vattimo ainda elege o conceito cristdo de caritas como principio
fundante do enfraquecimento, ja que é o Unico “apelo pratico” (VATTIMO, 20064, p. 71) e ndo
metafisico, anunciado na Biblia. A caritas € uma postura que compreende que o outro estd
sempre com o uso da razio, mediante suas experiéncias particulares. O didlogo aparece aqui
como fruto da caridade, mas nela também se consuma, ja que é impossivel determinar a verdade
por didlogo. Ndo hd um fechamento de certezas. Ha acordos e fusdes de horizontes que nos
permitem a compreensido de uma nova forma de experienciar e significar a realidade.
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Nessa perspectiva, temos a superacao da veritas metafisica e a acolhida da caritas
como referéncia para o didlogo e a possibilidade de superarmos a violéncia simbolica operada
pelas religides. O modo de superagao desse problema parece estar dado para Vattimo, desde a
composicdo do pensiero debole — e € a urgéncia da hermenéutica, na pés-modernidade. Note-
se: a hermenéutica ndo estd aqui como metodologia, todavia, como modo de estar-no-mundo.
Nos seus escritos sobre religido, Vattimo trata da hermenéutica partindo da caritas. Nesse
sentido, pode-se tomar a caridade como o principio da tolerancia, que é “[..] o ideal de
desenvolvimento da sociedade humana” (VATTIMO, 2016, p. 86) e que se desenvolve para um
projeto de democracia e de emancipacdo. Assinala o filosofo, em Responsability of the
Philosopher (2010): “A Unica emancipacao que eu posso conceber é uma vida eterna na caridade,
a vida de atencdo aos outros e de resposta aos outros, no didlogo.” (VATTIMO, 2010b, p. 97,
traducdo nossa).

3. Violéncia e caridade

E contra a mentalidade peremptéria que Vattimo se opde, propondo uma
concepcao amigavel do cristianismo, tal como Jesus, o Nazareno, pregou, ao considerar seus
discipulos como seus amigos (Jodo 15, 15), inaugurando uma religido da critas e ndio do dogma
ou da lei. Por isso, o que ele deseja recuperar € a caridade como ponto fundamental da existéncia
religiosa do cristdo e do modo como as igrejas se configuram, na atualidade. Assim, ressalta
Vattimo, no didlogo Cristianismo e Modernidade.

O cristianismo é finalmente a religido que abre o caminho para uma existéncia ndo
estritamente religiosa, no sentido de lacos, da imposicao, da autoridade — e aqui
poderia referir-me a Gioacchino da Fiore, que falou de uma terceira idade da
histéria da humanidade e da histéria da salvagdo, na qual emerge sempre mais o
sentido “espiritual” da Escritura e a caridade toma o lugar da disciplina.
(ANTONELLO, 2010, p. 29).

Abre-se espaco para uma casftas norteadora, a qual dissimula o mecanismo
vitimario das religides (tal como conceituou René Girard e de quem Vattimo se apropria, para
pensar a violéncia operada pelas religides) e, por conta disso, dissolve a violéncia metafisica, por
meio da pregacao de que “[...] Jesus Cristo veio ao mundo para revelar que a religiosidade ndo
consiste nos sacrificios, mas no amar a Deus e ao nosso préoximo.” (ANTONELLO, 2010, p.
29).9 Préximo se da sempre na relacio da caridade, assim como a Igreja mesmo era formada
como comunidade da caritas, “a civitas de/’ (ANTONELLO, 2010, p. 75).10 Podemos inferir, pelo
pensamento filosofico politico de Vattimo, que a comunidade da caritas hoje é a sociedade
democratica na qual “[..] o modo em que o ser se d4 se configura na experiéncia coletiva”
(VATTIMO, 2005, p. 143), enquanto um acordo entre os individuos, e o didlogo nasce como
atitude hermenéutica para a construcao de novas perspectivas conjuntas que nao encontram
barreiras, mas verdadeiras fusdes de horizontes concretos.

Na experiéncia coletiva, assegura Vattimo, a “[...] comunidade se torna um critério
[para o sujeito] no momento em que me dou conta de que a historia do Ser é destinada a
reduzir-se, a diminuir de forca e importancia e a desconstruir a metafisica.” (ANTONELLO,
2010, p. 75). Assim, abre-se a possibilidade para se “[..] falar de verdade, mas s6 porque no

? Afirmacdo de Vattimo, no didlogo “Cristianismo e modernidade”, publicado no livro Cristianismo e
Relativismo (2010).

10 Referéncia a fala de Vattimo, no didlogo com René Girard, intitulado “Hermenéutica, autoridade, tradicio”,
publicado no livro Cristianismo e Relativismo (2010).
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acordo realizamos a caritas. A caritas, no terreno das opinides, no terreno das escolhas de
valores, torna-se verdade quando é condividida.” (ANTONELLO, 2010, p. 52)1 Nessa
perspectiva, o cristianismo realiza sua tarefa de tornar leve o seu fardo dogmatico presente por
imposicdo da ontoteologia e favorece a pratica e a oralidade dos seus proprios ensinamentos
(VATTIMO, 2016, p. 85). Mais uma vez, pelo cristianismo, a caritas substitui a veritas.

Em entrevista a revista argentina £/ clarin, ao comentar a enciclica Deus caritas
est, de Bento XVI, Vattimo afirma:

Pareceu-me muito lindo que a Enciclica ndo dissesse: Deus veritas est, mas Deus
aaritas est. Isto é fundamental, embora Ratzinger se traia depois um pouco e a
seguir ninguém pode ler na Enciclica uma preferéncia efetiva pela caridade. Eu seria
um pouco mais radical. Com a verdade ndo sabemos o que fazer. Como faria a
verdade, como descricio objetiva de um estado de coisas, para salvar-nos? A
verdade nos fard livres? Saber tudo — a fisica quantica, toda a quimica, todos os
manuais de matematica — tudo isso nos fara livres? Sdo exemplos banais. Mas o que
¢ a verdade? Exatamente o que nos libera da dependéncia da objetividade. E, tdo
somente quando somos livres da dependéncia da objetividade, podemos realmente
amar o préoximo. Somente no niilismo de Nietzsche se pode amar o préoximo. Eu
ndo posso amar o proximo, porque creio ou conheco metafisicamente que ele deve
ser amado. Amo-o, porque, por sua vez, sou amado e posso ama-lo livremente, se
nao tenho as rémoras da verdade. Ha aquele velho dito que se atribui a Aristoteles,
mas que, pelo que parece, nao é dele: Amicus Plato sed magis amica veritas (Amigo
de Platdo, porém mais amigo da verdade). Penso ser preciso dar volta as coisas, ndo
se pode amar mais a verdade do que o proximo. “Amigo da verdade, porém mais
amigo dos amigos.” (VATTIMO, 2006b, p. 7, traducdo nossa).

Na declaracdo de Vattimo, notamos a virada que o filésofo da, para pensar a
verdade. Essa consideracdo ja havia sido feita por ele em Depois da Cristandade (2004) e, mais
tarde, no didlogo “Fé e Relativismo™2 (2010), com René Girard. Aqui a verdade da religido
também sofre mudangas. Entendendo a verdade como caridade ou, ainda, como experiéncia do
amor ao proximo, Vattimo reitera a necessidade de se compreender o verdadeiro como algo
que se partilha com o outro. Como algo que é dividido entre os que fazem a experiéncia. Talvez,
como algo que pode, realmente, ser habitado. Uma verdade que privilegia a amizade é uma
verdade aberta, pois se situa num horizonte abissal, isto €, sem barreiras e fechamentos
epistemoldgicos, todavia, cheia de possibilidades mediante a realidade da vida humana. Pieper
(2020) traz a nocdo de que esse habitar da verdade hermenéutica deve ser compreendido como
um “entre-lugar” ou, ainda, como fronteira onde a experiéncia humana se constitui, ndo pela
imposicdo do centro (fazendo alusio & metafisica), porém, pela historicidade humana que é
marcadamente hermenéutica e “[...] isso ndo € s6 uma questdo de ‘conhecer o mundo’, mas de
‘habita-lo’.” (PIEPER, 2020, p. 184, traducdo nossa).

Diversas culturas estdo no mundo como fronteiras nas quais habitam homens e
mulheres, com as mais distintas perspectivas de compreensdo da realidade. Ter consciéncia dessa
pluralidade epistemoldgica é fundamental para a postura hermenéutica pds-moderna que
Vattimo propde, com seu pensamento enfraquecido, e é urgente para se pensar o didlogo
democratico, politico e inter-religioso. A nocdo de caridade traz consigo a importancia de se
estabelecer o outro como um alguém que carrega consigo uma historicidade proépria, na qual

I Citagdo de Vattimo, no didlogo “Fé e Relativismo”, publicado no livro Cristianismo e Relativismo (2010).
12 Didlogo publicado no livro Cristianismo e Relativismo: verdade ou fé fragil”(2010), organizado por Pier Paolo
Antonello.
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constitui seu mundo. E, ainda, o outro também € alguém com quem € possivel fundir horizontes,
de maneira a criar interpretacdes possiveis para a habitacdo do ser humano sobre a Terra.

O didlogo entre as religides esta aqui articulado. Enquanto uma manifestacio da
cultura, a religido esta para o fiel como uma via interpretativa da sua condicdo. Ao habitar uma
cultura, o ser humano também habita uma religido, através da qual categoriza seu Deus, seu
credo e suas experiéncias religiosas. Em nenhuma religido ha contetdo falso. O que ha sdo
diferentes perspectivas de se habitar o mundo e apreendé-lo.

