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SERIE LIVRO-TEXTO

A Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), pautada pelos prin-
cipios da democracia, da transparéncia, da qualidade e do compro-
misso social, assume a Educag¢do Superior como um bem publico
e um direito de todas e todos. Nesse sentido, estimula a melhoria
das condicGes do trabalho docente, a insercdo de metodologias de
ensino inovadoras e a articulagdo dos conhecimentos teoricos e pra-
ticos nas diferentes areas do saber como instrumentos de promo-
¢do de uma formacao cientifica, humanistica e artistica que prepare
nossos estudantes para a intervenc¢do na realidade, segundo o com-
promisso com o desenvolvimento integral e sustentavel, a equidade
e a justica social. Assim, a UFPE, por intermédio da Pré-Reitoria de
Graduacdo e da Editora UFPE, oferta a comunidade académica e a
sociedade mais uma selecdo da Série Livro-Texto, com o objetivo de
contribuir para a formacdo da biblioteca basica do estudante de gra-
duacdo e para a divulgacdo do conhecimento produzido pelos docen-
tes desta Universidade. Os 34 livros selecionados para esta cole-
¢do, que contemplam diferentes areas do saber, foram aprovados
segundo as condi¢8es estabelecidas no Edital 14/2021 (Edital simplifi-
cado de incentivo a produgdo e publicacdo de livros digitais Prograd/
Editora UFPE) e representam o esforco de discentes (de graduacgdo
e pos-graduacdo) e servidores (docentes e técnicos) e da gestdo da
Universidade em prol da produgao, sistematizacdo e divulgacao do
conhecimento, um de seus principais objetivos.

Alfredo Macedo Gomes - Reitor da UFPE
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APRESENTACAO
Religiao e esfera publica: complexidades
e cenarios contemporaneos

Roberta Bivar Carneiro Campos (UFPE)

A relagdo entre religido e esfera publica é um tema inescapavel em
qualquer esforco de interpretacdo das dindmicas que marcam a
experiéncia social brasileira na atualidade. Os artigos aqui reunidos,
na medida em que problematizam a presenca da religido em diver-
sas ambiéncias publicas, seja em relacdo a politica, a violéncia, em
aproximag8es com cenarios de intolerancia, contextos histéricos, ou
em ambito prisional, reconhecem e aplicam esta premissa em suas
analises.

Em um sentido mais amplo, falamos de certo cuidado teérico e
metodoldgico necessario a correta compreensdo do fendbmeno estu-
dado, a religido. Esta, ao contrariar as expectativas por seu desapa-
recimento, defendidas na primeira metade do século XX como uma
consequéncia natural do progresso e da modernizacdo, surpreen-
deu os cientistas sociais pelo elevado grau de complexidade que suas
manifestagdes passaram a concentrar em épocas mais recentes.

Com forte presenca nos espacos publicos de diversas sociedades
ocidentais, de modo frequente sua analise convoca os pesquisado-
res a reflexdo sobre as muitas formas pelas quais comportamentos
coletivos e individuais a aproximam da ciéncia, dos pleitos eleitorais,
dos debates sobre os modos de aplicacdo das leis e de tantos outros
momentos marcados por tensdes e confrontos. Nesta conjuntura, a



propria ideia de espacgo publico sofre modificagdo, e o que antes era
compreendido como uma esfera imune as contaminag¢des advindas
do mundo privado passa a ser compreendido em novos termos, mais
sensiveis a presenca de outros interlocutores, oriundos de espacos
eclesiasticos, interessados em interpelar os poderes constituidos.

Falamos de complexidades que terminam por questionar as
aproximacgfes e distanciamentos entre religido, Estado e sociedade,
igualmente criando novos cenarios de disputa de legitimidade entre
atores seculares e religiosos, seja por meio de controvérsias recen-
tes, como as decorrentes das iniciativas de introdu¢do do ensino reli-
gioso em escolas, dos embates em torno dos direitos reprodutivos
e sexuais, das acirradas discussdes a respeito dos dilemas da liber-
dade religiosa, seja por meio do problema da intolerancia, atinente
as religies com base institucional mais sélida e seus relacionamen-
tos com grupos minoritarios com pouca representatividade politica
em esferas legislativas.

Um horizonte moral de dificil compreensdo marcado por anta-
gonismos bastante preocupantes, fortalecidos por uma conjuntura
politica posterior aos protestos de rua de 2013. Neste cenario, o pro-
tagonismo de fendmenos sociais sobre os quais configura¢des emo-
cionais atuam de maneira incisiva convoca pesquisadores no sentido
da elaboracgdo de novas analises dirigidas a temas cuja relevancia é
permanente, a exemplo das investiga¢des encontradas nesta coleta-
nea, quando estas, por compartilharem uma concepcdo de cultura
apta a incorporar pertencimentos diversos, sejam estes de classe,
de religido, de género, entre outros, terminam por revelar o modo
como as dindmicas culturais se constituem em contextos abertos a
contestacdo.

No tocante ao entendimento do fendmeno politico, de fundamen-
tal importancia para esta coletanea por constituir uma linha de cone-
xd0 entre os artigos, é preciso adiantar certas premissas antropolo-
gicas imprescindiveis para sua compreensao: de um ponto de vista
antropolégico, a atividade politica deve ser compreendida levando-
-se em conta o modo como atores sociais a compreendem e experi-
mentam. Este modo de pensar precisa estar atento a maneira como
objetos e praticas relacionados a esta atividade constituem significa-
dos e, portanto, orientam a compreensao de grupos especificos, em
circunstancias particulares.

A implicagdo metodolégica desta postura é precisa: nos estudos
antropolégicos, a categoria politica é sempre referida a partir de ter-
mos etnogrdficos. De maneira distinta das analises que a abordam a



partir de categorias consideradas universais, como “individualismo”,
“representacdo” ou “dominio publico”, a antropologia problematiza
a politica em permanente relacgdo com os simbolos e significados
que ddo sentido as a¢des dos atores sociais. Em outras palavras, o
fendmeno politico precisa ser compreendido em suas rela¢8es com
a cultura, este dominio que, nos termos de Clifford Geertz, amarra o
homem a teias de significados.

Uma preocupacgdo reafirmada pelos artigos da presente cole-
tanea, elaborados por pesquisadores em cujas trajetérias a passa-
gem por programas de pos-graduacdo stricto sensu da Universidade
Federal de Pernambuco constitui um registro. Em dialogo com pes-
quisas realizadas nas regides Norte e Nordeste, nas quais experién-
cias etnograficas sao compartilhadas, os autores fornecem importan-
tes elementos para a compreensdo de temas atualmente na ordem
do dia dos debates publicos.

Ao abordar a complexa questdo de como as rela¢bes entre as
religides afro-brasileiras e a esfera publica sdo estabelecidas, o capi-
tulo de abertura deste livro, de autoria da pesquisadora Selma Sousa
Brito, investiga as implicacdes relacionadas a candidatura da Mae
Jucilene d'Oya para o cargo de vereadora nas eleicdes municipais
de Belém-PA, no ano de 2016. Ao problematizar dados colhidos em
entrevistas e observagdes realizadas com pessoas pertencentes as
religides afro-brasileiras, inclusive com a proépria titular da candida-
tura, a autora complexifica as reflex8es sobre as diferentes reag8es a
presenca publica de liderancgas pertencentes a este universo simulta-
neamente religioso e politico.

O texto da sequéncia fornece elementos distintos para a proble-
matiza¢do das aproximagdes entre o religioso e o politico. De auto-
ria de Isabella Nara Costa Alves e Silas Veloso de Paula Silva, o artigo
entra no debate a respeito dos modos de reproduc¢do dos discur-
sos sobre a “ideologia de género”, uma elaboracdo discursiva posta
em circulagdo por setores conservadores contrarios ao estudo e dis-
cussdo de questdes relacionadas a género e sexualidade nas esco-
las publicas brasileiras, examinada a partir das conexdes com cer-
tos cenarios religiosos e suas respectivas légicas linguisticas, inves-
tigadas com o auxilio da Teoria do Discurso de Ernesto Laclau e a
Abordagem das Logicas de Glynos e Howarth.

Préximo das controvérsias e tensBes decorrentes das questdes
de género, a pesquisa de Izabella Barbosa da Silva investiga os dife-
rentes modos de enfrentamento da violéncia, encontrados no uni-
verso simbdélico das praticas rituais de mulheres juremeiras. Por meio



de uma analise que concilia o estudo biografico de Mestra Paulina,
uma entidade espiritual da Jurema Sagrada, com o olhar etnografico
lancado sobre a trajetéria de mulheres com vinculos e atuagdo nos
terreiros, a pesquisadora possibilita a reflexdo sobre experiéncias
capazes de desestabilizar a reproducdo opressiva de papéis sociais
em um universo simbdlico vulneravel a violéncia de género.

Em relacdo a cendrios marcados pela violéncia de género, o artigo
de autoria de Priscylla Karollyne Gomes Dias e Silas Veloso de Paula
Silva oferece um contraponto empirico explorado por meio de uma
pesquisa qualitativa que busca compreender os sentidos estruturan-
tes dos discursos de membros de uma igreja inclusiva localizada na
cidade de Recife-PE. Ao examina-los no acompanhamento das prati-
cas religiosas das pessoas que a frequentam, a pesquisa possibilita
a compreensao dos regimes discursivos que justificam a importan-
cia de espagos religiosos com propésito inclusivo, distinto daqueles
encontrados em institui¢des religiosas mais tradicionais.

O tema da intolerancia é o objeto de analise da pesquisa de
José Wellington Ribeiro dos Santos, realizada de modo a aproxi-
mar a etnografia de terreiros localizados na regido metropolitana
de Recife do acompanhamento de atividades institucionais de com-
bate ao racismo realizadas pela Policia Militar, o Ministério Publico
de Pernambuco e o Férum de Diversidade religiosa do estado. Por
meio desta convergéncia e em didlogo com autores como Michel
de Certeau e Erving Goffman, no que estes oferecem de conceitos
importantes para a interpretacdo dos episédios de intolerancia e das
reagdes a estes, 0 autor busca compreender as iniciativas coletivas
colocadas em pratica por comunidades religiosas indo-afro-brasilei-
ras no sentido do enfrentamento das manifestacdes de intolerancia
dirigidas a seus modos de vida e locais de culto.

Na sequéncia, vulnerabilidades sociais experimentadas em
ambito prisional sdo investigadas pela pesquisa de Eduardo Henrique
Araljo de Gusmado, realizada em um complexo penitenciario locali-
zado na cidade de Campina Grande-PB. Em seu artigo, o fenémeno
da conversdo religiosa ao pentecostalismo evangélico é compreen-
dido em relagdo as experiéncias de homens que cumpriam pena
em regime fechado nos anos de 2007 e 2008. Os relatos evidenciam
mudangas de condutas ocorridas de modo processual e negociadas,
em um contexto marcado por conflitos e resoluc¢des violentas. Sua
observagao, por meio da etnografia, permitiu ao autor identificar cer-
tos elementos que compdem a referida mudanca de conduta e que
a transformam em habitus. Além das experiéncias de conversao, a
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discussao dos dados examina outros elementos atuantes no convivio
diario dos presos, elementos que dizem respeito a organizacao desta
convivéncia e as representac¢des e concepg8es do coletivo de deten-
tos acerca da experiéncia do encarceramento.

O trabalho de Francisco Gleidson Vieira dos Santos possibilita
outras reflexdes acerca da relacdo entre religides e vulnerabilida-
des sociais. Sua pesquisa, ao acompanhar o cotidiano de terreiros
de umbanda e candomblé e ao analisar experiéncias religiosas de
mulheres prostitutas, nos estados do Ceara e de Pernambuco, ilu-
mina aspectos de envolvimento com o universo moral das religides
afro-brasileiras, revelando trajetérias de identificacdo com a simbo-
logia da Pomba-gira, personagem pertencente ao panorama reli-
gioso afro-brasileiro e modelo capaz de situar e organizar as condu-
tas destas mulheres no mundo.

Em relacdo a esta configuragdo empirica, revelada por pesquisa
realizada no estado do Ceard, os dados colhidos em Pernambuco,
embora igualmente identifiquem a presenca da referida entidade
nos relatos, sinalizam outras conexdes, mais préximas do envolvi-
mento desse publico com igrejas evangélicas pentecostais, ainda que
de modo muito mais individualizado, com pouco acompanhamento
institucional e pautado por um envolvimento com elementos capazes
de viabilizar uma relagdo particular da mulher prostituta com Deus.

No tocante a pesquisa de Roberta Bivar Carneiro Campos e
Yvisson Martins Gongalves de Lima Sabino, o campo empirico de
investigacdo trata de um tema que ndo costuma estar presente nos
estudos sobre a presenca da religido na esfera publica: a aproxima-
¢do entre religidao e humor, discutida em relacdo ao modo como ela-
boracbes seculares sdo mobilizadas para desautorizar a presenca
publica da religido. Como elemento capaz de provocar e acirrar sen-
sibilidades, o humor, a depender do alvo, tanto pode ser considerado
ofensa, como pode ser interpretado como blasfémia, se dirigido aos
simbolos religiosos - dilemas cujo alcance é investigado através da
andlise do especial de natal produzido pelo Porta dos Fundos, dispo-
nivel na plataforma de streaming Netflix.

Por fim, no ultimo capitulo Pedro Germano compartilha sua pes-
quisa a respeito dos caminhos de consolidacdo institucional abertos
pela Antropologia na cidade de Recife, revelando a presenca de um
crescente interesse académico e humanista pelos repertérios simbo-
licos das comunidades afro-brasileiras entre pesquisadores na pri-
meira metade do século XX. Com sensibilidade, o autor percorre os
diferentes momentos de uma histéria na qual espacos atualmente
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consagrados como instituicdes produtoras de conhecimento sur-
giram como promessas, a exemplo do Instituto Joaquim Nabuco e
do Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia da Universidade
Federal de Pernambuco.

Este livro ndo tem como objetivo apresentar os termos finais
de cada uma das palavras que compdem a relacdo tematica que
Ihe serve de inspiracdo. Em um sentido institucional, busca colo-
car em circulagdo pesquisas em cujas etapas a passagem pela
Universidade Federal de Pernambuco, precisamente o Programa
de P6s-Graduagdo em Antropologia, ocorreu por meio da realizagao
de eventos e publica¢do de trabalhos no ambito do Observatério de
Cultura, Religiosidades e Emoc¢6es (OCRE).

Neste livro, em sintese, nossa preocupagdo foi propor a constru-
¢do de um saber compartilhado e aberto, seja a contesta¢do ou aos
desafios que o “campo” sempre nos apresenta. Por Ultimo, gostari-
amos de convidar os leitores para, nas paginas seguintes, tomarem
conhecimento de experiéncias de pesquisa capazes de aprofundar a
compreensdo sobre as relaces entre religido e esfera publica.



1. QUANDO O CANDIDATO E DE AXE: RELIGIAO,
ARTICULACOES E NARRATIVAS POLITICAS NAS
ELEICOES MUNICIPAIS DE BELEM-PA'

Selma de Sousa Brito

As articulagdes entre religido e o debate politico na esfera publica
tém se constituido como importante chave analitica no campo antro-
polégico e sociolégico da atualidade, sobretudo por apresentar ana-
lises que evidenciam uma imbricada e complexa rela¢do do lugar do
religioso nessa esfera publica, da diluicdo de fronteiras outrora rea-
firmadas no campo discursivo, mas que a pratica ndo condizia com
a afirmacdo. Compreender suas nuances perpassa pelo desvela-
mento do que agentes religiosos com pautas e demandas politicas
tém publicizado e definido enquanto pauta dos debates publicos no
campo eleitoral e das instituicdes governamentais das mais variadas
esferas.

Nos ultimos 20 anos a revista do Nucleo de Estudos de Religido
(NER), vinculado ao Programa de P6s-Graduagao em Antropologia da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, vem dedicando particu-

1  Este artigo faz parte de um dos capitulos da minha tese de doutorado defendida em
2019 pelo PPGA/UFPE, intitulada Até Oxald vai a guerra: protagonismo politico e modos
de atuagdo das comunidades tradicionais de matriz africana na esfera publica da cidade
de Belém-PA.



lar aten¢do a candidatura de religiosos e sua estreita relagdo com a
politica, sobretudo nas elei¢cdes para as diferentes esferas de poder,
evidenciando que o componente religioso nas disputas eleitorais
tem carater dinamico e multiforme, ora regulado, ora impreciso.
Portanto, a questdo que se coloca é menos a presenca ou auséncia
do religioso no espago publico e mais as formas de defini¢do desse
espago publico, dos regimes de laicidade que se apregoam enquanto
valor difuso e midiatico. Os atores politicos e religiosos que serdo
investigados neste artigo sdo os das religides afro-brasileiras. Nesse
sentido, o NER muito bem mapeou e analisou candidaturas a cargos
do legislativo de afro-religiosos que na condi¢do de religiosos instru-
mentalizaram suas identidades eleitoralmente para concorrerem ao
pleito politico. A esses candidatos Ari Pedro Oro (2001) denominou
de candidatos do “campo medilinico”, em oposicdo aos candidatos
vinculados a denominagdes religiosas cristas. Estratégias discursi-
vas, analise de propaganda, votos, derrotas e conflitos tém sido os
recursos analiticos para entender como esses candidatos do campo
mediunico conduzem suas identidades religiosas no campo politico
brasileiro. (ORO, 2001; OTERO, AVILA, SCHOENFELDER, 2004; BEM,
DEROIS, AVILA, 2006; ORO, MARIANO, 2010; BEM, LEISRNER, 2010).

Se para a realidade de Porto Alegre e o estado do Rio Grande do
Sul as incursdes politicas foram consideraveis, na cidade de Belém,
estado do Par3, a realidade ndo é tdo diferente, ao menos do ponto
de vista analitico. Isso pois observaremos que ao longo dos ultimos
20 anos afro-religiosos vém tentando eleger um candidato para o
legislativo municipal e estadual, embora sem sucesso.

A justificativa, como os préprios adeptos afirmam, decorre do
anseio por ter um representante que coadune uma agenda politica
inclusiva com garantias, manutencdo e respeito aos direitos sociais,
quais sejam: liberdade de crenca e culto, imunidade tributaria para
seus templos religiosos, reconhecimento de soberania alimentar e
valoriza¢do das suas tradi¢des e cultura enquanto patrimdnio mate-
rial e imaterial. Abaixo, um levantamento dos adeptos das religi-
Oes de matriz africana que se candidataram a um cargo politico em
Belém:

2 Neste campo mediunico proposto por Ari Pedro Oro (2001), além das religides afro-
-brasileiras também esta o Espiritismo.
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| Nome Rito/nagio  Hierarquia Partid Cargo Votos? Situagdo Ano
o

Jucilene Carvalho Umbanda Sacerdotisa PSOL  Vereadora 602 Nioeleita 2016
Ketu Iad
Patricia de Umbanda/ Sacerdotisa PRB Dep. Estadual 105 Nioeleita | 2018
Yemanja Mma
Vanda Lucia dos Umbanda Sacerdotisa PT Dep. Estadual 498 2014
Santos (Mie Vereadora 96 Nioeleita 2016
Vanda) Dep. Estadual 551 2018
Fibio Andrade  Ketu Babakekeré PSOL | Vereador 953 | Nioeleito 2016
Edson Barbosa Ketu Sacerdote/ PSOL  Dep. Federal 1.749 Nioeleito 2014
(Baba Catendé) Babalorixa
Gilmar de Oxéssi =~ Umbanda Sacerdote PSOL  Vereador Dadondo | Nioeleito 2012
encontrado
Inez Rodrigues Umbanda Sacerdotisa PSOL  Dep. Estadual 497 Nao eleita 2018
Alan Fonseca Yorubi, Babalawo PSOL Vereador 166 Nio eleito 2016
Ooduwa
Coronel Itacy? URCABEP - PL Vereador 1.425 Nio eleito 2004
PSC Vereador 978 2012
PSL Vereador 921 2016

QUADRO 1: Candidatos politicos afro-religiosos na cidade de Belém-PA

1 Informacdes sobre quantidade de votos foram retiradas dos sites eleicoes.com dos
respectivos anos eleitorais. Neste site é possivel encontrar todos os dados referentes as
candidaturas.

2 O Coronel Itacy, nas tradi¢des de matriz africana, se apresenta entre os afro-religiosos
(sobretudo mineiros e umbandistas) como pertencente a religido. E militar e advoga-
do fundador da Unido Religiosa dos Cultos Umbandistas e Afro-Brasileiros do Estado
do Pard (URCABEP), e esteve a frente por alguns anos do Festival de lemanja. Durante
suas campanhas eleitorais teve como pauta demandas de melhorias e direitos para as
religides afro-brasileiras e por isso tem como base eleitoral principal os associados da
URCABEP e os afro-religiosos de Belém e Para.

Nesse artigo apresentarei e discutirei detalhadamente a candi-
datura de Mae Jucilene d'Oy4, ou Jucilene Carvalho. Como parte das
pesquisas de doutorado (2015-2019), este estudo se deu a partir do
levantamento de informag¢des e debates disponiveis nas diversas
midias publicas, sobretudo nas redes sociais da candidata e apoiado-
res, consulta a plano de governo, conversas com afro-religiosos em
reunides e atividades de cunho politico e “ndo politico” entre os anos
de 2016 e 2017, somado a entrevista com Mae Jucilene, realizada no
inicio de 2018. O trabalho etnografico, metodologia aplicada, tem se
constituido como um verdadeiro quebra cabega para entender os
caminhos pelos quais os afro-religiosos tém se lancado ao campo
politico, dada a dinamicidade das relacdes e articulagdes politicas e
religiosas com as quais estdo envolvidos. O objetivo deste artigo é
apresentar uma abordagem das controvérsias publicas? com énfase

3 Controvérsia publica enquanto recurso metodolégico de analise proposto por Bru-
no Latour (2011), um instrumento Util para mapear as posi¢des e opinides nas “ati-
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na morfologia, organizacdo e modos de atuacdo dos sujeitos para a
construgao de estratégias de campanha eleitoral. A escolha de Mae
Jucilene d'Oya para esta analise também nao foi aleatéria: ela, a meu
ver, representa uma novidade no cenario da atua¢do politica dos
afro-religiosos em Belém, ndo apenas no tempo de atuacdo com esta
bandeira de luta (bem recente), mas pela sagacidade, expertise do
ethos tradicional de comunidades de matriz africana* na mobilizagao
politica. Apesar do insucesso nas eleices municipais, consigo con-
cluir de antemdo que a candidatura de Mae Jucilene é fruto de ana-
lise ponderada por parte de uma coletividade de afro-religiosos que
j& conseguem distinguir o que é vantajoso ou ndo para uma candida-
tura politica de axé.

*k%

Jucilene Carvalho, conhecida como Mae Jucilene d'Oya, é uma mulher
negra de 43 anos de idade, residente do bairro Aguas Negras do
distrito de Icoaraci, cidade de Belém. E sacerdotisa de Umbanda e
comanda ha 11 anos o Terreiro de Umbanda Casa de Mae Erundina,
localizado em sua propria residéncia. Ha pouco mais de trés anos,
por um chamamento espiritual se iniciou no Candomblé de Nacédo
Ketu, estando hoje também como iad no IIé lya Omi Ase Ofa Kare, ter-
reiro comandado pelo Babalorixd Edson Catendé, que além de sacer-
dote de candomblé, é advogado, artista negro e militante dos movi-
mentos negro e afro-religioso.

Diferentemente de alguns militantes das comunidades tradicio-
nais de matriz africana, Jucilene Carvalho diz que iniciou sua atua-
¢do e participacdo politica nos movimentos de bairros de perife-
ria, lutando por moradia digna e saneamento basico. E que a reli-
giosidade, apesar de ser um componente importante em sua vida,
até pouco tempo ndo era seu foco de militancia, ainda que tivesse
consciéncia e conhecimento dos problemas estruturais de racismo e

vidades interna da ciéncia e tecnologia” e a partir de Paula Montero (2012) quando
desloca o conceito de controvérsia para o campo das controvérsias que envolvam
agentes religiosos e institui¢des religiosas.

4 Ainda compde a sua identidade religiosa de Mae de Santo de Umbanda e la6 de Can-
domblé de nagdo Ketu, a identidade de Baiana de Acarajé, percorrendo a legitimi-
dade desse oficio reconhecida em Salvador e registrada como Patrimdnio Imaterial
Nacional desde 1 de dezembro de 2004, mas que em Belém é pouco conhecida. Para
isso, faz uso de uma certificacdo conquistada na entidade de classe como Baiana de
Acarajé, apresentando, divulgando e valorizando esse saber e fazer tradicional de
origem africana dos terreiros na capital paraense.



intolerancia religiosa. Jucilene Carvalho surge na cena da militancia e
articulacdo politica a partir de uma série de assassinatos e invasdes
a terreiros na cidade de Belém®, fazendo parte dos coletivos organi-
zados Férum Permanente de Afro-Religiosos do Pard e Movimento
Atitude Afro. E foi desses coletivos que se deu a escolha de Mae
Jucilene para lancar uma candidatura politica, pois de acordo com
alguns adeptos que a apoiaram, ela incorpora uma imagem aguer-
rida de mulher negra da periferia, de terreiro e LGBT+, represen-
tando em certa medida uma renovacao da militdncia do povo de ter-
reiro. Veremos que nem todas essas identidades apontadas serdo de
fato apropriadas para a narrativa da campanha eleitoral.

Realizei uma entrevista com Jucilene de Carvalho no dia 29 de
mar¢o de 2018 no Hotel Gold Mar, um dia ap6és a realizagdo de uma
tensa e conflituosa Conferéncia Municipal de Promocgao da Igualdade
Racial. Tanto Mae Jucilene quanto outros afro-religiosos estiveram
hospedados no hotel para os debates da Conferéncia. Durante a
realizacdo da entrevista, Jucilene estava cansada e com sono pois as
votacBes da Conferéncia foram até a madrugada, contudo a entre-
vista se deu sem intercorréncias. Apresento parte dessa entrevista
em que destaco a candidatura, as estratégias de campanha eleitoral
e as rela¢des politicas internas das comunidades de terreiro.

Selma Brito: Como surgiu a candidatura a vereadora? Foi um
convite ou foi uma necessidade tua?

Mae Jucilene d'Oya: Para participar como candidata, foi uma
construgdo ao longo desse periodo de luta, desde que comecou
a fazer essa luta, a participar ativamente, nés temos um grupo
de afro-religiosos do estado do Para. N6s comecamos a acom-
panhar varias atividades que tém ocorrido no Estado do Para de
agressdo aos pais de santo, aos terreiros; junto com outras lide-
rangas mais velha que eu, comecamos a fazer um embate, que ja
existia, como eu digo, ndo conhecia, eu comeco a interagir com
eles e me ver. E nesse grupo de afro-religiosos surgiu a neces-
sidade de que a gente tivesse algumas candidaturas. Num pri-
meiro momento noés colocamos um babalorixa, e depois “néo,
nés precisamos de uma mulher, negra, que represente essa luta”.
E esse grupo de afro-religiosos e politicos indicaram o meu nome,

5 E possivel ler uma entrevista realizada com Mée Jucilene e outros adeptos de terrei-
ro sobre os casos de intolerancia religiosa e outros crimes dessa ordem em: https://
www.diarioonline.com.br/noticias/policia/noticia-377191-mortes-de-pais-de-santo-
-no-para-ficam-impunes.html.



inclusive alguns pais de santo abriu mao de ser candidato para
que eu pudesse ser, para nds juntarmos forga, e ai a gente cons-
truiu uma pequena plataforma de trabalho. E foi assim que sur-
giu a ideia de ter o meu nome como candidata a vereadora na
elei¢do passada.

SB: Vocé aceitou logo de cara?

MJO: Da medo, logo no inicio eu... Eu sempre falo, eu trabalhei
a minha vida toda com politica, mas eu nunca pensei estar a
frente de uma candidatura, de uma campanha com o meu nome
sendo testado, como a gente fala. Entdo eu nunca tinha pen-
sado nisso, eu sempre gostei de estar nos bastidores da politica,
apoiando alguém. Quando chegou a hora que as pessoas dis-
seram, “ndo, vocé tem que ser candidata”, eu fiquei nervosa, eu
pensei muito. Porque nds estdvamos, como ainda estamos agora,
num momento muito dificil para o nosso povo, nés estdvamos
num momento onde os pais de santo estavam sendo assassina-
dos brutalmente, inclusive, entdo isso dd um medo e da vontade
de ndo querer ser, porque vocé coloca a sua cara a tapa, vocé se
expde, expbe sua vida, a sua familia, entendeu? Mas a gente acei-
tou, eu aceitei ser candidata.

SB: Nos materiais de campanha estava como Jucilene Carvalho e
ndo como Mae Jucilene...

MJO: Quando a gente escolheu o mote da campanha, a gente
decidiu fazer uma campanha para o nosso povo de terreiro, para
0 povo negro, mas para nao restringir a esse publico a gente ndo
colocou “Mae". Porque quando a gente coloca Mae de Santo, Pai
de Santo, fecha muito as portas, fecham-se muitas portas, res-
tringe muito. Vocé sabe que a sociedade é racista, preconceitu-
o0sa. Quando vocé coloca uma mae de santo como candidata a
um cargo eletivo, vocé esta direcionando essa candidatura para
aquele povo seu, e as outras pessoas ndo vao votar em alguém
que é mde de santo, que acham que a gente sé vai defender
nosso povo e ai nés colocamos s6 Jucilene Carvalho, a Preta da
Periferia, porque eu sou uma militante do movimento de mora-
dia da periferia, de movimento social em geral. Por isso a gente
decidiu colocar sé Jucilene Carvalho, a Preta da Periferia.



SB: Quantos votos vocés obtiveram?

MJO: 602 votos. Primeiro a gente ficou surpresa, porque a gente
fez uma campanha muito pequena, embora tudo muito bonito,
uma campanha animada, festiva, na verdade a gente sempre fala,
nds sé precisamos de nds pra sermos felizes, e nesse momento
a gente viu quem eram nossos amigos. E foi um lado positivo
que a gente descobriu, que pessoas que nem nos conhecia apos-
tou nessa ideia do meu nome, e um outro lado que a gente
ficou sentido porque os nossos pares ndo nos apoiaram, isso
reflete na nossa vida em geral na sociedade. Quando um pas-
tor de uma igreja dessas neopentecostais ele se candidata, todo
aquele publico daquela igreja, daquele seguimento religioso, vota
nele, por isso que temos a bancada da Biblia. Entdo pra nés é
muito dificil quando tem uma candidatura de uma mulher negra,
mulher de terreiro e os seus pares escolhem ndo votar em vocé,
é dificil pra gente entender. Assim como tem outras pessoas que
se candidatam que sdo de terreiro, e eu digo que a gente nao
vai votar porque ndo representam a nossa luta. Mas como que
alguém que é de terreiro ndo representa a luta do povo de ter-
reiro? Entdo sdo coisas dificeis de entender, que ndo foi s6 em
relagdo a mim, contra a minha pessoa, mas contra... Na verdade
é 0 entendimento mesmo de cada um que é errado. Acho que a
gente precisa trabalhar muito isso para que a gente possa unifi-
car as nossas forgas, e ter um nome, uma pessoa que seja refe-
réncia, que seja referendada para nos representar.

SB: Havia trés nomes durante campanha eleitoral para o legisla-
tivo municipal, vocé ndo acha que isso fragmenta muito os votos?
E dificil escolher um s6?

MJO: Pois é, é dificil, mas também eu acho que é necessario.
Quanto mais nomes nos tivermos, um dia eu espero que a nossa
luta seja unificada. Mas eu acho importante ter mais nomes,
exatamente para vocé ter um leque maior de oportunidades.
N6s ndo precisamos de um candidato a vereador do municipio
de Belém, nés precisamos de uma bancada de afro-religiosos.
Porque um vereador, uma vereadora, é muito pequeno pro tama-
nho da nossa necessidade e também pra politica que é regida
em nosso municipio ou qualquer outro municipio em qualquer
outro estado. Quando vocé tem trés pessoas de terreiro sendo



candidatos, vocé esta fragmentando, mas vocé pode também ta
fortalecendo uma luta. Do movimento, vamos dizer, mais esquer-
dista, de partidos de esquerda, nés éramos trés candidatos. Mas
tinham outras pessoas de outros partidos, em outros municipios
perto da regido metropolitana que eram candidatos também. E
a maioria desses nomes foram pensados por nds, por um grupo
maior. Acho que dois nomes daqui de Belém foi pensado por gru-
pos de militante. Um outro nome se auto indicou. Cada um tem
sua escolha de se auto indicar. Mas assim, de trés pessoas, dois
foram tirados de dentro do movimento para ser candidato. Acho
que isso é muito importante para nos.

