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Terreiros sagrados: as religioes afro-brasileiras como
espaco de resisténcia e reconhecimento identitario

Sacred terreiros: the afro-brazilian religions as a space of resistance
and identity recognition.
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Resumo: Esse trabalho se propoe a demonstrar a relacao dos terreiros destinados a
cultos afro-brasileiros, na formacao da identidade de seus fiéis e enquanto espago de
reconhecimento. Como metodologia de pesquisa, foi realizada uma revisao
bibliografica das obras de Norbert Elias, Axel Honneth e de autores que abordam o
campo religioso afro-brasileiro. Esse artigo chega a conclusao de que os terreiros se
constituem como um local de contracultura, permitindo o acesso a um habitus social
diferente do habitus dominante, possibilitando o reconhecimento positivo de
identidades sociais marginalizadas.
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Abstract: This work proposes to demonstrate the relationship of the terreiros
destined to Afro-Brazilian cults, in the formation of the identity of their faithful and
as a space for recognition. As a research methodology, a bibliographic review of the
works of Norbert Elias, Axel Honneth and experts of the Afro-Brazilian religions was
conducted. This article achieve that the terreiros are constituted as a place of
counterculture, allowing access to a social habitus different from the dominant
habitus, provide the positive recognition of marginalized social identities.
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Introducao

Nesse artigo, busco analisar a importancia das religioes afro-brasileiras na
formacgao da identidade de seus adeptos e na busca por reconhecimento positivo.
Para essa analise irei recorrer principalmente a perspectiva teérica de Norbert Elias e
Axel Honneth, assim como a autores que estudam o campo religioso afro-brasileiro.
As implicacoes das relagoes entre as religioes afro-brasileiras e a identidade de seus
adeptos é um tema bastante complexo. Dessa forma, nesse artigo procuro apenas
demonstrar a importancia dos terreiros enquanto um espaco de formacao de

identidades sociais e de luta por reconhecimento. Essa abordagem, ao longo desse
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artigo, ird demonstrar sua importancia e capacidade de analise, porém, maiores
consideracoes sobre essas relacOes exigiriam uma extensdo maior do que esse
trabalho se propoe.

Primeiramente, irei apresentar uma revisado bibliografica sobre as religioes
afro-brasileiras, focando a importancia dos terreiros como espaco de manifestacao de
grupos religiosos. Em seguida, irei apresentar a teoria de Norbert Elias (1994), no que
diz respeito as identidades sociais. Para esse autor, as identidades sociais sdo um
reflexo dos processos sociais, variando historicamente entre uma dimensao mais
focada no individuo e outra na coletividade. Elias também fala do habitus social,
como expressao das disposicoes sociais que os individuos internalizam. Quanto mais
variada as relacoes que os sujeitos estabelecem, mais diverso sera seu habitus social.
A partir dos conceitos de Elias, podemos analisar a importancia dos terreiros como
espaco de manifestacio de um habitus. Depois de expor a teoria de Elias, irei
apresentar a teoria do reconhecimento intersubjetivo de Axel Honneth (2009). A
partir de Honneth irei abordar a formacao intersubjetiva das identidades, assim
como a importancia dos grupos sociais nesse processo. Por fim, irei aproximar as
teorias de Elias e Honneth aplicando-as na compreensdao do campo religioso afro-
brasileiro. A conclusao que esse estudo chega é de que os terreiros, enquanto espaco
de manifestacao de formas religiosas afro-brasileiras, se constituem como um local
importante de formacao identitaria e de luta por reconhecimento. Os terreiros seriam
um espaco de contracultura, com um habitus social préprio que se aproxima ou

diverge do habitus social dominante.

Os terreiros

Inicialmente, é importante contextualizar o leitor com relaciao ao que seriam os
terreiros. O terreiro ¢ uma forma recorrente utilizada para chamar os locais
destinados a pratica dos cultos afro-brasileiros, como candomblé e umbanda (Silva,
1993, p. 33). Segundo Vagner Silva (1993), em seu artigo “O terreiro e a cidade nas
etnografias afro-brasileiras”, os terreiros sao um fenémeno ligado as cidades e a
urbanizacao. Os terreiros tém como origem os centros urbanos do periodo colonial.

Segundo Vagner:

[...] a cidade sempre foi vista como o espago propicio para a reunido de negros
(libertos ou cativos) que circulavam com relativa liberdade pelas ruas, como
escravos de ganho ou de aluguel, e se agrupavam em confrarias profissionais —
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como as de “carregadores”-, ou étnicas e religiosas — como as das “irmandades
catolicas dos homens de cor”, que agregavam os escravos de uma mesma etnia
africana (Mattoso, 1998; Reis, 1988). Em algumas cidades, como Salvador, foi
destas irmandades que teriam saido as fundadoras de famosos terreiros de
candomblé, como a asa Branca do Engenho Velho, entre outros (Verger, 1981: 28),

(Silva, 1993, p. 34).

Vagner realiza em seu artigo uma revisao bibliografica dos principais autores e
etnografias das religioes afro-brasileiras. Comecando sua revisao por Nina Rodrigues,
psiquiatra responsavel por iniciar os estudos dos cultos afro-brasileiros no Brasil,
Vagner afirma que o paradigma do racismo cientifico, que prevalece nos estudos de
Nina Rodrigues, fez com que esse autor associasse o atraso na sociedade brasileira ao

fetichismo presente nesses cultos.

Sua descricao dos terreiros foi feita basicamente com o intuito de confirmar suas
opinides sobre o estado mental “atrasado” dos grupos negros no Brasil que,
segundo o autor, explicavam o estado incipiente de desenvolvimento da civilizacao
brasileira quando comparado com a européia, no qual o elemento negro nao
exerceu influéncia (Silva, 1993, p. 36).