Por essa razio, a nocio de secularizacdo de Vattimo traz consigo a ideia
nietzschiana de que “[..] na Babel do pluralismo de fins da modernidade e do fim das
metanarrativas, se multiplicam as narrativas sem um centro ou uma hierarquia.” (VATTIMO,
2004, p. 25). Essa Babel do pluralismo religioso que aqui consideramos s6 se torna possivel
gracas a mensagem de enfraquecimento que o cristianismo carrega, com o anuncio da kénosis
g, com isso, permite “[...] toda a manifestacio do divino em simbolos” (VATTIMO, 1999, p. 82),
porque, conforme ja destacado, o cristianismo é também secularizacdo. Ele é enfraquecimento
da objetividade metafisica e abertura para as diversas formas de experiéncias dos sujeitos
historicos. O mundo se tornou um verdadeiro palimpsesto, o qual precisa ser interpretado,
mediante os fundamentos historicos herdados por cada ser humano.

Nesse ambiente, para Vattimo, o ponto de convergéncia entre as religides e a
manutencdo do didlogo deve ser o do apelo pratico da caridade. A declaracdo que ele deu a £/
clarin, invertendo a frase “amigo de Platdo, mas mais amigo da verdade”, para “amigo da verdade,
porém mais amigo dos amigos”, resume a perspectiva de seu pensamento. O didlogo entre as
religides so é possivel, quando ele se torna um didlogo entre amigos, e isso quer dizer que sé
se realiza, quando todos deixam de lado a veritas e os dogmas religiosos, para assumir o amor
a0 outro como respeito e reconhecimento da sua condicdo existencial, isto é, como caritas.

Aqui, devemos reconhecer a religido como modo de habitar a Terra e ndo como
uma revelacdo fundada metafisicamente. Enquanto modo de habitar a Terra, a religido pode ser
lida em suas distintas formas. E ndo ha forma religiosa mais verdadeira que outra, hda modos de
compreensdo e habitacio diferentes do/no mundo. Nesse ambiente, onde reconhecemos a
validade de cada cultura e ndo assumimos uma verdade forte, a violéncia é diluida. E, se
atingirmos esse estdgio, € porque o didlogo inter-religioso estd em operacdo. E o didlogo que
permite que nos encontremos em outras fronteiras e possamos ter com O outro novas
experiéncias. O dogmatismo metafisico encerra qualquer possibilidade de didlogo, porque, como
ja evidenciado, tira do outro o direito de expressar a sua cultura, sua ética, sua religiosidade.

O discurso de Vattimo é carregado de uma esperanga por unificar o didlogo
entre as diferentes culturas, na medida em que a critas seja o norte de toda a discussdo. Isso
também pode ser observado na sua tentativa de dar voz ao ecumenismo e ao didlogo inter-
religioso, como formas de superagao da violéncia, por exemplo. Se o préprio Jesus, o Nazareno,
ndo veio a0 mundo para mostrar uma ordem natural, nem para estabelecer dogmas ou inaugurar
principios morais, mas “[...] para destrui-la [destrui-los] em nome da caridade” (VATTIMO, 2016,
p. 68), devemos acolher a mensagem niilista que ecoa na histéria do Ocidente como uma forma
de dar espaco ao pensamento dos enfraquecidos. Por essa razao, o cristianismo se revela niilista,
por dissolver todo resquicio de naturalidade presente nos discursos eclesidsticos, mas também
em toda a espécie de governo e de relacdes pessoais que fazemos com os outros. Na pds-
modernidade, a melhor resposta para vivenciarmos essas experiéncias é assumindo a
hermenéutica niilista como a base para mantermos o didlogo fecundado na caridade.

Segundo Rotterdan e Senra, “[..] a caritas emerge na contemporaneidade como
possibilidade de crer, visto que esta ndo parte de uma afirmacio dogmatica, mas tem seu
fundamento na experiéncia historica do didlogo na pluralidade de perspectivas.” (ROTTERDAN;
SENRA, 2015, p. 125). Desse modo, ela deve cumprir o papel fundamental de promover o didlogo
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— didlogo como realizacdo da verdade, na abertura dos sujeitos historicos, pois leva em conta a
situacdo de cada individuo que habita uma determinada cultura, em um determinado tempo, em
um determinado horizonte interpretativo, ja que a “[...] interpretacdo que produz a emersao da
verdade é decorrente do didlogo de sujeitos livres, que, por serem livres, sio abertos ao advento
do ser em cada época histérica.” (GONCALVES, 2020, p. 524). Isso se torna possivel, visto que
a verdade ndo se identifica mais com a veritas e, por isso, a caritas pode orientar a humanidade,
buscando nos eventos cotidianos a manifestacdo da verdade (CUGINI, 2012).

Ademais, as implicacdes praticas dessa nova compreensio emergente do
cristianismo podem se desenvolver sobre uma ética cristd nao religiosa (GONCALVES, 2018b),
0 que se caracteriza com a dissolucdo dos principios universais da moral como os da proposta
kantiana e “[...] propicia uma responsabilidade compartilhada” (GONCALVES, 2018b, p. 256), a
qual provém das multiplas formas culturais em que se encontram os sujeitos historicos.
Conforme ja vimos, também a politica, segundo Vattimo, possui em seu desenvolvimento a
caritas como principio democratico para as sociedades contemporaneas, nas quais pode haver
didlogo e emancipacido dos sujeitos e culturas, desde que, na orientacao dialdgica, ndo haja uma
verdade Unica ou a pretensao de busca-la. Portanto, “[...] o didlogo nos ajuda a sair dos conflitos,
no sentido de que a busca do didlogo ndo pode nido vir acompanhada da exigéncia de acabar
com a luta violenta e com a dominacdo.” (VATTIMO, 2016, p. 118). Esse ensejo é proprio da
manifestacio da caritas. Nessa perspectiva, o futuro do cristianismo sé pode ser a propria
pluralidade e a aceitacdo do outro como um /ocus hermenéutico legitimo, porque o cristianismo
é niilismo e espera sempre a interpretacao epocal como revelacdo da verdade do ser:

Como ensinava profeticamente Joaquim de Fiore na Idade Média, a historia da
salvacdo atravessa momentos e fases. Quer dizer, vivemos em uma época que,
através da ciéncia e da tecnologia, pode abrir mdo da metafisica e do Deus
metafisico, em uma época niilista. Uma época em que a nossa religiosidade pode
desenvolver-se finalmente na forma de uma caridade que ndo dependa mais da
verdade. (VATTIMO, 2016, p. 69).

A aritas € o que nos resta. Nao hd razdo para nenhuma atitude peremptodria
fundada sobre a ontoteologia. Deus estd morto e a religido, depois da morte de Deus, é
assumidamente politeista. Mas é por esse fato, da morte de Deus, que nés “[...] ndio podemos
nao nos dizer cristdos” (CROCE apud VATTIMO, 20063, p. 75), ja que, neste mundo, através
do cristianismo e de seu principio secular, “[...] dissolveram-se as metanarragdes e desmitificou-
se, felizmente, qualquer autoridade, inclusive aquela dos saberes ‘objetivos” (VATTIMO, 2016,
p. 75), abrindo espaco para que a “[...] Unica possibilidade de sobrevivéncia humana esta [esteja]
depositada no preceito cristio da caridade.” (VATTIMO, 2016, p. 76). Isso se pode sustentar,
porque “[..] as relacdes interpessoais tém muito mais a ver com a caridade do que com a
verdade”. (VATTIMO; CAPUTO, 2010, p. 70).3 O futuro do cristianismo € a propria caritas e
podemos afirmar, com Vattimo:

O cristianismo ndo € o anuncio de uma verdade fatica — como Deus &, como é o
mundo, a natureza etc. —, mas o anuncio de uma mensagem de salvacio para as
almas (quer esta seja pensada no “além” ou no “aquém”). Isto — levando em
consideracdo também S3o Paulo aos Corintios (Primeira Carta) sobre a caridade
como aquilo que resta — que dizer que hoje os cristdos sdo chamados a dissolver

13 Citacdo do texto “Hacia um cristianismo no-religioso”, de Gianni Vattimo, publicado no livro Después de /a
muerte de Dios (2010), escrito junto com John Caputo.

] O] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.l, jan./jun. 202I, p. 88-105.



Newton Aquiles von Zuben
Felipe de Queiroz Souto

Pensando com Vattimo: metafisica, violéncia e caridade

dogmatismos e autoritarismos em favor de uma atencio caridosa a todos
(VATTIMO, 2010a, p. 165, grifo nosso).

Consideragoes finais

Gianni Vattimo articula seu pensamento sobre o eixo Nietzsche-Heidegger,
através do qual compde a sua andlise da pés-modernidade. Situando suas reflexdes no campo da
filosofia, ele vai da estética a politica, influenciado pela mensagem do cristianismo que ele julga
ser uma mensagem de enfraquecimento. O enfraquecimento é compreendido por Vattimo como
uma convalescenca da modernidade, da qual ainda nos recuperamos. Em seus textos, o
enfraquecimento tem papel central na filosofia do pensiero debole, com o qual o autor trabalha
os problemas da imposicio metafisica e a necessidade de supera-la, no mundo contemporaneo.
Vattimo analisa que a metafisica traz consigo uma violéncia intrinseca a sua realizacdo
epistemoldgica, devido ao carater de objetividade implicito nela. Durante a histéria do Ocidente,
as narrativas que se consumaram metafisicamente (mais tarde, chamadas de metarrativas, por
Lyotard) trouxeram consequéncias danosas para aqueles que ndo compartilhavam da mesma
compreensdo de mundo: isso fez com que a metafisica se fixasse como a histéria dos vencedores,
em detrimento da historia dos vencidos (VATTIMO; ZABALA, 2012).

Diante dessa problematica, Vattimo deseja validar a histéria dos enfraquecidos e
fazer ecoar uma nova época, na qual a metafisica se definha pelo pensiero debole. Como
inspiracdo para sua tese hermenéutica, Vattimo toma as liches que aprendeu com Joaquim de
Fiore, um monge medieval do século Xll, de sorte a sublinhar a urgéncia de um novo tempo,
quando ndo mais a interpretacio unilateral e peremptoria da realidade se impde, mas uma
perspectiva existencial e hermenéutica se propicia. E pertinente observar que o filésofo italiano
articula suas teses com a afirmacdo da pos-modernidade, que é compreendida como o periodo
no qual a hermenéutica se faz koiné na cultura ocidental (VATTIMO, 1999), isto ¢, torna-se
uma linguagem comum das praticas filosoficas. Essa hermenéutica é concebida para além da
interpretacdo de textos, imagens e simbolos, tal como se prospectava a hermenéutica como arte
e método do século XIX.