As possibilidades de acessar um cargo no legislativo municipal via
elei¢des diretas nos ddo a dimensdo dos caminhos e escolhas pelos
quais agentes religiosos tém percorrido para alcancar tal objetivo. A
entrevista com Mde Jucilene d'Oya evidencia a necessidade que afro-
-religiosos possuem de uma representatividade ocupando determi-
nados cargos politicos como forma de defesa da identidade religiosa
para o livre exercicio das suas tradi¢cdes. Para eles, ndo ter ninguém
que “olhe” para as suas causas constitui a justificativa para o pleito.
Em Porto Alegre, por exemplo, a principal estratégia discursiva segue
sendo essa da representacao:

Em linhas gerais podemos dizer que, em suas falas aos afro-umban-
distas, os candidatos referidos aludiam constantemente a necessi-
dade de representacdo afro-religiosa na Assembleia, sobretudo como
instrumento, se ndo para barrar, ao menos para defender os interes-
ses das religides afro-brasileiras quando da avaliacdo e vota¢do de
projetos e leis que direta ou indiretamente podem prejudicar esse
segmento (BEM, LEISTNER, 2010, p. 133).

Um outro aspecto importante é a legitimidade do nome da candi-
data dentro da prépria comunidade de terreiro: “ndio, nds precisamos
de uma mulher, negra, que represente essa luta”. Por isso Mae Jucilene
explicita que ndo foi uma escolha dela em si, mas uma indicacdo
do grupo, sobretudo dos mais velhos no santo, que estdo ha mais
tempo nos coletivos sociais em prol da causa politica; portanto, como
a fala dela explicita, uma escolha deliberada e com possibilidade de
explorar outras causas para além do ingrediente religioso. Os apoios
declarados de sacerdotes, sacerdotisas e adeptos em geral a sua can-
didatura foram perceptiveis nas diferentes midias sociais, além do
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apoio financeiro e estrutura logistica de campanha nos espacos de
terreiro, considerando que o financiamento via partido (PSOL) foi
muito diminuto. Contudo, também era perceptivel que duas comu-
nidades (terreiros) estavam diretamente envolvidas na sua campa-
nha eleitoral, justo as comunidades da qual faz parte: Casa de Mde
Herondina, em que é mae de santo, e o IIé lya Omi Ase Ofa Kare, em
que é iad. Aliada a legitimidade interna, Jucilene apresentou o con-
texto social externo de ataques e assassinatos a pais e maes de santo
em Belém perpetrado por determinados segmentos cristdos evangé-
licos, modelando ainda mais a narrativa politica da justificativa social
para a presenca deles (religiosos de matriz africana) no meio politico,
sendo um motivo a mais para agregar capital social nessa disputa.

Podemos considerar que esse mote de campanha foi interno
entre os povos e comunidades tradicionais de matriz africana da
cidade de Belém para aumentar e sustentar sua base eleitoral. J& o
externo, aquele argumento que iria conduzir todo o enredo e estra-
tégia de campanha eleitoral de forma publica, se baseou na agén-
cia de suas outras identidades visivelmente demarcadas em seu
corpo: ser mulher negra e ser da periferia da cidade. Seus slogans de
campanha foram: “Jucilene Carvalho, a Preta da Periferia” e “Lugar de
mulher é na politica, pela diversidade, pela dignidade”. Ainda nas redes
sociais, 0s usos das hashstag®: #PorqueRepretatividadelmportaSim! e
#PretadePeriferiadeLutadeFe.

Observa-se que a propria Mae Jucilene afirma que publicamente
decidiram ndo utilizar a identidade religiosa: “a gente decidiu fazer
uma campanha para o nosso povo de terreiro, para o povo negro, mas
para ndo restringir a esse publico a gente néo colocou ‘Mée’”. Soma-se
a isso o ndo uso das vestes e indumentarias religiosas, a ndo ser
aquelas mais “sutis”, seus fios de contas, quase nunca aparentes, o
turbante, mas este elemento explorado a partir da sua outra iden-
tidade, a de mulher negra. O jogo do ocultar ou revelar como ins-
trumento politico de propaganda eleitoral para acionar publicos e
votos diversos constitui estratégia tradicional no campo das ciéncias
politicas - ha a necessidade de se estudar o publico alvo, suas inten-
¢des de votos e seu comportamento. Carlos Manhanelli (1992), pes-
quisador da area de marketing eleitoral, afirma que o campo elei-
toral possui uma realidade especifica no sentido que é necessario
entender a situacdo do momento, de modo que a comunicagdo poli-
tica do candidato deva ser direcionada ao eleitorado em potencial.

6  Hashtag é uma palavra-chave precedida do simbolo # que indica um tépico de dis-
cussdo ou um contetdo. E muito utilizada nas redes sociais Twitter e Instagram.
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Considerando seus possiveis eleitores, homens e mulheres de ter-
reiro, mulheres negras e populacdo negra da periferia, todo o seu
marketing e propaganda de campanha politica esta na valoriza¢do da
cultura de origem africana em suas mais variadas expressdes, valori-
zacdo da diversidade étnico-racial e marcadores sociais de género e
classe. Observem nas figuras 1 e 2 a construc¢do da identidade visual
e slogans utilizados durante a campanha.

| Jucilene Carvalho . (enssi7sosso

= jucilenecarvalho50999@gmail.com

FIGURA 1: Publicidade de Campanha postada nas redes sociais e entregue como santi-
nho durante campanha “corpo a corpo” nos bairros de periferia de Belém.

Fonte: Pagina pessoal do Facebook de Jucilene Carvalho, 2016.

PELA DIVERSIDADE E PELA DIGNIDADE

FIGURA 2: Publica¢des de campanha nas redes sociais. Na foto, Jucilene Carvalho com
Araceli Lemos, assessora de campanha do candidato a prefeitura.

Fonte: Pagina pessoal do Facebook de Jucilene Carvalho, 2016.



Nao fazer uso da identidade religiosa como estratégia politica é
outro aspecto a se analisar, pois a motivagao pela qual isso ocorreu
se deve ao debate publico que tensiona as religides afro-brasileiras
com a sociedade em geral, dos “riscos” que representam, das “portas
que se fecham”, porque “vocé sabe que a sociedade é racista e precon-
ceituosa”, porque “outras pessoas néo vdo votar em alguém que é mée
de santo". Para Mae Jucilene e o grupo que construiu coletivamente
sua campanha, usar o termo Mae de Santo seria restringir a campa-
nha apenas aos adeptos e simpatizantes das tradi¢des, mas também
poderia ser utilizado como “acusacdo”.

Daniel Francisco de Bem e Rodrigo Leistner em Caminhos tran-
cados (?): conflitos e projetos politicos afro-religiosos e o processo elei-
toral no Rio Grande do Sul (2010) estabelecem dois grandes obsta-
culos para as candidaturas de afro-religiosos: obstaculos externos
e obstaculos internos. O primeiro estd centrado basicamente no
contexto histérico das relagdes que estabelecemos com a popula-
¢do negra e tudo que advém dela em termos culturais e religiosos,
“relacBes conflitivas, baseada no preconceito étnico e racial” (BEM,
LEISTNER, 2010, p. 133). Repressdes, perseguicles e silenciamentos
em boa parte chancelados pelo Estado ainda permanecem nos dias
de hoje de maneira velada e explicita, variando conforme se avanca
OU Sse ocupa o espaco publico. A constituicdo de 1988 foi um marco
legal para a garantia de legitimidade para as religides afro-brasileira,
mas ndo cerrou os embates e conflitos com outras denominacdes
religiosas, sobretudo as neopentecostais, que comegaram a crescer
a partir dos anos de 1960. Para os autores, “o crescimento do poder
midiatico e politico dos neopentecostais desafia os atores africanis-
tas a construirem certas estratégias de ocupac¢do da arena publica
[...]" (BEM, LEISTNER, 2010, p. 134).

Ja o segundo obstaculo, o interno, se deve ao modo particular da
organizag¢ao das tradi¢des de matriz africana no Brasil. Cada terreiro
possui sua propria estrutura hierarquica, suas regras conforme rito/
nac¢do, constituindo-se autonomamente aos demais terreiros. Ainda,
os modelos associativos, Federacdes, Institutos, Associa¢Bes mais
pulverizam toda a comunidade de terreiro do que aglutinam. Aliado
aos conflitos internos: fofocas, acusag¢des, contendas. Tudo isso se
espraia para o campo politico, quando idealmente deveriam separar
as relac¢des interpessoais das questdes politicas externas para tentar
construir um perfil ideal de representa¢do do “campo africanista”. A
quantidade de votos geralmente revela a ndo obtengdo de sucesso
entre aqueles que constituiriam sua base eleitoral genuina.



Assim é possivel entender porque Jucilene Carvalho diz que “nos-
sos pares ndo nos apoiaram” e que “pessoas que nem nos conhecia
apostou nessa ideia do meu nome”, o que reflete uma constatagao de
Daniela Cordovil dos Santos (2012) ao abordar brevemente a candi-
datura de Pai Gilmar. Ela diz que

por conta da proximidade com o ex-prefeito muitos lideres afrorreli-
giosos sdo filiados ao PSOL e alguns deles ja tentaram candidaturas.
Em 2012, o candidato que apresentou campanha com base em uma
plataforma afrorreligiosa foi Pai Gilmar, que obteve 400 votos. Ponto
de polémica foi o fato de que muitos afrorreligiosos engajados politi-
camente preferiram apoiar a vereadores do PSOL com carreira poli-
tica consolidada, como Marinor Soares, que foi eleita com a maior
votagdo do municipio. (SANTOS, 2012, p. 68).

Vital da Cunha, Lopes e Lui (2017) ao abordarem a tematica da
religido e politica a partir das chaves dos medos sociais, extremismo
religioso e elei¢Oes, tentaram compreender as estratégias politicas
de determinados grupos religiosos na disputa por votos durante
campanhas eleitorais. Revelar ou ocultar determinada fé ou crenca
religiosa faz parte desse jogo em que de acordo com a denominacéao
religiosa o resultado pode ser o sucesso ou o fracasso eleitoral. Os
autores, logo na introducdo do livro, citaram o caso de Marina Silva,
declaradamente evangélica. Em um dado momento de sua campa-
nha para presidéncia em 20147 estava a frente de outros candidatos
nas pesquisas de intencdo de voto. Evangélicos se juntaram a cam-
panha em apoio a candidata, assim como jovens que ansiavam por
mudanga ética e politica desde as manifesta¢des de 2013. Mas logo
a sua identidade religiosa passou a ser utilizada como manobra de
acusac¢do da oposicdo e daqueles que haviam declarado apoio a ela.
Para uns, ela representava o “obscurantismo” e o “fundamentalismo”,
e para outros, sua premissa progressista gerava desconfianca. Nesta
situacdo é evidente o “risco” que a religido representa para uma can-
didatura politica.

Mas nem todas as religibes possuem este “risco”. Se observar-
mos, ha um gradiente entre as que sdo mais aceitas e as menos acei-
tas. Geralmente as religides que mantém sua hegemonia cultural,

7 A candidatura de Marina Silva a presidéncia neste ano de 2014 esteve enredada a
uma série de eventos, pois antes de ser candidata pelo PSB a presidéncia, oficial-
mente estava como vice de Eduardo Campos. Com a morte do candidato ela assume
a cabeca da chapa, modificando toda a competicdo pelo poder neste ano. (VITAL DA
CUNHA, LOPES e LUI, 2017).



como o catolicismo, figuram como as que sdo largamente aceitas
entre os candidatos e os eleitores, passando pelas igrejas protestan-
tes historicas e as protestantes neopentecostais (evangélicas). Ja as
religides do campo mediunico, como o espiritismo e as religides afro-
-brasileiras, sdo as menos aceitas, com estas Ultimas configurando
como as que desempenham maior “risco” sempre.

E interessante refletir que esse gradiente ndo é absoluto, ele é
relativo conforme a situacdo, vide o caso de Marina Silva e seu per-
tencimento religioso evangélico que nunca fora explorado de forma
explicita pela candidata. Por isso, quando os autores afirmam que “a
religido como codigo emerge para comunicar posicionamentos, ora
como meio de ocultar outras inten¢des, ora como forma de identifi-
ca¢do que fortalece o capital politico” (VITAL DA CUNHA, LOPES e LUI,
2017, p. 10) deve ser visto de maneira relativizada, dado que nem
sempre revelando a identificacdo religiosa o capital politico ou social
sera aumentado, muito pelo contrario, pode representar estigma e
um consequente insucesso eleitoral.

Como a democracia é um processo permanente de construcdo,
candidatos afro-religiosos tém utilizado outras abordagens para con-
ciliar recursos e instrumentos politicos nas disputas eleitorais, assim
como ocupado espacos do poder publico, de modo a dinamizar suas
articulagdes com sujeitos religiosos e laicos mais abertos ao dialogo.
Desse modo, veremos como os usos da diversidade e da represen-
tatividade enquanto discurso politico tém entrado como um guarda-
-chuva para candidatos das express@es mais progressistas do espec-
tro politico partidario, ora para denunciar discrimina¢des de toda
ordem, ora para “justificar aliangas (religiosas e politicas) com o obje-
tivo de ampliar espagos de demandas e execu¢ao” (NOVAES, 2014,
p. 132).

Seguindo o discurso da defesa da diversidade, quando a identi-
dade religiosa deve ser ocultada, candidatos afro-religiosos tém se
posicionado no limite entre a religiosidade e a laicidade, em nome
da diversidade. Regina Novaes (2014) de modo perspicaz consegue
estabelecer essa relacdo a partir do uso da diversidade, um tépico
altamente politizado e onipresente que tem sido utilizado como
recurso de comunicacdo entre atores diversos com causas diver-
sas. O mais importante a se considerar no caso aqui apresentado é a
diversidade étnico-racial e religiosa sendo afirmada como um valor,
algo que tem contribuido inclusive para modificar a laicidade com a
finalidade de acesso a bens publicos e promogado de politicas publi-
cas, ou mesmo “a conjugacao entre diversidade religiosa e direitos
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de cidadania pode jogar um papel ativo na amplia¢do de atores e na
renovagao do fazer politico” (NOVAES, 2014, p. 144).

Na campanha de Jucilene Carvalho foram bastante explorados
os termos “diversidade” e “respeito as diferencas” nas midias digi-
tais, sobretudo no Facebook. Na campanha “corpo a corpo”, ou seja,
caminhadas pelos bairros de periferia da cidade de Belém, como a
area onde reside, o distrito de Icoaraci, a defesa era da diversidade
atrelada a quest8es de direitos sociais como moradia e saneamento
basico. Nesses espagos de campanha foi valorizada a sua atuagdo
nos movimentos sociais, principalmente o de moradia e o movimento
negro, considerando que seu foco era justamente a popula¢do negra
sem moradia digna e saneamento basico nas ruas de periferia. As
questdes de género, ser mulher negra e LGBT+ também foram seu
foco, na tentativa de abarcar esse campo eleitoral pouco explorado
por outros candidatos. Dessa forma se tem um leque amplo de seg-
mentos para o convencimento e persuasdo do publico de eleitores.

Além de Jucilene Carvalho, que era declaradamente afro-religiosa
(ainda que ndo tenha instrumentalizado isso politicamente), outros
se candidataram neste mesmo ano eleitoral - quatro candidaturas,
para ser mais exato. Entre os outros quatro candidatos, apenas Mae
Vanda fazia uso do termo “Mae” em seu cartdo de identidade elei-
toral. Os demais faziam uso de suas identidades civis, disputando a
mesma base eleitoral das comunidades de terreiro, fazendo campa-
nha nos terreiros e pedindo votos entre suas redes de amizades nas
comunidades tradicionais. Para Jucilene Carvalho, ter mais afro-reli-
giosos como candidatos ndo representou um perigo para ela, ape-
sar de acreditar que a luta precisaria ser mais unificada. Ela diz que é
importante ter mais candidatos porque eles precisam de mais repre-
sentantes entre os seus para de fato atuarem nas suas demandas
politicas e pela garantia de justica social. Quando ela diz que pre-
cisam de “uma bancada de afro-religiosos”, faz alusdo a religiosos
de denominagdes cristds que estdo ocupando cargos politicos para
defender interesses préprios, o que ndo tem ocorrido com o povo
de terreiro.

*xk

Jucilene Carvalho teve 602 votos nesta elei¢cdo, bem abaixo do que as
liderancgas afro-religiosas apostaram que o nome dela faria. Ficaram
surpresos porque fizeram uma “campanha muito pequena, embora
tudo muito bonito, uma campanha animada, festiva”, esperavam mais



votos entre as comunidades de terreiro, e mais ainda entre o publico
alvo da campanha: mulheres negras, homens e mulheres negras da
periferia. Juntando todos os votos dos cinco candidatos afro-religio-
sos deste ano eleitoral de 2016 chega-se ao nimero de 2.738 votos,
bem aquém da populagdo de terreiro que existe na cidade de Belémé?.

ParaJucilene e o coletivo de afro-religiosos a compreensao sobre
0 insucesso nessas eleicdes é que ha um problema de entendi-
mento sobre a nogdo de representacdo, ja que pessoas de terreiro
ndo votaram nela ou qualquer outro de terreiro por acharem que
eles ndo os representam. A pergunta que se faz na entrevista: “Mas
como que alguém que é de terreiro ndo representa a luta do povo de ter-
reiro?”, ¢ bem emblematica da questdo que eles préprios ainda ndo
conseguiram equacionar, pois é perceptivel a necessidade de traba-
Ihar internamente para alcancarem um nome, uma pessoa que seja
essa referéncia afirmada para os representar, como ela mesma nos
diz. Enquanto isso ndo acontece, o tdo almejado cargo no legislativo
ou mesmo uma “bancada” ainda esta distante na cidade de Belém.
Os afro-religiosos continuam em movimento, fazendo suas articula-
¢des politicas com politicos do legislativo municipal e estadual, for-
jando suas presengas no poder publico a partir das Secretarias, dos
Conselhos municipais e estaduais, dentre outros espagos publicos
que julguem pertinentes para alicercar suas identidades religiosas e
politicas.

Chamo atenc¢do, a guisa de uma conclusdo, para a defesa e
o levante de uma bandeira da laicidade do Estado, que é mais do
que um conjunto de ideias e valores liberais democraticos em que
Religido esta separada do Estado. Observou-se ao longo deste artigo
narrativas seculares sendo utilizadas como arranjos politicos. A
defesa da diversidade e da cultura a partir das expressdes artisti-
cas étnico-raciais, assim como da patrimonializa¢do da identidade e
valores civilizatérios de origem africana no Brasil, exprimem projetos

8 De acordo com o levantamento da Pesquisa Socioeconémica e Cultural de Povos
e Comunidades Tradicionais de Terreiros realizada em 2010, foram identificadas
1089 casas de terreiro ativas na Regido Metropolitana de Belém (que inclui além do
municipio de Belém, municipios de Ananindeua, Marituba, Benevides, Benfica e San-
ta Izabel, além de distritos e localidades de Cotijuba, Ilha do Maracuja, Mosqueiro,
Outeiro, Pau d’Arco e Quilombo do Macapazinho). (BRASIL, 2011). Na pesquisa nao
ha um quantitativo exato de casas na cidade de Belém apenas, mas pelas pesqui-
sas realizadas pela Cartografia Social da Amazénia, demonstra-se que em Belém é
possivel ter mais da metade desse valor levantado no censo de 2010. Cada terreiro
constitui uma comunidade, com uma familia de santo extensa, agregados, clientes e
simpatizantes. Dessa forma é de se estranhar o pouco voto em pessoas de terreiro.
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sociopoliticos das comunidades tradicionais em lidar com o jogo poli-
tico que ainda privilegia segmentos religiosos cristdos. Mas todos,
como chama aten¢do Marcelo Camurga (2017) tem acionado a lai-
cidade no campo discursivo, legal e mididtico para se manterem no
debate publico, na esfera publica. A forma como Mae Jucilene lan-
¢ou sua candidatura e desenvolveu sua campanha eleitoral demons-
tra essa curva sinuosa do religioso na esfera publica da sociedade
brasileira.
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2. 0S “EMBATES HEGEMONICOS” EM TORNO
DA “IDEOLOGIA DE GENERO": LINHAS
FANTASMATICAS ENTRE O POLITICO

E O RELIGIOSO

Isabella Nara Costa Alves
Silas Veloso de Paula Silva

PRIMEIRAS APROXIMAGOES

O amor perdoa o imperdodvel

Resgata a dignidade do ser

E espiritual

Tdo carnal quanto angelical

Ndo td no dogma ou preso numa religidio
E tdo antigo quanto a eternidade

Amor é espiritualidade

Latente, potente, preto, poesia

Um ombro na noite quieta

Um colo pra comecar o dia

(Principia - Emicida, Pastor Henrique Vieira,
Fabiana Cozza, Pastoras do Rosério)



7 1

Este texto busca refletir acerca do elemento discursivo’ “ideologia de
género” como parte de uma articulagéo transnacional entre grupos
de demandas neoconservadoras e neoliberais. Sugerimos pensar
sua mobiliza¢do através do que Glynos e Howarth (2018) chamam de
“légicas fantasmaticas”: um conceito que pertence ao quadro concei-
tual da Teoria Politica do Discurso da Escola de Essex em articula¢do
com recursos analiticos da Teoria Lacaniana, em especial o conceito
de “fantasia social”. Discutiremos sobre algumas fantasias sociais
que emergem de “campos discursivos™ religiosos e confluem com
“campos discursivos” politicos - em seu sentido stricto sensu - no que
se refere as discussdes de género e sexualidade nas disputas sociais.

Conforme Glynos e Howarth (2018), a fantasia tenta capturar a
ideia de prazer ou desejo. A partir do que Lacan compreende como
gozo, para além da simples excita¢do, também inclui em seu escopo
a ideia de prazer na dor. Destarte, fantasia ndo se confunde com fal-
seamento do social ou algo que se op8e aquilo que os sujeitos em
sociedade concebem como realidade. E por este caminho que dis-
corremos sobre a “ideologia de género” como um significante que
se relaciona com fantasias ou fantasmas sociais difundidos por meio
de discursos especificos, que a partir de suas relacdes de equivaléncia
e/ou pontos nodais, procuram instaurar suas demandas em comum
e a hegemonizag¢do de seus significados através de negocia¢des, de
modo que suas particularidades se voltem aos pontos de convergén-
cia estabelecidos, excluindo grupos e identidades que ndo comparti-
Iham dos mesmos interesses e horizontes, ainda que de forma pre-
caria e contingente.

Dessa forma, temos como objetivo geral discutir a “ideologia
de género” como um elemento discursivo de uma articulagéo trans-
nacional que é mobilizada por algumas fantasias sociais como, por

1 Conforme Silva (2020), a “ideologia de género” trata-se de um elemento discursivo
articulado transnacionalmente, explicado a partir de alinhamentos teéricos pro-
venientes da Teoria do Discurso (TD) em Ernesto Laclau e Chantal Mouffe (2015),
no qual os discursos se constituem a partir de articulagdes emergentes de forma-
¢Bes discursivas ja existentes. No contexto de uma formacao discursiva, os autores
pontuam que articulacdo seria “qualquer pratica que estabeleca uma relagdo entre
elementos, de tal modo que a sua identidade seja modificada como um resultado
da pratica articulatéria”; o discurso, por sua vez, seria a “totalidade estruturada re-
sultante dessa pratica articulatéria” e os elementos, como caracterizamos a “ideolo-
gia de género”, seriam “toda diferenga ndo discursivamente articulada”. (LACLAU E
MOUFFE, 2015, p. 178).

2 Para Maingueneau (2005) “campos discursivos” seriam um conjunto de formacd&es
discursivas que se encontram em concorréncia. Seria tarefa do analista do discurso
identificar o campo discursivo dentro do que se pretende pesquisar.



exemplo, o “marxismo cultural™®, a “guerra cultural™ e o “antipetis-
mo"®, no caso brasileiro. O que nos leva aos seguintes objetivos espe-
cificos: (1) Descrever cendrios religiosos inseridos no debate sobre
a “ideologia de género” no Brasil; (2) Analisar a quem serve esse ele-
mento discursivo e (3) Identificar quem ou o que o discurso da “ideo-
logia de género” deseja eliminar das disputas politicas. Essas orien-
tacBes nos levaram a compreender como, porque e onde os discur-
sos religiosos e politicos/institucionais confluem, criando um campo
discursivo em comum de gramatica politica prépria que caracteriza o
seu préprio exterior constitutivo, o que nos permite desmistificar os
sentidos de fronteiras imaginarias acerca do politico e do religioso.

“IDEOLOGIA DE GENERO" E OS DISCURSOS RELIGIOSOS

As questdes morais e religiosas que dizem respeito a nossa
sexualidade devemos discuti-las sem receio.

(Frei Beto)

A partir de autoras/es como Corréa (2017), Hamlin (2020), Ramirez
(2020) e Silva (2020), podemos conceber o sintagma da “ideologia de
género" como um problema de género criado pela Igreja Catdlica’.

3 Uma distorcdo da tradicdo do marxismo ocidental, sobretudo de Gramsci e da pri-
meira geracdo da Escola de Frankfurt (HAMLIN, 2020).

4 Segundo Hamlin (2020) nenhuma narrativa da “guerra cultural” da extrema direita
conseguiu ser mais grotesca do que a “ideologia de género”, representando, segun-
do a sociéloga, o que John Cook chama de codificagdo do negacionismo: “uma es-
tratégia que combina o recurso a falsos especialistas, falacias légicas, expectativas
irreais, selecdo minimalista dos fatos e teorias da conspiracdo” (p. 1).

5 A crenca de que o Partido dos Trabalhadores (PT) seria responsavel por todos os
males que assolavam o Brasil. Conforme Silva (2020) o PT veio a ser apresentado
como “encarnacdo” do comunismo no pais, gerando sobreposi¢do de sentidos entre
anticomunismo e antipetismo.

6  Neste trabalho e em outras publica¢cdes nossas, estamos usando aspas sempre que
fazemos referéncia ao sentido antigénero do sintagma. Quando ideologia de género
aparece sem aspas, estamos nos referindo ao conceito sociolégico do termo.

7 O sintagma “ideologia de género” tem sua origem na Igreja Catdlica, sua gestacdo
aparece, por exemplo, em documentos religiosos oficiais nos escritos do cardeal Jo-
seph Aloisius Ratzinger (posteriormente Papa Bento XVI) no final da década de 1990.
Na época, o movimento feminista e sua agenda ganhavam félego, tendo inclusive
reconhecimento de seus debates na Conferéncia Mundial de Beijing (1995), especial-
mente no que se refere aos direitos sexuais e reprodutivos e ao uso do conceito de
“género”.
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No entanto, como enfatiza Corréa (2018), o que estamos chamando
em nossas pesquisas de guerra ao género ndo se trata de uma nova
disputa acerca das questdes de género e sexualidade e isso se evi-
dencia a partir de trabalhos teéricos como os de Gustavo Oliveira e
Anna Oliveira (2018) acerca dos “embates hegemdnicos” em torno
das quest8es de género e sexualidade nos curriculos escolares, bem
como o trabalho de Silva (2020) que traz a tona um outro sentido
sobre ideologia de género, que antes da difusdo em forma de “panico
moral”® j& aparecia nos trabalhos sociolégicos enquanto um con-
ceito que trata das desigualdades de papéis sociais entre homens e
mulheres em sociedade.

E mister pontuar que a narrativa hegemoénica judaica-cristd é
tomada por referéncias androcéntricas (Jesus, Abrado, Moisés, Josué
e o proprio Deus), o que reflete e reforca alguns significantes acerca
do feminino e do masculino dentro e fora dos espacos religiosos. Ha
nesse contexto posicionamentos do lugar do “feminino” como “menos
sagrado”; mais que isso, como um Outro que se origina do que é
masculino, sendo as mulheres responsaveis pelas dores do mundo,
como a figura de Eva® (BEAUVOIR, 1970). Isto também se repercute
nos principais cargos dentro da Igreja Catélica (bispo, cardeal, papa,
padre, etc.); onde representa¢des de liderancas masculinas'® exer-
cem, por meio de seus papéis, a funcao de perdoar ou orientar cor-
pos pecaminosos por meio da confissdo (bem como outros ritos e
praticas religiosas). A excecdo dessa forma de representag¢do biblica
seria Maria, figura lida hegemonicamente como angelical.

De acordo com Beauvoir, “toda a literatura cristd se esforca por
exacerbar a repugnancia que o homem pode sentir pela mulher”
(1970, p. 211). E ressaltamos que muito do que se (re)produz hoje
acerca dessa literatura ndo leva em consideracdo os aspectos his-
toricos, culturais, heterogéneos e circunstanciais de sua produgao.

8 “[..]aqueles que emergem a partir do medo social com relagdo as mudancas, espe-
cialmente as percebidas como repentinas e, talvez por isso mesmo, ameacadoras”
(MISKOLCI, 2007, p. 103).

9 Na antiga tradicdo judaica, a primeira esposa de Ad&o é Lilith, que por sua vez tam-
bém é expulsa do Eden por nio se sujeitar & dominacdo masculina (LARAIA, 1997).
A dimensdo étnico-racial é identificada por Lugones (2008): a mulher branca é inter-
pretada como Eva; ja a mulher ndo-branca era Jezebel, metafora que surgiu na colo-
nizacdo, pela associacdo a uma mulher negra como figura “sexualmente agressiva”.

10 “Os novos sacerdotes patriarcais cooptaram os antigos simbolos e rituais do Espirito
da Terra e inverteram o seu significado sexual, eclipsando o poder da mulher, que
foi trivializado e vilanizado, além de subordinado a uma hierarquia religiosa mascu-
lina” (HIGHWATER, 1992, p. 39 apud PINTO, 2015, p. 119).



Através dessas simbologias, tomamos nota sobre alguns posiciona-
mentos que circunscrevem as nog¢des sobre sexo, género e “sexua-
lidade” nos espagos religiosos/hegemaonicos. Frisar esses posiciona-
mentos como hegemonicos é relevante quando se lida com as dis-
putas e tensionamentos que reivindicam outras histérias e outros
discursos acerca dos papéis de género e das concep¢des sobre diver-
sidade sexual. Isto &, situar o lugar da diferenca e ndo da generaliza-
¢do, compreendendo que existem outras interpretacdes e outras for-
mas de significar a literatura biblica.

Para aléem de espacos religiosos especificos, o termo “ideologia de
Género” se trata de uma /dgica politica, de contra-ataque as teorias
de género e aos movimentos que buscam por igualdade de género
e reconhecimento da diversidade sexual, sendo estes, no contexto
de “embates hegemdnicos”, representa¢des dos limites de qualquer
totalidade e verdade absoluta sobre os papéis de homens e mulhe-
res nas relagdes que re(constroem) e espelham o social. No que diz
respeito a tentativa de barrar politicas progressistas em torno de tais
discussdes, surgem articulagbes de grupos religiosos e laicos com
grupos politicos da direita'". Estes grupos apelam pela conservac¢do
dos sentidos e significados dados ao corpo, a familia, as rela¢gdes
entre os sujeitos, em detrimento da condenagdo e demoniza¢do da
categoria género.

Em primazia, o conservadorismo da Igreja Catdlica defende uma
ordem patriarcal e heterossexista, o que diverge completamente
das pautas progressistas no campo dos direitos sexuais e reproduti-
v0s, a0 mesmo tempo em que se articula com os discursos das igre-
jas neopentecostais “em uma espécie de alianga circunstancial pela
moral e os bons costumes” (MISKOLCI e CAMPANA, 2017, p. 734). A
estratégica prdtica articulatéria entre grupos e partidos politicos con-
servadores e espacos religiosos ortodoxos elabora uma féormula difi-
cil de ser combatida, uma vez que estes grupos promovem e dissi-
pam informagdes e dados (nem sempre verdadeiros)'? no intuito de
impedir avangos no que tange a equidade de géneros e no campo da

11 No Brasil, mesmo as vertentes que se consideram de esquerda e pré-democracia se
distanciaram quando os movimentos feministas e LGBTQI+ ganharam for¢a, sobre-
tudo no recente restabelecimento dos governos democraticos.