Vagner segue sua revisao analisando a obra de Arthur Ramos, que foi também
médico, porém, adepto do culturalismo, deslocou o debate sobre religiosidade para
uma abordagem nao racial. Arthur Ramos introduz seu estudo apresentando a
divisdo das etnias africanas que viviam no Brasil em dois grupos, os sudaneses
(iorubas e jejes) e os bantos (angolas, congos, cambindas e benguelas). Segundo
Vagner Silva, Nina Rodrigues teria focado seus estudos nos candomblés de origem
sudanesa, por acreditar que seriam os nagos (iorubas) os africanos mais influentes na
cultura brasileira. Essa concepcao da superioridade dos sudaneses se manteve com
Arthur Ramos. Os cultos bantos, que eram predominantes na regiao Sudeste, eram
interpretados como tendo uma pobreza mitica e cultural, o que facilitava seu

sincretismo com os cultos sudaneses, catolicos e amerindios.

Assim os cultos de procedéncia banto, caracterizados por uma “mitologia
paupérrima” e facilmente sincretizados com elementos de outras culturas (como a
européia, por meio do catolicismo e do espiritismo, e a nacional, por meio da
mitologia amerindia), poderiam ser descritos na forma de macumba, tal como era
praticada, principalmente no Rio de Janeiro (Silva, 1993, p. 39).

Segundo Vagner Silva, a macumba é caracterizada por Arthur Ramos, pela sua
extrema simplicidade ritual, em contraste com a complexidade dos candomblés
nagbs. Segundo Vagner, “o correspondente baiano da macumba carioca seria o
“candomblé de caboclo”. Dessa forma, surge uma distincao religiosa entre Norte-Sul
do pais, representada pela distincao entre sudaneses e bantos, sendo os primeiros

tidos como superiores culturalmente.
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A diferenciacdo desses termos no léxico da etnografia religiosa afro-brasileira foi
importante na construcdo da dicotomia religiosa Norte-Sul: primeiro, porque o
termo macumba tornou-se designativo (em geral de modo pejorativo) de uma
forma de culto “degradada” e invariavelmente associada a regido Sudeste (ainda
que perfeitamente localizada em outros pontos do pais), conforme o modelo
estudado por Arthur Ramos. Segundo, porque formas de culto parecidas, ou ao
menos muito proximas (banto e amerindia), existindo na Bahia, ainda que
desqualificadas perante o supervalorizado modelo jeje-nagd, permanecem como
candomblé (“de caboclo”). E, finalmente, porque esse modelo de candomblé jeje-
nago, tendo existido no Rio (e muito possivelmente em Sdo Paulo), com registro
desde o comeco do século (Rio, 1951; Moura, 1983), ndo foi, na época das pesquisas
de Arthur Ramos, suficientemente percebido, preferindo fazer dos terreiros
baianos seu modelo etnografico de interpretacdo do candomblé, e dos terreiros
cariocas o modelo etnogréafico para interpretar a macumba (Silva, 1993, p. 40).

Segundo Vagner Silva, Roger Bastide iniciou uma nova abordagem dos estudos
afro-brasileiros. Influenciado por Durkheim e Mauss, Bastide identifica nos terreiros
manifestacoes de reminiscéncias de formas de solidariedade comunitarias e pré-
capitalistas. Para Bastide, os candomblés baianos funcionavam como uma
reconstrucao da ordem original vivenciada por esses grupos étnicos. Porém, no
Sudeste, os negros se inseriram de uma forma diferente na sociedade de classes,
levando a uma valorizacio maior do individualismo, transformando a religiao

africana em magia e na macumba urbana.

A macumba é a expressdo daquilo em que se tornam as religides africanas no
periodo de perda dos valores tradicionais; o espiritismo de Umbanda, ao contrario,
reflete 0 momento da reorganizacdo em novas bases, de acordo com os novos
sentimentos dos negros proletarizados, daquilo que a macumba ainda deixou
subsistir da Africa nativa (Bastide, 1985, p. 407, In: Silva, 1993, p. 46).

A proximidade entre macumba e umbanda foi pontuada por outro importante
pesquisador. Segundo Vagner Silva, Edison Carneiro se dedicou a estudar os cultos de
origem banto e chegou a seguinte conclusao: “A macumba e a umbanda distinguiam-
se, nesta Gtica, apenas pela diferenca de classe — “a macumba satisfaz as necessidades
religiosas dos pobres, a umbanda as dos ricos” (Carneiro, 1978: 30)” (Silva, 1993, p.
60). Segundo Vagner, Renato Ortiz foi outro autor importante que estudou a origem
da umbanda e a identificou como um espaco de “atribuicao de sentido de mundo”.
Para Ortiz, a umbanda deixa de ser uma religido negra e se torna uma sintese do

pensamento religioso brasileiro.

Para Ortiz, como para Camargo, a umbanda reproduz em suas praticas magico-
religiosas as contradigoes da sociedade urbana brasileira, sendo uma alternativa
encontrada, pelos seus adeptos, de atribuicdo de “sentido de mundo” frente a
crescente racionalizacdo que representaria o estilo de vida nas cidades (Silva, 1993,

p. 63).
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Vagner Silva termina seu artigo criticando a visao negativa que prevaleceu com
relacdo aos cultos bantos2. Segundo Tina Jensen (2001), em seu artigo “Discursos
sobre as religides afro-brasileiras: da desafricanizacdo para a reafricanizacao”,
chegaram ao Brasil cerca de 3.600.000 escravos, entre os séculos XVI e XIX.
Segundo a autora, quando os escravos chegavam ao Brasil, era comum os
portugueses os dividirem em nacbes. Essas nacOes serviram para conservar as
identidades étnicas e as tradicOes religiosas. Os escravos eram proibidos de praticar
suas religioes nativas, porém, mesmo assim, seus sistemas religiosos se adaptaram as
exigéncias recorrendo ao sincretismo, e os lacos com a Africa se mantinham com a

chegada constante de novos escravos.