O eixo Nietzsche-Heidegger, com o qual pensa Vattimo, entende a metafisica
como um produto do pensamento ocidental que busca colocar a realidade em uma conformidade
pré-determinada, a adaequatio rei et intellectus, conforme teorizou Tomds de Aquino. Esse
processo também foi o responsavel por desenvolver, durante a historia, a justificativa legitima
para a dominacdo do outro e a conquista de novos territérios (VATTIMO, 2018b). No entanto,
essa dominagao ainda hoje acontece com base em uma dominacdo epistemoldgica operada pela
violéncia simbdlica a que pensamentos metafisicos ddo vigéncia. Para Vattimo, a saida da
metafisica estd na hermenéutica com a qual podemos eleger o didlogo como a forma mais
auténtica de compreensdo da realidade.

Como um pensador heideggeriano, o filésofo compreende que a hermenéutica
constitui ontologicamente o ser humano (Dasein) que é capaz de apreender a realidade, a partir
de suas vivéncias. O que esse pensamento provoca é um deslocamento do referencial, permitindo
que o homem poés-moderno esteja na condicdo sobre a qual Nietzsche afirmou ser o momento
no qual o ser humano “[...] rola do centro para o X” (VATTIMO, 2002, p. 3). O “x” € justamente
onde se fala da realidade para além da concepgao metafisicamente ordenada do mundo. O “x” é
a periferia, a margem na qual as experiéncias do mundo acontecem, sem objetivar um
fundamento tnico. Tal postura leva o pensamento de Vattimo para o didlogo com as perspectivas
decoloniais, como faz Frederico Pieper, no artigo “Weak thought, democracy and religion. A
decolonial approach” (2020).
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Pensando com Vattimo: metafisica, violéncia e caridade

Imerso na filosofia contemporanea, Vattimo concebe a pds-modernidade como
um periodo que emerge da crise do pensamento iluminista vigente durante a modernidade. Por
essa razdo, ele prefere manter o prefixo “pds”, para indicar que vivenciamos outra época, embora
ainda padecamos das consequéncias metafisicas do pensamento moderno. Para justificar essa
tese, ele recorre ao conceito de Verwindung de Heidegger, com o qual afirma que a condiciao
pds-moderna ¢ uma condicdo de torcao e convalescenca do periodo moderno.

Desse desenvolvimento, temos em Vattimo o cristianismo ndo religioso. Essa
forma de cristianismo nasce dentro do espirito pds-moderno e estd condicionada a interpretacao
do filosofo italiano a respeito do pensiero debole. O cristianismo nao religioso € o cristianismo
nao institucional, o qual se condiciona ao pensamento enfraquecido, para se libertar da imposicao
metafisica da religido e se abrir as outras formas possiveis da experiéncia religiosa. A inclinacdo
de Vattimo, no sentido de pensar uma proposta para o futuro da religido cristd se deve a
circunstancia de que ele se preocupa com o tema da violéncia operada pelas religides e pelas
visdes metafisicas do mundo, as quais institucionalizaram a verdade. Tal fato colabora com a
manutencdo da metafisica que ele se esforca por superar, através da nogao heideggeriana de
Verwindung, seguindo, dessa maneira, a influéncia de Nietzsche e Heidegger, em sua empreitada
filosofica. Em Vattimo, o caminho pela filosofia da religido e seu ensejo por superar a violéncia,
que é também superar a metafisica, se desdobram na afirmacao de um outro modo de pensar a
politica e a sociedade democriatica.
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A obra Filosofia da religido: problemas da Antiguidade aos tempos atuais se inicia com
uma breve apresentacdo, seguida de algumas primeiras palavras, antes de continuar com doze
capitulos, cada um deles escrito por um autor diferente, a respeito de algum aspecto da obra
de um filésofo que aborda o tema da religido. Na apresentacao do livro, Flavio Senra, professor
do Departamento de Ciéncias da Religido da PUC Minas e coordenador da area Ciéncias da
Religido e Teologia na Capes (2018-2022), chama a atengdo para o fato de que a origem da
maioria dos autores destaca a importancia da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE)
em Belo Horizonte, particularmente do Programa de Pés-Graduacio em Filosofia, dentre outros
centros nacionais que se dedicam ao grande desafio de “manter atualizado e plausivel o debate
em torno do problema de Deus em perspectiva filosoéfica” (p. 9).

As primeiras palavras se configuram como um prefacio escrito por Jodo Augusto Anchieta
Amazonas Mac Dowell, sj, a quem os autores homenageiam e dedicam a obra. Ele agradece aos
jovens professores de filosofia, seus amigos e antigos alunos, pela iniciativa de publicarem um
volume dedicado a questdo filosoéfica de Deus, que vai na contram3o da tendéncia dominante.
Nao obstante a brevidade do texto, vale a pena deter-se aqui sobre as questdes que aponta,
tamanho o nivel de sua densidade sapiencial e da luz que lanca ao conjunto do livro, como se
fosse uma chave hermenéutica. Salientando que, no meio académico brasileiro, estudos nesta
tematica sdo relativamente escassos, o autor se interroga sobre os destinos que terdo os
“vestigios de uma crenca que tem vigorado até hoje desde os primoérdios da humanidade”.
Apesar do anunciado “retorno da religido”, o autor afirma que vigora uma indiferenca em
relacdo a questdo de Deus, ndo mais como um ateismo convicto ou militante, mas como um
“desinteresse objetivado em estilos de vida que conscientemente ou n3o prescindem de fato de
qualquer referéncia transcendente”, mesmo entre a populacdo que, “embora se chame ainda
cristd, vive como se Deus ndo existisse”. Mesmo nas “aparéncias religiosas ou ultra-religiosas”, o
que se encontra em causa, segundo o filésofo, € uma “instrumentalizacio do divino”, nas quais
“prevalece a busca da satisfacio do sentimento religioso e a aspiragao de realizacdo e gratificacdo
pessoal”. A experiéncia religiosa genuina, ao contrario, é “absolutamente gratuita e promove a

! Doutorando em Ciéncia da Religido na Universidade Federal de Juiz de Fora. Email:
brunopintodealbuguerque @ gmail.com .

2 Elaborada no ambito da disciplina “Filosofia e teologia”, que foi ministrada pelo Prof. Dr. Eduardo Gross no
Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora em 2020, esta resenha
foi sobremaneira enriquecida pelas exposicGes do professor e os comentarios dos colegas, a quem se devem
agradecimentos pelo percurso em conjunto no estudo da obra; de modo particular, pela leitura atenta do
manuscrito feita pelo professor, que o devolveu com pontuagdes precisas para ajustar alguns detalhes importantes

do texto.
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gratuidade”, pois, acrescenta: “Longe de encerrar a pessoa na propria subjetividade, como meio
a sua disposicdo para preencher sua necessidade de seguranga e conforto interior, ela irrompe
espontaneamente na consciéncia e arranca o ser humano de sua autossuficiéncia para langa-lo
no mistério insondavel do outro divino”. Embora exista um genuino impulso de transcendéncia
nessas manifestacdes, termina-se por deturpa-lo, porque esse fendmeno “brota no mesmo solo
do imanentismo antropocéntrico do qual pretende escapar”, na medida em que, a0 mesmo
tempo, reage a modernidade e é determinado por ela. O “siléncio sobre Deus” que impera ndao
¢ somente religioso, mas sobretudo cultural, em uma valorizacdo unilateral do conhecimento
cientifico, que renuncia a pergunta pelo sentido do todo, sendo marcado pela “fuga de um
confronto com a verdade da existéncia”. Para o autor, a reflexdo filoséfica sobre a religido ndo
consiste unicamente em pronunciar-se a favor ou contra a “existéncia”?> de Deus, mas de
salvaguardar a dignidade da pessoa humana, na medida em que esta “ndo pode sufocar
definitivamente a inquietude que provoca a consciéncia do mistério de sua propria existéncia”.
Nesse sentido, os capitulos do livro visam a salientar esse aspecto fundamental da vida humana:
“Mais do que qualquer progresso cientifico ou técnico, mais do que qualquer desenvolvimento
econdbmico, o que se requer para a realizacio individual e para a convivéncia pacifica da
humanidade é a compreensio da vida como um dom, acolhido na liberdade e na gratidao e
partilhado gratuita e responsavelmente com todos”. Assim, ele convida os autores cada vez mais
a passar “das primeiras analises predominantemente historicas a investigacao pessoal do sentido
da existéncia”, como um servico precioso para tornar ainda mais fecunda a tarefa de “despertar
em muitos o verdadeiro pensar” (p. 13-15).