12 “Tais panicos morais podem ser amplificados por meio de veiculos de comunicagdo
como a internet. Em 2018, no Brasil, a falsa noticia (Fake News) sobre o kit gay’ foi
utilizada na campanha do atual presidente da republica, Jair Bolsonaro, na época
membro do PSL, que acusou Fernando Haddad (PT), seu opositor, de distribuir um
kit de incentivo ao ‘'homossexualismo’ com linguagens, figuras e contetddos eréticos
para criangas nas escolas.” (SILVA, 2020, p. 416).



diversidade sexual. Consequentemente, segundo Junqueira (2018),
investem na (re)hierarquizacdo das diferencas, especialmente a partir
da biologizagdo essencializadora das concep¢des de familia, matrimé-
nio (unidgo do homem e da mulher), maternidade (vocac¢do inerente
a mulher, legitimando esta como mae-esposa-afetuosa-cuidadora-
-submissa), filiacdo, parentesco, sexo (entendido como fundamen-
talmente corporal, objetivando apenas a reproducdo), sexualidade
(mutualidade homem-mulher), heterossexualidade (manifestacao
entendida como Unica forma natural do desejo sexual), identidade e
diferenca sexual (reiterando-se o binarismo homem/mulher, a fixidez
e a hierarquizacdo). Por conseguinte,

[...] o sintagma “ideologia de género” emergiu, adquiriu centralidade e
contribuiu para catalisar estratégias de poder que investem na mobi-
lizacdo da ordem moral e no revigoramento de visdes de mundo tra-
dicionalistas. Trata-se de um projeto que visa reafirmar o estatuto de
autoridade moral de institui¢8es religiosas - in primis, a Igreja Catélica
- ou salvaguardar sua influéncia em contextos mais secularizados
(JUNQUEIRA, 2018, p. 452).

Neste sentido, diversos setores religiosos e conservadores se
veem ameacados pelos movimentos sociais que tém como pauta
as questdes de género e sexualidade, assim como suas conquistas.
A ‘luta’ pela “ideclogia de género” representa de fato uma reagdo a
progressdo dos direitos destas mobilizacdes, onde o religioso nao
se limita apenas ao campo da fé, mas manifesta-se enfaticamente
como um exercicio politico. Essa confluéncia entre o politico e o reli-
gioso, se evidencia, por exemplo, no discurso da Pastora Ana Paula
Valaddo'3, que no ano de 2020 em seu programa de TV professa:

A Biblia chama qualquer opg¢do contraria ao que Deus determinou de
pecado. E o pecado tem uma consequéncia que é a morte. Ta af a Aids
para mostrar que a unido sexual entre dois homens causa uma enfer-
midade que leva a morte e contamina as mulheres, enfim... Ndo é o
ideal de Deus. (DCM, 2020, np.)™

13 Ana Paula Machado Valaddo Bessa é uma cantora, compositora e arranjadora de
musica cristd contemporanea, além de escritora, pastora e apresentadora brasileira.

14 Disponivel em: <https://www.diariodocentrodomundo.com.br/retrato-escarrado-
-da-hipocrisia-evangelica-familia-valadao-ataca-os-gays-enquanto-silencia-sobre-
-flordelis/>. Acesso em: 18. Mar. 2021.
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E determinante sublinhar que conforme a “ideologia de género’
foi cunhada fora dos espacos governamentais ou académicos, foi
difundida pelo ativismo (discurso) religioso, especialmente os que
representam o conservadorismo catélico nos uUltimos anos. A partir
disso reiteramos que:

O religioso também é politico, como bem aponta Burity (2008, 2020)
e estad cada vez mais imbricado com o que é publico. Neste sentido, a
religido se torna imbricada ao cenéario publico contemporaneo, e no
plano da cultura, do cotidiano, da esfera publica e da politica, “os ato-
res religiosos movimentam-se e trazem a publico sua linguagem, seu
ethos, suas demandas, nas mais diversas dire¢des”. (BURITY, 2008, p.
84 apud SILVA, et al., 2020, p. 127).

Dessa forma ndo ha uma distin¢do entre o que é um discurso
politico e o que seria estritamente religioso, e isso corrobora com a
perspectiva ontoldgica que estamos alinhadas: o social como onto-
logicamente politico. Os discursos religiosos sao politicos na medida
em que concorrem e influenciam diretamente nas decisdes institu-
cionais que impedem ou legitimam o reconhecimento das diferen-
¢as presentes no ambito social, discussao que esta além dos campos
referentes ao género e a sexualidade.

Varios documentos, livros e materiais foram produzidos em nome
da suposta “ideclogia de género”; um exemplo é a obra que ainda
serve como referéncia aos grupos antigénero, - especialmente no
contexto da América Latina - escrita pelo argentino Jorge Scala, que
tem por titulo Ideologia de género - neototalitarismo e a morte da fami-
lia (2015). Em tom conspiratério, o advogado manifesta a urgéncia de
oposicdo aos “idedlogos do género”, afirmando que estes manipu-
lam seus/suas interlocutores/as para sujeita-los/as aos seus “atos cri-
minosos” e que pretendem através de uma espécie de doutrinagao,
constituir uma reengenharia social a partir de pseudo-antropologias
de cunho feminista.

Citamos também o Documento de Aparecida, que entre outros,
retrata objetivamente o posicionamento hegemdnico da lIgreja
Catodlica acerca das questdes de género, bem como traz significados
sobre a dimensao horrorifica da fantasia social apelidada de “ideolo-
gia de género”. Neste documento a diferencga é tratada a partir de um
binarismo onde as fun¢des de homens e mulheres sdo pré-estabe-
lecidas através de nocdes biologizantes incorporadas por discursos
religiosos mais conservadores.



Entre os pressupostos que enfraquecem e menosprezam a vida fami-
liar, encontramos a ideologia de género, segundo a qual cada um
pode escolher sua orientagdo sexual, sem levar em consideracao
as diferencas dadas pela natureza humana. Isso tem provocado
modificagdes legais que ferem gravemente a dignidade do matri-
monio, o respeito ao direito a vida e a identidade da familia (CELAM,
2007, p. 30, grifos nossos).

A V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano e do
Caribe (CELAM) reafirma sua defesa através de uma no¢do tradicio-
nal de familia e caracterizando possiveis “ameacas do género” ao pro-
jeto de Deus para a humanidade. Entre as ameagas, estariam a utili-
zacdo de contraceptivos e a discriminalizacdo do aborto. Tanto Scala
(2015) como o Documento de Aparecida adotam essa perspectiva,
sugerindo a “ideologia de género” como grande mal a ser exorcizado
da América Latina. Grupos'® de outras religies também se manifes-
taram oficialmente como contrarios a “ideologia de género”, funda-
mentando esta como negac¢do ndo somente da religido, mas de con-
cep¢des médico-biolégicas (como analise cromossémica e genital).
Segundo esses empreendedores morais’'é, os “ideélogos de género”
(movimentos sociais e tedricas feministas, por exemplo) tentam justi-
ficar as demandas e as conquistas nos campos do género e da sexu-
alidade através de concep¢des educativas como forma de evitar pre-
conceitos, contudo, argumentam suas concep¢8es com afirmagdes
equivocadas sobre o “masculino” e sobre o “feminino”.

O diadlogo entre género, sexualidade e religido ndo deve ser evi-
tado, sobretudo entre os/as tedricos/as de educag¢do sexual, uma vez
que, segundo Pinto (2015), estes/as ainda dao pouca importancia a

15 O site oficial da Federacdo Espirita Brasileira indica a “Disforia de Género” como
“sofrimento psicolégico e emocional decorrentes do conflito entre a identidade de
género e o sexo bioldgico” (FEB, 2018, p. 1). Também defende que “a ideologia de
género consiste na afirmacdo de que os seres humanos nascem iguais porque a
definicdo de masculino e de feminino é mero resultado histérico-cultural, desenvol-
vido pela sociedade. Os ideblogos desta posi¢cdo ndo encontram respaldo cientifico
e entram em rota de colisdo com principios éticos da pratica médica, ainda que
justifiquem suas posi¢cdes como uma forma de evitar o preconceito, a homofobia e
a violéncia contra as minorias ndo heterossexuais. Para os defensores da ideologia
de género, ndo existem apenas os géneros masculino e feminino, mas um espectro
que pode ser livremente escolhido pelo individuo até que ele defina a qual género
prefira se manifestar na sociedade” (FEB, 2018, p. 1).

16 Conforme Silva (2020, p. 406), Miskolci e Campana apresentam a “ideologia de gé-
nero” como instrumento fomentador de determinado “empreendedorismo moral” a
respeito da legitimidade do ensino e discussdo de género nos espacos educacionais.
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articulagdo das tematicas (bem como parte do meio académico), des-
considerando a relacdo entre o politico e o religioso na mobilizagao
de determinados grupos sociais, bem como na constitui¢ao das pro-
prias praticas sociais. Mais que isso, os estudos sobre subjetivida-
des sdo caminhos ricos e estratégicos para a compreensdo de como
a esfera religiosa-espiritual se faz presente (ou ausente) nas nego-
ciacbes do que é a vida humana e do préprio fazer politico. Isto &,
levar em considera¢do que os conceitos e concepcdes sobre género
e sexualidade sempre estiveram em inexoravel associacdo a reli-
gido, através de diversos angulos, ao ponto de que hoje seja inevita-
vel pensar sobre as disputas de género e sexualidade nos processos
‘democraticos’ sem acionar a atua¢do de grupos que jamais foram
estritamente religiosos.

DISCURSOS RELIGIOSOS EM AGAO POLITICA: A QUEM SERVE
A “IDEOLOGIA DE GENERO"?

Embora os embates que abrangem as questdes de género e sexua-
lidade sejam permeados por diversos grupos - tanto os que defen-
dem e difundem estudos cientificos a partir de abordagens feminis-
tas, quanto os que defendem o sintagma da “ideologia de género” em
forma de pdnico moral (RUBIN, 1989) - podemos analisar (segundo a
Teoria do Discurso de Laclau e Mouffe) que as questdes de género
e sexualidade aparecem dentro de uma disputa por significados,
em que de um lado (Eixo I) existe a tentativa de transformar e dis-
cutir a luz da ciéncia e das praticas democraticas as desigualdades
entre homens e mulheres em sociedade, e por outro lado (Eixo II)
discursos que defendem a conservacdo de valores patriarcais e um
horizonte estavel pela defesa de uma moral hegemonica frente aos
direitos sexuais e reprodutivos. Para além de interesses econdmicos,
a esfera cultural tem sido campo estratégico de a¢cdo na mobiliza-
¢do de afetos e identificacdo dos sujeitos com as diversas articula-
¢Bes e praticas politicas que vdo de um eixo a outro - ndo necessa-
riamente dentro dessa dicotomia - por meio de simbologias, “jogos
de linguagem” e significados religiosos' que hegemonizam praticas
discursivas patriarcais, machistas e LGBTfébicas em sociedade.

17 Podemos citar como exemplo o fundamentalismo-religioso, que interpreta a Biblia
de forma literal, através das passagens como Génesis (1:26-18): “Criou Deus o ho-
mem a sua imagem, a imagem de Deus o criou; homem e mulher os criou. Deus
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O trabalho de Silva (2020) nos mostra que o termo “ideologia
de género” nem sempre foi utilizado como nos dias de hoje. A par-
tir de Kroska (2007) o autor percebe que a ideologia de género se
tratava antes de um conceito sociolégico utilizado para explicar as
desigualdades de mulheres e homens em sociedade. Foi a partir de
um “jogo de palavras” e de uma estratégia retérica/discursiva - que
emerge inicialmente na Igreja Catdlica e posteriormente é incorpo-
rada por grupos politicos reacionarios e de direita - que o sintagma
passa a significar uma expressdo de ataque aos Estudos de género
e sexualidade, por meio da unido de dois significantes: “ideologia”
(com um sentido de falsa realidade) e “género” (como uma espécie
de fantasma ou categoria danosa a vida humana). Dessa forma, o
que antes era tratado como ideologia de género em estudos socio-
l6gicos, passa a assumir significantes como perspectivas ou concep-
¢Bes sobre género, conservando o mesmo significado sob a compre-
ensdo dos papéis sociais e desigualdades entre homens e mulheres
em sociedade. Ja a “ideologia de género” (em seu sentido antigénero
e como problema criado pelo Vaticano) comega tanto a ganhar forca
discursiva no debate politico, como a ser combatida pelos Estudos
Feministas e de Género, com diversas (os) pesquisadoras (es) pro-
gressistas e grupos de movimentos sociais LGBTQI+ e de mulheres,
enquanto um termo que faz dos Estudos de Género e Sexualidade
um inimigo em comum. De acordo com Oliveira e Oliveira (2018,
p. 80), o pdnico moral da “ideologia de género” vem sendo utilizado

[...] para recrudescer as legisla¢Bes, o policiamento e o controle dis-
ciplinar sobre a popula¢do. Sobretudo em periodos ameagados pela
crise politica e pelos riscos de conflito social. O fato é que, em peri-
odos de ampla crise politica e polarizagdo, como o que vivenciamos
hoje no Brasil, a ameaca da ideologia de género pode ser facilmente
articulada - como vem sendo - ao fantasma de outros monstros
como a ameaca comunista, a bandidagem, o terrorismo, a macumba
etc., amplificando seu alcance e sua forga. Ao passo em que catego-
rias como cidadania e direitos passam a ser vistas como significativa
desconfianca e tém o seu apelo bastante reduzido.

os abencoou e |hes disse: ‘Sejam férteis e multipliquem-se! Encham e subjuguem
a terral’ ". Notoriamente, ao longo da histéria da humanidade, novos significados
e interpretacdes foram dados as passagens do evangelho, acompanhando as mu-
dancas comportamentais, incluindo aquelas referentes ao género e a sexualidade
(PINTO, 2015).



Situamos, portanto, as questdes de género e sexualidade em um
processo de “embates hegemonicos” que ndo se inicia agora, mas
se amplia e se massifica a partir da “ideologia de género” como ele-
mento de uma articulagdo transnacional, levando em consideragdo a
partir de Burity (2020) que as questdes religiosas estdo cada vez mais
imbricadas com questdes politicas a nivel institucional. A partir das
contribuicdes de Kroska (2007) que sdo reiteradas por Silva (2020),
sendo ideologia de género um conceito que faz parte dos Estudos
Feministas e de Género e Sexualidade, e diante do que esse conceito
representa e contribui no entendimento de papéis e desigualdades
entre homens e mulheres em sociedade, compreendemos a “ideolo-
gia de género”, difundida pelos grupos antigénero, como uma pers-
pectiva de género e sexualidade (neo)liberal e (neo)conservadora,
que reitera o que Silva, Nara e Barreto (2020) chamam de “politicas
sexuais do (neo)liberalismo”.

Quando nos referimos aos grupos antigénero, estamos tratando
dos grupos que por meio de uma relacdo de equivaléncia negociam
e articulam também as suas diferencas, na busca de hegemonizar
transnacionalmente concepg¢des morais/religiosas/fundamentalistas
associadas as demandas e interesses politicos. Correa e Kalil (2020)
sinalizam esse processo de articulacdo como uma espécie de inter-
seccdo entre a (re)politizacdo conservadora do campo religioso cris-
tdo e a penetracao continuada do neoliberalismo como gestdo da
economia e seus efeitos sobre a vida politica e as subjetividades.

Neste caminho, nos opomos a diferenciagdo de uma fronteira
entre o que € estritamente religioso e o que é estritamente politico,
no sentido de que as praticas religiosas comp&em objetivamente os
debates e as resolu¢bes da vida social. Ressaltamos ainda que este
posicionamento se da a partir do contexto e das tematicas que bus-
camos desenvolver aqui, ou seja, é uma escolha direcionada ao pro-
blema. Podemos identificar a imbricacdo entre o religioso e politico
conforme o que Silva (2019) destaca em relagdo as intimidac8es e
perseguicdes ao trabalho docente legitimadas pelo discurso de édio
através de ferramentas institucionais:

Da patologizacdo a criminaliza¢cdo, das mordacas as omissdes da
maquina publica diante das violéncias, a ofensiva visa criar um
ambiente propicio, ndo somente para a permissdo, mas para a natu-
ralizacdo de praticas de perseguicdo e denuncismo. Na seara das
questdes de género e sexualidade, tais praticas tém se tornado um
dos modus operandis dos grupos antigénero. Ndo ha debates, mas



imposicdo de verdades e policiamentos de condutas. Verifica-se que
especialmente a cultura, a educagdo e a psicologia tém sido alvos des-
sas interven¢des da ofensiva antigénero (SILVA, 2019, p. 36 e 37).

Essa materializacdo das politicas antigénero associadas a uma
série de outras medidas e (im)posi¢des de politicas (neo)conservado-
ras e (neo)liberais, segundo Kalil (2020), se encontram presentes no
Governo de Jair Messias Bolsonaro através da agenda do Ministério
da Mulher (que mulher é contemplada com os discursos bolsonaris-
tas?), da Familia (apenas a familia tradicional-nuclear) e dos Direitos
Humanos (direitos ridicularizados, estigmatizados e rechagados pelo
discurso do préprio presidente). Podemos perceber a famigerada
“ideologia de género” como um discurso que serve aos proprios obje-
tivos politicos do presidente, que recorre a ele para fortalecer e dis-
seminar diversas fantasias’®, impedindo o alcance de uma plenitude
da identidade e da realidade de determinados sujeitos. Estas fanta-
sias retroalimentam respectivamente os discursos religiosos conser-
vadores, sobretudo do &mbito cristdo ortodoxo. Nao é a toa nem por
acaso que o slogan do Governo Bolsonaro seja: “Brasil acima de tudo,
Deus acima de todos".

O fundamentalismo-religioso faz parte deste cendrio e destas (re)
configurag¢des politicas por meio de interpretac¢des literais da litera-
tura biblica que, como argumenta Pinto (2015), alimentam formas
de antagonismo, como por exemplo: homem-mulher; oposicdo entre
sagrado-profano; saude-doenca; bem-mal; céu-inferno; santidade-
-pecado; bem como as diferentes formas de sacralidade de acordo
com uma concepgao tradicional de género. Dessa forma, os ambi-
tos religiosos contribuem para a construcdo dos significados politi-
cos sobre a sexualidade humana através de quesitos morais comu-
mente identificados por meio de leis e mandamentos fundamenta-
dos em aspectos ‘divinos’. No entanto, ha diferencas e varia¢cdes nos
modos em que cada grupo religioso/politico interpreta, organiza e
orienta os comportamentos humanos de acordo com seus sistemas
simbdlicos e de significados, nos quais podemos identificar as ques-
tdes de género e sexualidade como ponto nodal”® de varios discursos

18 Trabalharemos esse conceito mais profundamente no préximo tépico. Fantasia aqui
advém da psicanalise lacaniana como uma narrativa imaginada pelos sujeitos como
forma de encobrir ou suturar os limites e contradi¢des - a falta de cisdo radical.

19 Como argumenta Laclau e Mouffe (2015), ponto nodal é uma intersec¢do entre os
discursos em analise. Em nosso trabalho, essa “encruzilhada” séo as questdes de
género e sexualidade, que articulam diversas demandas favoraveis ou antagonicas.
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que fundamentam e sdo postos como pilares de cada crenca, dou-
trina e cultura religiosa.

ALGUMAS FANTASIAS SOCIAIS QUE ALIMENTAM A “GUERRA
AO GENERO"

Ponha-me como um selo sobre o seu cora¢do;, como um
selo sobre o seu brago; pois o amor é tdo forte quanto a
morte e o ciume é tdo inflexivel quanto a sepultura. Suas
brasas sdo fogo ardente, sGo labaredas do Senhor. Nem
muitas dguas conseguem apagar o amor; os rios ndo con-
seguem levd-lo na correnteza.

Se alguém oferecesse todas as riquezas da sua casa para
adquirir o amor, seria totalmente desprezado.

(Cénticos 8:6-7)

Como vimos, no contexto de nosso objeto de debate, o religioso e
o politico se articulam dentro de um campo de discursividade onde
impera a moralidade cristd hegemonica acerca das questdes de
género e sexualidade. A partir da “abordagem das légicas” em Glynos
e Howarth (2007), iremos discutir brevemente sobre como algumas
fantasias mobilizam e alimentam a difusdo da “ideologia de género”.
Faremos isso a partir da identificacdo e descricdo de: (1) uma ldgica
social da familia tradicional nuclear; (2) ldgica politica antigénero e
Iégica fantasmdtica?® da (re)engenharia social.

Seja no contexto das praticas sociais ou das praticas politicas, a fan-
tasia opera de modo a ocultar ou “bloquear” a contingéncia radical
das relag¢des sociais. Isso é feito através de uma logica ou narrativa
fantasmatica que promete uma plenitude-do-porvir, uma vez que um
obstaculo implicito ou numerado é superado - a dimensao beatifica
da fantasia -, ou que prevé o desastre se o obstaculo se revela insu-
peravel, que pode ser denominado a dimensdo terrifica da fantasia.
(GLYNOS; HOWARTH, 2018, p. 56).

20 Segundo Oliveira, G. (2018), o conceito de légicas fantasmaticas é “desenvolvido par-
ticularmente por Glynos e Howarth (2007) - a partir do modelo lacaniano de fanta-
sia - para buscar aprofundar a reflexdo sobre o que Laclau (2013, p. 160) identifica
como a forca que mobiliza e torna possiveis as operac¢des significantes, que esta
relacionada a dimensdo do afeto ou do (gozo)". (OLIVEIRA, G., 2018, p. 198).



Glynos e Howarth (2007) nos alertam que ao utilizar as Idgicas
sociais como unidades criticas e explicativas, tratam-se das regras e
dos “padr@es constitutivos de um determinado regime de praticas
sociais, cujo objetivo pode ser tanto a reproducdo de uma determi-
nada ordem (hegem®onica) como a sua prépria subversdo” (GLYNOS;
HOWARTH, 2007, p. 140). E é dessa forma que caracterizamos a /dgica
social da familia tradicional: como um regime de praticas que visa
conservar uma estrutura determinada acerca do significado sobre o
que é ou como deveriam ser as familias, e isso reverbera em impac-
tos diretos nas relag¢8es sociais e em suas possibilidades de mudan-
¢as, bem como na forma em que os sujeitos em sociedade se auto-
-definem e definem ao Outro?'.

A ldgica social da familia tradicional estd baseada na formacdo
nuclear pai-mde-filhos (estes ultimos geralmente compostos por um
menino e uma menina??), seguindo uma légica heteropatriarcal bur-
guesa® do homem-pai-esposo provedor e da mulher-mde-esposa
dona de casa, responsavel pelo cuidado da casa e dos filhos, base-
ada no “amor” que tudo suporta, sustentado pelo papel da esposa
“guerreira”, resistente aos desafios do cotidiano (a auséncia de inde-
pendéncia financeira, as responsabilidades com a casa e com as
criangas) que se ajoelha para rezar a noite e ensina suas filhas/filhos
a fazerem o mesmo (pedindo ajuda a Deus pelas problematicas, o
que poderd incluir a infidelidade do marido e até mesmo violéncia
doméstica).

Segundo a pesquisa da teéloga Valéria Vilhena (2010), 40% das
mulheres que sofrem violéncia doméstica no Brasil sdo evangélicas.
Apesar de serem maioria nos contextos religiosos, estas mulheres
continuam dependentes de relacbes abusivas e de promessas de

21 Na Teoria do Discurso de Laclau e Mouffe (2015), o “Outro” aqui representa as nega-
¢Bes e tentativas de excluir determinadas identidades, sujeitos e discursos que em
contrapartida refletem como em um espelho a identidade contingente do discurso
que o tenta excluir.

22 Em um ideal de binarismo de género, bem como de complementaridade homem-
-mulher, os filhos também seguem como regra a dupla menino-menina, o “casal” de
criangas (PINTO, 2015).

23 De acordo com Pinto (2015), toda religido apresenta normas quanto a sexualidade e
seu exercicio. Para a maioria das religides cristds, a regra é a procriacdo e a monoga-
mia. O autor argumenta que a familia é regulamentada pela religido e também por
outras esferas, como a economia, que dita os cédigos modernos. Nesta légica, um
componente da familia sera o responsavel pelo sustento (0 homem) e alguém ficara
para edificar o lar e cuidar dos filhos (a mulher): o patriarcado teria se desenvolvido
lenta e progressivamente através das necessidades diferentes entre gravidez/parto
e caca/pesca.



solugdes para os problemas conjugais através da conversao e das
obrigac¢des religiosas (viver em castidade, orar, ajoelhar-se a Deus').
“A mulher sabia edifica a sua casa, mas com as préprias maos a
insensata derruba a sua” (Provérbios 14:1, Biblia Online, 2009, p. 1).

Afigura de Maria, mae de Jesus, é utilizada pelo catolicismo como
espelhode perfeicdo, como castidade cristd em formade corpoealma,
a mae virgem. Diferentemente de Eva, que era encarada como “porta
do diabo”, Maria era a “porta do céu” (BEAUVOIR, 1970). Importante
também ilustrar essa pecabilidade no periodo da Inquisi¢do, a Idade
Média da “caca as bruxas” (séculos Xlll ao XIV) como periodo histo-
rico de crise econémica do feudalismo, marcado por forte repressao
econOmica e religiosa e controle dos corpos das mulheres. O movi-
mento feminista considera ndo somente a inquisicdo medieval, mas
também a moderna (do século XIV ao XIX) como periodos histéricos
de forte repressdo a vida das mulheres (NASCIMENTO, 2018).

Nesta concepc¢do de familia, a separagao e o divorcio® estdo fora
de cogitacdo: o papel de esposa é o de suportar todas as adversida-
des do lar e do casamento. Aquela que decide ndo se casar e escolhe
se separar sofre represadlias, alimentadas pela dimenséo horrifica da
familia desestruturada, dos filhos/as sem pai, da casa sem provedor,
da mulher sem marido, sendo ela responsavel por todas as “maze-
las” que por ventura podem acontecer com aquele nucleo familiar.
Tais “mazelas” podem ser: baixo indicador socioeconémico; baixo
rendimento escolar; envolvimento dos/as filhos/as com drogas, alco-
olismo, filhos/as homo/bi/transexuais, etc. Isso porque o casamento
é sinbnimo de felicidade dentro da /dgica social da familia tradicional,
embora alguns avangos e representacdes morais venham se trans-
formando paulatinamente no campo cultural.

J& quando tratamos de /dgicas politicas, os autores inferem que
se trata de analisar e identificar processos de deslocamento de uma
determinada ordem social, ou seja, praticas discursivas que emer-
gem a partir de uma desestruturacdo simbdlica dentro do que os
sujeitos em sociedade concebem como “real”. Dessa forma, caracte-
rizamos a Idgica politica antigénero como um conjunto de a¢des recal-
cadas que se contrapdem a uma possivel emancipa¢do ou estabili-
zagdo dos Estudos e Teorias de Género em sociedade, bem como

24 Conforme a passagem biblica de Malaquias 2:15-16, “N&do foi o Senhor que os fez
um s6? Em corpo e em espirito eles Ihe pertencem. E por que um sé? Porque ele
desejava uma descendéncia consagrada. Portanto, tenham cuidado: Ninguém seja
infiel @ mulher da sua mocidade. Eu odeio o divércio, diz o Senhor, o Deus de Israel”
(BIBLIA ONLINE, 2019, p.1).



ao avanco de pautas progressistas no que tange aos direitos sexuais
e reprodutivos. E a partir dessa légica que o sintagma da “ideologia
de género” surgiu, a fim de abalar substancialmente qualquer espé-
cie de discurso politico atrelado a relevancia da categoria género em
sociedade.

A dimensdo beatifica da Iégica politica antigénero esta fundamen-
tada pela légica social anterior da familia tradicional, sendo inserido
o “amor” heteronormativo homem-mulher (dimensao afetiva) como
a base cristd daquele nucleo, e a partir dele serdo gerados os “fru-
tos” inocentes (as criancas). Note-se que a ldgica politica antigénero
estd atrelada indispensavelmente a /dgica social da familia tradicio-
nal, uma vez que a possibilidade do gozo se estabelece a partir desse
nucleo familiar, em que o casamento e a gravidez possibilitam a ple-
nitude dos sujeitos (sobretudo da mulher). Por sua vez, a dimenséo
horrifica antigénero se estrutura em tudo aquilo que possa “ferir” e
“destruir” esta familia que o discurso expressa como “imaculada”,
por exemplo: o divércio, os métodos contraceptivos, expressdes afe-
tivo-sexuais fora da cisheteronormatividade, rela¢cdes sexuais sem
intuito de reproducdo (sem penetragao, sexo anal ou oral), mastur-
bagdo, aborto (o epiteto da “destruicdo de uma vida inocente”), etc.

Nao a toa, a légica politica antigénero mobiliza discursos que pos-
sam causar angustia nos sujeitos, como a “destruicdo da familia”,
“ndo mexa com meus filhos”, “menino nasce menino e menina nasce
menina”; o pdnico moral impulsiona o0 medo da nado realizacdo do
gozo (a familia “perfeita” cristd), enquanto que a dimensdo beatifica
aplacaria ou minimizaria essa angustia.

Por conseguinte e ndo menos importante, trataremos da /dgica
fantasmdtica da reengenharia social, difundida por ativistas antigé-
nero como Scala e que creem numa possivel destrui¢do e constitui-
¢do de um cenario distépico da sociedade, a partir de uma suposta
doutrinagdo, imposicdo, ou instauracao de uma ditadura feminista ou
até mesmo gayzista. Glynos e Howarth (2007) nos alertam que:

[...] alégica fantasmatica toma a forma de uma narrativa na qual um
obstaculo interno (um ‘inimigo interno’) é considerado responsavel
por uma espécie de bloqueio identitario” cuja existéncia impede o
atingimento de uma identidade (realidade) plenamente conciliada
consigo mesma (GLYNOS; HOWARTH, 2007, p. 150).

Esta Ultima /dgica fantasmdtica de reengenharia social amplia e se
relaciona com as duas primeiras légicas (da familia tradicional e da
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politica antigénero). Por conseguinte, sua dimensdo beatifica abrange
os discursos das légicas anteriores, uma vez que “as narrativas fan-
tasmaticas também sdo negociadas e disseminadas socialmente e
desempenham uma funcdo primordial na constituicdo dos sujeitos
individuais e coletivos” (OLIVEIRA e OLIVEIRA, 2018, p. 78).

A légica fantasmdtica de reengenharia social mobiliza a dimensdo
afetiva dos sujeitos através da inviabilidade em alcancar o “sonho
de uma harmonia plena da chamada familia tradicional” (OLIVEIRA
e OLIVEIRA, 2018, p. 79) - que por sua vez representa a dimensdo
beatifica. Dessa forma, o medo da aniquilacdo e exterminio desse
modelo de familia se pde como grande obstaculo de sua plenitude
e totalidade na realidade. O perigo da ideologia de género (ou seja,
as demandas dos movimentos feministas e LGBTQI+) representam a
dimensdo horrifica, o impedimento para que essa fantasia se solidifi-
que cada vez mais como “real”, como a Unica verdade absoluta. Com
isso criam-se panicos, e uma retérica acusativa e punitiva. Por exem-
plo, a “ideologia de género”, a partir desta ldgica fantasmdtica, afeta-
ria negativamente a dignidade e ingenuidade infantil, perturbando
criangas e adolescentes moral e espiritualmente. A escola, bem como
outros espacos e instituicdes educacionais, seria considerada, nesse
sentido, “fabrica de homossexuais”, um espago de desvinculagdo
com o género dado ao nascimento e instituido por Deus; e os/as pro-
fessores/as seriam os\as responsaveis pela formacdo de comunis-
tas, feministas e esquerdistas. Isso leva pensadores/as reacionarios/
as como Olavo de Carvalho a se utilizarem de express&es falaciosas
como “guerra cultural”.

CONSIDERACOES FINAIS

E preciso ter a forca e a coragem de viver o amor, ndo
tendo medo do conflito, ndo tendo medo do confronto, ndo
tendo medo de ter que conversar e se harmonizar na diver-
sidade com todos e todas, buscando uma unidade. Quem
sabe agora o Espirito Santo suscite em nés uma onda bem
forte antifascista? E impossivel e inaceitdvel, é um pecado
que destrdi a vida, o fascismo que mata e que fere.