Apesar da instituicdo escravagista ter quebrado as familias e espalhado grupos
étnicos através do pais, os escravos conseguiram manter alguns lacos com sua
heranca étnica. Isso aconteceu devido ao fato, entre outros, dos portugueses
usarem a politica de dividir para governar, separando os escravos em diferentes
nacoes. O termo nacgodes se refere ao local geografico de um grupo étnico e sua
tradigdo cultural (por exemplo, os que falavam Yoruba da Nigéria eram os Nago,
Ketu, Ijeja, Egba etc.) A consequéncia inesperada dessa divisdo foi que o conceito
de nacdo desempenhou um papel importante para a manutencdo de véarias
identidades étnicas africanas e para a transmissao cultural e as tradigoes religiosas
(Jensen, 2001, p. 1).

Segundo Tina Jensen, as religioes afro-brasileiras sio um fendémeno recente na
historia do Brasil, sendo o primeiro terreiro de candomblé da Bahia situado no ano de
1830. A partir dai, eles se espalharam pelo Brasil, assumindo diferentes nomes e
formas, como o catimbo6, tambor de minas, xango, candomblé, macumba, batuques e
umbanda. Segundo a autora, com essa expansao das religidoes afro-brasileiras, “o
conceito de nacdo ganhou nova forca e significado, em parte como um simbolo de
transmissao de tradicoes religiosas locais, e em parte como uma marca da identidade
étnica” (Jensen, 2001, p. 3).

Com relacao aos processos de desafricanizacao e reafricanizacao das religioes
afro-brasileiras, Tina Jensen demonstra em seu artigo que inicialmente as liderancas
religiosas afro-brasileiras desejavam um resgate e continuidade com a cultura
africana, porém, devido a perseguicdo e proibiciao, elas foram forcadas a se
adaptarem recorrendo ao sincretismo. Num segundo momento, com o surgimento da

umbanda em sintonia com a ideologia nacional da democracia racial, intensifica-se

esse processo de desafricanizacao.

O Candomblé, centralizado no nordeste do Brasil, era olhado como um estagio
anterior da Umbanda, que havia se desenvolvido no sudeste. O Candomblé estava

” N

2 “ge o critério de valorizacao for a fidelidade, as religiGes de influéncia banto no Brasil sdo tao “fiéis” as

A9

suas matrizes africanas quanto aquelas de influéncia nag6” (Silva, 1993, p . 69).
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ainda marcado pela barbarie dos rituais africanos e assim associado com a magia
negra. A lavagem branca da origem da Umbanda era expressa em termos como
umbanda pura, umbanda limpa, umbanda branca e umbanda da linha branca no
sentido de “magia branca”. Estes termos contrastavam com magia negra e linha
negra que estavam associados com o mal. Além disso, a divisdo dos espiritos
estabelecida, desenhou a linha entre aqueles da direita (bons), representados pela
Umbanda, e os espiritos da esquerda (maus), representados pela magia negra
(Jensen, 2001, p. 10).

A partir dos anos de 1960, com o fim da perseguicao policial aos terreiros e
com a crise da identidade nacional brasileira, intensifica-se um processo de
reafricanizacao dos cultos afro-brasileiros. Esse processo chega inclusive aos terreiros
de umbanda, que passam a se aproximar do candomblé, com seus pais de santo
buscando “fazer a cabeca” com liderancas de nagdoes de candomblé tidas como
tradicionais. Essas transformacoes do campo religioso afro-brasileiro demonstram
como esses grupos religiosos refletem as mudancas sociais e as expectativas dos
adeptos em relacdo as suas necessidades por reconhecimento de suas identidades
sociais. Renato Botdo (2008), em seu artigo “Volta a Africa: (re)africanizacio e
identidade religiosa no candomblé paulista de origem bantu”, afirma que a busca por
uma identidade esta ligada a alteridade, sendo que essa diferenca é mantida através
da manutenc¢do de fronteiras étnicas. Essas fronteiras sio manipulaveis, através da

utilizagao dos simbolos culturais.

O termo identidade seja qual for a sua definicao, sempre nos leva a pensar na nocao
de “outro”. Nesse sentido, pode-se dizer que o estudo da identidade é também o
estudo da alteridade, da diferenca e também da relacdo. E perante o outro que a
identidade se afirma, é quando nos defrontamos com o diferente que tomamos
consciéncia de quem somos, ou seja, da nossa propria identidade. Em nossa
discussao, pensamos que os participantes do candomblé angola-congo necessitam
de um “outro” para se firmarem enquanto uma nagio com caracteristicas proprias,
o que emergia dai sua identidade (Botdo, 2008, p. 2).

A partir dessa revisao bibliografica das religioes afro-brasileiras, ja se percebe
a importancia das nacoes e terreiros como espacos de formacao das identidades e de
resisténcia cultural da populacio negra brasileira. Para desenvolver mais esse ponto,
vou apresentar dois autores que nos permitem abordar essa problematica a partir de
conceitos das ciéncias sociais. Primeiramente, irei apresentar a teoria de Norbert
Elias, com seus conceitos de identidade e habitus. Em seguida, irei apresentar a
teoria do reconhecimento intersubjetivo de Honneth, e sua visao sobre a importancia

social dos grupos.
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As identidades

Norbert Elias (1994), em seu livro “A sociedade dos individuos”, utiliza os
conceitos identidade-nos e identidade-eu para abordar a relagdo entre individuo e
sociedade. O autor inicia seu livro chamando a atencao para a deficiéncia das
abordagens das ciéncias humanas no que diz respeito a relacao individuo e sociedade.
Elias critica a tendéncia dos pesquisadores em valorizar sempre uma dessas duas
dimensoes em detrimento da outra. Elias busca, dessa forma, superar essas
abordagens através da utilizagdo de conceitos que permitam uma abordagem mais
critica do tema. O autor chama a atencao para o fato do individuo da sociedade
moderna viver em um estado de constante tensao, devido as dificuldades de se atingir
as exigéncias sociais e as expectativas do préprio individuo. Ele chama a atencao para
as oscilacoes vivenciadas pelos individuos entre a “pressao social” e a “pressao
interna”. Sendo assim, o autor recorre ao conceito de identidade-eu e identidade-nos

para representar as diferentes aspiracoes que constituem os sujeitos.