A teologia de Aristoteles abre o caminho do primeiro filésofo ao qual se dedica atengao, em
um capitulo escrito por Richard Oliveira, que se concentra no livro XIl da Metafisica. Tendo em
consideracido as particularidades deste livro, atestadas por reconhecidos comentadores, o que se
investiga € uma questdo especifica, qual seja, analisar como o discurso teoldgico do Estagirita, a
partir do tema da substancia, configura-se como uma abordagem de compreensio da natureza da
divindade que se diferencia tanto das representacdes religiosas gregas tradicionais sobre o divino
quanto das imagens de Deus na tradicdo judaico-cristd. A ciéncia que Aristoteles deseja constituir
nesse tratado foi designada posteriormente como ontologia, cuja pretensao filosofica fundamental
consiste em estudar o ente enquanto tal e as propriedades que lhe competem (p. 18-19). Essa
epistéme possui um carater gnosioldgico singular e seria marcada por duas concepgdes a principio
heterogéneas e aparentemente inconcilidveis, enquanto ciéncia do ser enquanto tal (ontologia) ou
saber referente ao divino (teologia). Entretanto, embora alguns comentadores defendam que se
trata de dois projetos epistemolodgicos distintos, Oliveira sustenta que essas duas concepgdes ndo
sdo inconcilidveis.# Ele se ancora, para isto, na teoria aristotélica da substancia, destacando que,
para o filésofo grego, o conceito de ser é radicalmente complexo e caracterizado por uma
polissemia estrutural. Porém, este conceito se encontra marcado por um elemento fundamental,
que € a substdncia, justamente aquilo que distingue um ser dos outros e consiste em uma
“significacdo primordial do ser”, de modo que a ontologia aristotélica ndo pode deixar de ser uma
“usiologia”, ou seja, uma teoria da substancia ou ouwsia (p. 23). Com efeito, Aristdteles parece
conceber que a reflexdo ontoldgica inclui tanto a investigacdo da substancia quanto de suas causas
primeiras, desembocando, no limite, no conhecimento da substancia primeira. Portanto, o autor
sustenta que ndo ha uma clivagem essencial entre dois tipos distintos de abordagem filosofica na
Metafisica, “mas, antes, a existéncia de uma mesma linha de reflexdo que leva, de certa forma, da

3 Expressdo entre aspas no original.

4 Em nota de rodapé, Oliveira chama a atencdo para o fato de que o filésofo alemdo Martin Heidegger explora a
articulagdo entre ontologia e teologia em Aristoteles para fundamentar sua concepcdo sobre uma constituicdo
ontoteologica da metafisica ocidental (p. 21).
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interrogacao ontologica acerca do ser e de suas causas a investigacdo daquele que seria o ser
primario ou mais fundamental que, como tal, constituiria o principio explicativo do qual dependem
todos os demais seres” (p. 23). Desse modo, o filésofo se proporia a alcancar uma “filosofia
primeira”, constituindo, para isso, um saber cuja unidade abrange, por sua conexio com a
substancia primeira, todas as demais substancias, que dela dependem. A substancia é apresentada
como a “categoria ontologica mais fundamental da realidade, a qual todas as outras categorias
necessariamente remetem”, isto ¢, trata-se da “condicao primaria e mais originaria da existéncia de
todas as outras modalidades de ser” (p. 25). Na obra Fisica, Aristoteles tinha sido conduzido aos
limites da investigacdo do mundo fisico, até alcancar a demonstracdo da atuacdo de um Primeiro
Motor. Na Metafisica, ele retoma e aprofunda a compreensao de sua natureza, evidenciando que,
além de ser a causa ultima dos seres, ele é também vida e pensamento. O Deus de Aristoteles
encontra-se em um movimento circular eterno e consiste em uma substancia que é puro ato, sem
vestigio de poténcia, imovel, imaterial, movendo o universo porque o atrai a si como objeto de
desejo e amor, sendo de carater racional e cognoscivel. Dessa forma, ele concebe Deus como um
intelecto puro que se pensa eternamente a si mesmo e que ¢ entendido ndo como uma causa
abstrata e impessoal, mas sim como uma verdadeira “pessoa”. Entretanto, em uma concepgao muito
diferente das tradicOes grega, judaica e cristd, na medida em que o Deus aristotélico ignora
completamente o mundo que se encontra subordinado a ele e [he é radicalmente indiferente, ndo
obstante este seja por aquele atraido de forma continua e irresistivel. Em sua concepcio, Deus ndo
possui um carater providencial, ou seja, ndo interfere sobre as vicissitudes do mundo por meio de
uma agao inteligente derivada de um designio, ndo se encontra vinculado a exigéncias éticas que
implicam justica e tampouco € criador do mundo a partir do nada, mas funciona como o principio
que explica o movimento ordenado e racional do universo.> Em Aristételes, Deus é amado pelo
universo, mas se encontra radicalmente separado e alheio a ele, enquanto, no cristianismo, Deus
ama o mundo e a ele se doa como graga. O autor conclui que, ndo obstante a exaltada afirmacao
aristotélica do cardter vivo e pessoal do Primeiro Motor, a divindade do filésofo grego corrobora
a afirmacdo de Blaise Pascal segundo a qual ha uma diferenca essencial entre o Deus dos filésofos
e cientistas e o Deus de Abrado, Isaac e Jaco (p. 34-35).

A inteligéncia da fé em Santo Agostinho é abordada por Daniel Chacon, que se concentra,
de modo particular, na questdo suscitada pelo aforismo “nisi credideritis, non intelligetis”’, isto &,
“se ndo crerdes, ndio compreendereis”, encontrada na traducao latina do profeta Isafas, conhecida
pelo Bispo de Hipona. Ao refletir sobre a racionalidade da propria fé em face da filosofia grega, o
cristianismo interpretou de forma singular os dilemas essenciais presentes na cultura helenistica da
Antiguidade tardia. Nesse contexto, a concepcao da fé como indispensavel para alcancar a Verdade
ocupou um lugar central na sintese proporcionada pela destacada especulacio teoldgico-filoséfica
agostiniana, que engendrou uma notavel conciliagdo entre fé e razao, a luz do pensamento patristico
grego e latino. Para o grande doutor, a fé, particularmente a fé nas Escrituras, descreve uma forma
de esperanca, que é um horizonte de inteleccdo a ser almejado pela razdo. Fundamentando-se na
Biblia e opondo-se aos pelagianos, Agostinho sustentou que a crenca em si mesma ja € uma dadiva
da graca divina, a qual se tem acesso em Cristo. No pensamento agostiniano, hd uma preparacio
para a fé por meio da razdo. Segundo Chacon, o santo fornece uma “célebre definicio formal do
significado de crer” na obra De praedestinatione sanctorum, onde afirma que crer significa “pensar
com assentimento” (p. 38). O pensar se antepde ao crer, pois a capacidade cognitiva humana é

5 Considerando esta concepgao de uma transcendéncia radical em relacdio ao mundo, Oliveira concorda com
aqueles que sustentam que o Deus de Aristoteles se distancia mais do Deus criador das religides monoteistas
do que o Demiurgo platonico, que age como um artesdo cosmico, ordenando e modelando a matéria do
universo. Ele considera a divindade aristotélica “incompativel com qualquer tipo de devocdo religiosa genuina,
a qual pressupde uma verdadeira interacdo afetiva entre o homem e o divino” (p. 34).
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condicdo fundamental para compreender o anuncio da fé cristd, como afirma na referida obra:
“Pois, nem todo o que pensa, cré, havendo muitos que pensam, mas ndo creem, mas todo aquele
que cré pensa, e pensando cré e cré pensando” (p. 39). Todavia, para se crer, ndo € preciso alcancar
a plena compreensao racional dos contetdos da fé, ja que € a prépria fé que proporciona o acesso
a essa compreensao, como afirma no Sermo XL/I “A fé consiste em crer no que ndo se vé, e sua
recompensa é ver o que se cré” (p. 40). Nessa compreensao da fé como “propedéutica a beatitude”
(p. 40), Santo Agostinho exorta, no mesmo sermdo: “compreenda para crer, creia para
compreender” (p. 41). Portanto, para ele hd uma circularidade entre fé e razao. A distincdo entre
intellectus (inteligéncia) e ratio (razio) permite-lhe propor que a razio € anterior a inteligéncia. A
ratio precede a fidei e esta precede o intellectus. Este, iluminado pela graca divina, percebe a
Verdade: “A fé, na acepcio agostiniana, ndo prescinde, pois, da razao; antes, o ato de crer impde,
por si mesmo, a tarefa do pensar” (p. 42). Trata-se de contemplar com a razao o que, pela fé, ja se
admitia. Na Epistula CXIX, ele afirma: “Deus estad longe de odiar em nos essa faculdade pela qual
nos criou superiores aos outros animais. Ele nos livre de pensar que a nossa fé nos incita a nio
aceitar ou buscar a razdo, pois ndo poderiamos sequer crer se ndo tivéssemos almas racionais” (p.
43). Nesse sentido, “prescindir da razio humana no alcance da inteligéncia do mysterium fidei,
equivaleria a um desprezo a criacio divina” (p. 44). Portanto, Agostinho recusa uma atitude de
fideismo irracionalista. A fé teologal “questiona toda forma de soberba e ingenuidade oriunda do
estabelecimento da razio em sua plena autonomia e pretensdo de apreender a totalidade da realidade
e do sentido ultimo da existéncia humana” (p. 47). A divina auctoritate nao se refere a uma
autoridade estritamente externa, mas, ainda que transcenda o ser humano, pode ser encontrada
em seu mais intimo, como Praesentia interior, o proprio Deus na intimidade da alma. Ao mesmo
tempo, o santo nao reduz o valor e a autoridade das Escrituras. Em De Trinitate, ele afirma: “Na
verdade, apenas um olhar mediado pelos dados da revelacdo biblica, quando dirigido para si mesmo,
para a parte mais sublime e interior da alma, pode alcancar a Verdade, isto €, vislumbrar, até o
possivel, certa visio das promessas aludidas pela fé” (p. 50), qual seja, o proprio Deus-Trindade. A
razdo é convidada a transcender-se na direcio de sua propria identidade, impulsionada pela fé,
seguindo as pistas da Revelacdo cristd. A fé salienta a incompletude da razdo e implica em um
percurso que a conduz do visivel para o invisivel, do temporal para o eterno (p. 51). A inteligéncia
da fé ordena a relacdo com a criacdo. A relacio entre fé e razio aponta para fora de si, para a
contemplacdo do mysterium Trinitatis na vida eterna. O ato de crer é mais do que uma simples
concordancia intelectual com a Revelagdo, pois implica uma entrega irrestrita, por meio do amor
(p. 52-53). O autor conclui o texto afirmando que, por mais significativo que seja o legado
agostiniano para a tradicdo filosofica, ele ndo esgota a questdo da relacdo entre fé e razdo, ao qual
se refere como um “intrigante drama da existéncia humana” (p. 53), que continua desafiando a
inteligéncia contemporanea.