(Padre Julio Lancelotti)

Este trabalho teve como objetivo identificar demandas, atores e gru-
pos dentro dos espacos religiosos que vém atuando nos ultimos
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anos na fundamentacéo e difusdo do que chamam de “ideologia de
género”. Em forma de contextualizacdo, percebe-se nos dias atuais
que as légicas analisadas constituem discursos representados pelo
atual governo brasileiro. Jair Messias Bolsonaro evoca e se utiliza do
sintagma “ideologia de género” quando se vé de alguma forma ame-
acado, atualizando esta como “grande mal”. Ainda que nos dias atu-
ais o significante “Messias” ndo contribua para as leituras e interpre-
ta¢des feitas do presidente, seus adeptos e simpatizantes sdo incisi-
VoS na caracteriza¢do de alguns inimigos ou Outros de seus discur-
sos: os esquerdopatas; os comunistas; as feminazis; os deturpado-
res da infancia; os peddfilos; os gayzistas, etc. A politica bolsonarista
sempre esteve associada a pautas e demandas defendidas por religi-
Oes especificas. Entre os grupos apoiadores de tais discursos esta a
Bancada da Biblia, ou Frente Parlamentar Evangélica, que tem como
uma de suas demandas o combate ao fantasma da “ideologia de
género”. Nado a toa, tais grupos mobilizam as légicas apresentadas
neste trabalho quando sdo acusados de indiferenca e irresponsabi-
lidade frente a crescente LGBTfobia no pais, apresentam contra-nar-
rativas fantasmaticas, como por exemplo, de que existe uma suposta
cristofobia de grande impacto social no Brasil, sobretudo difundida
através dos idedlogos de género. E necessério pontuar que o funda-
mentalismo religioso ndo constitui a totalidade dos discursos, nem
catélicos, nem evangélicos e nem cristdos, pois dentro das diferen-
¢as e dos embates no seio do préprio cristianismo, existem discursos
antagonistas ao hegemonico. Como exemplo, destacamos o trabalho
do Padre Julio Lancelotti e do Pastor Henrique Vieira, que dentro do
contexto cristdo brasileiro se propdem a quebra de paradigmas do
discurso hegemonico, discutindo género, sexualidade e espirituali-
dade, acolhendo (mais que “tolerando”) corpos historicamente exclu-
idos dos espacos religiosos. Por conta de suas posi¢8es, sdo consi-
derados, muitas vezes, como menos cristdos ou hereges, até mesmo
sendo ameagados de morte por suas atua¢des. Outro exemplo de
antagonismo as logicas que apresentamos é o grupo “Catélicas pelo
Direito de Decidir" (movimento internacional de mulheres que con-
sideram e fazem discussdes feministas), bem como o “Evangélicas
pela Igualdade de Género” (campanha que evidencia a justica social
por meio de temas como a violéncia contra a mulher). Esses gru-
pos sdo formados por mulheres que atuam em suas préprias igre-
jas e na sociedade como exemplos de oposicdo a propria hegemo-
nia religiosa.



Como destaca Akotirene (2019), a propria referéncia do Deus
cristdo vem sendo colocada em questdo, reformulando a referéncia
divina como mulher, como preta, como transgénero, etc. Algo que
ja& é comum, por exemplo, no candomblé com os/as orixas (lemanja,
Oxum, lansg, etc). As perspectivas de maternidade, de casamento e
dos cargos religiosos também estdo sendo frequentemente debati-
das através de referenciais ancestrais de resisténcia, como é o caso
do feminismo decolonial, em que a matrilinearidade e as mulheres
latino-americanas historicamente ndo seguem o androcentrismo
como norma.

Neste sentido, as praticas discursivas reacionarias ndo cons-
tituem a totalidade das religides nem dos cristdos, e ndo é preciso
abandonar esse contexto para viver seu erotismo e sua liberdade
sexual, uma vez que as fronteiras do amor e do prazer seguem em
transformacdo, baseando-se no autorespeito, na solidariedade e no
desejo mutuo. Nas palavras de Pinto (2015, p. 98), “a sexualidade
humana é um dos meios de se entrar em uma realidade sagrada e
conhecé-la”.

Espera-se que novas pesquisas deem conta dessas discussdes,
assim como do proprio slogan “ideologia de género”, uma vez que
este, conforme os referencias teéricos-metodoldgicos, continuara
passando por mudangas, por novas demandas, articulando-se e
desarticulando-se com outros sujeitos e grupos, enfocando em outras
propostas. Isso se da a partir da compreensao de que todo discurso
€ marcado pela contingéncia e precariedade. Torcemos para que as
conquistas dos movimentos feministas e LGBTQI+ se fortalegam den-
tro e fora dos espagos religiosos. Mesmo em ambientes inéspitos,
estas se configuram como forgas antagdnicas capazes de tensionar
e causar fissuras em narrativas hegemdnicas. Tudo tem um comeco
- como o discurso da “ideclogia de género” fundado pela ortodoxia
catdlica - porque também tem um fim; todavia, fim ndo quer dizer
inexisténcia, pois é mais transformac¢do que desaparecimento, uma
vez que a legitimidade da politica, conforme Laclau e Mouffe (2015),
se constitui das proprias lutas por hegemonia. Sigamos tensionando
tais discursos, ocupando espacos, desobstruindo fendas “ideolégi-
cas”, operando na politica, no amor e também na fé.
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3. DEVIR-MULHER NA JUREMA SAGRADA:
CAMINHOS POSSIVEIS PARA O ENFRENTAMENTO
A VIOLENCIA DE GENERO

|zabella Barbosa da Silva

O termo polissémico Jurema, além de nomear o culto e a arvore
sagrada, é comumente usado para designar a cabocla indigena filha
do rei Tupd - considerado o ancestral mais antigo cultuado pelos
povos indigenas no territério brasileiro. A entidade feminina Cabocla
Jurema, presente nas narrativas miticas e nas incorporag¢des durante
0s rituais, representa os espiritos encantados femininos das matas e
traduz a personificacdo emblematica da mitologia indigena presente
na Jurema Sagrada. Além das caboclas, comp&e ainda o pantedo
feminino da Jurema as pretas-velhas, que remetem ao saber afro-
descendente das tias e avds negras escravizadas no Brasil, as ciga-
nas e, ndo raras vezes, as pombas-giras também sdo cultuadas na
Jurema, dentre outras tantas mulheres com caracteristicas diversas,
como baianas, cangaceiras, curandeiras... E as mestras, que, juntas
aos mestres, formam o par de sustenta¢do da Jurema; ou seja, sdo
detentores do saber e da tradicdo do culto - a chamada ciéncia da
Jurema - e, portanto, sdo os responsaveis por ensinar e desenvolver
seus discipulos nessa ciéncia (SANTIAGO, 2008; ASSUNCAO, 2006).

A riqueza das narrativas mitologicas em torno das entidades
femininas da Jurema chama a atencgdo tanto pelas caracteristicas plu-
rais e por vezes tdo diferentes umas das outras, quanto pela ténica
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da violéncia, sempre tdo presente nas trajetérias de vida narradas e
cantadas por essas entidades e seus discipulos. Outro ponto que nos
prende a aten¢do diz respeito a presenca das juremeiras (fiéis) no
culto, que na maioria das vezes sdo as responsaveis por exercer as
fungBes de organizacdo e cuidado com a casa e os rituais, tornando
fundamental sua presenca para os processos ritualisticos e para a
manutencdo do culto.

Sobre essa presenca feminina ainda pouco explorada no universo
académico, podemos destacar os trabalhos de: Salles (2004) sobre a
tradi¢do da Jurema de Alhandra - PB, no qual busca compreender o
encontro entre a Jurema indigena e a Umbanda, passando pela tra-
dicdo do Acais e dando destaque as figuras emblematicas daquelas
mulheres; Rosa (2009), que desenvolve pesquisa de etnomusicolo-
gia com uma perspectiva feminista no terreiro I1é Axé Oya Megué de
Nag¢do Xamba (Olinda-PE), com foco nas musicas e performances das
entidades espirituais femininas da Jurema, trazendo a tona uma dis-
cussao de género e poder no universo religioso deste culto; e, ainda,
Francisco Sales (2015), sobre a Jurema de Mestra Jardecila, no qual,
pela primeira vez na bibliografia sobre este culto, temos uma jure-
meira como protagonista de estudo etnografico. Segundo o autor,
seu objetivo seria “contemplar parte da histéria de vida da Mestra
Jardecilha e investigar a dinamica dos seus trabalhos espirituais, a
sua influéncia como lideranca religiosa na regido.” (p. 19).

Ditoisto, nos propomos a retomar o conceito deleuziano de ‘devir-
-mulher’ a partir da trajetéria de vida destas mulheres para entdo
discutir as possibilidades de agenciamento feminino como linhas de
fuga as diferentes formas de silenciamento e violéncia de género
sofridas por elas - dentro e fora dos terreiros e/ou do ambiente ritual
da Jurema Sagrada.

O FEMININO E A JUREMA

Considerando a presenca feminina como ponto fundamental para
manutenc¢do e perpetuagdo do culto tradicional a Jurema Sagrada,
trarei a seguir fragmentos narrativos das trajetérias de vida de
mulheres juremeiras e da entidade Mestra Paulina, “transcriados™

1 Tomamos emprestado o termo transcriacdo, forjado na histéria oral quando utiliza-
do para designar a uUltima fase da pesquisa, onde o pesquisador faz suas escolhas
mais claramente, adequando a textualiza¢do aos relatos orais. (SILVA, 2019)
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a partir de entrevistas narrativas coletadas entre os anos de 2018 e
2019, nas incursdes de campo da nossa pesquisa de mestrado.

CRISTAL

Cristal, uma jovem de 28 anos, praticante da Jurema Sagrada e do
Candomblé, convive com presengas “extra-humanas” de espiritos de
mortos desde que nasceu, tendo em vista que tais religides ja eram
praticadas por seus pais desde antes do seu nascimento. Em um
primeiro momento, a narrativa de sua trajetéria de vida tornou-se
objeto de nossa pesquisa pela sua relacdo com um espirito feminino
pertencente a sua corrente espiritual da Jurema Sagrada, e, poste-
riormente, pela evidéncia empirica de uma reorienta¢do dessa traje-
téria a partir da descoberta de novos caminhos espirituais, os quais
vivia no momento da pesquisa.

Quando nasceu, seus pais frequentavam um terreiro de
Umbanda cruzada com Nagd, onde cultuavam os Orixas e a Jurema
Sagrada. Cristal ndo consegue explicar como se dava, a época, essa
relacdo sincrética entre essas tradi¢des religiosas; lembra-se apenas
gue a mde de santo da casa, que posteriormente veio a se tornar sua
madrinha, realizava semanalmente as sessdes de mesa de Jurema
rigorosamente todas as quartas-feiras. Foi em uma dessas mesas de
Jurema que Cristal foi batizada, antes de completar um ano de idade.
Ainda na infancia, seus pais biolégicos aderiram ao Candomblé,
foram iniciados para Babalorixa e Yalorixa, em outra “casa de san-
to"?, e, apds alguns anos, passaram a cultuar seus Orixas e a Jurema
Sagrada em sua prépria casa, onde ela viveu até os 20 anos, quando
se casou. Com isso, a religiosidade esteve presente de forma muito
intensa em sua vida desde a infancia.

Cristal segue nos contando que aos 15 anos foi iniciada como
abian® ao candomblé no mesmo I[l1é ao qual seus pais pertenciam.
E aos 18, apds ser acometida de grave enfermidade e seu pai bio-
Iégico ser aconselhado por seu ExU de que aquela doenca era de
cunho espiritual, a jovem menina descobriu que precisava ser “feita

2 Termo geralmente empregado para definir espacos rituais - como terreiros de can-
domblé e umbanda - que cultuam Orixas.

3 Quando o filho de santo comeca a frequentar uma casa de candomblé, passa por
rituais para descoberta de seu Orixa de cabega e participa apenas de rituais mais
simples na casa de axé, esse é tido como um periodo de preparagdo para uma futu-
ra iniciacdo.



no santo”, ou seja, passar pelos rituais de iniciagdo em que se tor-
naria lyawo.* Faz-se importante salientar que é comum a passagem
dos ciclos no candomblé se dar em decorréncia de enfermidades
ou outros tipos de desordens, pois considera-se que esses momen-
tos indicam a necessidade de transformacdo de si. Ahlert (2013), por
exemplo, aponta que “os primeiros sinais de ‘mediunidade’, normal-
mente, aparecem sob a forma de doencas e aflicdes que incidem
sobre mente e corpo”.®

E quando ja foi na obrigacdo de renova¢do do meu pai de vinte e
oito ano, foi quando eu me iniciei como abian |4 na casa dele, que
ele tava frequentando. Tirei uns ebds. Eu ja tinha dado obrigacao pra
ExU, mas ainda ndo tinha dado obrigacdo pra Orixa. Ai em setembro
foi uma renovacgdo de adekd do meu pai. Eu era abian, nessa época...
Eu ja tinha uns 14 anos. E depois disso, foi aquela questdo...E eu s6
sei que na época, eu me recordo muito que diziam assim: “ela precisa
tirar uns ebds pois ta muito doente” - eu vivia muito doente. Era uma
crise em cima da outra, assim. Eu vivia mais morta do que viva, né?!
Al ele [pai de santo] tirou os ebds tudo. Eu dei uma melhorada... Al
eu comecei a frequentar mais, né? Estar mais voltada para a religido
e tudo mais. Mas ao mesmo tempo eu ndo tinha conhecimento do
que era tudo aquilo. Estava ali porque os meus pais diziam que era o
certo, que era praeu ir.

Aifoiquando com 18 anos, o Exti do meu pai pediu pra eu me iniciar...
Disse que pegasse, inclusive, um dinheiro, porque assim... Meu pai
na época sempre deixou uma reserva do Exu, o que o Exu trabalhava
e ganhava, ele sempre guardava. E ai o0 Exi mandou tirar da reserva
dele para dar minha obrigacdo. Ai eu fui e me recolhi [referindo-se ao
ritual de iniciagdo ao Orixa no qual o nedfito precisa ficar recolhido na
casa de candomblé durante um dado periodo de tempo]. Na época
foi colocado um jogo, ai foi quando o pai de santo disse assim: que
eu precisaria me iniciar, que Yemanja estava pedindo um cargo, me
dava um cargo... e... S6 que ele ndo entendia ao certo que cargo era,
mas... Euiria ser Ekedi... E ai ele jogou e confirmou, disse que eu ia ser

4 Como é chamado o filho de santo apds a sua iniciacdo, onde passa por um periodo
de recolhimento na casa de santo, periodo dedicado a aprender os fundamentos
religiosos e onde também é implantado seu Orixa em sua cabeca. O lyawo, apesar
de estar em um nivel hierarquico acima do Abian, continua a ser considerado um
aprendiz.

5 Sobre arelacdo entre mediunidade e doenca, ver Ahlert (2013). No segundo capitulo
de sua tese de doutorado a autora faz considerag8es sobre como a doenga se arti-
cula @ mediunidade no contexto do Terecd. Contexto este, ouso afirmar, bastante
similar aos que presenciamos em contextos de campo, seja no candomblé ou na
Jurema.



Ekedi de Oxum e confirmou aquele cargo. E meu pai discutiu, disse
que eu ndo ia ter tempo e disponibilidade, que eu estudava, e eu ndo
teria como me dedicar. S6 que até entdo eu ndo sabia bem ao certo o
que seria se dedicar. E ele disse: ndo... Ai nés da um jeito, é porque o
Orixa ta pedindo e ndo tem muito o que se fazer. “Tem que ser feito
dessa forma! Mas assim ela tem uma missdo no caminho dela que eu
ndo estou vendo ao certo o que é! Eu ndo estou compreendendo!” Ele
respondeu isso diante do Jogo [de Buzios]!

E assim, se eu disser a vocé que naquela época, aos 18, eu tinha pers-
pectiva do que estava acontecendo, eu vou estar mentindo para vocé.

Para surpresa de nossa personagem e de sua familia, nos
momentos que antecederam a sua iniciacao fora descoberto, por
meio do jogo de buzios, que seu destino no candomblé era ser Ekedi.
Dessa forma, quando iniciada, receberia o cargo para exercer a fun-
¢do de cuidadora do Orix3, o que significa que Cristal fora reconhe-
cida como médium “néo rodante” - que ndo entra em transe e nao
incorpora entidades e nem Orixa -, e fora escolhida pelo Orixa para
zelar pelos seus objetos rituais e pelos filhos de santo no momento
da incorporagdo.

No mesmo ano da sua iniciagdo no culto aos Orixas, Cristal come-
¢ou a ter suas primeiras experiéncias com seus proprios “guias” espi-
rituais ligados a Jurema. Ela conta que suas entidades comegaram
a lhe aparecer em sonhos e também acordada, em meio as situa-
¢des corriqueiras do dia-a-dia, desde uma rapida apari¢do para se
identificar, apresentar-se para ela através de seus pontos cantados
- como na narrativa a seguir - até situa¢des mais inusitadas e dura-
douras, como acompanha-la durante um trajeto na rua ou aparecer
em meio aos processos rituais e “soprar coisas” ao seu ouvido. Foi
quando passou a desenvolver e a cuidar de sua prépria Jurema, aten-
der clientes e fazer caridades espirituais com rezas e curas.

E ai eu fui comecando a desenvolver Jurema... do nada... Comecei
com a corrente de marujo... Ai foi vindo a preta velha, caboclo...Ai foi
quando chegou Paulina. Sé que assim, foi uma questao de desenvol-
vimento natural... que depois eu vim a entender que eu fui batizada,
ainda de colo, na mesa da Jurema. Entdo com o passar do tempo eu
fui entendendo que seria uma continuagdo. Porque se eu fui bati-
zada, uma hora a jurema vinha me cobrar esse desenvolvimento. Foi
quando comecei a trabalhar na Jurema, o marujo vinha e me ensi-
nava as coisas... Me dizia como fazer um peixe para ele, dizia se eu
quisesse fazer algo para tal finalidade deveria fazer assim... Se fosse
para uma outra finalidade ja fazia de outro jeito...



Apbs ter se iniciado no candomblé e recebido o cargo de Ekedi,
Cristal passa a dedicar-se a religido. Cuidava da organizacdo, das
questdes referentes a preparagdo para os rituais, da cozinha, das
vestimentas, orientava os filhos-de-santo mais novos e cuidava dos
meédiuns durante as incorporacdes. Com o passar dos anos, as obri-
gac¢des do cargo foram aumentando, bem como as exigéncias. Ela
relata que, com o passar do tempo, comegou a exercer a fun¢do tam-
bém na casa de axé do seu pai biolégico.

Nesse meio tempo eu também dei uma obriga¢do para Paulina (...)
[pausa e risos]. Ai no meio da obrigacdo eu vi quando ela chegou,
ficou do meu lado... Ai ele [mestre de Jurema incorporado no pai de
santo] cantou um ponto que ndo era dela... Ai ela foi e me reclamou,
ficou desdenhando dele! Ai eu fiquei calada, né?! Na época eu via
muita coisa e ficava calada. Mas daf eu ja vi que ela ndo se dava muito
bem com ele...

Nesse momento Cristal comeca a relatar a presenca de Paulina
em sua trajetéria enquanto uma voz contestadora que compde a sua
narrativa. Ao relatar o “mal-estar” entre ela e o mestre do seu entdo
pai de santo, deixa escapar ainda uma atmosfera de disputa entre
duas entidades espirituais - situacdo nao incomum no culto a Jurema
e nos cultos de origem africana, inclusive pode-se encontrar varios
relatos etnograficos de disputas entre praticantes e entidades espiri-
tuais por diversos motivos. E a presenca de Paulina comeca a ganhar
cada vez mais relevancia na trajetéria de vida de Cristal. Ela continua
narrando:

Ai passou, s6 que quando foi um ano depois o pai de santo veio me
dizer que Paulina queria uma obrigacdo maior... Mas na época o meu
sentido ja era sair da casa. Tinha algo que eu nao sei explicar, que eu
ja ndo me sentia bem 1a... Mas assim mesmo, entre idas e vindas, eu
pedi para ele colocar um jogo para ver o que estava acontecendo. No
intuito dele me trazer a verdade... Eu queria entender o porqué eu
passava mal no Xiré®, porque eu tomava barra-vento’, passava mal,
e entrava em um transe que ndo era para estar passando. Quando

6  Significa roda ou “gira”. Designa a danca circular para os Orixas.

7  Como geralmente é chamado o processo de irradiacdo por entidades espirituais
quando ndo ha incorporacdo total - geralmente sdo reagdes como tremor, arrepios,
sudorese, fraqueza.



ele abriu o jogo ele simplesmente me disse que era demanda®. Entdo
ele disse que tinha que tirar uns ebds. E eu resolvi fazer, dar essa
oportunidade. Achei que poderia ser coisa da minha cabeca. Eu tinha
muito respeito, que na verdade ndo era respeito, era medo. Entdo
resolvi fazer essa Ultima tentativa. Entdo eu fui fazer esse eb6 e assim,
enquanto ele tirava o eb¢, ficava aquele subconsciente conversando
comigo. Uma voz, de um guia meu que j& me acompanhava ha um
tempo, dizendo:” vocé ndo esta vendo que esta errado, porque vocé
ainda continua aqui?!” E eu dizia: eu preciso confiar, eu devo estar
ficando louca. E a mesma voz dizia: “Vocé ndo estad vendo que ele esta
fazendo isso pra tu ndo incorporar? Ele esta sé renovando a suspen-
sdo das tuas correntes!” E aquilo ficou martelando na minha cabeca
muitos dias.

Entdo, apos ter decidido seguir as orienta¢cdes de seu antigo
sacerdote, ja havia sido feita a limpeza que ele havia dito ser neces-
saria, porém, os efeitos esperados tomaram propor¢des contrarias.
Aquela voz contestadora continuava ecoando em Cristal, o que se
agravou com a decisdo da sua mestra em ndo voltar mais aquele ter-
reiro. Desta forma, os rituais que deveriam reestabelecer o vinculo
de Cristal com a casa acabaram por afasta-la ainda mais.

Logo apos esse ebd era a obrigacdo da Paulina que ele havia me dito
que ela queria. Af eu fiz a obrigacdo e depois foi quando teve uma
festa de mestras. Na hora que terminou a festa, eu sai do saldo para
trocar de roupa e eu encontrei a Paulina no meio do caminho e ela
me disse: “Muito bonito! Estd tudo muito bonito! Mas é a Ultima vez
que eu venho aquil”. E aconteceu que depois dessa obriga¢do eu ndo
tive mais vontade de forma alguma de ir 14, nem para dizer adeus.

Apbs ter rompido com o I1é ao qual pertencia, nossa personagem
continuou a cuidar dos seus orixas e das suas entidades na casa de
seus pais biolégicos, onde encontrou iguais dificuldades, ja que seu
pai ndo concordava com o seu afastamento e sua busca por novos
caminhos, mesmo ela sempre afirmando que ndo se tratava ape-
nas de uma decisdo pessoal, mas que suas entidades espirituais nao
se agradavam mais da casa em que estavam e, consequentemente,
estavam a conduzindo a outros caminhos.

8 Termo utilizado para dizer que alguém esté usando de feiticaria ou “macumba” para
atingir outra pessoa. Muito utilizado na sua forma verbal “demandar” e em suas
variagdes.



Foi quando eu procurei mée Dita, e ela me disse com todas as letras:
“Olhe, minha filha, vocé estd sendo enganada. Vocé é médium
rodante”. S6 que esta questdo de ser rodante, eu ja tinha passado
por varios jogos de buzios de outras pessoas... Varias entidades de
outras pessoas vinham me dizer... Uma vez eu perguntei a uma enti-
dade o porqué eu me sentia mal nas festas e ela ja tinha me dito que
eu passava mal por ser rodante e estar com as correntes suspensas.

O encontro com mde Dita acabou abrindo mais uma possibili-
dade para Cristal. Ela encontra nessa sacerdotisa algo que Ihe trazia
confianca para entregar seus caminhos espirituais em suas maos.
Ainda que sob desaprovac¢do da familia, medos constantes das ame-
acas veladas do Exu do antigo pai de santo e o incbmodo de imaginar
as possiveis representa¢fes negativas que a comunidade religiosa
poderia desprender a ela, colocando em xeque sua mediunidade.

Como poderia uma Ekedi incorporar? Sera que ela esta mesmo
incorporada com entidade ou esta teatralizando? Sera esse mesmo o
seu caminho ou ela deixou a casa por ambicdo, porque desejava ser
0 que ndo era? Esses eram os principais questionamentos que Cristal
acreditava que precisaria enfrentar diante da comunidade religiosa
mais préxima apés tomar a decisdo de seguir o seu novo caminho.

MAE DITA

Dita, mde de santo, juremeira, que acolheu Cristal em seu novo cami-
nho espiritual. Mulher negra e periférica de meia idade, mde-solo de
3 filhos biolégicos e outros tantos filhos espirituais.

Filha, eu comecei meu caminho na religido muito cedo. Paulina era
minha mestra de frente.® Mas naquela época eu ndo tinha muito
entendimento no candomblé e nem da Jurema. Quando eu tinha 15
anos eu engravidei, ndo era casada, era sé um namoro... Ndo era noiva
e nem nada! Ai um dia, quando eu estava com uns 3 meses de gesta-
¢do me pegaram e me levaram para a casa de um pai de santo para
tirar uns ebds... Eu ndo sabia, mas aquilo era para que eu abortasse.
Eu sé sei que no meio do trabalho eu perdi o sentido, quando eu fui
acordar estava sentada em uma cadeira passando mal. A filha do pai
de santo que era minha colega me contou que eu tinha incorporado

9 Depois me foi explicado sobre a possibilidade de haver mais de uma entidade da
mesma linha na corrente de uma pessoa.



Mestra Maria Luziaria, ela tinha quebrado tudo, destruido o eb6 e dei-
xado o recado que daquele dia por diante ela que seria minha mestra
e que Paulina ndo faria mais parte das minhas correntes, pois Paulina
tinha obrigacdo de ter me defendido, ter feito alguma coisa para ndo
deixar eles fazerem aquilo. Porém, Paulina cruzou os bragos. Nao fez
nada... Nao me defendeu! Eu sofri muito para segurar a crianca, mas
Luziaria falou que eu ndo iria perder o bebé, e ela me ajudou! E assim
Paulina foi suspensa da minha corrente... Precisei procurar outra pes-
soa para desfazer o trabalho. E esta pessoa foi quem fez o meu santo
depois. Minha mae! Minha méae era linda! (...) Bem, meu filho nasceu,
estd ai criado e forte! Quem diria?!

ApOs o relato contundente de Mde Dita, me senti extremamente
atravessada por sua dor. Alguns instantes de um ensurdecedor
siléncio. Fiquei a me corroer pensando em tudo que ja ouvira sobre
Paulina, buscava compreender por qual motivo a entidade, a qual
todos afirmam ser a protetora das mulheres, ndo havia socorrido
aquela adolescente, principalmente sendo ela negra e periférica, o
que para mim, em um pensamento raso e simplista, a aproximava
em grande escala a entidade em suas caracteristicas marginais, o
que seriam justificativas mais do que plausiveis para acdo da mestra
em sua defesa.

MESTRA PAULINA E SUA FALANGE

Eu sou a verdadeira Paulina! A primeira! Mas eu ndo teria como estar
em todo lugar ao mesmo tempo. Tem muita gente que precisa de
Paulina. Que chama por Paulina. Entdo funciona assim... Morre uma
puta hoje, ai eu venho buscar, levo pra Jurema, |4 elas vao ser cuida-
das... Quando é no tempo certo, aquele espirito vem trabalhar pra
mim. Ontem mesmo eu levei uma que foi passada aqui pertinho...
Ali naquele lugar... como é mesmo que vocés chamam? Ibura... Isso,
Ibura! Ai eu vim, levei ela... td 1a na Jurema. No momento certo vai
comegar a trabalhar. Ai 0 que acontece, uma pessoa aqui nesse
mundo acende uma vela, faz um pedido a Paulina... Ai aqueles espi-
ritos que trabalha comigo vem...Recolhe todos aqueles pedido e leva
la para mim. Ai quando da meia noite eu pego tudo aquilo e vou cor-
rer minha gira. Entdo todas essas que trabalha na minha falange fica
conhecida como Paulina, mas elas tém outros nomes de quando
viveu aqui na terra. Mas eu sou a primeira, a que foi batizada em vida
aqui na terra por esse nome. Muitas carregam meu nome, mas nao
tem a minha histérial



A trajetéria de vida de Paulina pude acessar a partir do seu relato
narrativo durante a incorporagdo no corpo fisico de mée Dita, ja que
naquele momento Cristal ndo havia ainda passado pelos rituais de
mudanca de aguas - onde lhe seria retirada a suspensdo de Ekedi.
Durante a narrativa, Mestra Paulina nos traz relatos de sua vida -
em seu periodo de encarne -, o que nos possibilitou acessar sua tra-
jetdria de sofrimento e luta pela sobrevivéncia como parte do seu
processo para tornar-se Mestra na Jurema. Em sua narrativa, ela nos
conta ainda sobre aspectos da sua mestria, da sua agéncia espiritual
e da sua relagdo com a médium Cristal. Esses relatos orais de Mestra
Paulina se dado a partir do seu desejo constante e bem articulado de
mudanca e transformacao.

Nas descri¢des genéricas as mestras estdo, em sua maioria, liga-
das ao exercicio da prostituicdo, a sensualidade, porém é possi-
vel perceber singularidades no contar de suas histérias pessoais e
em seu comportamento durante as incorpora¢des nas sessbes de
Jurema. Para além disso, quando fala de falange, Paulina trata do
carater coletivo de sua narrativa: essas muitas mulheres, que com
histérico de exclusdo e exploragdo compdem esse coletivo que é
Paulina, possuem suas histérias individuais - sdo muitas, diversas
histérias, mas também sdo uma s6, formam o todo que é Paulina!

Eu quando era novinha vivia com meus pais |& pras bandas das
Alagoas, 14 de onde tu veio [referindo-se a mim]. S6 depois que eu vim
pras bandas de ca [a entrevista aconteceu no estado de Pernambuco].
Era eu, minha mae, meu pai e meu irmdo. A gente morava numa
fazenda. N6s ndo era rico ndo. Mas tinha umas posses. Posse assim:
criava uns bicho... tinha um pedaco de chdo pra plantar, o teto pra
dormir, uns cavalo, uns porco... Coisa pouca, mas tinha pra viver. Ai
os homi saia logo cedo pra labuta e as mulhé ficava cuidando da casa,
cozinhando...

Apbs ter afirmado que as pessoas precisavam saber quem ela
era, Paulina comecgou por me falar da sua vida em familia, como era o
lugar onde passou sua infancia e adolescéncia. O relato retrata uma
vida rural de uma familia simples e de poucas posses. Define o papel
das mulheres e dos homens naquela estrutura familiar, sendo a casa
o dominio do feminino e a “rua”, do masculino, aos modos da socie-
dade de mais ou menos um século e meio atras.



Eu fugi porque eu matei o meu irmdo. Ele tentou “estruprar” eu e
eu matei ele. (...) Foi um dia que tava sé nés em casa. Eu fui dor-
mir... quando fui ver ja acordei com ele em cima de mim. Ai eu conse-
gui pegar uma faca e sangrei ele! Ai depois de uns dia eu peguei um
cavalo e fugi.

Minha mde ficou com édio de mim... Ela achava que eu tinha culpa
dele querer “estruprar” eu, ela ndo perdoou eu pela morte dele.
Depois que ele morreu ela ficou sé no quarto. N&o tinha mais forca
de nada... Ai depois de um tempo que eu ja tava na Rua da Guia eu
fiquei sabendo que ela tinha se matado. Tomou um copo de veneno.
Desses que usava pra matar as praga que dava nos bicho... ela pegou
e bebeu um copo cheio.

Al depois que fugi eu me escondi no quilombo. Eu sabia que o meu
pai ia botar gente atrds de mim... Ai eu precisava me esconder um
tempo. Eu fui pra esse quilombo... ndo tinha mais escraviddo... mas
tinha muita perseguicdo aos négo. Ai eles ainda tinha esses lugar
escondido, no meio dos mato. Depois eu fui embora pra Rua da Guia.

Paulina me fala sobre o periodo que divide sua trajetéria entre
a “vida em familia” e a “vida na rua”. O periodo de transi¢cdo entre a
“moca de familia” e a “mulher da vida”.

Apos sua fuga, Paulina, na tentativa de esconder-se do pai, refu-
gia-se em um quilombo chamado “Serra Verde". Contou que o qui-
lombo era assim conhecido por estar localizado por tras de uma serra
coberta por uma vegetagdo que ajudava a esconder o quilombo e a
torna-lo mais seguro. Ela conta ainda que a serra era habitada por
cangaceiros, que se escondiam embrenhados no meio desta vegeta-
¢do. E sobre sua passagem por esta comunidade diz ndo ter sido facil,
pois era muito explorada sexualmente pelos homens do quilombo.

Quando cheguei na Rua da Guia era quase 1900. Estava perto da
festa da passagem do ano. Tinha muitas luzes, tava tudo enfeitado.
Era muito bonito por |a. Era bem diferente do que vocés vé quando
passa hoje por 1a. Botaram um monte de pedra, saifram escavando
tudo. Tiraram um monte de coisa que tava la enterrado. A gente
botava navalha, botava flor... Fazia nossos feitico e enterrava tudo
I&. Um monte de catico antigo que hoje vocés ndo conhece mais. E
nem adianta tu perguntar que eu ndo sou besta de ensinar isso ndo!
[gargalhada] Oi... 14 tinha até botija do povo enterrada. Se procurar 14
ainda tem umas coisa... mande catar! Eu hoje nem gosto mais de ir na
Rua da Guia, perdeu a magia que tinha 13! Eu vou porque vocés me
procura |, né?! Me chama... Ai eu vou, mas gostar mesmo, ndo gosto!