Tomemos como exemplo a familia de conceitos que tem no centro o conceito de
“individuo”. Atualmente a funcdo principal do termo “individuo” consiste em
expressar a idéia de que todo ser humano do mundo € ou deve ser uma entidade
auténoma e, ao mesmo tempo, de que cada ser humano é, em certos aspectos,
diferente de todos os demais, e talvez deva sé-lo. Na utilizagdo desse termo, fato e
postulado ndio tém uma linha divisoria clara. E caracteristico da estruturadas
sociedades mais desenvolvidas de nossa época que as diferencas entre as pessoas,
sua identidade-eu, sejam mais altamente valorizadas do que aquilo que elas tém em
comum, sua identidade-noés (Elias, 1994, p. 130).

Elias demonstra em seu livro uma mudanca na “balanca Noés-Eu” dos
individuos. Segundo o autor, as sociedades tradicionais valorizavam mais a
identidade-noés, enquanto as sociedades modernas valorizam mais a identidade-eu.
Para Elias, essa mudanca na balanca acompanha uma mudanca da estrutura das
sociedades. Segundo Elias, antigamente eram as tribos e depois os Estados nacionais
que constituiam unidades sociais de referéncia para os individuos. Porém, com o
crescente desenvolvimento, cada vez mais é a humanidade que se constitui como

unidade de referéncia social.

A cada transicdo de uma forma menos populosa e menos complexa da organizacao
predominante de sobrevivéncia para uma forma mais populosa e mais complexa, a
posicdo de cada pessoa isolada em relacdo a unidade social que todas compdem
juntas — em suma, a relacdo entre individuo e sociedade — modifica-se de modo
caracteristico (Elias, 1994, p. 139).

Para Elias, o processo de integracdo dos Estados nacionais numa rede mundial

tem levado ao crescimento das oportunidades de individualizacao, fortalecendo a
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identidade-eu das pessoas3. O autor recorre ao conceito de habitus para
compreender esse processo. Para Elias, o habitus é um conceito que permite abordar
a “estrutura social da personalidade” dos individuos. Segundo Elias, as sociedades
mais simples apresentavam poucas “camadas” e formas de expressao do habitus
social. Porém, quanto mais relacoes os individuos estabelecem, mais complexas se
tornam as camadas do habitus. Dessa forma, as sociedades modernas apresentam
uma gama maior de diversidade e de possibilidades para os individuos constituirem
sua identidade. Segundo Elias, é o habitus social que determina as identidades eu-nos
dos individuos. E o habitus que responde a pergunta existencial “quem sou eu”.
Segundo o autor, uma das formas mais comuns de resposta a essa pergunta é o nome
da pessoa. “A forma dupla do nome proprio explicita o que, por sinal, é 6bvio: que
cada pessoa emerge de um grupo de outras cujo sobrenome ela carrega, em

combinacao com o prenome individualizante.” (Elias, 1994, p.152)

Esse habitus, a composic¢ao social dos individuos, como que constitui o solo de que
brotam as caracteristicas pessoais mediante as quais um individuo difere dos
outros membros de sua sociedade. Dessa maneira, alguma coisa brota da
linguagem comum que o individuo compartilha com outros e que é, certamente,
um componente do habitus social — um estilo mais ou menos individual, algo que
poderia ser chamado de grafia individual inconfundivel que brota da escrita social.
[...] A idéia de que o individuo porte em si o habitus de um grupo e de que seja esse
habitus o que ele individualiza em maior ou menor grau pode ser definida com um
pouco mais de precisdo. Em sociedades menos diferenciadas, como os grupos de
cacadores-coletores da Idade da Pedra, talvez o habitus social tivesse uma camada
tinica. Nas sociedades mais complexas, tém muitas. [...] £ do nimero de planos
interligados de sua sociedade que depende o nimero de camadas entrelagadas no
habitus social de uma pessoa. Entre elas, uma certa camada costuma ter especial
proeminéncia. Trata-se de uma camada caracteristica da filiacdo a determinado
grupo social de sobrevivéncia, como por exemplo a uma tribo ou uma nacao (Elias,

1994, 150 — 151).

Outra caracteristica analisada por Elias das identidades eu-nos dos individuos
€ o rosto, como a parte mais importante do corpo da pessoa, como sua “vitrine”.
Segundo o autor, poderia se supor que a caracteristica biolégica humana da distincao
dos rostos representa uma necessidade humana. Por mais que os individuos
envelhecam, seus rostos mantém um traco que permite as outras pessoas identifica-
las e reconhecerem sua individualidade e caracteristicas pessoais. Nesse ponto do
livro, Elias fala da importancia do outro para o reconhecimento do proprio individuo

sobre sua identidade. Segundo o autor, é somente a partir do convivio com o outro

3 “Se considerarmos a relacdo entre a identidade-eu e a identidade-nés, poderemos dizer que em todos
os paises, tanto mais quanto menos desenvolvidos, as duas estdo presentes, mas nos primeiros € mais
forte a énfase na identidade-eu, enquanto nos ultimos ela recai sobre a identidade-nés pré-nacional,
seja ela a familia, aldeia nativa ou tribo” (Elias, 1994, p. 147).
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que o individuo pode tomar consciéncia da sua individualidade, através da

comparacao de suas semelhancas e diferencas em relagao aos outros.