O argumento ontoldgico de Santo Anselmo de Aosta para a prova da existéncia de Deus
e as objecdes de Gaunilo sio abordados por Glauber Ataide, que apresenta as linhas mestras
desse debate e da significativa trajetoria que ele percorreu ao longo da histéria da filosofia.
Elaborado pela primeira vez em 1078 na obra Pros/dgio e representando um esforco de encontrar
uma demonstracdo racional da existéncia de Deus, Unica e mais simples do que aquelas que
tinham sido elaboradas no Monoldgio, o argumento sé foi denominado ontoldgico a partir do
pensamento kantiano. Convidando o leitor a interioridade e exortando-o a contemplacgdo de
Deus, o monge de Bec propde, segundo Ataide, uma “ascensio crista-platonica” ou “uma
elevacdo da mente para contemplar a Deus” (p. 58). As primeiras objecdes ao argumento foram
publicadas na mesma época, em uma pequena obra denominada Pro insipiente atribuida
tradicionalmente a Gaunilo, monge de Marmoutier, ainda que seu nome ndo seja referido e
Anselmo pareca desconhecer sua identidade. As copias mais antigas do manuscrito de Anselmo
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trazem como apéndice essa interpelacdo, seguida da tréplica, intitulada Responsio; por exigéncia
do proéprio Anselmo, as criticas e as respostas circularam juntas desde cedo, o que sugere que
considerou sua resposta satisfatoria. O argumento se inicia com a definicdo de “um ser do qual
ndo é possivel pensar nada maior” (p. 59). Ainda que o incipiente ou incrédulo negue sua
existéncia, ele pode pelo menos compreender essa expressio e conceber este ser em sua
inteligéncia. Contudo, seria uma contradicdio conceber que o ser sobre o qual nio se pode
pensar nada maior existiria somente na inteligéncia, pois um ser existente também na realidade
seria maior do que ele, sendo assim absurdo pensa-lo como existente somente no intelecto.
Portanto, Anselmo conclui que este ser existe, indubitavelmente, tanto na inteligéncia quanto
na realidade, o que constitui um elemento central de sua argumentacdo, na medida em que ele
sustenta que seu argumento vale para Deus. O interlocutor critico objeta, questionando o fato
de que a presenca na inteligéncia seja suficiente para afirmar a existéncia real. Além disso, para
ele, se € possivel conceber que Deus n3o existe, também é possivel pensar que o ser maior que
todos nado existe,b sendo enquanto som de letras e silabas no pensamento. Mas a mais conhecida
das objecOes € a da ilha perdida, segundo a qual haveria uma ilha perdida repleta de riquezas,
mas que ninguém seria capaz de encontrar; assim, o critico aplica o argumento de Anselmo a
um objeto diferente, com o objetivo de “demonstrar a implausibilidade da passagem de uma
existéncia logica necessaria a uma ontologica” (p. 64). A Responsio do Arcebispo de Cantudria
ndo é somente uma reiteracao do Pros/ogio, mas um aprofundamento. Se é possivel conceber o
ser sobre o qual ndo se pode pensar nada maior como existente, entdo ele necessariamente
existe, ainda que ndo seja possivel compreendé-lo inteiramente. Quanto a ilha perdida, Anselmo
afirma que seu argumento s6 pode ser aplicado ao ser do qual nio se pode pensar nada maior
e “sd pode estabelecer a existéncia desse ser supremo, e nada mais” (p. 67). Paradoxalmente, o
argumento anselmiano nunca foi muito bem aceito por tedlogos, tendo sido rejeitado por Sao
Tomds de Aquino em meados do século Xlll; por outro lado, marcou a filosofia moderna,
constituindo, de acordo com Bertrand Russell, a base do sistema hegeliano. O capitulo se encerra
concluindo que, sendo valido ou n3o, Russel tem razio ao afirmar que “um argumento com
uma historia tdo significativa certamente deve ser tratado com respeito” (p. 68). O capitulo
deixa, assim, a questdo em aberto, como se fosse um convite para que os leitores tirem suas
proprias conclusoes.

A questdo do mal radical e da graca na filosofia de Immanuel Kant é explorada por Julian
Batista Guimardes, que tematiza a relacdo entre liberdade humana e graga divina. O filésofo
alemado vincula moral e religido através da ideia do Sumo Bem e dos postulados. Para ele, o Sumo
Bem ¢é a unido entre a moralidade e a felicidade; contudo, uma ndo necessariamente conduz a
outra, de modo que a unido entre ambas estd fora do alcance da acdo humana: a moral ndo
torna alguém feliz, mas apenas digno de felicidade. Assim, a existéncia de Deus € postulada como
a causa suprema da natureza e a Unica que pode garantir a conjugacdo entre moralidade e
felicidade. SO se a religido e a moral estiverem vinculadas, nas palavras de Kant, “se realiza a
esperanca de tornar-nos algum dia participes da felicidade na proporc¢do em que cuidamos de
nao ser indignos dela” (p. 70). E por isso que, para Kant, a moral conduz de maneira inevitavel
a religido, pois a felicidade consonante com a virtude n3o pode ser alcancada a ndo ser como
objeto de esperanca. Ora, a incapacidade de ajustar-se plenamente a lei moral é atribuida a
limitacdo humana, mas o mal radical aponta para a possibilidade da liberdade se insurgir contra
a propria lei moral, pervertendo a ordem do dever (p. 71). Trata-se de um movimento de
autodestruicao da liberdade, mas é possivel vislumbrar a restituicio desta, o que é um ponto de

6 Como observa o autor, Gaunilo atribui a Anselmo uma expressdo que ele ndo utiliza, pois “o ser maior que
todos” e “o ser do qual nada maior pode ser concebido” ndo sdo equivalentes, de modo que Anselmo afirmara
que a existéncia real do primeiro ndo pode ser demonstrada da mesma forma que a do segundo (p. 63).
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interesse comum a moral e a religido, abordada pela moral kantiana. Kant recusa a ideia de que
o ser humano seria bom ou mau por natureza, entendendo que ambas as teses suprimem a
liberdade e a possibilidade de responsabilizacdo. Ele preserva, portanto, o fundamento da
liberdade na acdo humana (p. 72). Para o filosofo, a lei moral e as inclinagdes sio os dois mobiles
de determinacdo da vontade humana. O mau ndo estd nos impulsos naturais ou nas inclinagdes,
mas nas maximas da vontade. A lei moral é independente das inclinacdes e condicionamentos
naturais, que sdo congénitas e movidas pelo desejo de felicidade. Se o ser humano tivesse como
mobil somente a lei moral, seria moralmente bom; se tivesse como mobil somente a inclinacao,
seria moralmente mau. O mal se encontra na subordinacio ocasional do mobil da lei moral a
inclinagdo, pois, no pensamento kantiano, a lei moral deve ter prioridade. O fato de a inclinacdo
ser natural ndo significa que o ser humano nao seja responsavel por ela. Também a propensio
ao mal se configura como uma “decisdo livremente assumida embora profunda e
insondavelmente entretecida em nossa humanidade” (p. 74-75). Em contraposicdo a ela, as
disposicOes originarias apontam a possibilidade da natureza humana para o bem. Coexistem nela
a propensao para o mal e a disposicdo para o bem, mas ha uma hierarquia, pois esta Ultima ocupa
o lugar mais elevado na escala dos fins que conduzem ao destino humano em sua teleologia
natural. Segundo Paul Ricoeur, a disposicdo ao bem na moral kantiana é mais originaria e guarda
a possibilidade de retorno; por mais radical que seja o mal, ele ndo é definitivo. Ha esperanca de
um retorno ao bem do qual se desviara por sedugdo, pois o fundamento ndo é corrompido.
Assim, a conversao é concebida como dever e objeto de esperanca para cumprir o destino moral
do ser humano, uma vez que Kant a define como o “restabelecimento da disposicdo originaria
para o bem” (p. 76). Apesar da origem religiosa da conversio, baseada na concepcao joanina de
“novo nascimento” (Jo 3,5), segundo Jean-Louis Bruch, Kant lhe dd uma significacdo moral e se
opde a ortodoxia cristd, que entende a fé como pressuposto necessario do novo nascimento.
Apesar da queda, mantém-se, nas palavras de Kant, um “gérmen do bem”, que resiste a
corrupgao. Dessa forma, “ressoa sem diminuicdo na nossa alma o mandamento: devemos tornar-
nos homens melhores; por conseguinte, devemos também poder fazé-lo” (p. 76, grifo no
original). Essa conversio se daria por uma revolucio da disposicio de dnimo, promovendo
mudancga no cardter inteligivel, condicio de possibilidade para a reforma gradual ou progresso
continuo no tempo, tornando-se suscetivel ao bem. De acordo com o pensamento kantiano, do
ponto de vista de Deus, que perscruta os coracdes, a conversao seria uma revolugdo, enquanto,
para os humanos, ela s6 poderia se mostrar como reforma gradual dos costumes, progressio
continua em direcio ao bem (p. 77-78). O ser humano se esforca para se tornar susceptivel a
uma “assisténcia superior para nés imperscrutavel”, nas palavras de Kant, e esta assisténcia
superior completa a imperfeicdo dos esforcos humanos. Ele aponta para a ideia da graca divina,
mais além da razdo, para transformar o ser humano afetado pelo mal na raiz. Quanto a questao
da atribuicdo da conversdo a agéncia humana ou divina, a moral kantiana permite entender que
ambas sdo condicOes da esperanca da beatitude e se encontram necessariamente conectadas, pois
a graca diz respeito ao que o ser humano ndo pode realizar para justificar-se, enquanto a natureza
se refere ao que se pode e deve fazer. No entanto, a relacio entre liberdade e graca no
pensamento kantiano é complexa, e pensar como ocorre esta relagio transcende a capacidade
especulativa da razdo. Os efeitos da graca sio admitidos como incompreensiveis, porque
ultrapassam a possibilidade dos usos teodrico e pratico da razio (p. 80). Kant nem descarta a
necessidade de uma ajuda sobrenatural, nem opta unicamente pela boa conduta como causa
daquela, pois a tensdo entre a liberdade e a esperanca constitui o dmago da fé. O capitulo deixa
claro que, sendo filho da llustragdo e, portanto, movido pelo ideal da liberdade, Kant é também
herdeiro da tradicdo cristd, de modo que a moral que propde testemunha essa tensao. Por um
lado, o mal radical reside como possibilidade da liberdade, de modo que se resguarda a
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responsabilizacdo e a chance de retorno ao bem; por outro lado, a graca é reconhecida em seu
carater transcendente, de forma que fica preservada como mistério inacessivel a razdo humana.