Na Rua da Guia a gente tinha liberdade. A gente podia ficar o dia
inteiro pelada dentro do cabaré. Eu dangava. (..) mas ndo era s6
coisa boa ndo! Na rua ndo tem amor! Eu ndo acredito em amor! Vocé
sabe o que é amor?! Eu mesma s6 vi amor uma vez... Era uma mulher
que tinha 14 na Rua da Guia que cuidava das puta que ficava doente.
Pegava as doenca & com os macho e ela cuidava de tudinho. Nao
cobrava nada. Cuidava também dos filho das puta. Levava pra casa e
cuidava. Isso é amor! Agora, macho?! Macho ndo ama ninguém!

Paulina fala ainda da relativa liberdade que estar na rua lhe pro-
piciava. A vida de prostituicdo como liberdade da vida familiar, a pos-
sibilidade de desvencilhar-se da estrutura patriarcal “do lar” e de
ndo repetir a histéria da mde. Por outro lado, acabou conhecendo
uma outra faceta dessa mesma estrutura: depara-se com outras for-
mas de violéncia e de vulnerabilidade, e articula sua compreenséao
dessa vulnerabilidade sempre em torno de figuras masculinas. Em
varios outros momentos, ela me diz para ndo confiar em “machos” e
deixa claro que, a partir de sua trajetoria, aprendeu a ndo confiar em
homens. J& ensaiando a despedida, Paulina deixa seu Ultimo recado:

Avise a mde de santo que naquele dia eu cruzei os brago sim! Porque
quando uma mulé embucha ela ndo sabe o que vem pela frente! Ela
ndo sabe o que vai enfrentar! N6s do outro lado vé adiante, e eu sabia
que ndo seria facil pra ela, ndo! Entdo eu cruzei os braco e deixei a
natureza agir. Eu deixei o destino dizer...

Naquele momento Paulina deixava o recado para mae Dita, e para
mim também! Ela nos ensinava sobre subjetividade e agéncia femi-
nina, ela nos dizia sobre caminhos diversos, sobre “devir-mulher”.

DEVIR-MULHER: LINHAS DE FUGA, SUBJETIVIDADES
E AGENCIAMENTOS FEMININOS...

Devir é um fluxo continuo (NIETZSCHE, 2008), é um estado inaca-
bado, um estar ndbmade - sem exato ponto de partida e sem obje-
tivo de chegada, se faz no processo de diferenciar-se do que é domi-
nante, que transgride os limites e os amplia, ndo respeita fronteiras,
e faz de cada passo dado um novo territério, um novo encontro, uma
nova morada temporaria. A subjetividade aqui é sempre transitoéria,
fluida. Compreendemos devir como forga politica transformadora
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que parte sempre de um campo minoritario (DELEUZE, 1995), do que
escapa ao padrao ou do que ndo se encaixa nele.

Quando falamos de “devir-mulher” na Jurema, ndo estamos aqui
apresentando um padrdo de ser feminino nesta tradicdo religiosa -
mas do contrario disso, nem o conceito deleuziano fala de um agen-
ciamento exclusivo do género feminino. Ora, se devir-mulher é a
possibilidade de tracar linhas de fuga frente aos essencialismos de
identidades e politicas de género pré-estabelecidas, de modos de
ser dominantes e viciados, produtores de violéncias diversas, todos
podem devir-mulher!

Mas de fato o que nos interessa aqui é como o devir-mulher
potencializa a produg¢do de subjetividades femininas no culto a
Jurema Sagrada, sendo capazes de criar linhas de fuga frente as
experiéncias de violéncia de género, linhas estas que desestabilizam
os padrdes de uma identidade feminina normativa e de seus papeis
prescritivos.

Caminharemos na dire¢do do conceito de producdo de subjeti-
vidade de Félix Guattari (1988; 1992; 1993) e Gilles Deleuze (1995;
2001), diferenciando-o das perspectivas de subjetividade substan-
cial para olhar a subjetividade enquanto producdo. A primeira trata-
-se de uma subjetividade ligada as instancias individuais, as no¢des
de eu e de pessoa, pensando um sujeito autdnomo e recortado dos
seus contextos politicos e culturais. J& a segunda estaria ligada a uma
reorientacdo das visdes universalistas e dicotdmicas, marcadas pela
producdo de saber ocidental, revelando uma subjetividade proces-
sual, valorizando a descontinuidade e o movimento de fluidez nesse
processo. Esse movimento de descentramento da questdo do sujeito
se da através de um fluxo continuo de modos de existir e sentir as
experiéncias vividas. Diz respeito entdo a “Nao mais tratar do sujeito
como dado a priori, mas em agenciamentos coletivos de enunciagao,
concerto polifénico de vozes, devires imperceptiveis, muta¢des de
afetos e sensibilidades.” (GUATTARI; ROLNIK, 1996, p. 30).

Guattari e Rolnik (1996) definem a subjetividade, a partir de uma
I6gica semidtica, nas seguintes palavras:

A subjetividade é produzida por agenciamentos de enunciagdo. Os
processos de subjetivacdo, de semiotizacdo - ou seja, toda a produ-
¢do de sentido, de eficiéncia semidtica - ndo sdo centrados em agen-
tes individuais (no funcionamento de instancias intrapsiquicas, ego-
icas, microssociais), nem em agentes grupais. Esses processos sao
duplamente descentrados. Implicam o funcionamento de maquinas



de expressdo que podem ser tanto de natureza extra-pessoal, extra-
-individual (sistemas maquinicos, econdmicos, sociais, tecnolégicos,
iconicos, ecoldgicos, etoldgicos, de midia, enfim sistemas que ndo sdo
mais imediatamente antropolégicos), quanto de natureza infra-hu-
mana, infrapsiquica, infrapessoal (sistemas de percepg¢do, de sensi-
bilidade de afeto, de representacdo de imagens, de valor, modos de
memorizagdo e producdo de idéia, sistemas de inibicdo e de automa-
tismos, sistemas corporais, organicos, fisiolégicos, etc...). (p. 31).

Nota-se que o maquinico é aqui compreendido como aquilo que
produz, sendo uma substituicdo do sujeito como uma “instancia
pura”. Deleuze e Guattari compreendem o processo de producdo de
subjetividade a partir de fluxos que sdo compostos a partir de trés
linhas:

Deleuze e Guattari apontam trés tipos de linhas que compdem nos-
sas relacBes: as de segmentaridade dura, caracteristicas dos grandes
conjuntos molares ou estratos, como as classes sociais e 0s géneros;
as de segmentaridade maleavel, caracterizadas por relagdes molecu-
lares de desestratificagdo relativas, com velocidades acima ou abaixo
dos limites da percepcdo, e que, ao contrario dos grandes movimen-
tos e cortes que definem os estratos, comp&em-se de elementos rizo-
maticos, esquizos, sempre em devir, fluxos sempre em movimento
que retiram o homem da rigidez dos estratos; e as linhas de fuga, que
se caracterizam por uma ruptura com os estratos ou sua desestratifi-
cagdo absoluta. (CASSIANO; FURLAN, 2013, p. 373).

As linhas duras sdo as linhas de controle, normatiza¢do e enqua-
dramento. Estdo ligadas a ordem e a recusa ao inadequado no con-
texto social vigente.

Ora, apesar de essas linhas serem responsaveis pelos grandes cor-
tes duais, ndo sdo apenas visiveis nos grandes segmentos mola-
res da sociedade, mas também nos relacionamentos interpessoais.
Nossa vida é feita assim: ndo apenas os grandes conjuntos molares
(Estados, instituicdes, classes), mas as pessoas como elementos de
um conjunto, os sentimentos como relacionamentos entre pessoas
sdo segmentarizados, de um modo que ndo é feito para perturbar
nem para dispersar, mas, ao contrdrio, para garantir e controlar a
identidade de cada instancia, incluindo-se ai a identidade pessoal.
(DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 67)



As linhas de segmentaridade maleavel sdo mais flexiveis, pos-
suem mais brechas, maiores possibilidades de abertura ao diferente.
Ndo buscam a estratificacdo constante, “sdo da natureza de uma
micropolitica, sendo menos localizaveis e contendo fluxos e particu-
las que escapam ao controle dos sistemas molares macropoliticos”
(CASSIANO; FURLAN, 2013, p. 374). Linhas de fuga sdo os pontos de
ruptura, rompimentos bruscos, porém seus efeitos podem ser mui-
tas vezes imperceptiveis, dificultando a captura pelas linhas duras e
mesmo pelas maleaveis.

Sdo rupturas que desfazem o eu com suas relacBes estabelecidas,
entregando-o a pura experimenta¢do do devir, a0 menos momen-
taneamente. Sdo linhas muito ativas, imprevisiveis, que em grande
parte das vezes precisam ser inventadas, sem modelo de orienta¢do
(CASSIANO; FURLAN, 2013, p. 374).

Essas trés linhas se misturam constantemente e interferem cons-
tantemente umas sobre as outras, podendo fundir-se e transformar-
-se de uma linha para a outra. E a forma como elas nos atravessam
pode ter maior ou menor duragdo, dimensao e efeitos diversos:

E assim como em cada estrato ha conexdes que favorecem linhas de
fuga que podem romper com o que se encontra estabelecido, e que
se abrem para a elaboracdo de novas relagdes, as mesmas podem
leva-lo a fixacdo de novos estratos. (CASSIANO; FURLAN, 2013, p. 375).

O DEVIR NA JUREMA

Eu nunca quis ser igual a todo mundo... Na minha época as mulher
tudo tinha que ficar em casa cuidando de marido... Ai eu quis ser
puta! Hoje as mulé é tudo puta... Se eu nascesse hoje eu ia querer ser
dona de casa! [PAULINA]

Paulina possuia desde sempre o desejo intrinseco de ser livre, de
mudar e ser dona do proéprio destino, de ndo repetir e ndo cum-
prir com o que estava pré-determinado para ela historicamente. Ja
Cristal ndo se preocupa em fazer articulacdo critica as estruturas
que Ihe sdo impostas, ndo questiona os papéis femininos determina-
dos pela sociedade, por sua familia e pela religido, e ndo questiona a
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necessidade de seu antigo sacerdote de controlar seus “dons” medi-
unicos. Aceitou durante muito tempo essas condi¢des como destino,
e o desejo de mudanca veio a partir de uma demanda coletiva, de
uma necessidade de doagdo ao outro, ao coletivo. Entdo, dentro da
propria estrutura ela (re)significa a nogao de destino para dar conta
da inadequacdo que a vida Ihe impunha. Elas tragaram rotas diferen-
tes, ambas encontraram brechas, articularam suas préprias linhas de
fuga, ambas encontraram caminhos de devir-mulher.

O contraste entre as duas narrativas nos retorna a critica da liber-
dade como um valor universal, a-historico, valor este defendido nas
teorias liberalistas que influenciaram fortemente as teorias feminis-
tas nas discussdes em torno da ideia universal de liberdade femi-
nina. Reforcamos uma vez mais que o movimento universalizante em
torno das primeiras teoriza¢8es feministas foi de grande importan-
Cia para os primeiros avancos em dire¢do as mudancas de contextos
gerais de dominacdo e violéncia de género.

Somente ao fim do século XX entram em jogo os debates da
impossibilidade de universalizagdo das experiéncias femininas, ja
que a prépria categoria “mulher” ndo seria universal, frente as dife-
rencas de classe, etnia/raca, dentre outras que foram aparecendo
ao longo do tempo, ficando um pouco escanteados os debates em
torno da religido.

Ainda amparados na critica de Mahmood (2006), dentre as teo-
rias feministas sobre o conceito de agéncia e desejo autdnomo de
liberdade,

[...] uma questdo raramente problematizada nestas analises é a uni-
versalidade do desejo de ser livre das relagdes de subordinagdo e,
para as mulheres, das estruturas de domina¢do masculina, um
desejo que é central no pensamento liberal e progressista e pressu-
posto pelo conceito de resisténcia que o préprio autoriza. (p. 128).

Se, de modo geral, buscamos avancar na compreensao de que a
mulher pode ser um sujeito autdnomo, pode ser dona do seu pré-
prio corpo e destino, e com isso poderia encontrar formas de eman-
cipacdo e desvencilhamento de situa¢6es de dominac¢do, como com-
preender as experiéncias femininas baseadas em concep¢des de
designios divinos? Quando o corpo é templo do sagrado e a missao
é dada por uma divindade suprema? Estaria a mulher inserida nesse
contexto fadada a opressao? Ou, ainda, a Unica forma de mudanca e
de bem viver seria o rompimento total com suas crengas?



E sobre o oposto, quando o desejo de liberdade é inerente e a
vontade de mudanca é relativamente autbnoma, quais as reais pos-
sibilidades de uma subjetividade feminina livre? Quais os limites da
liberdade feminina a partir dos contextos em que se inserem?

Inicialmente, portanto, pode-se pensar que o modo de vida esta
associado a uma pratica de liberdade, uma possibilidade de criagdo,
invencdo e producdo de formas de (re) existéncia ao que foi histo-
ricamente definido como aceitavel. Entretanto, o universo do possi-
vel pode estar distante de sua concretizagdo na realidade. Aquilo que
seria a inven¢do de uma liberdade autdbnoma e criativa pode se tor-
nar a reiteracdo de repertdrios e regras de conduta. E neste ponto
que a ideia de prescricdo se insere como uma quebra, uma armadi-
Iha e possibilita um questionamento sobre o potencial presente nes-
ses discursos que pretendem a liberdade dos sujeitos. As praticas de
liberdade, as formas criativas de vida e as existéncias éticas e estéti-
cas podem ser capturadas pelos discursos feitos com tom impera-
tivo, que invocam a patrulha das condutas, sob o argumento de que
esse movimento é justificavel pelo ideal de liberdade que se almeja.
(SANTOS, 2018, p. 102).

Longe de conseguir respostas para as inquieta¢bes acima, propo-
mo-nos antes a toma-las como ponto de partida para a compreensao
de uma subjetividade feminina em devir (Deleuze e Guattari, 2008).
Dessa forma, afastamo-nos do carater prescritivo de pretensas subje-
tividades e nos apoiamos nas diversas possibilidades de ser mulher,
ou nas infinitas possibilidades de ser mulher no culto a Jurema
Sagrada, ou, ainda, nos infindaveis caminhos para devir-mulher.

Devir, para Deleuze & Guattari (2008), ndo é transformar-se em, imi-
tar ou se identificar. Refere-se antes a varia¢des intensivas de movi-
mento e repouso, velocidade e lentiddo. Ou seja, o devir €, ao mesmo
tempo, répido e lento demais para a percepgdo porque excede suas
categorias. Devir sdo acelera¢Bes e desacelerag8es, intensificacdes e
relaxamentos de graus de intensidade, captados através da percep-
¢do por zonas de vizinhanga que delineiam esquemas de composi-
¢do (contrario a percepgdo por codigos e classificagdes que esbogam
esquemas de representacdo). (SANTINI; CAMELIER, 2015, p. 105).

Apontamos, entdo, para os inesgotdveis caminhos possiveis da
construcdo de uma subjetividade feminina no culto a Jurema, com
temporalidades multiplas, velocidades diversas e existéncias e sig-
nificagbes proprias, a partir dos encontros e desencontros com o
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outro e com o(s) mundo(s) - sendo este material ou espiritual. Para
além disso, ndo apenas trazer a tona essas infindas formas possi-
veis de ser mulher e de construir uma subjetividade feminina, mas
desafiar, a partir dessas possibilidades, nossas préprias categorias
de pensamento. Apontar caminho para um entendimento de agéncia
feminina menos preocupada com prescri¢des e pensada para além
de um sujeito liberal universal, trazer ainda para esta discussao a
dimensdo de género e da tematica da violéncia de género no campo
religioso, em especial nas religides afro-amerindias, e assim contri-
buir para o enfrentamento e transformacdo de realidades violentas
nesses contextos.
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4. O ARCO-iRIS INVADE O CEU: NARRATIVAS
QUE (DES)MONTAM CENARIOS DE (DES)
IDENTIFICACAO EM UMA IGREJA INCLUSIVA

Priscylla Karollyne Gomes Dias
Silas Veloso de Paula Silva

Mas meu pai ainda acredita que, por ser gay, nunca serei liberto: irei
para o inferno, como a Biblia e a religido dele dizem. Cheguei a parar
de falar com Deus. Eu me sentia um babaca falando com Ele. Era
hipocrisia da minha parte, ja que eu sou gay. Hoje, entendo que Deus
me ama do jeito que eu sou. (Rodrigo Malafaia)

O debate sobre géneros e sexualidades, quando incitado no campo
religioso, apresenta um sentido de arco-iris como aquele que extra-
pola a necessidade de respeito as diversidades e diferencas. Isto
porque o cendrio de religiosidades configura identificagdes politi-
cas que concordam, disputam, e/ou negociam praticas de resistén-
cia, fazendo com que alguns significados em torno da espirituali-
dade atuem como politicas de fé, cujos sentidos se colocam em dis-
puta. Sendo assim, o debate sobre religido, géneros e sexualidades
reverbera acep¢des que advém de “guerras” que legitimam, ou nao,
o lugar das diferencas, constituindo deslocamentos de significantes
em torno da reivindicacao de fazer parte do corpo de Cristo (ser Igreja),
sem compulsoriamente (re)produzir légicas hegemdnicas da religido.
No entanto, a comunidade crista necessita estabelecer padr&es mais
OU menos coerentes com uma pratica hegemdnica que condiz com a
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estrutura discursiva do “cistema”. Neste sentido, as igrejas inclusivas
ndo escapam totalmente a esta ordem. E sobre isso que esse capi-
tulo trata.

A partir do impeto de nos debrucarmos em trajetérias e posicio-
namentos de sujeitos que exercem sua religiosidade cristd em uma
igreja inclusiva na cidade do Recife-PE, estruturamos a proposta
deste capitulo a partir de sua inscricio em um debate conceitual,
politico e tedrico sobre a (des)identificagdo com a fé. O principal obje-
tivo é perceber como o conflito e o confronto discursivo entre reli-
gido e praticas dissidentes das estruturas heteronormativas e bina-
rias também constituem aspectos de identificacdo, de reafirmacao
e de defesa de sujeitos LGBTQIA+ como pertencentes a comuni-
dade religiosa crista. Quais sdo as principais tensdes que estruturam
e deslocam sentidos sobre “o ser cristdo” no cenario politico da fé?
Como essas tensdes reverberam praticas de coeréncia com a comu-
nidade crista ao mesmo tempo em que deslocam sentidos, colocan-
do-os sob disputa?

ENTRE BATISMOS E PURPURINAS: O ARCO-iRIS NO PULPITO

Para comegar, uma questdo: seriam as igrejas inclusivas contri-
buintes com o “aumento na oferta religiosa” (SILVA; ALMEIDA; DIAS,
2020, p. 127)? A partir de uma busca em redes sociais foi encon-
trado um total de 24 igrejas auto-referenciadas inclusivas na cidade
de Recife-PE. Mais que uma inovagao teologica ou teleolodgica, essas
igrejas vém crescendo no Brasil e apresentam a incorporacdo de
discursos relevantes as fronteiras do imaginario entre o que é poli-
tico e o que é religioso. Também a partir de uma revisdo sistema-
tica sobre o termo “igrejas inclusivas” em trabalhos académicos, foi
possivel perceber que muitos deles estdo voltados para a compre-
ensao de como pautas religiosas/conservadoras estdo articuladas a
mobiliza¢des e demandas reacionarias na politica dita institucional.
Entretanto, um menor numero de trabalhos tem centrado ou dedi-
cado parte de suas analises nas politicas progressistas.

As politicas progressistas fazem parte do cotidiano de igrejas,
grupos, instituicdes e articula¢bes de esferas religiosas. Sendo assim,
as disputas pelos significados sobre homossexualidade(s)', praticas

1 Consideramos “homossexualidade(s)” porque compreendemos a existéncia de um
“campo que disputa constantemente a ‘homossexualidade’ e as ‘homossexualida-
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sexuais e identidades de género no campo religioso/politico se inter-
-relacionam também com as disputas de sentidos sobre o que é fami-
lia e organizacdo social, bem como contribuem para a reflexdo e o
entendimento de como e para onde caminham as politicas culturais
e educacionais (SILVA, 2020). Mais que isso, as disputas pelos signi-
ficados de género e de sexualidade no campo religioso/politico per-
mitem compreender como se constroem sentidos de praticas sociais
e de (i)legitimidades em torno das identidades. O significado hege-
modnico e discursivo que tem como base de referéncia a estrutura
de identificagdo heteronormativa em torno da(s) homossexualida-
de(s) (dentro e fora do universo discursivo cristdo) é a base das diver-
sas formas de violéncia contra pessoas da populacdo LGBTQIA+, e
se relaciona, por exemplo, a elementos discursivos que naturalizam
a violéncia contra a mulher. Negar os discursos religiosos como pro-
dutores de préticas politicas, principalmente aqueles que se posicio-
nam como progressista nas disputas pela diversidade e diferenga, é
apagar cenarios imprescindiveis na realidade discursiva e que possi-
bilitam compreender e analisar a perpetuacdo de fend6menos sociais
problematicos, como, por exemplo, os indices de LGBTfobia e femi-
nicidio no Brasil.

E a partir dessas consideracdes iniciais em torno do cenério dia-
légico entre religido e politica que emerge a proposta deste pre-
sente trabalho, fruto de uma pesquisa em andamento que se iniciou
no ano de 2020. Se naquele periodo apresentamos resultados par-
ciais de sua primeira fase (SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020), agora temos
como principal finalidade apresentar a segunda fase da pesquisa,
considerando alguns resultados sobre o debate de como as “fanta-
sias sociais” (GLYNOS, 2001) interpelam a identifica¢do de sujeitos
membros de igrejas inclusivas que se apresentam discursivamente
como cristaos.

Na primeira fase desse processo de pesquisa buscamos compre-
ender os “embates hegem®nicos” entre campos discursivos de igre-
jas inclusivas e tradicionais em torno das questdes de género e de
sexualidade, analisando quais eram as praticas discursivas que as
primeiras reproduziam e transferiam das Ultimas - no que diz res-
peito a relagdo entre religido cristd e diversidade sexual e de género
(SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020). Nesta primeira fase, as entrevistas

m

des”. Sendo assim, é importante e necessario romper “com os essencialismos de
toda e qualquer identidade social, embora também seja pertinente o reconhecimen-
to das diversas tentativas de cristalizacdo das pluralidades no campo das relacées
identitarias” (SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020, p. 130).



semiestruturadas realizadas com membros (as) de uma igreja inclu-
siva na cidade de Recife-PE apresentam a configuracdo de /dgicas
sociais da transferéncia, da distin¢do e da restituicdo cristd, que por sua
vez constituem ethos cristdo, ethos afirmativo e ethos convertido, além
de se (inter)relacionarem no conflito de praticas sociais discursivas
dinamizadas pelas disputas politicas e religiosas.

Neste presente trabalho iremos nos debrucar na compreen-
sdo dos aspectos operacionais de légicas fantasmaticas (GLYNOS;
HOWARTH, 2007; GLYNOS; HOWARTH, 2018), sendo o objetivo
geral deste capitulo analisar e descrever de forma critica e explica-
tiva como algumas “fantasias sociais” (GLYNOS, 2001) e “légicas fan-
tasmaticas” (GLYNOS; HOWARTH, 2007; GLYNOS; HOWARTH, 2018)
contribuem (ou ndo) para a constituicdo de afetos nos processos de
identificacdo dos sujeitos com o cristianismo em que a homossexu-
alidade e a diversidade sexual (ndo) sdo praticas significadas como
um ato de pecado. Sendo assim, do batismo que se faz sagrado a
purpurina da pratica profana, a nossa questdo problematizadora é a
seguinte: como os estudos criticos da fantasia contribuem para com-
preender o processo de identificagdo de membras e de membros da
igreja inclusiva com a teologia inclusiva proposta pela instituicao reli-
giosa investigada?

Jason Glynos (2019) afirma que os estudos criticos da fantasia red-
nem duas vertentes da teoria do discurso: de um lado a psicana-
lise, e de outro, a analise do discurso. O professor de teoria politica
aponta o conceito de fantasia como um insight importante que anima
avirada dos estudos criticos do conceito de fantasia e, por meio dele,
a nocdo do inconsciente. O que a fantasia tenta capturar é essa ideia
de prazer e superinvestimento. O prazer é aqui entendido como gozo,
a partir das contribuicdes do psicanalista francés Jacques Lacan -
aquilo que ndo é redutivel a felicidade, mas inclui em seu escopo
também a ideia de dor. Sendo assim, nessa compreensdo psicanali-
tica é possivel dizer que os sujeitos sentem prazer na dor.

A partir de um cenario histérico-cultural em que a religido define
aincorporacdo de aspectos consideraveis possiveis do livramento de
pecados, cuja admissdo deve ser realizada pelos sujeitos com a fina-
lidade do alcance da iluminagdo, problematizamos o seguinte: por
que os sujeitos, mesmo concordando que a manifesta¢do de sua reli-
giosidade crista esta relacionada a aspectos daquilo que faz sofrer e
causa dor, ainda assim concordam com a identidade da fé e se apre-
sentam discursivamente por meio da identificacdo com a religido?



Por que o arco-iris precisa necessariamente invadir o céu? Quais sdo
as possiveis angustias que precisam ser preenchidas com a fantasia
das cores?

PREPARANDO O PULPITO E MISTURANDO CORES

Conforme Silva, Almeida e Dias (2020), nas ultimas décadas, no inte-
rior da politica institucional brasileira, sdo erguidos diversos debates
acerca da aprovagao - ou ndo - de leis que garantam as pessoas da
populacdo LGBTQIA+ direitos iguais aos de pessoas cis-heterossexu-
ais. No que tange a visibilidade desse cenario, os holofotes analiti-
cos tém ampliado a esfera estritamente politica-institucional e mar-
cado presenca de forma articulada no campo religioso. Dessa forma,
a defesa da diversidade sexual e de género no ambito do sagrado
constitui uma discursividade que se pretende inclusiva a partir de
uma teologia ou campo discursivo préprio: teologia inclusiva, teologia
queer?, e/ou teologia feminista.

Fatima Weiss de Jesus (2010, p. 131) compreende que as igrejas
inclusivas “sdo um fendmeno recente no Brasil que chamam aten-
¢do pela compatibilizacdo de condutas ndo heterossexuais e cristia-
nismo”. Tais instituicBes religiosas comecaram a ser noticiadas na
midia como “igrejas gays”, sendo nos anos 2000 o inicio da “prolifera-
¢do de diversas denominag¢des no Brasil, configurando importantes
diferencas teolégicas e de adog¢do de condutas morais (sexuais) entre
elas” (JESUS, 2010, p. 132).

E neste contexto de debates em torno da emergéncia de igre-
jas inclusivas no que diz respeito a relacdo entre género e sexuali-
dade, que a multiplicidade de discursos politicos/religiosos, a busca
por fixacdo de sentidos acerca do que é o evangelho, assim como
das préprias interpretac8es biblicas, ritos e significados religiosos,
instituem o que Anna Oliveira e Gustavo Oliveira (2018) chamam de
“embates hegemonicos”. Sendo assim, a leitura que fazemos a par-
tir dessa contribuicdo do referido trabalho para o campo da educa-
¢do é a de que os embates hegemonicos nos espacos religiosos obje-
tivam ocupar os lugares significantes dados a homossexualidade,
ao género e a diversidade sexual a partir do surgimento de outras

2 Deacordo com Souza (2015), a Teologia Queer surge do contato de novas experién-
cias religiosas com os estudos e pesquisas académicas sobre géneros e sexualida-
des a partir da Teoria Queer.



formas de cristianismo, para além daquele que hegemonicamente se
constitui na estrutura-discursiva heteronormativa.

O nosso campo de pesquisa se trata de uma igreja inclusiva na
cidade do Recife-PE. Foi a partir dela que tivemos acesso ao discurso
de fiéis sobre as concep¢des de diversidade sexual, género e orien-
tacdo sexual. Como dados e fragmentos para a analise construida,
utilizamos os discursos das membras (os) desta igreja. Mais que uma
revisao sistematica sobre o tema, pensamos que para a nossa pro-
posta - que investiga sentidos, significantes, posicionamentos e dis-
cursos enquanto praticas discursivas - seria indispensavel conside-
rar as falas, o ndo-dito, as narrativas autobiograficas, as rejeicdes e
as ressignificacdes dos sujeitos inseridos no contexto investigado em
termos de fé, género e sexualidade.

Aplicamos entrevistas individuais (semiestruturadas) com 4 mem-
bras (os) que congregam de 2 a 10 anos na institui¢ao escolhida. As
entrevistas foram gravadas por audio, com consentimento das (0s)
mesmos (as). Tanto o nome da igreja, como o nome dos (as) quatro
entrevistados (as) foram e serdo mantidos em sigilo com o intuito
de evitar qualquer tipo de retaliacdo ou prejuizo sécio-moral para a
integridade dos (as) nossos (as) interlocutores (as). Assim, criamos
nomes ficticios para identifica-los (as).

Através dos fragmentos discursivos e das narrativas obtidas por
meio das entrevistas construimos nossa analise a partir da Teoria
Politica do Discurso (LACLAU; MOUFFE, 2015) em articulagdo com
algumas possibilidades apresentadas pelas ferramentas da Analise
de Discurso Francesa, tal como proposta por Gustavo Oliveira (2018).
Utilizamos a Teoria do Discurso por sua proposta de perceber como
os significantes atuam e concorrem na constituicdo dos discursos
analisados, nos permitindo “construir articulagBes que visam enten-
der como ocorre a alteragao da ordem social vigente, apontando para
alternativas emancipatérias” (SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020, p. 133).

Na Teoria do Discurso, o discurso, ou hegemonia, é “uma cate-
goria que une palavras e acdes, e tem natureza material e ndo men-
tal e/ou ideal” (MENDONCA; RODRIGUES, 2014, p. 45). Nessa concep-
¢do, ndo ha distin¢cdo entre praticas discursivas e ndo discursivas,
pois “todo objeto é constituido como objeto de discurso, uma vez
que nenhum objeto é dado fora de condi¢8es discursivas de emer-
géncia” (LACLAU; MOUFFE, 2015, p. 180). Compreendendo que as
praticas sociais se constituem e emergem de “campos discursivos”,
e que “articulagdo” se trata de “qualquer tipo de pratica que esta-
belece uma dada relagdo entre ‘elementos’, em que seu resultado é
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a modificacdo da identidade de tais elementos” (LACLAU; MOUFFE,
2015), buscamos refletir acerca dos significantes que mobilizam e (re)
constroem as (im)possibilidades de uma formacdo discursiva crista
que ndo associa diversidade sexual ao pecado.

A hegemonia, ou formacdao hegemdnica, ndo pode ser compre-
endida enquanto légica especifica de uma unica forca social, ou seja,
toda formacdo hegemonica (também conhecida como bloco histo-
rico) se constitui “por meio de regularidade em dispersao, e esta dis-
persao inclui uma proliferacdo de diversos elementos”, tais como:
“sistemas de diferencas que definem parcialmente identidades rela-
cionais; cadeias de equivaléncia que subvertem estas Ultimas"”; for-
mas de sobredeterminac¢do que ou concentram poder ou resistem a
ele (LACLAU; MOUFFE, 2015, p. 223).

A proposta ontolégica da Teoria do Discurso de Laclau e Mouffe
(2015), em dialogo com a Analise do Discurso em Maingueneau
(2008), permite que consideremos tanto a Teologia Queer e a Teologia
Feminista, quanto a Teologia Tradicional e a Teologia Inclusiva como
“campos discursivos” (MAINGUENEAU, 2008) que estdo em cons-
tante disputa e negociagdo, buscando hegemonia na estrutura dis-
cursiva onde se situam as praticas religiosas cristds na contempora-
neidade. Por “campos discursivos”, entendemos um conjunto de for-
magdes discursivas que concorrem ao mesmo tempo em que atuam
para a propria delimitacdo reciproca no universo discursivo. A con-
corréncia entre formagdes discursivas corresponde tanto a um “con-
fronto aberto” quanto a uma alianca, “neutralidade aparente” entre
discursos que possuem uma mesma fungdo social e que “divergem
sobre o modo pelo qual ela deve ser preenchida”. (MAINGUENEAU,
2008, p. 34).

Destarte, a reflexdo politica apresentada pela Teoria do Discurso
em Laclau e Mouffe (2015), para quem o social é ontologicamente
politico, faz com que possamos dizer que a religido ndo se trata de
um campo discursivo paralelo ou externo a esta concepgao ontolé-
gica. O religioso também é politico (BURITY, 2008, 2020) e esta cada
vez mais imbricado com o que é publico. Neste sentido, a religido se
relaciona com a produc¢do do préprio cenario publico contempora-
neo, e no plano da cultura, do cotidiano, da esfera publica e da poli-
tica, “os atores religiosos sdo [aqueles que] movimentam-se e trazem
a publico sua linguagem, seu ethos, suas demandas, nas mais diver-
sas dire¢des” (BURITY, 2008, p. 84).