Talvez possamos supor que a funcdo primordial da moldagem individual
diferenciada do rosto humano tenha sido um meio de identificar os membros
conhecidos de pequenos grupos, juntamente com sua funcdo como meio para nos
informar sobre suas intencoes e sentimentos. [...] Isso mostra, de maneira
inequivoca, como a consciéncia de nossa reconhecibilidade como distintos de
outras pessoas esta ligada indissociavelmente a consciéncia que temos de sermos
reconheciveis por outras pessoas. Somente por conviverem com outras é que as
pessoas podem perceber-se como individuos diferentes dos demais. E essa
percepcao de si como pessoa distinta das outras é inseparavel da consciéncia de
também se ser percebido pelos outros, ndo apenas como alguém semelhante a eles,
mas, em alguns aspectos, como diferente de todos os demais (Elias, 1994, p. 160 —
161).

A busca por reconhecimento

Esse tema do reconhecimento pode ser melhor compreendido através de Axel
Honneth. Axel Honneth (2009), em seu livro “Luta por reconhecimento: a gramatica
moral dos conflitos sociais”, demonstra como o conceito de reconhecimento
intersubjetivo permite compreender a natureza e a dindmica dos conflitos sociais. O
autor busca em sua teoria superar o dilema individuo e sociedade, apresentando uma
teoria que aborda a formacao da identidade dos individuos através de um processo de
intersubjetividade. Honneth recorre para fundamentar sua teoria a filosofia social
hegeliana, a psicologia social de Herbert Mead e a teoria do desenvolvimento de
Winnicott .

Honneth recorre a primeira fase dos escritos de Hegel, quando esse teorizou
sobre as diferentes formas de reconhecimento. Segundo Honneth, Hegel interpreta o
conflito como uma luta por reconhecimento e nao como uma luta por autoafirmacao,
sendo que essa luta nao buscava somente a sobrevivéncia fisica, mas a aceitacao das

diferentes formas de reconhecimento (amor, direito e solidariedade).

[...] Hegel quer dizer somente que toda teoria filosofica da sociedade tem de partir
primeiramente dos vinculos éticos, em cujo quadro os sujeitos se movem juntos
desde o principio, em vez de partir dos atos de sujeitos isolados; portanto, diferente
do que se passa nas doutrinas sociais atomisticas, deve ser aceito como uma espécie
de base natural da socializacdo humana um estado que desde o inicio se caracteriza
pela existéncia de formas elementares de convivio intersubjetivo (Honneth, 2003,

p- 43).
Partindo da teoria hegeliana do reconhecimento e sua distincdo em trés
esferas, Honneth utiliza a psicologia social de H. Mead e a psicologia do
desenvolvimento de Winnicott para fundamentar e caracterizar as diferentes formas

de reconhecimento. E em Mead que o autor encontra os conceitos necesséarios para
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expressar o processo de formacdao das identidades sociais. Segundo Honneth, as
identidades sociais possuem uma estrutura intersubjetiva que se forma através do
processo de socializacao e aprendizado das pessoas.

Mead utiliza os conceitos de Me, Eu e outro generalizado para abordar esse
processo de formacao das identidades. Conforme a crianca cresce, ela vai aprendendo
a internalizar os valores e expectativas dos seus diferentes parceiros de interacao.
Isso cria uma imagem inconsciente de um outro generalizado, como um “ente”, um
conglomerado de impulsos e tendéncias que o individuo internaliza em resposta a
sociedade. Quando nasce, a crianca ainda nao possui uma consciéncia de
individualidade. E somente através da incorporacao dos valores e expectativas sociais
que o individuo se compreende a partir do olhar do outro. Para Mead o Me
representa essa dimensao do self humano que se apresenta nas interacoes sociais,
esse “eu socializado” e consciente. Mead diferencia do Me o Eu, que seria a fonte de
energia criativa que precede a consciéncia que o sujeito possui de si proprio. Honneth
se apropria das idéias de Mead para argumentar que toda identidade social possui

uma estrutura intersubjetiva.

[...] um sujeito s6 pode adquirir uma consciéncia de si mesmo na medida em que
ele aprende a perceber sua propria acdo da perspectiva, simbolicamente
representada, de uma segunda pessoa (Honneth, 2003, p. 131).

Uma vez que todas as identidades se constituem intersubjetivamente, a partir
da interacdo do individuo com o meio social, isso demonstra a importancia e a
necessidade do reconhecimento intersubjetivo como motor social. Pois, o individuo
sO6 consegue se reconhecer a si proprio a partir do reconhecimento de seus
semelhantes. Honneth segue a distin¢do estabelecida por Hegel, entre trés formas
distintas de reconhecimento, que sao o amor, direito e solidariedade.

O reconhecimento juridico remete as lutas por direitos sociais, que asseguram
aos individuos o reconhecimento especifico de suas identidades sociais. Essa
dimensao do reconhecimento remete ao contexto historico de construcao das teorias
do reconhecimento. A partir da década de 1960, teve-se um aumento de movimentos
sociais que traziam consigo pautas identitarias, em contraste com o discurso de
consciéncia de classe da antiga esquerda politica. Nancy Fraser (2006), em seu artigo
“Da redistribuicdo ao reconhecimento?” aborda esse debate com relacdo a
interpretacao desses novos movimentos sociais. Segundo a autora, esses movimentos
tém como caracteristica a busca por direitos ligados a identidades sociais especificas

de certos grupos. Rompe-se com o paradigma marxista da redistribuicao economica e
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da igualdade, para uma valorizacdio do reconhecimento das diferencas. Para
Honneth, esse reconhecimento de direitos para identidades sociais especificas, por
parte dos Estados, representa uma das dimensoes do reconhecimento, que assegura o
autorrespeito e a integridade social.

A solidariedade, ou eticidade, representa a forma de reconhecimento que
valoriza a estima social do individuo, ela esté ligada as “comunidades de valores” das
quais as pessoas participam. Honneth cita a importancia dos papéis sociais ligados ao
trabalho, por darem uma dimensao de valor, importancia e estima social a pessoa.
Essa ¢ a dimensao do reconhecimento que esta ligada aos sentimentos de valorizacao,
honra, dignidade pessoal e autoestima.