A questdo da subjetividade religiosa no pensamento de Seren Kierkegaard ¢é articulada por
Jean Vargas a leitura de Friedrich Schiller pelo pensador dinamarqués. Fundamentalmente, o
capitulo tem como objetivo destacar a importancia de ndo desprezar o elemento religioso no
pensamento kierkegaardiano. Ele mostra como a recepcdo da obra do filésofo e tedlogo de
Copenhague sofreu uma selecdo injustificada, na qual foram privilegiados os escritos estéticos
em detrimento dos religiosos. Isto influenciou a editoracdo das obras, seja na selecio daquelas
que seriam traduzidas, seja na seccdo das partes que seriam publicadas em separado, o que teve
como consequéncia uma apropriacdo indevida de escritos do pensador noérdico, os quais,
desconectados de seu contexto original, foram incorporados por circulos existencialistas ateus
e postos junto a obra de Jean-Paul Sartre. Desta forma, estabeleceu-se uma tradicdo interpretativa
que privilegia os aspectos estético-literarios, enquanto o proprio Kierkegaard se ocupava de
modo fundamental com a questdo de tornar-se cristdo. Entretanto, recorrendo a uma metafora
do proprio Kierkegaard, o autor salienta que, agindo desta forma, os criticos deram demasiada
atencdo a uma florzinha, esquecendo-se da floresta. Ele questionava as formas institucionalizadas
da religido, mas concebia que, sendo vivida existencialmente, a religido “leva o individuo a ser a
melhor versao de si mesmo” (p. 86), singularizando-se e fazendo frente ao desespero da existéncia
por meio da fé. Desespero seria falhar na tarefa de levar o individuo a tornar-se si mesmo,
colocando substitutos inadequados no lugar que é devido ao sagrado. Kierkegaard e Schelling
se aproximam em uma “discussdo sobre a religido cristd enquanto dispositivo de configuracio
da subjetividade” (p. 86). Porém, enquanto para a Schiller a primazia se encontra no estético,
para Kierkegaard ela estd no religioso. O dramaturgo alemdo entende que o estado religioso
deve ser superado pelo estético enquanto modo de viver, enquanto o autor dinamarqués pensa
que, a0 contrdrio, o estadio estético deve ser superado pelo religioso. Lembrado como pai do
existencialismo, o que Kierkegaard pretende fazer ¢ uma “discussdo sobre a subjetividade diante
de Deus” (p. 87). Ambos pensam em termos de uma “ascensao da subjetividade” por meio da
reflexdo; contudo, para Schiller, esta conduz do individualismo em direcio a espécie, enquanto
para Kierkegaard, ela o retira da multidio em direcdo a tornar-se um individuo singular (p. 94).
Em sua o6tica, “falta ao esteta 0 compromisso da ética e a coragem do religioso” (p. 95). Schiler
encontra um vinculo entre moralidade e felicidade no utltimo estagio, mas Kierkegaard mostra
os limites do aspecto racional da filosofia frente ao que a transcende, como o aspecto existencial
da fé, procurando opor-se a reducdo da fé & moralidade, particularmente por meio da figura
biblica de Abrado. Para alcancar o reconhecimento dos “vestigios de eternidade deixados por
Deus em cada um”, apenas a fé pode superar a distancia qualitativa entre o finito e o infinito (p.
99). Dessa forma, Kierkegaard se denomina um missiondrio ds avessas, que endereca sua
mensagem Nndo aos nao cristdos, mas aos que estdo inseridos na cristandade, apontando para a
desconsideragdo do aspecto existencial da fé cristd, que havia se perdido na religido
institucionalizada (p. 101). A religido é entendida como a pergunta sobre o lugar ocupado pelo
sujeito em relacdo a Deus. Denominando-se um escritor religioso, Kierkegaard critica a excessiva
racionalizacdio da existéncia, especialmente na dimensdo religiosa. Tanto Schiller quanto
Kierkegaard propdem um “mapa topografico existencial” que concebe como 4pice do processo
de subjetivacdo “o ato de alcancar um ponto inacessivel para a racionalidade filoséfica, a saber,
o da plenitude humana” (p. 102). Entre convergéncias e divergéncias, o primeiro propde superar
o religioso em prol do estético, enquanto o segundo, ao contrario, superar o estético em prol
do religioso.

Karl Marx ¢é abordado no capitulo escrito por Guilherme Oliveira e Silva, que inicia o
texto afirmando que a polémica sobre o tema da religido na obra do pensador alemao se encontra
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em torno de sua afirmacdao de que a “religido é o opio do povo”. Segundo o autor, contudo, a
frase sempre é citada fora de contexto, e ele se propde a discuti-la e apresentar suas
consequéncias, para esclarecer a concepcao marxiana de religido (p. 105). Diferenciando Marx
dos marxistas e propondo uma leitura diferente de autores como Michael Lowy e Lucien Séve,
o autor do capitulo aproxima o filésofo alemdo de Georg Wilhelm Friedrich Hegel e Ludwig
Feuerbach, entendendo que o nticleo da concepcao de Marx sobre religido consiste em concebé-
la como uma representacdo invertida da realidade, na qual esta seria tomada de forma dualista.
A frase mencionada de Marx foi publicada em 1844 no artigo Critica da filosofia do direito de
Hegel — Introdugio, que transborda o contetido da proposicao ilustrativa. Nota-se a influéncia
de Feuerbach; porém, diferente deste, que entende o ser humano em seus atributos (razao,
vontade e amor), Marx tem em vista 0 mundo humano (Estado, sociedade). E a partir deste
contexto que tematiza a religido, entendendo-a como producdo dessas instancias. O autor traz
a citacdo original: “A religido é o suspiro da criatura oprimida, o dnimo de um mundo sem
coracdo, assim como o espirito de estados de coisas embrutecidos. Ela é o dpio do povo” (p.
109, grifo no original). Marx entende que a filosofia deveria abandonar a religido, na medida em
que, na concepgao marxiana, esta supde uma alienagao em relacdo a vida politica, de modo que
a emancipacdo politica consiste no deslocamento da religido do ambito publico para o privado
e no estabelecimento de direitos indiferentes a este ultimo (p. 112-113). Para Marx, as raizes da
religido deveriam ser buscadas no aspecto econdmico, para serem compreendidas e superadas,
de modo que a sociedade ndo mais apelasse para critérios exteriores ao ambito social.

Friedrich Nietzsche ¢ o filésofo abordado por Laurici Gomes, que enfatiza a polémica
assertiva nietzschiana de que o Unico cristio morreu na cruz, expressa na obra O anticristo, de
1888. Com sua posicdo polémica, o filésofo alemdo exerceu grande influéncia na pods-
modernidade, sendo possivel identificar um amplo espectro de apropriacdes de seu pensamento.
Foi um dos mais radicais criticos do cristianismo e sustentava que os Evangelhos teriam
falsificado a vida e os ensinamentos de Jesus. Ele diferencia o Nazareno do movimento que se
organizou em torno de seu nome, mas isto ndo significa que esteja de acordo com Cristo, pois
opde Dionisio e o Crucificado. Alguns cristdos associam seu pensamento a uma profunda crise
espiritual, outros pensam que ele somente a diagnostica, outros ainda que a critica serve para
renovar o proprio cristianismo (p. 121). Com efeito, a obra de Nietzsche pode ser recepcionada
de formas muito diversas e criativas pela teologia. As reflexdes sobre o cristianismo ocuparam
seu pensamento ao longo de todo o seu itinerario filosoéfico, mas os contornos mais radicais se
intensificaram no ultimo periodo de sua producdo, iniciado com Assim falava Zaratustra (1883-
1885), onde 0 homem louco anuncia o que considera a morte de Deus, ndo de forma especulativa,
mas como uma sentencga dramatica. Sua pergunta central n3o trata da existéncia ou inexisténcia
de Deus, pois ndo entra no dmbito metafisico, mas interroga como a humanidade suportara
viver sem a ideia de Deus como norteadora (p. 122). Esse antncio é seguido de outro, a da
chegada de um a/ém do homem (Ubermensch). O personagem Zaratustra implora que as pessoas
sejam fiéis a terra, rejeitando esperangas supraterrenas, fazendo-se porta-voz de Nietzsche, para
quem o cristianismo seria “platonismo para o povo”, desviando-o da imanéncia, da corporalidade
e do sensivel, em direcdo a um mundo suprassensivel. Sua critica ao cristianismo se encontra,
entretanto, bastante enraizada em uma época, e ndo ¢ dificil concluir que ela tem em vista o
cristianismo da Alemanha do século XIX.