No contexto de elaboragdo de l6gicas como unidades explicativas
da analise, estas “sdo reconhecidas como sempre dependentes das
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construgdes discursivas e hegemonicas dos préprios sujeitos sociais”
(OLIVEIRA; OLIVEIRA; MESQUITA, 2013, p. 1341). Desta forma, ha o
entendimento de que a propria realidade é discursivamente consti-
tuida e que para tanto é necessaria a articulagdo entre um campo e
um regime de praticas que poderdo ser consolidadas, transforma-
das e deslocadas pelos sujeitos no contexto das rela¢des politicas e
sociais (SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020).

JOGO DE LUZ E SOMBRAS... O QUE IMPORTA EM UMA IGREJA
INCLUSIVA?

Como ja sinalizamos em nosso primeiro trabalho (SILVA; ALMEIDA;
DIAS, 2020), existem articula¢gdes discursivas que hegemonizam os
significados da homossexualidade enquanto pecado no campo reli-
gioso. Em alguns paises, como o Brasil, esses sentidos e significados
aparentemente circunscritos ao campo da fé atravessam os diver-
sos segmentos sociais que podem ser denominados como “articula-
¢Bes discursivas”. Nelas, sdo mais que uma simples “questao de opi-
nido”, orientando os sujeitos inscritos nos meios religiosos/politicos/
sociais a uma pratica de seletividade entre o que é (ou ndo) pecado,
influenciando o entendimento de que a homossexualidade se cons-
titui como escolha (por “opgao”) e que a identificacdo dissidente da
heterossexualidade é desvirtuar do caminho da moral e dos precei-
tos cristdos, sendo o sujeito o responsavel pela punicdo que venha a
sofrer a partir das suas escolhas.

A articulacdo discursiva condiz com uma pratica politica que
constréi pontos nodais entre diversos grupos ou campos sociais que
parcialmente fixam significados em concordancia com determinados
simbolos ou significantes. Dessa forma, o carater parcial somente
pode ocorrer a partir da abertura do social, resultando no constante
transbordamento do discurso (LACLAU; MOUFFE, 2015).

Em igrejas inclusivas existe uma /égica de restituicdo cristd onde
a diversidade sexual esbarra no contexto de vivéncia religiosa do
sujeito a partir de sua conformidade (ou ndo) enquanto membro de
um segmento religioso. Dessa forma, embora se construam significa-
dos a partir do significante “inclusivo”, existe um ethos cristdo que via-
biliza e direciona a pratica de como um cristdo inclusivo precisa atuar
no contexto das relacdes sociais. E neste sentido que pode haver
ndo sé a reproducdo direta de praticas consideradas conservadoras,



tradicionais e cristas, mas a prépria produc¢do da concepgdo especi-
fica em torno de Deus e da relacdo de membros (as) da igreja inclu-
siva com Ele (SILVA; ALMEIDA; DIAS, 2020).

No tocante aos processos mediados pelas rela¢des institucio-
nais da igreja inclusiva, a religido é tanto produto como produtora
de representacBes e de dispositivos reguladores da sexualidade
(FOUCAULT, 1999), bem como “legitima (constréi) determinadas con-
cepg¢des de ‘masculinos’ e de ‘femininos™ (JESUS, 2010, p. 141). Essa
legitimidade em torno de praticas associadas a identificacBes de
feminilidade e de masculinidade ndo esta dissociada de praticas dis-
cursivas que reverberam aspectos de sentidos e de significados que
concorrem para producdo de disputas e de reafirmac¢des identita-
rias. Essas reafirmacgdes, a identificacdo cultural e social dos sujei-
tos com os simbolos e com as manifesta¢des simbolicas das relagdes
sociais, somente podem ser melhor compreendidas quando o fan-
tasma, a relacdo do eu com o outro discursivo, é aceita.

A analise de légicas fantasmaticas (GLYNOS; HOWARTH, 2018)
e de fantasias sociais (GLYNOS, 2001) possibilita compreender nao
apenas quais sdo e como ocorrem 0s processos de tensionamento
entre os discursos que envolvem aspectos relacionados a praticas de
géneros e de sexualidades, mas também por qual motivo a homosse-
xualidade pode ser considerada como “proponente de uma disputa
hegemaonica e politica no social” (SILVA; DANTAS; DIAS; 2020, p. 128)
ao mesmo tempo em que é perpassada pelas praticas da politiza-
¢do da fé e da configuragdo paradoxal entre os atos de rebeldia e de
obediéncia.

As lbgicas fantasmaticas contribuem para o entendimento de
como ocorre e se mobiliza a fixacdo das estruturas discursivas frente
as relag8es sociais. Isto porque elas se relacionam diretamente a teo-
ria lacaniana, fazendo compreender o investimento de significacao e
de constitui¢do de sentidos em um dado campo discursivo no que
tange aos processos de subjetivacdo que concorrem para a produ-
¢do de demandas. Entretanto, embora as légicas fantasmaticas se
apresentem “por meio de narrativas que possuem um estatuto ambi-
guo em relacdo ao imaginario social dominante”, é preciso conside-
rar que “ao mesmo tempo em que [tais légicas] desempenham um
papel fundamental na interpelacdo e identificacdo afetiva dos sujei-
tos em relagcdo as formagdes discursivas ou ao regime social hege-
mdnico, elas raramente sdo afirmadas e assumidas diretamente em
espacos publicos oficiais” (OLIVEIRA, 2018, p. 209).



As logicas fantasmaticas atuam entre as ldgicas sociais e as l6gi-
cas politicas (GLYNOS; HOWARTH, 2007) e sdo necessarias para sutu-
rar, mesmo que de forma precaria, a angustia da falta que caracteriza
as relagdes sociais e a constituicdo dos sujeitos. Em forma de exem-
plificar, Gustavo Oliveira (2018) apreende que tipos de discurso como
o artistico e o religioso apresentam fantasias sociais® de maneira
mais explicita por meio de enunciacées que permitem o reconhe-
cimento do indicativo de conflitos na disputa politica e hegemédnica
que configuram um contexto social. Desta forma, o autor sugere que
imagens, musicas, esculturas e filmes, por exemplo, podem ser uti-
lizados como “recursos projetivos” em concomitancia com a realiza-
¢do de entrevistas, de forma a “provocar uma reagdo e a enuncia-
¢do de um discurso sobre determinadas narrativas fantasmaticas”
(OLIVEIRA, 2018, p. 211).

O pulpito de uma igreja inclusiva representa um cenario de rele-
vancia para a nossa andlise. E nele que os corpos discursivos exercem
e executam suas performances, aplicando e possibilitando uma con-
cepgao especifica de cristianismo em que a diversidade de género e
de sexualidades se distancia dos significantes hegeménicos que se
estruturam discursivamente com a cisnormatividade. Estes ultimos
estdo engendrados por l6gicas hegemdnicas da cadeia produtiva de
significantes como: abominacdo, pecado, condenacdo, antinatural,
entre outros. Porém, ndo basta saber que o arco-iris e os sentidos
politicos do feminismo re(constroem) os pulpitos e altares com suas
demandas, discursos, trajetérias de recomecos e transicées. E preciso
compreender por que e em quais limites e circunstancias os sujei-
tos se identificam com praticas discursivas que estruturam as suas
manifesta¢des de reconhecimento enquanto seres cristdos. O que ha
de desejo, gozo, medo, angustias, faltas e fantasmas no processo de
identificagdo com uma igreja inclusiva? Quando alguém escolhe ser
um (a) membro (a) de uma igreja inclusiva, o que importa?

Fantasia da democratizacdo do Céu

Na religido crista, o Céu representa um lugar de paz e de acolhimento
para todos os seres humanos que desempenharam corretamente os

3 Por “fantasia social” o autor empreende aspectos de associagdo com o deslocamen-
to do termo “fantasia”, tal como opera a psicandlise lacaniana na clinica para um
debate sobre a operagdo com a fantasia no campo da analise social.



seus papéis e vivenciaram suas vidas de acordo com as leis e os ensi-
namentos de Deus, ja que na teologia cristd nem todos/as herda-
rdo o reino dos céus. E relevante destacar que, de acordo com Luis
Amaral (2016), as ideias e as rela¢Bes entre o Céu e a terra, ou o
Céu e o Inferno, ndo sdo propriamente inven¢des do cristianismo, e
sim a reutilizacdo de temas e cenarios anteriores, num dialogo per-
manente que se desenrola desde que ha seres humanos na terra
com consciéncia, com um principio e um fim. Seres humanos que,
segundo o autor, se interrogam sobre se o fim é definitivo ou nao.

Nas igrejas inclusivas, a ideia de homossexualidade enquanto
pecado esta diretamente relacionada a possibilidade de uma vida
eterna no Céu apos a morte e, consequentemente, apos a vida ter-
rena. Isso se evidencia por exemplo, no seguinte fragmento:

Entdo, embora pras igrejas tradicionais o padrdo que chega até ser
um pré-requisito pra pessoa entrar no céu, por assim dizer... A ideia
de que a sexualidade é um pré-requisito pra entrar no céu nas igrejas
tradicionais, porque a forma que se d4, e a forma que é levado o tema
é como se fosse um pré-requisito e algumas igrejas elas tentam repli-
car e esquecem dentro da grande diversidade, pautas que sao impor-
tantes, né... A gente tem tantas pessoas e principalmente em relagdo
a género, né... Existe uma variedade de identidades sexuais também
que precisam ser assistidas, que precisam ser observadas sem tom
de julgamento, de condenacgao... (Marcos, grifos nossos).

No fragmento discursivo da narrativa de Marcos, que tem 36
anos de idade e participa como membro da igreja ha 10 anos, o jogo
enunciativo apresenta aspectos em torno do uso de modalizagao
autonimica (“por assim dizer”) ao mesmo tempo em que remonta o
seu discurso ao discurso de um outro que opera como heterogenei-
dade constitutiva de sua enunciagao (“julgamento”, “condenagao”).
Isto apresenta o entendimento de que a contemplagdo em torno da
significacdo sobre a igreja inclusiva compreende também o debate
entre significantes que concorrem para a constituicdo de uma cadeia
discursiva vinculada. O Céu contempla, na constituicdo discursiva
de membros/as que participaram da pesquisa, o significado de uma
igreja inclusiva. A compreensao de que a igreja inclusiva é um ins-
trumento politico coincide a configuragdo institucional com a cons-
tituicdo da identificagdo discursiva de seus/suas membros/mem-
bras, contribuindo para um tipo de formacdo pedagogica especifica:
acolhe a comunidade em geral, ndo fazendo disting¢do, tdo pouco



favorecendo praticas de rejeicdo; e também conforme a promessa
de uma “dimensao beatifica da fantasia” (GLYNOS; HOWARTH, 2018)
da democratizagao do Céu. A igreja inclusiva é um “instrumento poli-
tico para apoio a comunidade LGBTQ" e que tem um objetivo bem
especifico:

No sentido de acolhimento, de trabalhos sociais, entdo, alguns pas-
tores da igreja, é... Tem canais abertos, conversam com pessoas via
internet, pessoas que muitas vezes querem se suicidar por questdes
da sexualidade, questdes da vida, né... (Paulo).

Outro elemento que emerge na enuncia¢do discursiva sobre o
significado da igreja inclusiva condiz com a coincidéncia entre a insti-
tuicdo e os/as seus/suas membros/membras. Essa coincidéncia pode
ser percebida quando Paulo, de 36 anos de idade, cujo tempo de
pertencimento a igreja é de aproximadamente 8 anos, apresenta em
sua enunciagdo discursiva a significacdo entre os termos “a gente” e
“as igrejas”, configurando um outro discursivo contemplado em sua
enunciacdo:

A gente faz... As igrejas fazem campanhas, é... Mas pelo menos a
igreja que eu frequento, ela ndo tem muita ligagcdo com a politica no
sentido partidario, ndo ha politicos na igreja, ndo ha apoios de politi-
cos, né... (Paulo).

Paulo tem a preocupacao de caracterizar discursivamente a igreja
inclusiva como aquela cujo instrumento é politico mas sem atuagao
de partidos politicos, embora com pessoas politicamente compro-
metidas com o meio social. O entrevistado também compreende
sentidos sobre a igreja inclusiva a partir de significantes como “ins-
trumento politico”, “apoio” e “acolhimento”, inserindo em sua narra-
tiva o entendimento de que ela tem relagdo com um tipo de pratica
politica ndo especifica a comunidade LGBTQIA+, mas que desloca o
significado hegemonico do significante “igreja inclusiva”.

Nesse periodo de pandemia se faz, é... A igreja ta fazendo a questdo
de cesta bdésica, de kit de higiene, mas ai é para a comunidade em
geral, porque nesse momento td um pouco todo mundo na mesma
situagdo, mas normalmente as a¢es sdo mais politicas para a comu-
nidade, mas ndo ligadas a partidos (Paulo, grifos nossos).



Podemos indicar que o periodo de pandemia apresenta a con-
solidacdo do sentido hibrido entre pessoas associadas a “comuni-
dade em geral” e a comunidade LGBTQIA+ de modo especifico, pois
durante a pandemia estd “todo mundo na mesma situagdo”, des-
locando o significado de igreja inclusiva como aquela estritamente
relacionada a teologia gay. Esse tipo de significacdo também aparece
na enunciagdo discursiva de Ester, cuja idade preferiu ndo revelar,
mas que pertence a essa igreja ha cerca de 8 anos. Em sua compre-
ensao, a igreja inclusiva

esta de portas abertas para qualquer tipo de pessoa, sem se preo-
cupar com raga, cor, principalmente opcdo sexual. E a igreja que est4
de bragos abertos para incluir todos aqueles que foram rejeita-
dos de alguma forma nessa sociedade que nos estamos (Ester, grifos
Nnossos).

Observamos a partir disso como a significacdo da igreja inclusiva
abarca também a prética de toda e qualquer igreja cristd de deno-
minac¢do comum ao acolhimento de todos, estando a igreja inclusiva
de “portas abertas para qualquer tipo de pessoa”, de “bragos aber-
tos para incluir todos aqueles que foram rejeitados”. Na enuncia¢ao
discursiva de Ester ha mencgdo ao outro discursivo, a igreja cristd tra-
dicional que acolhe ndo apenas as pessoas em suas dores e suas
vontades de pertencimento a fé cristd, como também rejeita a aco-
Ihida das pessoas LGBTQIA+. Entretanto, a sua narrativa considera
aspectos relacionados a um sentido especifico, tipico da pratica de
toda e qualquer igreja crista. Essa compreensdo contempla também
outros aspectos associados ao significado da igreja inclusiva quando
Marcos, de 36 anos de idade, com 10 anos de pertencimento a igreja,
considera que a igreja inclusiva é

um espago religioso que recebe as pessoas independente de sexo,
independente de género, por assim dizer... Seria uma igreja plura-
lista, uma igreja que em sua totalidade... A gente tem pessoas diver-
sas, a gente ndo tem um formato, uma caixinha, um padrdo de pes-
soas, existe uma pluralidade, uma diversidade dentro dessa comuni-
dade. Entdo, igreja inclusiva seria uma igreja diversa de pessoas e...
E isso. (Marcos, grifos nossos).

A enunciac¢do discursiva de Marcos compreende a saida da igreja
inclusiva ao pertencimento enunciativo de um grupo especifico



(comunidade LGBTQIA+) para contemplar pessoas que estejam
filiadas a diversos outros grupos. Para tanto, o membro compre-
ende uma cadeia discursiva reunindo os significantes independén-
cia (“independente”), pluralidade, totalidade, diversidade (“pessoas
diversas”) e comunidade, em contraposi¢do aos significantes caixa
(“caixinha”), formato e padrdo. Entretanto, esse tipo de pertenci-
mento comunitario e generalizado condiz com o entendimento de
que é preciso ter uma esséncia, um nucleo identitario que provoque
a aceitacdo na igreja. E esse nucleo, essa esséncia, que farad com que
seja alcancado o objetivo de acolhimento deste espaco.

E uma igreja que ndo faz acepcdo de pessoas, ndo olha pra quem
VOCé é, mas sim o que Voceé é, a esséncia... A sua esséncia, tipo... Vocé
ndo é mais um nUmero aqui... Na igreja, vocé é uma pessoa, e inde-
pendente de quem ou o que VOcCé seja, vocé vai ser bem aceito, bem
tratado e vai... Se tiver algum tipo de duvida, vai ser sim expli-
cado sobre isso [...] Tem as pessoas aqui sem nenhuma distin¢do de
sexo, cor, idade, o que for... sabe? E s6 o local que as pessoas querem
adorar e sentir a presenca de Deus e cultuar isso, e se vocé tem esse
mesmo desejo, venha aqui que vai ser bem recebido, isso é pra
qualquer pessoa, sabe, que vem pra ca (Pedro, grifos nossos).

Pedro, de 23 anos de idade, pertencente a igreja ha 2 anos e
mobiliza o carater da dimensao beatifica da fantasia da democratiza-
¢do do Céu quando compreende promessas de superacdo de obsta-
culos que pessoas venham a sentir quando no momento de auséncia
da fé, e de um desejo pela filiagcdo religiosa (“vocé vai ser bem aceito”,

"ou

“bem tratado”, “se tiver algum tipo de duvida vai ser sim explicado
sobre isso”, “venha aqui que vai ser bem recebido”, “pra qualquer
pessoa”). Neste sentido, opera o aspecto da produ¢do de um efeito
na pratica de pertencimento a igreja inclusiva que compreende tam-
bém a performance de acolhida na igreja por meio de outro tipo de

fantasia.

Fantasia da maquiagem

As decisbBes constituem projetos de identidade que significam per-
tencimento, eleicdo de aspectos relevantes para atuar em uma deter-
minada comunidade. No que diz respeito a igreja inclusiva, é signi-

ficativo que o “ser cristdo” e “ser cristd” se adeque as expectativas
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da colheita de bons frutos no Céu, a partir de uma vida de devocao
na Terra. Conforme visualizamos na se¢do anterior, existe uma ideia
comum em torno da convic¢do de que o Céu é para todos, sem dis-
tingdo de cor, raga ou género e é exatamente essa maxima significa-
¢do que potencializa a construcdo de uma cadeia discursiva envol-
vendo significantes que deslocam a configuracdo do préprio sentido
hegem®nico de “igreja inclusiva”.

Entre o céu e o inferno existe a terra, passivel de performance, de
reelaboracdo de si, de atuagdo e de presenca como constitui¢cdo do
sentido de plenitude no horizonte da vida. Isso significa apostar na
promessa do encontro com o divino. Mas esse encontro, diferente-
mente do que a fantasia da democratiza¢do do Céu sugere, ndo pode
ocorrer por meio do ato de se despir, em que seja possivel a apre-
senta¢do de uma dita esséncia de si, pura e desprovida de qualquer
roupagem social e cultural. Afinal, ndo seria a prépria esséncia do
membro, da membra, de uma igreja inclusiva a paleta de cores que
contribui para fazer o make? Uma maquiagem que atua com dimen-
sBes especificas para os efeitos de eficiéncia na identificagcdo discur-
siva. E importante assinalar que quando tratamos de maquiagem e
de fantasias ndo estamos de forma alguma utilizando os termos de
forma pejorativa. Ao contrario, situamos a maquiagem muito mais
como um termo simbolico que representa os significados e a forma
de viver/ser um/uma cristao/crista inclusivo/a.

No que diz respeito a percepcdo em torno do significado da igreja
inclusiva, Marcos compreende que seu ingresso na igreja corres-
ponde a uma escolha deliberada a partir da sua vontade. Para tanto,
utiliza elementos discursivos que remetem a um Outro discursivo
que se associa a efeitos da igreja dita tradicional por ndo contem-
plar a diversidade que Ihe condiz. O que é interessante em sua nar-
rativa fantasmatica (OLIVEIRA, 2018) é o uso de modaliza¢des autoni-
micas (MAINGUENEAU, 2013) como tentativa de explicar seu perten-
cimento a comunidade cristd. Destarte, uma igreja inclusiva permite

poder estar em um local onde eu sempre quis estar. Entdo, eu ndo
entrei na igreja inclusiva como algo novo para mim, no sentido de “ah,
eu vou conhecer o que é uma igreja”. Por eu ter sido criado uma boa
parte da minha vida na igreja e por eu gostar muito disso, fez parte
da minha adolescéncia, é... Foi um recomeco, digamos assim, né. Até
o lema da igreja é “um lugar de recomeco” porque é...Eu me senti...
durante o tempo que eu fiquei afastado da igreja, entre o periodo da
igreja tradicional até a igreja inclusiva, era um periodo que eu sentia
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falta, porque eu gosto! E algo que me faz bem, que eu me sinto em
casa, é algo que eu quero pra minha vida (Marcos).

Outro aspecto interessante na constituicdo discursiva de Marcos
corresponde a construc¢do de sua enunciagdo mencionando o Outro
discursivo, o lema da igreja (“é um lugar de recomeco”) e justificando
o retorno para a igreja apés um momento de afastamento. Também
ha o emprego do sentido de que a igreja inclusiva se torna uma casa,
um lar para a acolhida de seus membros e de suas membras. Marcos
conclui a enunciacdo considerando que

é uma nova oportunidade de estar num lugar que eu sempre estive,
que eu sempre gostei, podendo ndo ter mascaras, nem fingir, e saber
que se eu sair da igreja hoje ndo vai ser por problemas da minha
sexualidade, por rejeicdo, por preconceito no sentido de olhares, né...
Nunca sofri grandes preconceitos na igreja (Marcos).

Ao perceber o momento antes e apds seu ingresso naigreja inclu-
siva, Maria compreende a relagdo entre a sua identificacgdo como
mulher no contexto mais amplo da comunidade religiosa e as atri-
bui¢des da mulher como posicdo nas relagdes sociais. Esses aspectos
associam um sentido de tristeza decorrente do ingresso na comuni-
dade religiosa dita tradicional e o bem-estar no ingresso da comuni-
dade religiosa inclusiva.

E, na igreja tradicional [eu era]l uma mulher muito introvertida, muito
fechada, muito timida, triste, eu nunca fui feliz antes da igreja inclu-
siva, né, eu era muito triste porque eu vivia nesse conflito, né, de estar
se passando por uma pessoa que ndo era [...] Eu me preocupo com o
que Deus pensa de mim, sabe. Gracas a Deus eu tenho sentido que
Ele me ama muito e me aceita da maneira que eu sou, sem impor e
nem colocar nada e isso me deixa muito tranquila e feliz (Maria).

Foram constatadas nos discursos de nossas/os interlocutores
memodrias referentes ao passado e muitas vezes significados como
“viver com mascaras”; “eu usava uma mascara”. Propomos a maquia-
gem como significante que carrega este sentido de recomeco, mas
que ainda assim constitui e incorpora um ethos cristdo afirmativo.
A maquiagem, ou a performance de um cristdo inclusivo, se asso-
cia diretamente a uma outra proposta de significacdo acerca do
entendimento do préprio evangelho. Um evangelho que como ja



apontamos, se relaciona sobretudo a uma ideia de amor de Deus,
de Céu, de acolhimento para todos em relagdo a diversidade sexual e
de género. Mais que um simples dogma, ao falar e discorrer sobre o
que sdo praticas em uma igreja inclusiva, alguns membros parecem
descrever uma filosofia de vida que ultrapassa o sentido strito senso
do meio religioso, ao mesmo tempo em que em alguns discursos se
constitui a tentativa de hegemonizagdo e generaliza¢Bes a partir de
percepcdes das experiéncias das/os membros/as com a igreja. Ou
seja, se afirmar inclusivo é também negar as caricaturas cristas que
um dia oprimiram e negaram as cores de uma maquiagem inclusiva,
muito embora alguns aspectos, ritos e doutrinas das igrejas mais
conservadoras sejam preservados em alguma medida.

Eu costumo pensar e acho que tenho essa visdo a partir da igreja
inclusiva, a visdo de Jesus, né... A visdo de Jesus ndo era uma placa,
uma instituicdo em si, entdo a gente tem muitas instituicdes ai que
falam de Jesus, mas falam de um Jesus e se dizem seguidoras desse
Jesus e a gente vai olhar na pratica ndo é nada do que Jesus ele disse,
né. (Pedro).

Além disso, quando se trata de mostrar ao mundo, ou ao outro,
as cores e as formas em que se constréi uma maquiagem inclusiva,
maquiagem esta que representa sobretudo performance e que nega
as mascaras e as correntes do conservadorismo, o discurso inclusivo
representou em alguma medida uma preocupacdo que ultrapassa os
muros da igreja ou espacos fisicos da mesma. Ha uma ideia de inclu-
sdo para além das quest8es de género e sexualidade, algo que a par-
tir da experiéncia com uma igreja inclusiva é possivel ser acessado
por alguns membros.

Entdo, hoje, enquanto cristdo eu me percebo mais... Eu me percebo
mais enquanto cristdo inclusivo preocupado com questdes sociais,
com as pessoas que estdo passando por dificuldade. (Pedro)

A negacdo da maquiagem e a possibilidade de novas faces, face-
tas e performances se afirma através de um ethos cristéo inclusivo ao
mesmo tempo em que essa autoafirmacdo aponta formas e modos
de ndo ser enquanto sujeito. Os defeitos e falhas no cristianismo, ou
os impedimentos de mostrar ao mundo suas cores, sao destacados
e apontados a partir da histéria cristd que ficou para tras, o cristia-
nismo preconceituoso que se difere e se diferencia de uma igreja
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inclusiva. Conforme relata Marco, foi “impulsionado numa igreja tra-
dicional a agir de forma preconceituosa, na igreja inclusiva eu me per-
cebo uma pessoa mais aberta ao didlogo, uma pessoa mais aberta a
escutar o outro, o préximo”.

ALGUMAS CONSIDERAGOES FINAIS

Desde o comeco dos anos 2000 as igrejas inclusivas no Brasil repre-
sentam em alguma medida oposicdo aos discursos cristdos mais
conservadores. Algumas delas conservam e reproduzem alguns
aspectos dos discursos que nado sé representam oposi¢ao mas tam-
bém contribuem na prépria definicdo do que importa em uma igreja
inclusiva, sendo que o que marca e diferencia um discurso cristdo
inclusivo sao sobretudo os significados e sentidos dados as questdes
referentes ao género e a sexualidade no campo da fé. Os resultados
preliminares do processo de pesquisa em andamento apontam que
algumas fantasias se fazem presentes nestes discursos, e que elas
tém imbricadas articulagdes com as histérias de rompimento com
as antigas praticas religiosas mais tradicionais, nas quais 0s sujeitos
entrevistados faziam parte e hoje tentam nao se igualar.

Dessa forma, reiteramos que ndo existe apenas uma relagdo con-
flituosa de praticas religiosas situadas nessas formacg8es discursivas
(que constituem praticas de igrejas tradicionais versus praticas de
igrejas inclusivas). Mais que isso, ha elementos de transferéncia do
que seria antigo e tradicional, adaptados a “maquiagem” e ndo mais
a mascaras, que representam sobretudo tudo a no¢do de “homosse-
xualidades” ndo mais como um pecado. Isso implica em processos de
subjetivacdo onde ha uma significacgdo ampla e mais democratica no
que se refere a dar e receber amor, ser filho/a de Deus e ter direitos
ndo sé politicos, mas no proprio campo discursivo da fé, como por
exemplo, o direito ao Céu.

O que chamamos de fantasia da democratiza¢do do Céu se ela-
bora a partir do entendimento que os/as préprios membros/as tém
do papel da igreja na sociedade. Em alguns discursos foi possivel per-
ceber que para além dos espacos fisicos da igreja, existia o interesse
e 0 pensamento de compreender a igreja como uma extensdo que
parte de uma légica de fé hegemonica, mas que néo se restringe sim-
plesmente a seus proprios muros. Isso intensifica nossa constatacao
de que o campo da diversidade sexual enquanto inclusivo, ultrapassa



as dimensdes dos cendrios estritamente religiosos, e diz muito acerca
de uma outra discursividade, de um outro ethos cristao, de novas per-
formances diante das possibilidades de “ser igreja na terra”.
Apontamos a nossa motivagdo e interesse em continuar com a
pesquisa e analisando esses discursos por acreditarmos que tais
campos discursivos contribuem no entendimento das relagdes e
articulagdes do campo religioso e politico nos dias atuais. Assim, em
nossas proximas investigacdes pretendemos compreender até que
ponto podemos seguir afirmando que o politico também é religioso.
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5. AINTOLERANCIA RELIGIOSA DE CADA DIA:
TATICAS DE ENFRENTAMENTO A INTOLERANCIA
RELIGIOSA PELOS MEMBROS DE UM TERREIRO
DA CIDADE DE MORENO-PE

José Wellington Ribeiro

INTRODUCAO

Este trabalho constitui-se de um esforco de compreensao sobre as
manifesta¢des de intolerancia religiosa que sofrem os adeptos das
religides de matriz indigena e africana no Recife e sua regidao metro-
politana (RMR) nos dias atuais. Usando como base um estudo etno-
grafico das situa¢des vivenciadas pelas comunidades de terreiro, ten-
tei compreender as formas como essa intolerancia se manifesta, a
Sua origem, quem sao 0S seus autores, quais sao as suas motivacoes
e, principalmente, como o povo de santo’ se comporta diante deste
cenario - quais suas reagdes e o que faz ou o que deixa de fazer para
enfrentar esta intolerancia no seu cotidiano.

Procurei entender os esforcos de convivéncia e resisténcia
dos adeptos das religides de matriz africana e indigena contra o

1 Povo de santo: denominacdo acionada pelos adeptos para se autointitularem como
sujeitos das religides de matriz afro-amerindia.



preconceito e a intolerancia religiosa através da teoria do estigma e da
exploragdo e instrumentaliza¢do dos conceitos de visibilidade, percep-
tibilidade e evidencialidade apresentados por Goffman em seu livro
Estigma, notas sobre a manipula¢éo da identidade deteriorada (1981).
Apresento ainda as a¢Bes do povo de santo, classificando-as como
tdticas ou estratégias, como teoriza Michel de Certeau em A inven¢éo
do cotidiano - Artes de fazer (1998). Certeau define estratégia como
acOes préprias de um “sujeito de querer e poder” e define tdtica como
a“arte do fraco”, como uma agao prépria daquele que ndo tem poder
e que precisa engendrar, articular e realizar suas a¢6es no campo e
territério do inimigo que tem o poder.

Quando um membro de um terreiro omite sua pertenca as religi-
des de matriz africana ou indigena, por exemplo, em uma apresenta-
¢do na escola no primeiro dia de aula, ele esta lancando mdo de uma
tdtica de enfrentamento da intolerancia religiosa, agindo, porém, indi-
vidualmente. Quando esse mesmo adepto participa de uma cami-
nhada de terreiros pelas ruas do centro da cidade onde mora, ves-
tido com suas roupas de culto, ele esta fazendo parte de outra tdtica
de enfrentamento desta mesma intolerancia orquestrada pela orga-
nizacdo religiosa a qual pertence, desta vez agindo coletivamente.
Sobre tdtica Certeau escreve:

Chamo de tatica a a¢do calculada que é determinada pela auséncia
de um proprio. Entdo nenhuma delimitagdo de fora lhe fornece a con-
dicdo de autonomia. A tatica ndo tem por lugar sendo o do outro. E
por isso deve jogar com o terreno que lhe é imposto tal como o orga-
niza a lei de uma forga estranha. Ndo tem meios para se manter em
si mesma, a distancia, numa posicao recuada, de previsao e de con-
vocacdo propria: a tatica € movimento “dentro do campo de visdo do
inimigo” (...) e no espaco por ele controlado (...) ela opera golpe por
golpe, lance por lance. Aproveita as ocasifes e delas depende (...) Tem
que utilizar, vigilante, as falhas que as conjunturas particulares vao
abrindo na vigilancia do poder proprietario. Ai vai cagar. Cria ali sur-
presas. Consegue estar onde ninguém espera. E astucia. (CERTEAU,
1994, p. 100-101).

No campo analitico, procurei compreender o fenémeno da into-
lerdncia tendo como ponto de partida uma perspectiva filoséfica e
estrutural a partir da obra de Hannah Arendt, buscando entender
como se fundamentam os preconceitos, os atos de violéncia e o



contexto geral de reproducdo da intolerancia e do racismo institu-
cional?. Busquei associar as a¢des deliberadas dos agressores, que
ndo sdo atos ingénuos (MIRANDA, 2009), a teoria da culpa coletiva utili-
zada por Arendt como um dos trés pressupostos teéricos para expli-
car a banalidade do mal, que ela categorizou durante o seu trabalho
no julgamento do carrasco nazista Adolph Eichmann em Jerusalém.
Fazendo um paralelo, assim como Adolf Eichmann fazia parte de uma
maquina de matar, pois ele seria uma parte do mecanismo nazista,
0 que seria explicado pela teoria da engrenagem, os intolerantes bra-
sileiros e recifenses agem como parte de um sistema de intolerancia
que ja existe antes de seus nascimentos. Eles apenas reproduzem o
que lhes foi ensinado pela sociedade na qual estdo inseridos e pela
qual desejam ser aceitos. Desta forma, a culpa é coletiva, e citando
outro pilar tedrico criado e defendido por Arendt, “Onde todos séo
culpados, ninguém é julgado” (ARENDT, 1999).