O amor representa o reconhecimento afetivo, ele remete as relacoes primarias
do individuo, de amor e amizade, assim como as primeiras relacoes que os individuos
estabelecem durante seu processo de individuacao. Honneth recorre a psicologia do
desenvolvimento infantil de Winnicott para abordar esse tema. Segundo Winnicott, o
individuo ao nascer estabelece uma condicao de “simbiose” com a mae. O bebé, ainda
nao possui sentimento de individualidade, toda sua existéncia se da em relacao direta
aos cuidados da mae. Com o desenvolvimento do bebé ele comega a ter uma maior
independéncia e a mae comeca a se afastar dele. Nesse processo de afastamento
materno a crianca recorre a “objetos transacionais” como forma de direcionar suas
energias e frustracoes em relacdo a auséncia materna. Caso a crianca supere de forma
saudavel esse processo, ela conseguira desenvolver a capacidade positiva de ficar so,
gerando o sentimento de autoconfianca.

Os objetos transacionais auxiliam, dessa forma, na superagao desse processo,
servindo como intermediarios na revivéncia do sentimento de prazer da simbiose
perfeita inicial. Segundo Honneth, Winnicott chega a afirmar que todo o interesse
cultural dos homens esta ligado a essa busca. Dessa forma, a propria religiao pode ser
interpretada como um “objeto transacional”, tendo como uma de suas fung¢oes agir na

mediacdo para se atingir esse estado de retorno a simbiose original.

Winnicott cré poder concluir dai que os objetos transacionais seriam de certo modo
elos de mediacdo ontologica entre a vivéncia priméria do estar fundido e a
experiéncia do estar separado: no relacionamento lidico com os objetos
afetivamente investidos, a crianca tenta amidde lancar pontes simbodlicas sobre o
abismo dolorosamente vivenciado da realidade interna e externa. A circunstancia
de que estd associado a isso, a0 mesmo tempo, o comeco de uma ilusdo
intersubjetivamente aceita faz com que Winnicott dé um passo a mais, chegando a
uma tese com consequéncias profundas e dificilmente sintetizaveis: porque aquela
esfera de mediacdo ontolégica deve sua constituicdo a solucao de uma tarefa que
continua a subsistir para os homens ao longo de sua vida, ela é o lugar psiquico da
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génese de todos os interesses que o adulto demonstrard pelas objetivacoes
culturais. Nao sem senso para agudezas especulativas, Winnicott diz: “Afirmamos
aqui a tarefa de aceitagdo da realidade nunca é totalmente completada, que
nenhum ser humano esta livre da pressao de relacionar realidade interna e externa,
e que a libertacdo dessa pressdo é oferecida por um dominio de experiéncia
intermediaria [...] ndo colocada em questido (arte, religido etc.). Esse dominio
intermediario estd em continuidade direta com o dominio lddico das criancas
pequenas, que estdo “perdidas” no seu jogo”” (Honneth, 2009, p.171 — 172).

No artigo chamado “O eu no nés: reconhecimento como forca motriz de
grupos”, Honneth (2013) desenvolve mais a fundo essa idéia ao analisar a
importancia dos grupos para a estrutura social. Honneth busca em seu artigo
apresentar uma visao dos grupos sociais que rompa com as abordagens unilaterais da
psicologia e da sociologia4. Honneth argumenta em seu artigo, que o convivio em
grupo é um mecanismo social pautado na necessidade dos individuos, como forma de
satisfazer suas aspiracOes por reconhecimento. Para o autor, “cada forma de
reconhecimento que o individuo depende no decorrer de seu desenvolvimento,
corresponde analiticamente uma forma diferente de aspiracio de membresia em

grupo” (Honneth, 2013, p. 61).

[...] o grupo, independentemente de seu tamanho e tipo, inicialmente deveria ser
compreendido como um mecanismo social fundado na necessidade ou no interesse
psiquico do individuo, porque o auxilia na estabilidade e ampliacdo pessoais
(Honneth, 2013, p. 61).

Seguindo a visao da teoria do reconhecimento intersubjetivo, Honneth
identifica nas relacoes de grupo um mecanismo que possibilita aos individuos a
repeticdio do sentimento de reconhecimento primaério, vivenciado no inicio da
infancia. Segundo o autor, essa necessidade se torna maior em individuos que nao
possuem um “status de sujeito de direito” positivo. Os grupos, especialmente os
pequenos, possibilitam uma valorizacao da autoestima e da atencdo as qualidades

pessoais dos individuos marginalizados, na forma de contraculturas.

Por isso, os sujeitos, em especial ali onde o status de sujeito de direito lhes é negado
na consciéncia publica, frequentemente dependem da participacdo em grupos
sociais os quais lhes asseguram uma espécie de respeito compensatoério. Segundo
uma expressao cunhada por Richard Sennet, estes grupos formam contraculturas
do respeito (Sennet e Cobb, 1972, p. 79 — 89); cf. exemplo em Bourgois, 1995) nas
quais prevalecem codigos obstinados de responsabilidade e estima. Assim, o
namero de seus membros raramente ultrapassa aquele tamanho que ainda permite