A nocdo de transcendental em Ludwig Wittgenstein é abordada por Ana Claudia Archanjo,
que se centra nesse termo tal como utilizado pelo filésofo austriaco na obra 7ractatus logico
philosophicus. Segundo a autora, trata-se de uma das noc¢des mais complexas do pensamento
wittgensteiniano, que ela considera uma “chave de leitura essencial para a compreensdo dos seus
escritos” (p. 141). Sua tese consiste em que a perspectiva do transcendental em Wittgenstein esta
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ancorada na imanéncia e nos limites da linguagem humana. Nessa concepcao, a linguagem so é
capaz de expressar os fatos, que estao dentro do mundo. O que se encontra no limite do mundo
ultrapassa a capacidade expressiva da linguagem e ndo pode ser expresso, cabendo, diante dele,
silenciar. Os limites do dizivel e do indizivel significam, portanto, os limites da linguagem.
Contudo, os limites do mundo podem ser alterados para aquele que foi agraciado por uma
experiéncia mistica, que altera a perspectiva de entendimento do todo. Nas palavras de
Wittgenstein, “o sentimento do mundo como totalidade limitada é o sentimento mistico” (p. 143).
A propria etimologia do conceito de mistica remete ao ato de silenciar. E no dmbito do mistico
que se encontra o que ha de mais importante, o inefavel que se mostra e que é indizivel, o ético,
o estético e o religioso. Na perspectiva wittgensteiniana, o siléncio é o Ultimo degrau da escada:
“Com efeito, se 0 que se mostra ¢ indizivel, resta ao sujeito que foi agraciado pela mostracao
reter-se em siléncio, permanecendo em profunda imersio no que foi contemplado e em paz
consigo mesmo. Encontra-se ele sem poder nem querer dizer nada sobre o assunto, por saber
que nado seria capaz de relatar algo oriundo de uma experiéncia tdo profunda e pessoal. A saida
é o siléncio beatificador que envolve a atmosfera da ética” (p. 146-147). E o resultado final desse
processo é a “clarificacdo silenciosa acerca dos limites do dizer” (p. 147). Desse modo, o filésofo
ndo nega que haja um transcendental, mas a autora entende que este n3o € entendido no mesmo
sentido da tradicdo judaico-crist3, e sim de uma espiritualidade. Ele entende que o sentido da
vida deve ser contemplado em siléncio. Tentar explicar a experiéncia mistica significaria, para ele,
reduzir ou perder sua grandeza. Para compreendé-la, é preciso vivencia-la e, nisso, aquietar-se:
“O individuo percebe a incapacidade de mudar o mundo que ja é uma realidade objetivada,
acalma-se ante esta incapacidade e muda a si mesmo, alterando assim seus proprios limites e
proporcionando uma real mudanca no mundo. Esta é a vida do homem feliz, que domina a
vontade individual e se torna capaz de contemplar o sentido da vida” (p. 151). O homem infeliz
tenta controlar o mundo de forma egoista e sofre desnecessariamente com a frustracio. A
hipotese da autora é que Wittgenstein trata somente do que existe até o limite do mundo, sendo
o transcendental entendido como uma semi-imanéncia, pois ndo ha um desconhecimento do
que nele se apresenta, mas também n3o ha dele um conhecimento absoluto.

Paul Tillich é o autor escolhido por Thiago Souza, que se interroga sobre como o teélogo
aborda e responde as interpelagdes do niilismo por meio de uma perspectiva ontologica e
existencial marcada por elaboracdes cristologicas. O niilismo se faz presente na realidade
contemporanea, que interpela a condicdo existencial humana e a fé cristd, como um fantasma
que assombra com o espectro da falta de sentido e que leva o individuo a interrogar-se pelo
sentido da existéncia: “Mesmo existindo e possuindo um ser, o individuo se vé na existéncia
como alguém sujeito ao n3o-ser. E essa a relagio — entre ser e ndo-ser, existéncia e ontologia —
que perpassa a analise que serd feita sobre o niilismo em Tillich” (p. 156). A proposta tillichiana
implica uma “ressignificacio da mensagem cristd, de modo que ela ecoe aos ouvidos que
escutaram falar sobre a morte de Deus” (p. 158). A teologia cristd possibilita uma construcido de
sentido para a existéncia, na direcio de uma superagido da ameaga do desespero, na medida em
que a fé aponta para uma dimensio transcendente, ndo como fuga da existéncia, mas como
possibilidade de esperanca: “A fé é um modo de o individuo encontrar sentido em algo que
transcenda a realidade existencial” (p. 159). No capitulo, dois conceitos sdo privilegiados para
abordar a questdo do niilismo no pensamento tillichiano: “Enquanto o primeiro (alienacdo) reflete
o caridter de o ser humano e a existéncia se encontrarem em condicdo de separacio e
fragmentacdo, o segundo (ndo-ser) reflete as consequéncias de se encontrar em tais condigoes.
Nesse sentido, o n3o-ser exprime o nada e a alienacdo exprime a ruptura de sentido” (p. 159-
160). Para Tillich, o ser e o ndo ser encontram-se imbricados na ambiguidade do existir, o que
encontraria testemunhos na tradicdo biblica: “Deus cria do nada, de acordo com a ideia de
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criacao ex nihilo, e este nada ecoa na criaturalidade: a heranca do ndo-ser é esse eco” (p. 160).
Recorrendo a etimologia latina do verbo “existir”, existere Tillich compreende que tudo o que
existe esta fora do ndo ser, mas, a0 mesmo tempo, participa dele, o que configura uma condicdo
de ambiguidade (p. 161). Nas palavras de Tillich, “ser uma criatura inclui ambas as coisas: a heranca
do ndo-ser (angustia) e a heranca do ser (coragem)” (p. 162), de modo que “a poténcia do nada
estd imbricada na existéncia” (p. 163). A cristologia tillichiana estd arraigada em sua ontologia,
pois o evento Cristo é concebido a partir da categoria de Novo Ser, que se baseia em 2Co 5,17
e Gl 5,6. Por meio da fé, torna-se possivel superar o destrutivo na existéncia ao participar da
realidade manifestada em Jesus, o Cristo. Na soteriologia de Tillich, o velho ser humano pode
ser superado pelo novo, que transborda o poder da antiga alienagdao. Sua proposta é aprofundar
a compreensio sobre em que sentido Jesus é o Salvador, por meio de uma triplice acdo:
reconciliacdo, reunido e ressurrei¢ao, que o autor se dedica a explorar ao se aproximar do fim
do texto. Com efeito, o ndo ser é concebido como um “fator subjacente a experiéncia do existir”
(p. 169), mas Tillich aposta na possibilidade de superar o distanciamento em relagdo a fonte de
sentido, por meio de um elemento kairoldgico, que insere a eternidade no instante, através do
qual o velho ¢ vencido pelo novo.

O Deus de Emmanuel Lévinas é apresentado por Fabiano Campos, que adentra alguns
meandros da complexidade do pensamento desse filésofo lituano-francés com conhecimento de
causa e uma postura bastante critica. Antes de tudo, ele recorda que, desde Martin Heidegger,
pensar Deus e o dmbito do ser em conjunto tornou-se uma questdo permanentemente revisitada
e discutida por fildsofos e tedlogos. Lévinas concorda com Heidegger sobre a necessidade de
desvincula-los, o que era fundamental na proposta de critica a ontoteologia. Entretanto, pretende
dar um passo além, pensando a “distancia” ou transcendéncia absoluta de Deus em relagdo ao
ser. Para ele, a nocdo de “outro do ser” indica que Deus deve ser pensado muito além do
horizonte ontoldgico, pois manifestaria uma diferenca ainda mais fundamental do que aquela
que separa o ser e o nada, na medida em que entra em cena a no¢ao de uma “diferenga absoluta
da transcendéncia” (p. 173). Lévinas pensa a nogio de ser como totalidade e rompe com a
circularidade dialética entre ser e bem. E possivel notar particularidades muito especificas da
compreensdo levinasiana de Heidegger, pois ele concebe que a nocido de ser abre caminho para
a violéncia a alteridade e o aniquilamento das diferencas ao longo da historia da filosofia
ocidental, entendida enquanto “pensamento do Mesmo” (p. 175). Assim resume o autor: “Tudo
se passa como se a filosofia tivesse sido incapaz de salvaguardar a absoluta transcendéncia de
Deus, submetendo-a a ordem logico-racional e coroando a escala hierarquica dos entes como o
Deus biblico, entdo compreendido como ente supremo (ens summum) e causa de si (causa sui)”
(p. 178). Portanto, Lévinas teme que o Deus da revelacdo seja reduzido a “esqualida ideia do ser
supremo” (p. 178). Ele acusa a ontologia de ser incapaz de salvaguardar a alteridade tanto do
outro humano quando de Deus e, mais do que isso, de suprimi-la, ao inseri-la em um sistema
racional e inteligivel, abordando-a sob o signo do ser, que terminaria por reduzir tudo ao
idéntico. Recusando a possibilidade de um conhecimento ontoldgico de Deus, Lévinas propde,
em contrapartida, um sentido exclusivamente ético para conhecer a Deus mediante a relacio
com o outro humano (p. 178-179). Essa énfase na ética é um eixo central no pensamento
levinasiano. Questionando a abordagem de Lévinas, contudo, Campos se pergunta se a
generalidade do conceito constituiria, de fato e por si mesma, uma violéncia contra a
singularidade dos individuos reais, pois “é evidente que a razdo humana, ao aplicar conceitos
universais a diversidade multiforme do real, acaba prescindindo da singularidade empirica dos
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individuos humanos enquanto pessoas livres e diferentes entre si”7 (p. 179). Segundo Lévinas, é
necessario ir além da nocao de ser, retirando-a de sua “realeza indestrondvel”, para caminhar na
direcdo de outra instancia, referente a um “além do ser” ou “de outro modo que ser” (p. 18l).
Lévinas sustenta que alguns momentos da histéria da filosofia foram distintos da ontoldgica. Ele
se aproxima de Platdo, do neoplatonismo e de Plotino, mas também os interpreta de forma
particular, pois revaloriza a ideia platobnica de Bem, mas concebendo-a em seu cardter
exclusivamente ético, que, para ele, é acima de tudo um acontecimento, de um encontro com o
outro e da revelacio do rosto, que convoca o eu a deixar de ser uma forca que estende e se
afirma, ao ser por outrem interpelado a responsabilidade (p. 183). Para ele, trata-se de evitar a
“idolatria conceitual” por meio da salvaguarda da “invisibilidade de Deus” (p. 189). A originalidade
de Lévinas estd na chave hermenéutica da ética, com a qual interpreta a transcendéncia e que
concebe como refratdrio ao pensar e ao ser, ao conhecimento e a ontologia: o rosto do outro
solicita, requisita e convoca a responsabilidade. Aquilo que é “de outro modo que ser” ndo é o
nada, e sim uma terceira via entre o ser e o n3o-ser (p. 191-192). Portanto, Lévinas resgata a
positividade do termo metafisico, mas da a ele um sentido diferente de toda a tradicdo, para
pensar além do ser, de outro modo que ser. Percebe-se que a visdo judaica de Deus inspira sua
filosofia como pano de fundo, como na preocupagdo com o mandamento de ndo pronunciar o
santo nome de Deus em vao, refletida no uso da linguagem negativa.