E finalmente, também de autoria de Arendt, utilizo da teoria da
consciéncia: no cenario da intolerancia religiosa estudado, o into-
lerante ndo sente que esta fazendo algo errado, pelo contrario.
Mesmo que leis tenham sido criadas para combater a intolerancia
e criminaliza-la, o autor do ato de intoleréncia age com a consci-
éncia de que estd correspondendo, em alguma medida, as expec-
tativas do grupo social ao qual pertence e que naturaliza a intole-
rancia. Assim, o agressor é intolerante, agindo como parte de um
sistema montado para funcionar desta maneira, compartilhando a
culpa com todos e ndo sentido que faz algo errado, banalizando a
maldade de sua ac¢do. Seguindo os pressupostos teéricos de Hannah
Arendt para explicar a banalidade do mal, contrastei esses conceitos
com a realidade empirica estudada para observar até que ponto as
nogdes de culpa coletiva e teoria da consciéncia norteiam a nogao de
intolerancia religiosa na RMR. Usei a teoria de Hannah Arendt como
suporte tedrico filosofico para fazer uma analise macroestrutural
do cendrio de intolerancia e a teoria do estigma de Erving Goffman
para extracao dos conceitos que me permitiram operacionalizar as
andlises e interpretacdes durante a pesquisa que viabilizou a ela-
boragdo deste artigo. Goffman distingue trés tipos de estigma: as
abominagées do corpo, que sdo as deficiéncias fisicas congénitas e/
ou adquiridas, as paixdes tiranicas ou ndo naturais, que englobam

2 Racismo institucional, como descreve Arivaldo Santos de Souza em seu artigo Ra-
cismo institucional: para compreender o conceito. Disponivel em: <http://abpnrevista.
org.br/revista/index.php/revistaabpn1/article/view/275>. Acesso em: 17 ago. 2018.
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os “comportamentos desviantes” e, finalmente e principalmente, no
caso deste estudo, os estigmas relacionados com as etnias, nacées e
crencas religiosas (GOFFMAN, 1981).

Segundo o autor, varios fatores podem determinar o surgimento
de um estigma, entre eles o conhecimento dos atributos depreciati-
vos apresentados pelo individuo. Assim, os estigmas dependem da
visibilidade dos atributos tidos como defeituosos nos individuos e
da rotulagdo pejorativa que esses atributos recebam. Ele explica que
um atributo pode, num determinado contexto, depreciar um indivi-
duo e em outro ser simbolo de prestigio. Assim sendo, o estigma
é um conceito relacional, ndo existe em si mesmo, e sim no marco
das relacdes sociais. A excecdo dos portadores de deficiéncias fisicas
congénitas e/ou adquiridas, que ndo tém a opg¢do de esconder seus
“defeitos”, os individuos adeptos de religides desacreditadas podem
encobrir suas identidades mais facilmente, pois até certo ponto elas
ndo sdo visiveis nas intera¢des cotidianas e seculares. Portanto, a
visibilidade do “defeito”, da marca ou do sinal depreciativo constitui
um importante aspecto no processo de estigmatizagdo, concorrendo
para tornar o portador desacreditado.

Analisando historicamente a intolerancia religiosa manifestada
contra os adeptos das religides de matriz indigena e africana em
Pernambuco, conforme relata Zuleica Dantas (2001), a perseguicao a
esse grupo religioso ocorreu intensamente no passado. Essa perse-
guicdo foi fruto do entendimento das autoridades da época de que
tais praticas religiosas eram um mal social que precisava ser comba-
tido, sendo tratadas como um caso de policia. Houve forte repressao
policial aos terreiros, os locais de cultos foram violados e seus adep-
tos tratados como criminosos. Posteriormente foram tratados como
um caso de saude publica, de higiene mental, apds a intervengao
do Servigo de Higiene Mental (SHM). Além de a¢des violentas e atos
repressivos legitimados pelo estado, o governo empreendeu esfor-
¢os para ensinar a populacdo que a pratica dessas religies pode-
ria trazer danos a saude mental e fisica, orientando e estimulando
a populag¢do a afastar-se dos seus adeptos e de suas casas de culto.
Tudo isso ocorreu durante a ditadura Vargas, onde os conceitos de
racismo cientifico e eugenia foram ancorados pela constituicdo de
1934 e o racismo institucional foi amparado pelo avanco das politicas
do Estado Novo - em Pernambuco sendo capitaneadas pelo Governo
do interventor Agamenon Magalhdes.

A intoleréncia constitui-se neste cendrio e da forma conceitual
que é operacionalizada neste artigo, no dizer de Ana Paula Miranda
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(2009), é a pratica de nao tolerar, ndo aguentar, ndo suportar. A au-
tora escreve:

Apesar de a expressdo liberdade religiosa ser utilizada para exprimir
0 que seria o primeiro direito civil reconhecido pelas democracias oci-
dentais, ressalto que a categoria tolerdncia se mostra mais adequada
para descrever, no caso do Rio de Janeiro, a expressdo de diferentes
identidades étnico-religiosas e seus reclamos por direitos de cidada-
nia diante das institui¢des representativas do Estado. Isto porque, ao
contrario da ideia de liberdade que pressupde individuos em condi-
¢Bes de igualdade, a tolerdncia expressa a percepg¢do de que o “outro”
estd numa relacdo assimétrica. Tolerar é uma palavra que significa
levar e suportar, mas também significa destruir e combater. “Assim,
a ideia de guerra e de esforco subjazem a nog¢do de tolerancia” (Sahel,
1993:12). Portanto, a tolerdncia representa apenas uma concordancia
proviséria em face de um conflito iminente relacionado a manifesta-
¢Bes de situa¢des de intolerancia em contextos anteriores, sem que,
no entanto, isto represente uma alteracdo das preferéncias subjetivas,
mediante a conversdo ou o reconhecimento legitimo da diferenca, a
partir da compreensdo da alteridade. (MIRANDA, 2009, p. 127)

A falta de tolerancia tem varios fatores como causa, entretanto,
a falta de conhecimento sobre aquilo que ndo se tolera e a falta de
respeito a condi¢do do outro podem ser apontadas como as causas
principais. Neste sentido, além da falta de conhecimento sobre o
outro, contribui para aumentar a intolerancia a difusdo e a propaga-
¢do de conhecimento distorcido sobre o que ndo se tolera.

Dedicando-se um pouco de atencdo a esse tema € possivel per-
ceber que nas Ultimas décadas, especialmente depois de 2011, os
casos de intolerancia religiosa que vitimam o povo de santo tém se
multiplicado em todo pais. O Relatério sobre Intolerancia e Violéncia
Religiosa (RIVIR)?, lancado em 2016, trouxe dados alarmantes sobre
0 crescimento dessa violéncia. Segundo o relatério, entre 2011 e
2015 houve um crescimento superior a 5000% no registro de casos
de intolerancia religiosa no Brasil. Esses registros foram feitos em
delegacias e 6rgaos especializados em crimes raciais e preconceito

3 RIVIR - Relatério sobre Intolerancia e Violéncia Religiosa elaborado pela Assesso-
ria de Direitos Humanos e Diversidade Religiosa da Secretaria Especial de Direitos
Humanos do Ministério das Mulheres, da Igualdade Racial, da Juventude e dos Di-
reitos Humanos por solicitagdo da Organizacdo das Nag¢des Unidas (ONU). Foi pu-
blicado em 2016. Disponivel em: http://www.unicap.br/observatorio2/wp-content/
uploads/2011/02/Relat%C3%B3rio-sobre-Intoler%C3%A2ncia-e-Viol%C3%AAncia-
-Religiosa-no-Bras. Acesso em: 13 jul. 2018.



religioso em todo pais. O RIVIR foi solicitado pela ONU diante da pre-
ocupagdo com o aumento desse tipo de crime de 6dio no Brasil. O
assunto tornou-se tao relevante que o Ministério da Educacdo deci-
diu explorar esta discussdo na prova de redacdo do Exame Nacional
do Ensino Médio (Enem) de 2016, propondo o tema: “Caminhos para
combater a intolerancia religiosa no Brasil.*”

Neste cendrio de aumento da intolerancia religiosa, ha registros
de violagdo de locais de culto, agressdes fisicas e verbais ao povo
santo, depredacdo de terreiros e altares. Esses eventos, que sem-
pre estiveram presentes no cotidiano dos centros urbanos e no inte-
rior, tiveram um crescimento vertiginoso a partir da década de 1970,
concomitantemente ao surgimento e crescimento das igrejas neo-
pentecostais no Brasil (MARIANO, 2005). Essas igrejas tém uma visao
deturpada sobre as religides afro-brasileiras. O RIVIR afirma:

Na época de seu surgimento, os neopentecostais foram vistos com
desconfianga nos meios de comunicagdo, sofrendo criticas variadas
e, em algumas vezes, foram retratados de forma estereotipada nes-
ses meios. Seus lideres, assim como seus adeptos, tém recebido acu-
sacBes de praticas de intolerancia religiosa contra outras crengas,
principalmente contra Religides de Matriz Africana, como no caso da
morte de Mae Gilda, ou mesmo, anteriormente, em decorréncia de
ataques a simbolos do Catolicismo, como no caso das cenas exibidas
pela TV de um bispo da Igreja Universal do Reino de Deus chutando
Nossa Senhora Aparecida no episédio que ficou conhecido como o
“Chute na Santa”. Esses dois episédios sdo emblematicos e singula-
res em relagdo as discussdes sobre intolerancia religiosa no Brasil. O
“Chute na Santa” ocorreu em 1995 e foi alvo de uma série de reper-
cussdes na sociedade. A morte de Mae Gilda foi em 21 de janeiro de
2000 e se deu em decorréncia de uma série de episédios que tive-
ram inicio com a publica¢do de uma foto dela na capa do jornal Folha
Universal com a seguinte manchete: “Macumbeiros charlatdes lesam
o bolso e a vida dos clientes”. A sua filha moveu uma ac¢do contra a
Igreja Universal por danos morais e uso indevido da imagem, tendo
sido a igreja condenada por unanimidade nas trés instancias em que
0 processo tramitou (RIVIR, 2016, p. 16).

Em seu artigo intitulado Neopentecostalismo e religides afro-brasi-
leiras: significados do ataque aos simbolos da heranga religiosa afri-
cana no Brasil contemporaneo de 2008, Vagner Gongalves da Silva

4 Reportagem do G1 sobre o tema da reda¢do do ENEM de 2016. Disponivel em: ht-
tps://g1.globo.com/educacao/enem/2016/noticia/redacao-do-enem-2016-fala-so-
bre-intolerancia-religiosa-no-brasil.ghtml. Acesso em: 24 jul. 2018.



considera a existéncia de uma relagdo direta entre o crescimento dos
neopentecostais a partir da década de 1970 e o aumento dos regis-
tros dos casos de intolerancia contra os adeptos e os locais de culto
das religides de matriz africana e indigena. Essa deturpagdo é uma
derivagdo do sistema teolégico e doutrinario do pentecostalismo,
movimento religioso que surgiu no Brasil no inicio do século pas-
sado. A partir da década apontada esse movimento religioso expan-
diu-se e assumiu novos contornos, adensando o niumero de denomi-
na¢des e ganhando maior visibilidade, preservando suas bases dou-
trindrias com énfase na pratica dos carismaticos como fé, profecia,
discernimento, cura, linguas, expulsdo de dembnios, o sectarismo e
o ascetismo (MARIANO, 1999, p. 31), porém, focando nas estratégias
de proselitismo e de combate aberto e franco as religies de matriz
africana.

Em Mapa da intolerdncia 2011 - Violagdo do direito de culto no
Brasil, Marcio Gualberto descreve essa a¢ado beligerante dos neopen-
tecostais contra os afro-brasileiros:

Na década de 80 do século passado o Brasil, a partir do Rio de Janeiro,
tomou conhecimento do recrudescimento em potencial da intoleran-
cia religiosa que, mediante proselitismo, beligerantemente atacava a
Religido de Matriz Africana, afro-Umbandista e Indigena. Uma “guerra
santa” em que adeptas/os e os locais de cultos das referidas tradi¢des
religiosas eram alvos mais contundentes de sucessivas violéncias em
logradouros publicos como das invasdes dos Templos afro que pros-
seguem como num continuum. Desta feita protagonizada pelos pen-
tecostais, e, sobretudo, neopentecostais, a sociedade passou a tes-
temunhar o crescimento vertiginoso das novas igrejas que incorpo-
raram na sua teologia ingredientes religiosos que dizem combater
dando aos mesmos contornos evangélicos sob a légica do bem em
detrimento do mal associado a prosperidade. A estratégia e o marke-
ting adotados como seducdo e cooptagdo demonstram nitido conhe-
cimento do perfil social dos afro-religiosos. (GUALBERTO, 2011, p. 5).

Ja Vagner Gongalves da Silva, descrevendo este mesmo fené-
meno, da énfase a organizacdo, ao planejamento e as estratégias deli-
beradamente orquestradas pelos neopentecostais contra os afro-
-brasileiros. Assim, ele escreve:

Com o acréscimo do prefixo latino “neo”, pretendeu-se expressar
algumas énfases que as igrejas identificadas nessa fase assumiram
em relacdo ao campo do qual, em geral, faziam parte: abandono (ou



abrandamento) do ascetismo, valoriza¢do do pragmatismo, utilizagdo
de gestdo empresarial na condugdo dos templos, énfase na teologia
da prosperidade, utilizagdo da midia para o trabalho de proselitismo
em massa e de propaganda religiosa (por isso chamadas de “igrejas
eletrénicas”) e centralidade da teologia da batalha espiritual contra
as outras denominacdes religiosas, sobretudo as afro-brasileiras e o
espiritismo (SILVA, 2007, p. 207).

Mais recentemente, o crescimento das igrejas neopentecostais
avangou para as favelas cariocas, viabilizando uma inusitada asso-
ciagdo com o tréafico de drogas, armando o intolerante religioso com
instrumental bélico de guerra e com a crenca de que o deménio, a
raiz de todos os males, mora dentro dos terreiros de candomblé e
umbanda estabelecidos na regido. Houve registros de dezenas de
terreiros depredados por traficantes, perseguicdo, expulsdao e morte
de sacerdotes e adeptos da religiao (CUNHA, 2014). Em Pernambuco,
mais especificamente na RMR, até onde eu pude verificar, a situagao
ndo se apresentou tdo agravada como quando ocorre a associacao
das igrejas com os traficantes, porém o aumento dos registros de
atos de intolerancia acompanhou o crescimento nacional e também
foram registrados casos de violéncia fisica e depredagdo de terreiros.

Diante dessas considerag¢des, pesquisei sobre a intolerancia reli-
giosa na RMR, estudando as tdticas que os adeptos das religides de
matriz africana e indigena adotam no seu cotidiano para enfrentar o
preconceito e a intolerancia religiosa arraigados na sociedade desde
sempre. Para instrumentalizar desses conceitos, realizei uma pes-
quisa no Terreiro |1& Axé Vodun Oya Alaba, Terreiro de Pai Clévis, no
bairro da Olaria, municipio de Moreno, na RMR. As visitas ao terreiro
ocorreram de abril de 2016 até os dias atuais. O Terreiro de Pai Clévis
foi o meu campo principal, embora tenha frequentado outros terrei-
ros nesse periodo, como o terreiro de Pai Rodrigo de Ogum Ribavam,
em Moreno, terreiro de Mae Claudia de Oxum, em Cavaleiro, e o ter-
reiro de Pai Edson de Omulu, em Aguas compridas.

Durante trés anos participei e acompanhei ativamente a¢des de
organiza¢des do Recife voltadas para o combate ao racismo, racismo
institucional e a intolerancia religiosa. Tornei-me integrante do
Férum da Diversidade Religiosa de Pernambuco - o Férum Dialogos
- e participei de diversas atividades e a¢des afirmativas dos grupos
de militancia e das casas de culto dessas religides, como, por exem-
plo, da audiéncia publica sobre a violagao dos direitos a religiosidade
das religies de matriz africana durante a ditadura militar, realizada
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na Assembleia Legislativa do Estado (ALEPE) no dia 28 de novembro
de 2016. Além disso, estive presente nas caminhadas de terreiro em
Recife, Moreno e Goiana, e de algumas atividades promocionais da
cultura dos terreiros, como os festivais de comida de terreiro promo-
vidos pelas prefeituras de Recife e Camaragibe. Também frequentei
o0 Amala de Xangd, promovido pelo terreiro de Mde Amara na Torre
Malakoff em junho de 2017, as festas do fogo celebrando o orixa
Xangd, dentro do ciclo junino, promovidas pela Prefeitura municipal
do Recife. Tornei-me integrante do Observatério das religides indo-
-afro-Pernambucanas (ORIAPE), dentro do Observatério de Cultura,
Religiosidades e Emog¢8es - OCRE. Acompanhei o trabalho do GT
Racismo da Policia Militar de Pernambuco (PMPE), frequentando
seu escritorio na Secretaria de Articulagdo Social e Direito Humanos
(DASDH) no Quartel do Derby, além das atividades do GT Racismo do
Ministério Publico de Pernambuco (MPPE).

Com esta insercdo no campo, que viabilizou a observagdo de
comportamentos desse grupo, apresento aqui a forma como os
adeptos das religides de matriz africana e indigena - os praticantes
do candomblé e jurema frequentadores do terreiro de Pai Cl6vis em
Moreno - agem e como enfrentam a intolerancia religiosa no seu
cotidiano. Isso tendo como pano de fundo a tessitura religiosa da
RMR composta pelas praticas das religides majoritariamente presen-
tes nesta sociedade, o arcabougo de politicas publicas e a¢des gover-
namentais voltadas para o combate a intolerancia religiosa e outros
crimes de 6dio relacionados a raca e religiosidade, as a¢8es afirmati-
vas dos movimentos negros, organiza¢gdes ndo governamentais e dos
proprios terreiros no combate a esta mesma intolerancia.

TATICAS DE ENFRENTAMENTO DA INTOLERANCIA RELIGIOSA
ADOTADAS PELOS FILHOS DE SANTO DO TERREIRO DE PAI
CLOVIS EM MORENO

Utilizando o conceito acima descrito, busquei ainda aplicar a teoria
do estigma de Goffman (1988) na interpreta¢do das relacdes estabe-
lecidas pelo povo de santo com a sociedade no que tange a convivén-
cia com a intolerancia religiosa. O pertencimento ao povo de santo
ainda é visto pela sociedade da RMR como um estigma, uma marca
negativa dentro da sociedade, algo que deve ser evitado. Assim
escreve Goffman no inicio de seu livro sobre o estigma:
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Os gregos, que tinham bastante conhecimento de recursos visuais,
criaram o termo estigma para se referirem a sinais corporais com os
quais se procurava evidenciar alguma coisa de extraordinario ou mau
sobre o status moral de quem os apresentava. Os sinais eram feitos
com cortes ou fogo no corpo e avisavam que o portador era um
escravo, um criminoso ou traidor, uma pessoa marcada, ritual-
mente poluida, que devia ser evitada; especialmente em lugares
publicos. O termo estigma, portanto, serd usado em referéncia a um
atributo profundamente depreciativo, mas o que é preciso, na reali-
dade, é uma linguagem de rela¢ées e ndo de atributos. Um atributo
que estigmatiza alguém pode confirmar a normalidade de outrem,
portanto ele ndo &, em si mesmo, nem horroroso nem desonroso (...)
Podem-se mencionar trés tipos de estigma nitidamente diferentes.
Em primeiro lugar, ha as abominag6es do corpo - as varias deformi-
dades fisicas. Em segundo, as culpas de carater individual, percebi-
das como vontade fraca, paixdes tiranicas ou ndo naturais, crengas
falsas e rigidas, desonestidade, sendo essas inferidas a partir de rela-
tos conhecidos de, por exemplo, disturbio mental, prisao, vicio, alco-
olismo, homossexualismo, desemprego, tentativas de suicidio e com-
portamento politico radical. Finalmente, ha os estigmas tribais de
raca, nagao e religido, que podem ser transmitidos através de linha-
gem e contaminar por igual todos os membros de uma familia. Em
todos esses exemplos de estigma, entretanto, inclusive aqueles que
os gregos tinham em mente, encontram-se as mesmas caracteristicas
sociolégicas: um individuo que poderia ter sido facilmente rece-
bido na relagdo social quotidiana possui um trago que pode-se
impor a atencgdo e afastar aqueles que ele encontra, destruindo
a possibilidade de atenc¢ao para outros atributos seus. Ele possui
um estigma, uma caracteristica diferente da que haviamos previsto.
NOs e os que ndo se afastam negativamente das expectativas particu-
lares em questdo serdo por mim chamados de normais. (GOFFMAN,
1988, p. 14, grifos meus).

Para Goffman, o surgimento de um estigma depende da possi-
bilidade de conhecimento dos atributos depreciativos apresentados
pelo individuo a sociedade. Sendo o estigma, como ja foi explicado
anteriormente, um conceito relacional, dependendo das relaces
sociais para existir; ocultar ou tornar invisivel o atributo estigmati-
zante constitui-se como uma tatica de sobrevivéncia. Desta maneira
os fiéis de religides desacreditadas podem encobrir sua pertenca e
devogdo mais facilmente, pois elas sé se tornam visiveis nas inte-
ragdes sociais se eles quiserem. Assim, visibilidade e invisibilidade
constituem um importante aspecto do processo de estigmatizagao.
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Busco, através dessas teorias, entender como esses mecanismos
se instalam e sdo utilizados, consciente ou inconscientemente, pelo
povo de terreiro, baseado nos relatos dos meus interlocutores sobre
0 seu cotidiano e também no acompanhamento da rotina diaria
vivida no terreiro por este grupo. No tocante as considerag¢8es que
tratam do estigma vivenciado pelos povos de terreiro, além do corpus
teodrico goffmaniano, utilizo minha ancoragem biografica como ele-
mento que fundamenta a minha posicdo diante da alteridade como
pesquisador e como cristdo, anteriormente fiel da igreja batista, o
que possibilitou uma compreensao do contexto das religides majo-
ritarias, evocando o meu préprio transito da experiéncia evangélica
para a conscientizacdo afro-amerindia e antropolégica. Lanco mao
da minha propria biografia como instrumento de trabalho, evocando
o pensamento de Evans-Prichard que, ao teorizar sobre a formacao
da subjetividade dos individuos, afirma que o conjunto de saberes e
experiéncias que nos formam influenciam nas pesquisas antropol6-
gicas. Ele escreve:

Pode-se dizer que, desde que nosso objeto de estudos sdo os seres
humanos, tal estudo envolve toda a nossa personalidade - cabeca e
coragdo; e que, assim, tudo aquilo que moldou essa personalidade
estd envolvido, ndo s6 a formacdo académica: sexo, idade, classe
social, nacionalidade, familia, escola, igreja, amizades e assim por
diante. Sublinho com isso que o que se traz de um estudo de campo
depende muito daquilo que se levou para ele. (EVANS-PRITCHARD,
2005, p. 244).

Assim, munido dessas experiéncias e conhecimentos e movido
pela curiosidade cientifica, pelo desejo de conhecer mais sobre o
campo escolhido, enveredei na tarefa de tentar interpretar os com-
portamentos do povo de santo diante das manifestacdes de intole-
rancia religiosa. Roberta Campos (2013) no seu livro sobre a sua con-
vivéncia entre penitentes do sertdo nordestino, Os Ave de Jesus em
Juazeiro do Norte-CE, fala de alguns possiveis resultados das negocia-
¢oes de significados e valida¢do da verdade entre pesquisador e pes-
quisado no campo etnografico. Ela escreve:

Quando mestre José me relatava a sua vinda de Pernambuco para
Juazeiro nos idos dos anos 70, disse-me que recebeu uma espécie de
chamado. Ao questiona-lo sobre a forma desse chamado, ele afirmou
ter sido um pensamento. De seu quarto, sua esposa, dona Regina,
logo interveio para melhor explicar: “Ele teve foi uma visdo, minha
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filha. Foi, uma visdo”. No relato de dona Regina, mestre José, na ver-
dade, tivera uma espécie de chamado mistico, “uma espécie de visao”,
na qual Padre Cicero colocou, em seu coragdo, o desejo de ir para
Juazeiro do Norte. A“contradi¢do” é logo desfeita por mestre José, que
nega a diferenca entre visdo e pensamento e argumenta que Vvisdo
€ uma espécie de “pensamento visivel”. José, certamente, ao jogar
com palavras elaborava metaforas e tentava, assim, negociar
significados. Negociava significados para que nao fosse julgado
louco ou fanatico, ao mesmo tempo que sustentava as suas cren-
cas. Consciente de que as visdes, no mundo de onde eu vinha, sdo
interpretadas como coisa de louco ou de fanaticos, José tentava um
didlogo com as minhas crencas e critérios de verdade (Campos 2001).
Isto fica bastante claro em outro momento. Durante a renovagdo da
fé, tive a oportunidade de ouvir muitos dos benditos cantados pelos
Ave de Jesus. Um deles chamou a minha atencdo, pois sua letra dizia
gue S&o Jodo Batista é o Menino Jesus. Antes mesmo que eu mencio-
nasse qualquer coisa, mestre José calmamente disse para seu Olicio,
mestre da arte de cantar benditos: “Da préxima vez que vocé cantar
esse bendito ndo diga Sdo Jodo Batista é o Menino Jesus, mas Sdo
Jodo Batista e o Menino Jesus". Seu Olicio entdo disse: “Huummm...
mas ela [referindo-se a mim] sabe, compadre, que é verdade. Mas
outros ndo entendem, né? Por que vocé [dirigindo-se a mim] entende,
eu cantei do jeito certo.” José tentava, assim, um acordo sobre o
que é plausivel e verdadeiro com a sua interlocutora do mundo
de fora, descrito por ele como “governado pelos falsos interesses
do luxo e do progresso”. (CAMPOS, 2009, p. 39-40).

Assim como Bauer e Gaskell (2015), citando Becker e Geerr, des-
tacam que o entrevistado adapta o discurso pensando que “outras
coisas podem parecer dificeis de serem ditas com palavras (...) que
seria descortés ou mostraria falta de sensibilidade” (p. 72), Roberta
Campos (2009) demonstra como isso pode ocorrer trazendo como
exemplo suas vivéncias no campo etnografico no sertdo nordestino
quando nos fala que “José, certamente, ao jogar com palavras elabo-
rava metaforas e (...) negociava significados para que ndo fosse jul-
gado louco ou fanatico”. Concordando com esses autores sobre a
influéncia do entrevistador nas respostas do entrevistado, entendi
que seria adequado passar um tempo morando no terreiro para
reduzir ao maximo esse relacionamento artificial e permitir o surgi-
mento de uma informalidade e naturalidade que proporcionasse a
observagdao do comportamento desses informantes diante de situa-
¢des ou contextos de intolerancia religiosa, viabilizando um comparti-
Ihamento de espacos e situa¢des que permite maior proximidade da
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realidade cotidiana das pessoas®. Assim, combinei com Pai Clovis que
iria me mudar para o terreiro, aproveitando uma parte de minhas
férias do trabalho. Desde cedo, logo ap6s 0 nosso primeiro encontro
em abril de 2016, ele sempre se mostrou solicito a todas as minhas
demandas. Desde cedo ele manteve as portas do terreiro abertas
para as atividades da minha pesquisa.

O ll1é Axé Vodun Oya Alaba é um terreiro que também funciona
como abrigo para um grupo de aproximadamente 25 pessoas, entre
criancgas, adolescentes, jovens e adultos. A maioria é filho de santo de
Pai Cl6vis, mas também sao filhos adotivos® seus. Alguns residem 13
ha apenas alguns meses e outros estdo no terreiro ha quase 20 anos.
O terreiro funciona como uma casa de passagem, um ponto de apoio
para quem esta necessitado. E uma grande comunidade solidaria,
quase todos com algum tipo de vulnerabilidade ou marcador social
da diferenca. O terreiro de Pai Cldvis tem caracteristicas de uma casa
de passagem, |a é possivel encontrar as pessoas vivendo em comuni-
dade através de grupos de solidariedade. Durante esses dois anos de
contato, conheci muitos filhos de santo de Pai Cl6vis que moraram
com ele no passado e conseguiram arrumar um trabalho, casaram,
construiram suas casas e hoje frequentam o terreiro apenas como
filhos de santo durante as atividades religiosas.

Pai Clévis tem a vocacdo de resgatar essas pessoas de condi-
¢Bes extremas de vulnerabilidade social e acolhé-las na sua casa de
axé’. Nesse sentido, as praticas sociais e a rotina do terreiro de Pai
Clévis apontam para uma estratégia de enfrentamento ndo somente

5 Assim como Bronislaw Malinovisk esteve entre os nativos das llhas Trobriand,
Clifford Geertz esteve entre os balineses e Evans-Pritchard entre os Nueres, a partir
daquele momento eu, José Wellington Ribeiro, estaria entre os membro da Familia
Alaba (Forma como os adeptos do terreiro de Pai Clévis se autointitulam). Alaba é a
qualidade da lansd de Pai Clovis.

6  Nenhum deles adotados legalmente.

7 A dimensdo social dos terreiros foi abordada por varios pesquisadores: a ideia de
cuidado, familia, solidariedade, etc. Sobre as redes de solidariedade em terreiros en-
quanto taticas de sobrevivéncia da populagdo de baixa renda, ver MOTTA, Roberto;
SCOTT, R. Parry. Sobrevivéncia e fontes de renda - Estratégias das familias de baixa
renda no Recife. Recife: Sudene/Massangana, 1983. A ideia do repasto comunal (di-
visdo do sacrificio) que esta em Motta (2000) também se inclui neste escopo. Além
disso, as redes de solidariedade tém um aspecto derivado da ideia de matriarcado
jorubd defendida por Ruth Landes como elemento de acolhimento e empodera-
mento dos LGBTIs, algo associado ao doméstico e feminino, conforme estudos de
Milton Silva dos Santos na sua tese de 2007 disponivel em <https://tede2.pucsp.br/
handle/handle/3841> e no seu artigo de 2009 sobre retrospectivas das referéncias
antropolégicas sobre homossexualidade em terreiros disponivel em <http://www.
redalyc.org/html/3130/313027312006/>.
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da intolerancia religiosa, mas também da LGBTfobia, do racismo, do
racismo institucional, da exclusdo social por quest&es relacionadas
as drogas, ao alcoolismo e até mesmo ao abandono familiar. O ter-
reiro caracteriza um tipo de organiza¢do solidaria que comumente
é formada por grupos de pessoas que possuem as mesmas marcas
sociais. Sobre isso Goffman escreve:

No estudo sociolégico das pessoas estigmatizadas, o interesse esta
geralmente voltado para o tipo de vida coletiva, quando esta existe,
que levam aqueles que pertencem a uma categoria particular. Aqui,
certamente, se encontra um catalogo completo dos tipos de formagdo
de grupo e de funcdo de grupo. Ha pessoas que possuem deficiéncias
de fala cuja peculiaridade aparentemente desencoraja qualquer ten-
tativa de formagdo grupal ou algo semelhante. Nos limites do desejo
de se unir estdo ex-pacientes mentais - apenas um numero relativa-
mente pequeno deles estd, em geral, disposto a sustentar clubes de
salde, apesar dos roétulos indcuos que permitem que seus membros
se agrupem sob um titulo comum. Além disso, ha os clubes de ajuda
mutua para os divorciados, os velhos, os obesos, os que se encon-
tram em situacdo de desvantagem fisica, os que sofreram uma ile-
ostomia ou uma colostomia. Ha clubes residenciais, subvencionados
por contribui¢des voluntdrias de diversos graus, formados para ex-al-
codlatras e ex-viciados. Ha associa¢des nacionais como a “Alcodlatras
Anénimos” que fornecem a seus membros uma doutrina completa e
quase que um estilo de vida. Essas associacbes sdo, quase sempre, 0
ponto maximo de anos de esfor¢o por parte de pessoas e grupos situ-
ados em diversas posi¢des e constituem um objeto de estudo exem-
plar enquanto movimentos sociais (GOFFMAN, 1981, p. 22).