4 “Assim, ocorre que, na psicanilise, lamentavelmente, ainda prevalece uma imagem
predominantemente negativa do grupo, cuja existéncia, em seguimento a Freud, é explicada
geralmente pelos impulsos de uma compensagao da fraqueza do eu. Consequentemente, as atencoes se
voltam aqui, sobretudo, aos processos regressivos através dos quais, na vida em grupos, camadas
primitivas da psique individual sdo reativadas. Na sociologia e na teoria politica, ao contrario,
prevalece atualmente uma imagem predominantemente positiva do grupo, totalmente impregnada
pela manifestacio da comunidade cultural, ou seja, pelo pequeno ou grande grupo integrado por
linguagem, tradicoes e valores” (Honneth, 2013, p. 60).
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interacoes diretas e controlaveis, porque elas, no reflexo dos gestos e expressoes
animadores, precisam ajudar o individuo a adquirir uma consciéncia do valor de
sua propria competéncia para fazer julgamentos. Mas 14 onde esta abrangéncia do
pequeno grupo for ultrapassada, e consequentemente, as interacoes face a face nao
forem mais possiveis, estaremos na presenca de movimentos sociais, nos quais as
normas alternativas de respeito se tornaram um meio generalizado. No lugar dos
gestos concretos de reconhecimento, nesses grandes grupos anonimos,
estabeleceram-se simbolos e rituais coletivamente compartilhados que, no entanto,
tém forca simbioética suficiente para prover aos seus membros, mesmo a distancia,
o respeito compensatorio (Honneth, 2013, p. 66 — 67).

Além dessa funcao, de “respeito compensatorio”, Honneth demonstra, a partir
de Winnicott5, que o convivio em grupo serve como elemento de “retorno” ao
sentimento de reconhecimento primordial e de simbiose original, vivenciado no

inicio da vida humana.

A experiéncia de ser considerado importante nas proprias caréncias, na sua
capacidade de julgamento e, sobretudo, nas suas habilidades precisa ser renovada e
reconstruida pelo sujeito sempre de novo na vida em grupo, para que ela nao perca
sua forca e vivacidade na anonimidade do outro generalizado. De certa forma, o
grupo permite ao adulto que ele siga experimentando aquela postura de
reconhecimento direta, ainda mediatizada por gestos e palavras, que em
circunstancias favoraveis ele podia observar durante sua infincia nas reacGes
afirmativas das suas pessoas concretas de referéncia (Flanagan, 1991, parte 2).
Nesse sentido, parece-me justificado admitir uma necessidade normal, quase
natural dos sujeitos, de serem reconhecidos como membros em grupos sociais nos
quais eles possam ver confirmadas duradouramente, através de interacoes diretas,
suas necessidades, sua capacidade de julgamento e suas diversas habilidades
(Honneth, 2013, p. 65).

Dessa forma, Honneth chama a atencao para dois aspectos do convivio em
grupo. De um lado, a busca pela estima social, através do espelhamento de sua
personalidade com a do grupo, e, por outro lado, a tendéncia a experiéncias maiores
ou menores de “fusdo”, que remetem ao estado inicial de simbiose da consciéncia
humana. Honneth nao ignora em seu artigo as dimensoes conflituosas dos grupos
sociais. Porém, o autor evidencia e chama a atencao para a importancia dos grupos

sociais na formacao e manutencao das identidades sociais®.

Aproximacoes teoricas

5 “Por isso, ela preserva, até a idade adulta avancada, o impulso de esporadicamente recair no estado
da fusdo no qual ela pode se sentir como ainda inseparada do outro sujeito. Quero mostrar, no
segundo passo dessa exposicdo, que toda vida em grupo é, em certo modo, perpassada por esta
tendéncia” (Honneth, 2013, p. 68).

6 “O quadro que resulta dessas reflexdes sobre o processo de socializacao (Socialization) humana
contém a idéia de um entrelacamento entre individualizacao e socializacdo (Vergesellschaftung) que ja
permite tirar algumas conclusdes sobre a importancia dos grupos sociais para o amadurecimento
individual” (Honneth, 2013, p. 64).
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Tanto Elias quanto Honneth se preocupam em suas analises com a relacao
estabelecida entre individuo e sociedade, assim como buscam criar abordagens que
superem as unilateralidades da psicologia e sociologia. Os dois autores trazem
conceitos que nos auxiliam a compreender os processos de socializacio e de
individualizacao, chamando a atencao para a natureza relacional entre individuo e
coletividade nesses processos. Tentarei nessa secao realizar algumas aproximacoes
teoricas entre os conceitos utilizados por esses autores e aplicar esses conceitos na
analise dos grupos religiosos afro-brasileiros.

Como forma de superar o dilema individuo-sociedade, Elias substitui, em seu
livro, a categoria individuo pela identidade no6s-eu. Essa distincao feita por Elias entre
uma dimensao mais pessoal, a identidade-eu, e uma dimensao mais coletiva, a
identidade-n6s, apresenta a identidade social como um continuum, com dois
extremos, que se deslocam de acordo com o contexto historico e social. Essa
abordagem de Elias chama a atencdo para o fato de que a identidade social articula e
integra a dimensao individual e coletiva. Essa abordagem vai ao encontro da proposta
de Honneth, que propde que a identidade social é constituida num processo de
intersubjetividade, no qual o individuo s6 consegue se reconhecer a partir da
interacao com os outros.

Recorrendo aos conceitos da psicologia social de Mead, Honneth diferencia
duas dimensoOes do self pessoal. O Me, que representa o eu consciente que se
manifesta nas interacbes sociais e o Eu, que representa a dimensao criativa e
inconsciente do sujeito. E o Me que se manifesta nas relacdes que os individuos
estabelecem. A internalizacdo das expectativas das interacoes sociais leva ao
surgimento de um outro generalizado como ente regulador do self. O conceito de
outro generalizado utilizado por Honneth, se aproxima do conceito de habitus
desenvolvido por Elias, no qual os individuos internalizam e individualizam um
habitus social de acordo com as relagoes que eles estabelecem com o meio.

Esses conceitos, assim como a forma como o grupo é abordada por Honneth,
nos auxiliam a compreender a importancia dos terreiros afro-brasileiros e dos grupos
religiosos na formacao das identidades de seus fiéis e na luta por reconhecimento. A
partir da teoria de Honneth, podemos identificar os terreiros enquanto um espaco
social que serve de palco para um grupo religioso. Enquanto grupo, o terreiro auxilia

seus seguidores nas aspiracoes e buscas pessoais por reconhecimento. Destacam-se
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nos terreiros o reconhecimento afetivo (amor) e o reconhecimento da estima social
(solidariedade).