A nominacao de Deus em Paul Ricoeur é abordada por Frederico Soares de Almeida, que
introduz o modo como o tedlogo empreende uma reflexdo sobre a linguagem religiosa a partir
da teoria da metafora, particularmente em relagdo ao texto biblico. A linguagem simbdlica é
aberta a interpretacdo e o autor insere a hermenéutica ricoeuriana no movimento de valorizacao
da metifora em relacio ao espirito anti-metaférico da modernidade, na medida em que se
entende que “o processo metaforico promove uma tor¢ao na linguagem que a faz ultrapassar-
se produzindo um aumento icdnico de sentido” (p. 201). A ficgdo é entendida como um itinerario
privilegiado de descricio da realidade, em que a hermenéutica terd como base ndo a psicologia
do autor, mas a “coisa do texto” (p. 206). Ricoeur utiliza a nocdo de “mundo do texto” para as
hermenéuticas biblica e filosofica, que ele concebe, em suas palavras, em uma “relacio complexa
de inclusio mutua” (p. 203}, na qual a relacdo entre o religioso e o filosdfico aparece “entre o
inominavel e a profusio dos nomes” (p. 207). Em sintese, pode-se afirmar: “E na tensdo entre o
Deus inomindvel e os nomes divinos que existe um trabalho de pensamento” (p. 207). No
horizonte biblico, manifesta-se a relacdo entre o ser humano e Deus por meio de uma nominagao
polifénica de Deus, o Totalmente Outro, nas diversas formas de discurso biblico, tais como sio
o profético, o narrativo, o prescritivo, o sapiencial, o hinico e o parabdlico, que o autor
apresenta. A Biblia engendra diversas facetas da Revelacdo divina, que oferecem a possibilidade
de conceber um Deus de rosto multiplo, descrito de forma polissémica, cujos referentes ultimos
sao Deus e Cristo. A experiéncia de fé crista tem origem no encontro do ouvinte com o Deus
nominado na mensagem, em uma trajetéria de sentido que vai do “mundo do texto” e se dirige
a0 “mundo do leitor” no ato da leitura, para ser atualizado na existéncia do sujeito em sua forma

7 O autor aponta em notas de rodapé outras criticas e retificagdes, discordando da leitura que Lévinas faz de
Heidegger e apresentando argumentos consistentes. Por exemplo: “Convém observar, todavia, que esse gesto
tedrico ndo significa, como pretende Levinas, ao menos no que diz respeito a filosofia de Heidegger e de
Tomdas de Aquino, subordinar Deus ao ser. Trata-se, antes, de integrar o conhecimento de Deus na ordem
ontoldgica, de modo que o dmbito do ser é apresentado, sim, como o Unico viés humano de acesso a realidade
divina, mas sendo por uma limitacio do proprio conhecimento humano, da inteligéncia humana na sua
correlacdo estrutural com o ser, e ndo por um rebaixamento da sua transcendéncia” (p. 178). E ndo hesita em
discordar de Lévinas, afirmando que ndo lhe parece que a “histéria da filosofia ocidental” tenha sido uma
“destruicdo da transcendéncia”, na medida em que “essa propria histéria foi capaz de engendrar um pensar
verdadeiramente respeitoso com relagdo a transcendéncia” (p. 178).
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renovada de agir com os outros. Desse modo, a linguagem religiosa interpela a propria vida, em
um profundo entrelacamento, que contribui para pensar sobre o seu sentido, e funciona como
chave tanto para a interpretacao dos textos sagrados quanto para uma hermenéutica do ser. Se,
na hermenéutica biblica, “todos os discursos parciais sdo referidos a um Nome, esse nome é o
ponto de encontro e o vestigio de incompletude de todos os discursos sobre Deus” (p. 209).
A conclusio ¢ a seguinte: “O nome de Deus visto metaforicamente indica pistas para uma melhor
compreensdo da condicdo humana e, consequentemente, para uma abertura para o outro. Com
isso, uma interpretacdao metaférica do nome divino coloca o ser humano na hermenéutica de
sua propria experiéncia religiosa, abrindo-se para o reconhecimento do outro” (p. 210).

A concepcdo peculiar do cristianismo no pensamento de Slavoj ZiZek é abordada por
Fabiano Velig no capitulo que encerra a obra. O pensador esloveno recorre a diversas areas,
incluindo a filosofia, a psicandlise, a cultura e o cinema, para abordar questdes cotidianas no
mundo contemporaneo, tendo se tornado conhecido pelo ateismo e o materialismo marxista.
Percebe-se uma forte acentuagdo da influéncia marxista e freudiana-lacaniana em sua obra.
Entretanto, ambas s3o profundamente reconfiguradas, adquirindo tonalidades muito
particulares, por vezes contrarias as nogdes classicas, na medida em que sua obra se fundamenta
em um niilismo, a medida que entende as representacdes como baseadas no nada. Como o autor
destaca, muitos dos escritos 7izekianos abordam o tema da religido. Em sua obra, o filosofo
propde aquilo que nomeia como teologia materialista e que se encontra relacionada a sua critica
a religido, em geral, e ao cristianismo, em particular. Para ele, a posicao ateista propriamente dita
ndo implica uma luta desesperada contra o teismo, nem uma atitude de indiferenca em relacao
a Crenga, mas um retorno a crencga enquanto aposta para algo além da realidade do senso comum,
que possa encarar a realidade material enquanto lugar do mistério, mas sem fazer referéncia a
uma realidade superior concebida enquanto Deus, como ocorre nas religides tradicionais. Seu
pensamento, entdo, se articula com a leitura que ele faz da psicanalise de orientacdo lacaniana:
“Enquanto a religido assume a existéncia de um sentido ultimo para a realidade, a psicanalise se
coloca como a aposta em um vazio de sentido do Real” (p. 220). Relembrando o aforismo
lacaniano “Deus € inconsciente”, ZiZek sustenta que a crenga persiste nas praticas materiais, pois
um sujeito pés-moderno que se declara ateu age como se acreditasse. E na fisica quantica que
ele encontra um modelo para pensar uma espécie de “incompletude ontoldgica da proépria
realidade” e que lhe permitiria “pensar uma ontologia aberta” (p. 215). Na concepcdo muito
particular que Zizek tem do cristianismo, este incluiria dentro de si a sua propria superacio ou
negacao, que seria, para o filésofo, o ateismo moderno (p. 221). Na releitura materialista do
cristianismo e de seus dogmas centrais, o autor esloveno entende que a proposta crista seria
suprassumida, na contemporaneidade, pela organizacio politica, de modo que ele propde um
materialismo que aponta para o engajamento na transformacdo social. Velig conclui o texto
propondo uma articulacio entre o pensamento Zzizekiano e a psicanalise lacaniana e convidando
a novas pesquisas, apresentando algumas linhas para que os filosofos, tedlogos e psicanalistas
cheguem as suas proprias conclusdes.

Por fim, por meio da obra estudada, o leitor percorre algumas vias sobre a questio de
Deus e da religido na histéria da filosofia, com a possibilidade de se deparar com nomes
inesperados e articulacdes surpreendentes entre os autores e temas estudados, que incluem
perspectivas diversas, contextos histérico-geograficos distintos e posicOes de fé diferentes.
Conforme ja assinalado, a proposta do livro consiste em recortar um tema especifico em cada
autor, de modo que pode funcionar mais como material de aprofundamento do que de
introducdo geral a filosofia da religido. Nesse contexto, pode ser mais bem aproveitado em
cursos de pos-graduacio do que de graduacdo. Certamente o que foi apresentado aqui ndo
esgota a complexidade de cada texto, mas pretende apenas sinalizar certos elementos centrais
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que possam porventura instigar a leitura do material. A obra pode movimentar o pensamento
de areas como a ciéncia da religido, a teologia e a filosofia, além dos multiplos campos de
pesquisas interdisciplinares que se debrucam sobre o complexo e multifacetado fendémeno
religioso, tais como a psicologia e a psicanalise, as ciéncias sociais e os estudos culturais. Trata-
se, por fim, de uma obra aberta, que traca conexdes com muitas outras e sinaliza a relevancia
de novas publicacdes. Em comunicacdo pessoal, Eduardo Gross sugeriu a importancia de dedicar
capitulos também as obras de Platio, Tomds de Aquino e Hegel. Seria interessante se essa
sugestdo pudesse ser acolhida pelos organizadores para uma publicacio futura, que poderia
incluir também Jean-Luc Marion, filésofo francés que tem se destacado na area. Além disso,
seria de grande interesse que se pudesse abordar, nessa possivel publicacdo vindoura, as obras
daquelas que poderiam ser consideradas verdadeiras fildsofas da religido, tais como os nomes de
grande envergadura que sdo os de Hildegard von Bingen, Simone Weil e Edith Stein, dentre
muitas outras que se aventuraram a tecer palavras no misterioso espaco entre a fé e a razio.

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n., jan./jun. 202, p. 106-118.