No convivio com os pais e maes-de-santo e com as entidades, os adeptos
encontram um espaco que lhes atende com carinho, atencao e afetividade. As
consultas as entidades sao afetuosas. Por vezes se estabelecem relacoes que remetem
as estruturas familiares, com a utilizacdo desses pronomes de tratamento entre os
fiéis. Além da dimensao do reconhecimento afetivo, através do trabalho nos terreiros,
os médiuns se sentem integrados e valorizados, ganha-se em solidariedade e em
estima social. O terreiro como espaco de um grupo religioso, auxilia, dessa forma, no
reconhecimento e valorizacao afetiva e da autoestima.

Elias, em seu livro aborda, durante alguns paragrafos, a importancia das idéias
misticas e atos magicos para a coesao social e pelo sentido de poder que dao aquele
grupo.

[...] as fantasias coletivas e os costumes semimagicos tém fungbes especificas.
Também nesse caso, eles ajudam a tornar mais suportavel a incerteza das situacoes
que as pessoas sao incapazes de controlar. Protegem-nas de uma consciéncia plena
de perigos diante dos quais elas sdo impotentes. Servem como armas de defesa e
ataque em seus conflitos umas com as outras. Tornam as sociedades mais coesas e
ddo aos seus membros uma sensacdo de poder sobre acontecimentos sobre os
quais, na realidade, é freqiliente eles exercerem pouco controle. Expd-los como
fantasias é perigoso ou, pelo menos, considerado um ato perigoso e talvez hostil.
Sua eficacia social depende, em boa parte, de eles serem tomados por idéias
realistas e ndo por fantasias. E, uma vez que possuem eficicia social como fantasias
coletivas, eles fazem parte — ao contrario de muitas fantasias puramente pessoais —
da realidade social (Elias, 1994, p. 72 — 73).

A partir da visao de Elias, pode-se pensar nos terreiros e centros religiosos
afro-brasileiros, como um espaco de formacao de um habitus social que auxilia na
formacao das identidades noés-eu dos individuos. Ao compartilharem de valores os
individuos religiosos moldam e modificam suas identidades. Esses grupos podem
funcionar como formas do que Hooneth chama de contracultura, com um habitus
proprio que contraria o habitus social dominante, valorizando dessa forma

identidades sociais marginalizadas.

Consideracoes finais

Através do material bibliografico citado, acredito ter ficado evidente a
importancia dos terreiros enquanto espaco de formacao das identidades sociais e de
luta por reconhecimento. A partir dos autores examinados, percebe-se como os

grupos religiosos afro-brasileiros foram importantes ao longo da historia da
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populacdo negra. Inicialmente, sobre a forma de nacoes e confrarias profissionais, os
escravos se filiavam a grupos, que mantinham tradicées religiosas (como “as
irmandades catolicas dos homens de cor”). Dessas nacoes e irmandades surgiram os
primeiros terreiros, tendo esses se diversificado sobre diversas formas religiosas. A
partir das reflexoes tedricas de Ellias e Honneth, podemos associar cada uma dessas
formas religiosas a expressao de diferentes necessidades de reconhecimento por parte
das identidades dos adeptos.

A partir desse quadro teorico, pode-se tentar fazer anélises sobre as relacoes
entre as religides afro-brasileiras e as identidades sociais. Pode-se associar o processo
de surgimento das religioes afro-brasileiras com a necessidade, dos escravos recém
chegados, em criarem uma nova identidade social que articulasse sua descendéncia
africana com sua nova nacionalidade. As religioes afro-brasileiras surgem, dessa
forma, como um espago de contracultura, possibilitando aos escravos negros uma
forma de valorizacao e reconhecimento de suas identidades. Com as transformacoes
da sociedade brasileira, assim como suas diferencas regionais e sociais, as formas que
as identidades sociais prevaleceram nas diferentes religides afro-brasileiras variou.
Podemos identificar o periodo de surgimento da umbanda como expressao de uma
identidade religiosa em sintonia com a ideologia social dominante do periodo. O
branqueamento realizado na umbanda seria a expressao de uma tentativa dos
médiuns umbandistas fundadores (em sua maioria brancos) em se afastar dos
vinculos que associavam de forma pejorativa a umbanda a macumba. A valorizacao
do mito da democracia racial, assim como a ideologia do branqueamento, levaram a
formacao de uma identidade religiosa que pautava seu reconhecimento identitario
nessas referéncias. Porém, com a crise dessa ideologia e o fortalecimento do
movimento negro, percebe-se que as identidades religiosas do campo afro-brasileiro
voltam a se aproximar de suas origens.

Uma analise mais profunda sobre os processos de relacdo das identidades
religiosas afro-brasileiras com a identidade social nacional exigiria um estudo mais
extenso, o que vai além da proposta desse trabalho. Mas acredito que esse artigo
tenha conseguido cumprir a funcao de demonstrar a importancia das religides afro-
brasileiras na formacao das identidades e na busca por reconhecimento de seus
adeptos. Desde as confrarias e nacoes, a forma atual de terreiros e centros, as
religides afro-brasileiras atuam auxiliando as pessoas através do cuidado, da aten¢ao

e do trabalho, possibilitando formas positivas de reconhecimento. Nos terreiros os
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individuos incorporam um habitus social religioso que lhes possibilita um sentido de
vida. Por vezes, esse se torna o habitus principal da vida de seus adeptos. E mesmo
quando esse habitus nao é central, ndo ha duavidas de que ele é um elemento
importante de toda a cultura brasileira, sendo dificil quem nao tenha, pelo menos em
parte, contato com esse habitus, identificado mesmo na forma de preconceito ou do

pensamento magico-religioso brasileiro.
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