INVISIBILIDADE

Para entender as taticas e estratégias de convivéncia utilizadas pelos
filhos de santo do IAVOA diante do preconceito e intolerancia reli-
giosa utilizei a teoria do estigma de Erving Goffman (1981). Neste
topico vou me valer dos conceitos de encobrimento, visibilidade, per-
ceptibilidade e evidenciabilidade apresentados por ele neste mesmo
livro. Ele escreve:

Tradicionalmente, a questdo do encobrimento levantou o problema
da “visibilidade” de um estigma particular, ou seja, até que ponto o
estigma estd adaptado para fornecer meios de comunicar que um
individuo o possui. Por exemplo, ex pacientes mentais e pais solteiros
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que esperam um filho compartilham um defeito que ndo é imedia-
tamente visivel; os cegos, entretanto, sdo facilmente notados. A visi-
bilidade é, obviamente, um fator crucial. O que pode ser dito
sobre a identidade social de um individuo em sua rotina didria e por
todas as pessoas que ele encontra nela sera de grande importancia
para ele. As consequéncias de uma apresentacao compulséria em
publico serdo pequenas em contatos particulares, mas em cada con-
tato havera algumas consequéncias que, tomadas em conjunto,
podem ser imensas. Além disso, a informac¢do quotidiana disponi-
vel sobre ele é a base da qual ele deve partir ao decidir qual o plano
de acdo a empreender quanto ao estigma que possui. Assim, qual-
quer mudanga na maneira em que deve se apresentar sempre e em
toda a parte tera, por esses mesmos motivos, resultados fatais - foi
isto, possivelmente, que originou, entre os gregos, a ideia de estigma.
Ja que é através de nossa visao que o estigma dos outros se torna
evidente com maior frequéncia, talvez o termo visibilidade ndo crie
muita distor¢do. Na verdade, o termo mais geral “perceptibilidade”
seria mais preciso, e “evidenciabilidade” mais preciso ainda. Além
disso, a gagueira é um defeito muito “visivel” mas, em principio, por-
que é ouvido e ndo visto (GOFFMAN, 2004, p. 44, grifos meus).

Num dia de cerim6nia no terreiro de Pai Clévis, por volta das
17h30, houve um episddio de falta de energia elétrica no bairro da
Olaria, onde o terreiro esta localizado. A falta de energia durou apro-
ximadamente duas horas. Quando a energia retornou, duas lampa-
das do saldo principal queimaram. Como todos estavam envolvidos
e participando do toque, percebi certo movimento para saber quem
iria comprar as lampadas novas para substituir as queimadas. Eu me
ofereci para ir comprar. Um filho de santo chamado André de Oxéssi
aceitou minha oferta e decidiu ir comigo. Seguimos no meu carro. Ele
estava com as roupas de culto: uma cal¢a e uma bata longa de man-
gas compridas de tecido estampado verde e dourado. Havia ainda
um pequeno gorro® que André levava na mdo confeccionado com
0 mesmo tecido da roupa. Fomos conversando por todo trajeto e
ele voluntariamente me contou parte de sua histéria, boa parte dela
envolvendo Pai Clovis e o terreiro. Quando chegamos em frente ao
supermercado onde iriamos comprar as lampadas, André virou-se
para mim e pediu com uma certa timidez:

- O senhor poderia descer e comprar as lampadas? E que o povo aqui

de Moreno é muito preconceituoso, se eu entrar no supermercado
vestido assim pode haver problema.

8 Cacoldo, camisu ou fila.
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Solicitacdo que eu atendi prontamente. Compramos as lampadas
e voltamos para o terreiro conversando. Ainda neste dia, ao final do
toque, voltando para casa, dei carona para o meu colega de mestrado
Raoni Neri, que também faz parte do terreiro de Pai Clévis e é um dos
principais colaboradores do meu trabalho. Durante a viagem, Raoni
falou que estava com fome e pediu-me para parar em algum local
para comprar um lanche. Como estdvamos em Camaragibe, cidade
que conheg¢o bem por ja morar |a ha 47 anos, parei em um pequeno
fiteiro onde se vendiam coxinhas. Raoni preferiu ndo descer e se jus-
tificou dizendo que o local parecia um pouco esquisito. Seguimos via-
gem e eu voltei a parar num posto de gasolina na PE 05. Nesse local
ele desceu e comprou o lanche. Quando voltou para o carro, Raoni,
que também estava vestido com indumentarias de culto, uma roupa
toda branca, descal¢o e com suas contas, me falou que preferiu ndo
descer no primeiro local onde paramos porque sentiu receio do que
poderia acontecer, pois certamente iria chamar a atengdo por estar
todo de branco e descalco.

Esses dois eventos ndo foram dificeis de presenciar. Bastou estar
presente no momento em que ocorreram. As percep¢des dos dois
informantes nos casos narrados revelam o temor que eles sentiram
de serem alvos de violéncia fisica, verbal ou simbdélica. Ndo foi por
acaso que este temor se instalou na mente dos dois. Conversando
posteriormente com eles sobre esses dois eventos, os motivos apre-
sentados por ambos estdo relacionados aos relatos que ja ouviram
de outros filhos de santo sobre terem sido vitimas de agressdes ver-
bais e xingamentos, com experiéncias vivenciadas anteriormente.
Raoni me contou que certa vez, quando estava indo para o bairro
de Cavaleiro, para o terreiro de sua mde de santo, Mae Claudia de
Oxum, precisou pegar um 6nibus até o Terminal Integrado do Barro
(TI Barro) e depois um metrd. Durante o trajeto até o terreiro usou a
mesma roupa branca que estava usando no dia que lhe dei carona.
No &nibus ele ouviu interjei¢des de cunho religioso e de repulsa a
sua religido como “sangue de Cristo tem poder!”, “tem misericérdia,
Jesus!” e “solta essa vida, Satanas!”. Segundo Raoni, as criticas ndo
foram ditas diretamente para ele, com apontamento de dedo, olho
no olho, caracterizando uma ofensa direta, mas ocorreram de forma
dissimulada, como se fossem ditas ao vento, mas se repetiram nos
dois coletivos que tomou, durante todo o trajeto. Além das interjei-
¢Oes ele relatou expressdes de espanto, susto, medo, repulsa e aver-
sdo. Olhares disfarcados, cochichos e risos das pessoas que estavam
nos dois coletivos e no Tl.

| 108 |



Na minha interpretacdo, baseado nos aportes tedricos de
Goffman e Certeau, a opcdo feita por André de ndo sair do carro (que
tem vidros escuros) no dia da falta de energia elétrica para ndo se
expor com trajes de culto para o pessoal do supermercado no Centro
de Moreno, e a mesma opc¢do feita por Raoni quando precisou com-
prar um lanche no Centro de Camaragibe, revelaram o receio que
os dois tiveram de serem vitimas de intolerancia religiosa. Durante a
minha pesquisa, em varias ocasides que fui a cerimdnias em terrei-
ros na RMR, durante o trajeto observei ao longo das avenidas prin-
cipais dos bairros onde passei muitas igrejas catélicas e evangélicas
em atividade, com os seus membros indo e vindo a pé ou de carro
em circulacdo pelas ruas, causando até mesmo, em alguns casos
observados, engarrafamentos e retengdo do trafego. Isso aconteceu
no trajeto de ida e vinda do terreiro de Mdae Amara em Dois Unidos,
ida e vinda do terreiro de Pai Edson de Omulu em Aguas Cumpridas,
ida e vinda do terreiro de Mde Claudia de Oxum em Cavaleiro e ida e
vinda ao terreiro de Pai Clévis de Alabad em Moreno. Nos trés casos,
as igrejas evangélicas e catoélicas tinham localizagdo privilegiada, fica-
vam a vista e em destaque nas principais avenidas, enquanto os ter-
reiros ficavam escondidos (ndo visiveis para quem passava na ave-
nida), sendo até mesmo dificeis de localizar, ratificando um aspecto
ja discutido neste trabalho sobre a localizagdo remota do terreiro
como heranga dos anos de perseguicao policial.

Da mesma forma, observei que a circulacdo dos evangélicos nes-
ses trés locais era bastante notéria em funcdo da vestimenta (senho-
ras e mogas com vestidos longos e com mangas, com cabelos longos
ou presos e sem adornos e maquiagem; homens e rapazes de roupa
e sapato social, gravata e/ou terno), do comportamento (andando
geralmente em grupos, as vezes a familia em conjunto, e, por vezes,
vestidos de uma mesma forma, usando uma farda de um grupo musi-
cal ou de coreografias) e por estarem portando biblias, enquanto que
em nenhuma das ocasides pude observar os filhos de santo em tran-
sito para os terreiros vestidos com suas indumentarias de culto.

Fiz esses percursos de carro e de 6nibus. Observei diversas loca-
lidades das cidades da regido metropolitana, como Guabiraba, Linha
do Tiro, Beberibe, Encruzilhada, Macaxeira, Aguas Compridas, Alto da
Bondade, Caixa D'agua, Passarinho, Dois Unidos, Centro de Moreno,
Olaria, centro de Jaboatdo dos Guararapes, Prazeres, Cavaleiro, Areia,
Santa Luzia e San Martin. Os toques publicos nos terreiros que visitei
geralmente acontecem aos domingos e os horarios de inicio ou de
término das cerimdnias algumas vezes coincidiram com os horarios
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de inicio ou de término dos cultos evangélicos e das missas catdlicas
das igrejas préximas.

Observei que os adeptos das religies de matriz africana e indi-
gena geralmente invisibilizam sua pertenca a essas religides durante
seus traslados, minimizando a exposi¢ao do seu estigma e as con-
sequéncias desta exposi¢do, como afirma Goffman no texto trans-
crito acima. Ainda pude ratificar esta ideia com uma observacao ini-
cialmente involuntaria, que depois foi feita de maneira sistematica e
proposital. Como eu sempre procurei chegar cedo aos terreiros que
ia visitar e ficava observando a chegada dos filhos de santo, percebi
que eles geralmente chegavam ao terreiro a pé, o que indicava que
tinham chegado até 1a usando transporte publico. Inclusive, algumas
vezes, quando fui e voltei ao terreiro de dnibus e de metrd, fiz o trajeto
acompanhado por filhos de santo que participaram dos toques nos
terreiros que visitei. Usamos juntos o transporte publico. Durante o
trajeto e na chegada ao terreiro esses filhos de santo usavam roupas
normais, estavam vestidos a paisana, as vezes de maneira bastante
informal, de sandalias, shorts, bermudas e bonés, quase sempre por-
tando mochilas. Avangando com as minhas observac¢des, durante as
cerimdnias eu pude reencontrar esses mesmos filhos de santo no
saldo vestidos com suas indumentdrias de culto. Especificamente
no caso das mulheres, cujas roupas sdo mais volumosas, ricas em
detalhes e com maior nimero de pecas, a dificuldade de locomocéo
pode ser a explicacdo para que ndo facam o trajeto de suas casas
até o barracdo vestidas para o culto. Porém, pude verificar que, até
mesmo os homens, cujos trajes sdo mais simples, fazem a opgao por
ndo transitarem em publico com suas roupas de culto. Entrevistei
Pedro Germano, um dos meus interlocutores do grupo dos acadé-
micos (conforme apresentacdo feita no capitulo 1) sobre este tema:

Eu acho isso mesmo! Pra homem é mais fécil ir vestido com as rou-
pas do candomblé, mas pra mulher é complicado! Elas ndo passariam
na borboleta do busdo, ndo sentariam, ocupariam um raio de pelo
menos 1,5 metro nos coletivos. Sem contar que, vamos |4, vou confes-
sar, tem roupa de candomblé que é mais espalhafatosa que roupa de
palhago. Um excesso na cenografia e vestuario. Isso deriva, segundo
alguns autores, talvez Luiz Felipe Rios, do fato de os candomblés
terem se aproximado das escolas de samba no Rio de Janeiro e delas
tomarem de empréstimo estes excessos nas roupas. Quase ninguém,
homens e mulheres, quer usar o branco basico. O lance é o colorido,
saia com armacgdo, estampas, coisas assim. Eu penso que esse uso de
roupas extravagantes é feito com intuito de “amostramento” entre o
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povo de santo e que por esse motivo eles ndo usam em publico estas
roupas. Eles se amostram entre si, mas sentem vergonha em mostra-
-se para os ndo candomblecistas. Tem outra explicacdo... Essas rou-
pas também sdo sagradas e talvez por esse motivo ndo sdo expostas
na rua para ndo pegarem impurezas e chegarem nos terreiros com a
indumentaria suja. As roupas dizem muito sobre a pessoa no ritual.
Existem essas duas dimensdes que pontuei e ainda a dimensdo da
intolerancia. (Pedro Germano, entrevista realizada em 08 de agosto
de 2017).

Pedro aponta para outros motivos, além da intolerancia religiosa.
Ele fala da dificuldade de locomogdo que as indumentarias de culto
trazem, especialmente através do transporte publico. Lembra que as
roupas sdo sagradas e que a exposi¢do na rua pode contamina-las
com impurezas mundanas, mas reconhece que os filhos de santo
podem ndo querer se expor fora do terreiro com essas roupas por
serem muito chamativas e extravagantes. O depoimento de Pedro
nos ajuda a enxergar que nem tudo é intolerancia religiosa.

Apesar disso, podemos observar que, ao contrario dos evangé-
licos e catolicos que se esforcam e se sentem livres para publicizar
elementos de sua fé°, postando versiculos em redes sociais, colo-
cando adesivos em seus automoveis, suvenires ou quadros religio-
sos em suas residéncias, os adeptos das religides de matriz africana
e indigena, de um modo geral, invisibilizam sua pertenca a este sis-
tema religioso, usando adornos, vestimentas e simbolos dessa reli-
gido apenas em ambientes fechados, conhecidos e seguros. Durante
esses traslados que fiz junto com alguns membros dos terreiros, con-
versamos sobre o tema intoleréancia e eu pude perguntar o motivo da
troca de roupa para voltar para casa. As respostas sempre confirma-
ram a hip6tese da ameaca de sofrerem algum tipo de violéncia. E em
todos os casos analisados o receio se instalou devido as experién-
cias vividas pelos proprios informantes e/ou por relatos de experién-
cias vividas por outros filhos de santo. Todas sempre com formatos

9 Isso nem sempre foi assim. Ha poucas décadas os evangélicos eram alvo de intole-
rancia religiosa por parte dos catélicos. Eu mesmo, quando adolescente, fui alvo de
chacotas e acusacdes por parte dos meus parentes e conhecidos catélicos. Expres-
sdes como “crente do pau oco”, “atras do Senhor, irmdo!” e abordagens por parte
dos colegas da escola sobre as minhas verdadeiras intencdes de estar na igreja.
Segundo eles: “para pegar as irmazinhas”. Tive uma prima que se converteu numa
cidade do interior de Pernambuco, sendo sua familia de maioria catélica. Ela faleceu
precocemente e o seu veldrio ocorreu na igreja batista da qual fazia parte. Em fun-
cdo disso, alguns membros da familia recusaram-se a ir ao velério para ndo terem

gue entrar em uma igreja que nao fosse catolica.



semelhantes as experiéncias compartilhadas por Raoni Silva e por
André de Oxdssi.

Fazendo uma bricolagem tedrica entre a teoria da tdtica de
Certeau (1994) e a teoria da invisibilidade de Goffman (1981), é possi-
vel compreender a forma como esses informantes enfrentam a into-
leréncia religiosa. Na teoria da tdtica, Certeau afirma que esta é um
artificio utilizado por quem ndo detém o poder, por quem estd em
terreno alheio e que estd em posicdo de vitima. Certeau defende
a ideia de que a “tatica é a acdo calculada que é determinada pela
auséncia de um préprio” (p. 100). Para ele, a tatica é o movimento
“dentro do campo de visdo do inimigo e no espago por ele contro-
lado” (p. 100). Em seu livro ele aborda a tatica analisando outras rela-
¢Bes, porém, tomei a liberdade aqui de aplicar o conceito na interpre-
tacdo das relagbes entre adeptos de religides minoritarias e as socie-
dades nas quais estdo inseridos.

Goffman, por sua vez, teoriza sobre os artificios e manobras
que os estigmatizados fazem para ndo sofrer com a estigmatizacao,
sendo uma delas a invisibilizacdo do atributo que lhes estigmatiza.
Assim, eles evitam o conflito com o intolerante, mantendo sua devo-
¢do invisibilizada, fugindo o quanto podem do estigma.

TATICA DO CONTROLE DA INFORMAGAO

Participei ativamente das atividades do terreiro, especialmente
durante a preparacdo para as festas publicas. Desde a varri¢do do
barracdo que estava em reforma e consequentemente com muito
material de construcdo espalhado, passando pelas saidas com o
Pai Clovis para fazer compras para a festa. Fomos (eu, Pai Clévis e
outros trés rapazes do terreiro) ao mercado publico e ao comércio
de Moreno, de Cavaleiro, mercado de S&o José e em varias lojas do
comércio no entorno do mercado. Compramos ervas para o preparo
da jurema, tecidos, flores, frutas, bijuterias, cigarros, cachaca, vinho,
perucas e diversos acessérios para vestir as mestras.

Pai Clovis manteve durante todo trajeto que fizemos pelos diver-
sos pontos comerciais a atitude simpatica e cordial. Os vendedo-
res das lojas o trataram com distingdo, pois tratava-se de um bom
cliente. Durante as compras, Pai Clévis e nenhum dos rapazes usa-
ram qualquer paramento ou aderego que indicasse pertencimento
as religides de matriz africana ou indigena. Pelo contrario, estavam
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todos apropriadamente vestidos para o calor do final da primavera
em Recife, de camiseta, bermuda, chinelos e 6culos escuros. Estive
ao lado deles, no meio do grupo por quase todo trajeto, ajudando
a carregar as sacolas com as compras. Em alguns estabelecimentos
onde Pai Clovis ja era conhecido, foi possivel perceber que os vende-
dores sabiam que ele é um pai de santo, em outros, ndo ficou claro
se os vendedores tinham esta informagao.

Classifiquei a tatica usada pelo pai Clovis e pelos outros rapazes
do terreiro que nos acompanharam como “tdtica do controle de infor-
macgdo”, assim como denomina Goffman (1981). O autor sugere que
o individuo que sofre com o estigma controla a exposi¢cdo da infor-
macdo sobre o atributo que o estigmatiza de acordo com as pessoas
com as quais se relaciona, os lugares e as circunstancias. Ele escreve:

Sugeriu-se que a identidade social de um individuo divide o seu
mundo de pessoas e lugares, o que o faz também a sua identidade
pessoal, embora de maneira diferente. Sdo esses quadros de refe-
réncia que devem ser aplicados ao estudo da rotina diaria de uma
pessoa estigmatizada em particular, como quando ela vai e volta de
seu trabalho, de sua casa, das compras e de lugares de diversdo. Um
conceito-chave aqui é o de rotina diaria porque é ela que o vincula as
diversas situagdes sociais de que ela participa. E estuda-se a rotina
didria tendo-se em mente uma perspectiva especial: se o individuo é
uma pessoa desacreditada, procuramos o ciclo quotidiano de restri-
¢des que ele enfrenta quanto a aceitacdo social; se ele € uma pessoa
desacreditavel, buscamos as contingéncias com que se depara
na manipulacdo da informacao sobre sua pessoa. Por exemplo,
um individuo que tem uma deformacao no rosto pode esperar, como
foi sugerido, que pouco a pouco deixe de ser uma surpresa chocante
para os seus vizinhos e que possa obter entre eles alguma aceitagdo;
ao mesmo tempo, as indumentarias usadas para esconder parte de
sua deformidade terdo, na sua vizinhanga, menos efeito do que em
partes da cidade em que ele é desconhecido e, portanto, menos bem
tratado. (GOFFMAN, 1981, p. 80, grifos meus).

Partindo do pressuposto de que Pai Clévis e grupo tém o conhe-
cimento sobre a intoleréncia religiosa existente na RMR contra os
“macumbeiros” e sobre a possibilidade de sofrerem qualquer tipo de
agressdo ao circularem em um centro comercial movimentado por-
tando signos que lhes identifiquem como filhos de santo, é possivel
dizer que a “tdtica do controle da informa¢do” esta sendo acionada
quando eles manipulam as informag¢des que os identificam como
tais. Goffman (1981) segue explanando suas ideias sobre este tema:
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Uma estratégia amplamente empregada pelo sujeito desacredi-
tavel é manusear os riscos, dividindo o mundo em um grande
grupo ao qual ele ndo diz nada e um pequeno grupo ao qual ele
diz tudo e sobre o qual, entdo ele se apoia; ele coopta para exibir
sua mascara precisamente aqueles individuos que, em geral, cons-
tituiriam o maior perigo. No caso de relagdes proximas que ele ja
tinha na época em que adquiriu o seu estigma, pode imediatamente
“pbr a relagdo em dia” por meio de uma calma conversa confidencial;
posteriormente ele poder ser rejeitado, mas conserva a postura de
alguém que se relaciona “de maneira honrada”. E interessante obser-
var que esse tipo de manipulagdo de informacgao é recomendado ami-
ude por médicos, em especial quando tém que ser as primeiras pes-
soas a informar ao individuo sobre o seu estigma. Assim, os médicos
que descobrem um caso de lepra podem sugerir que 0 novo segredo
fique entre os médicos, o paciente e os familiares mais proximos, pro-
pondo, talvez, esse tipo de discricdo para garantir uma continuagdo
da cooperacdo do paciente. (GOFFMAN, 1981, p. 83, grifos meus).

REDE DE AJUDA MUTUA

No dia 17 de novembro de 2017 houve uma cerimdnia de jurema na
casa de Pai Rodrigo denominada Corte do boi. Tratava-se de um boi
que estava sendo sacrificado ao mestre de jurema Zé Pildo, uma enti-
dade que Pai Rodrigo recebe. Quando cheguei ao terreiro, por volta
das 14h, o boi, principal animal que seria sacrificado, ja estava dentro
do saldo, deitado no chdo e totalmente imobilizado, com as quatro
patas amarradas com uma corda que também |Ihe prendia a barriga
de maneira bem apertada. A cerimdnia ja havia comecado e o pai
de santo responsavel pelas matancas dos animais - Pai Maurino, 48
anos, um senhor negro, de estatura mediana e cabelos brancos - ja
estava em transe, incorporado com o Mestre Zé do Lenco.

Além do boi, havia outros animais preparados para matanca,
entre eles 8 bodes e 32 galinhas, presos em uma pequena conten-
¢do improvisada com madeira e telas de nylon laranja. O mestre Zé
do Lenco iniciou a cerimonia riscando simbolos graficos no chdo com
um pedac¢o de giz chamado Pemba'®. Esses desenhos e simbolos

10 A pemba é um objeto presente nos rituais africanos mais antigos conhecidos. E em-
pregada em todos os rituais, ceriménias, festas, reunides ou solenidades africanas.
Os médiuns e as entidades espirituais que atuam no Centro de Umbanda costumam
desenhar pontos riscados com um giz de calcario, conhecido como pemba.
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compdem um ponto riscado' e sobre eles sdo colocadas velas colo-
ridas e também assentamentos das entidades. Os ibas'? dos orixas
também vao para o saldo para receber a menga'> no momento do
corte, mas no caso dos orixas ndo se risca o ponto e as velas proxi-
mas sdo sempre brancas.

As atividades do sacrificio prosseguiram.’* Trata-se de uma ativi-
dade complexa, trabalhosa e demorada, que requer cuidado e muita
atencgdo. O saldo do Terreiro de Pai Rodrigo € um pouco menor que
0 saldo do IAVOA. Neste espaco de seis por dez metros, aproxima-
damente, foram dispostos varios assentamentos da casa para rece-
ber a menga'® que seria vertida logo apds a imolacdo. Os papéis
das ekedes, dos ogas, dos pais e mdes de santo presentes, estavam
bem distribuidos. Todos sabiam o que fazer e todos tinham o que
fazer. Desde conter os animais para ndo fugirem ou se movimen-
tarem, segura-los durante a imolacdo, na sequéncia cortar as par-
tes que seriam destinadas aos assentamentos (como pés e asas das
galinhas, pés e orelhas dos bodes), limpar e cortar os animais imola-
dos, fazer as destina¢des devidas das partes e fazer a limpeza conti-
nua do saldo. Todas as atividades do ritual sdo feitas em regime de
mutirdo. O terreiro de Pai Rodrigo recebeu a colaborag¢do de filhos
de santo de varios terreiros. Ao final da cerimbnia uma grande quan-
tidade de carnes foi separada para doagdo. Pai Clovis informou que
distribui as carnes em trés lotes: uma parte é destinada para prepa-
racdo das comidas que serdo servidas ao final das celebra¢des que
se seguem, outra parte é armazenada para o consumo dos filhos da
casa e uma terceira parte do eran é doada aos filhos de santo de
outros terreiros que ajudaram nas varias atividades que compdem
o sacrificio. Mais uma vez aqui identificamos a rede de solidariedade

11 Ponto de riscado - Sdo os simbolos graficos dos quais as entidades de Umbanda se
servem para determinar sua identificacdo, funcionando como verdadeira identidade
da entidade que se manifesta, impedindo assim que algum espirito mal intenciona-
do engane os demais componentes do templo onde se manifesta a entidade.

12 Conjunto de pecas e utensilios que compdem o assentamento de um orixa ou enti-
dade.

13 Sangue dos animais sacrificados.

14 Sobre a imolacdo de animais do Xangd ver: Motta, Roberto Mauro Cortés- O xangb
do Recife, sacrificio, mesa e festa. In: Rocha Pitta, D.P, Mello, R.M.C. (orgs). Vertentes
do imaginario - Arte, Sexo, Religido. Recife: Ed. Universitaria da UFPE, 1995; Motta,
Roberto Mauro Cortés - Edjé Balé - alguns aspectos do sacrificio do xangd pernam-
bucano (Tese de concurso para professor titular de Antropologia no Departamento
de Ciéncias Sociais do Centro de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade Federal
de Pernambuco, 1991).

15 Menga - Sangue dos animais sacrificados.
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entre terreiros como estratégia de sobrevivéncia da populagdo de
baixa renda, assim como descrevem Roberto Motta e Parry Scott em
seu artigo Sobrevivéncia e fonte de renda no Recife (1983), e a ideia do
repasto comunal - divisdo do sacrificio (MOTTA, 2000). A distribuicdo
entre os vizinhos é limitada aqueles que aceitam a oferta do terreiro.
Pai Clévis diz que:

alguns vizinhos catélicos aceitam, outros ndo e a gente respeita.
Agora, os evangélicos ndo! Nenhum aceita. Mesmo que esteja neces-
sitando eles ndo aceitam. Mas, isso é sem problema, sabe? Eles expli-
cam o motivo de ndo aceitarem, conversam, mostram na Biblia e a
gente respeita.

Essa rede de apoio mutuo que se estabelece entre os terreiros é
também uma tatica coletiva de enfrentamento da intolerancia reli-
giosa, visto que os terreiros conseguem realizar as atividades da ceri-
modnia contando apenas com a ajuda e a contribuicdo de seus adep-
tos. Por ocasido dessas cerimonias, os filhos de santo de outros ter-
reiros visitam o terreiro que estd em festa. Ha trocas de utensilios de
cozinha, empréstimos de roupas, indumentarias de culto, emprés-
timo do espaco das cozinhas e ogans, ekedes e alabés se revezam
nas atividades. Além disso, a comunidade do terreiro e a comuni-
dade vizinha sdo beneficiadas com a doacdo das carnes dos sacrifi-
cios e as comidas das oferendas, além daquelas que sao servidas no
final das celebra¢es. Como teoriza Roberto Motta:

Na reparticdo das carnes o Xangd estabelece uma oposi¢do entre o
axé, composto do sangue, do coragdo e de alguns outros 6rgdos, e
o eran, compreendendo essencialmente as carnes vermelhas. O pri-
meiro, em principio, é reservado aos orixas. Colocado sobre os alta-
res - com todos os efeitos de decomposi¢do que se pode imaginar,
inclusive olfativos - depois de alguns dias é despachado, levado para
fora do mundo, entregue aos orixds em algum lugar apropriado, no
mato, na dgua ou, em certos casos, nas encruzilhadas. J& o eran é con-
sumido pelos fiéis em ocasides encaradas como puramente profa-
nas. Poderiamos identificar, no funcionamento do Xango, um sistema
de troca generalizada. A, B e C compartilham o sacrificio oferecido por
D. Este, com B e C, participa do oferecimento de E, o qual, com AeF,
se beneficia das ofertas de B e assim por diante. Mas convém obser-
var que esse belo modelo de reciprocidade encontra-se viciado por
varias contradi¢des. Ha em primeiro lugar a alternancia entre peri-
odos de vacas gordas e de vacas magras, muitas vezes influenciada
pelas oscilagdes da economia brasileira. Ainda mais importante, a
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prépria organizacdo do Xang6 cria desigualdades. Na qualidade de
proprietarios dos meios da produg¢do simbdlica, sacerdotes e sacer-
dotisas exigem e recebem um beneficio que esta longe de ser pura-
mente simbdlico. Eles ficam com a parte do ledo (...) Além disso, os
membros da hierarquia podem favorecer alguns participantes em
detrimento de outros. Basta que em casa de tal ou qual babalorixa ou
ialorixa haja, por ocasido das festas, menos lugares a mesa, menos
pratos, menos talheres do que assistentes (...) Os fiéis, de modo geral,
ndo contestam as decisBes dos superiores, pois compreendem per-
feitamente que (de modo parecido ao que ocorre na carreira univer-
sitaria) uma atitude obediente e conformada pode ajudar na ascen-
sd0 aos mais altos postos, enquanto queixas e protestos podem fazer
com que sejam excluidos e marginalizados (MOTTA, 1998, p. 176).

Aqui, ressalto a importancia e o impacto da imola¢do de animais
para as comunidades envolvidas com a dinamica do terreiro, consi-
derando o fornecimento de alimento para os filhos da casa, filhos de
santo de terreiros visitantes e para a vizinhanga. Essa pratica auxi-
lia na atenuacdo da intolerancia religiosa, pois as comunidades no
entorno do terreiro sdo beneficiadas pelas atividades ali desenvolvi-
das. Como diz Roberto Motta, “O Xangb é bom para comer” (1983). O
que, no caso do IAVOA, é muito adequado e oportuno, considerando
que embora o pai de santo figue com uma boa quantia dos erans, ele
tem mais de 20 bocas para dar de comer. Como afirma Motta:

O util sempre acompanha muito de perto o sagrado no Xangd.
Apesar de todas as suas implica¢des ontoldgicas, o sacrificio ndo é
somente bom para rezar ou para simbolizar. Na verdade, ele exerce
fun¢des muito praticas na vida dos fiéis e na economia da cidade do
Recife. Ele possui, como se salientava acima, uma fung¢do terapéu-
tica. Fortificando o santo, dono de sua cabega, o homem se fortifica
a si mesmo. Mas o sacrificio é também bom para comer. A religido
afro-brasileira, com permissado do neologismo, é fagocéntrica. O que
transparece ja no vocabulario do povo-de-santo. Ao lado de obriga-
¢do, os fiéis empregam, para designar o sacrificio, o termo ioruba
ebd, que quer dizer comida. (MOTTA, 1998, p. 174).

Motta considera que “o sacrificio, com toda sua crueza, ja é um ato
eminentemente festivo” (p. 157) porque “além do bom para comer”
(o materialismo cultural que Motta critica), “o sacrificio e a festa vém
a ser também ‘bons para pensar”, ratificando a ideia de que “a festa
pode resultar da apreensdo da identidade, mas ndo consiste numa
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experiéncia primariamente intelectual, mas, sim, numa experiéncia
primariamente emocional” (p. 172).

Assim como a distribuicdo de alimentos feita pelo terreiro por
ocasido dos sacrificios dos animais pode contribuir para atenuar
os efeitos da intolerancia religiosa, a presen¢a do sangue nas ceri-
modnias onde a imolagdo estd presente pode ter o efeito contrario.
Ligia Gama (2009) aponta as causas dessa repulsa causada pelo
sangue nos devotos de outras religides, especialmente as religides
cristds. Ela argumenta que de acordo com a mitologia cristd, Jesus
foi enviado ao mundo para ser o ultimo sacrificio expiatério, como
estd escrito na Biblia em Jodo 1.29: “eis o cordeiro de Deus que tira o
pecado do mundo”. Assim, “aqueles que contrariam as leis de Deus,
lancando mao da imola¢do de animais, sdo vistos como pecadores e
adoradores das forcas do mal” (GAMA, 2009, p. 69). Ainda sobre esse
poder de repulsa que o sangue tem sobre as pessoas, Ligia escreve:
“O sangue é sujo, é feio, é fétido para os valores ocidentais, e por esta
razao (...) € que ndo se respeita praticas sacrificiais, possessdes, usos
de torso, de guias” (GAMA, 20009, p. 69).

TATICA DA RECLUSAO

Morar no terreiro é uma tdtica de enfrentamento do conjunto de pre-
conceitos aos quais 0s meus interlocutores estdo sujeitos. A maio-
ria deles é parda ou negra e, assim como todos 0s outros pardos e
negros no Brasil, enfrentam o racismo no seu dia a dia. Quase todos
ndo tém emprego e pesa sobre eles também o estigma da depen-
déncia financeira. Muitos deles sdo homossexuais e consequente-
mente sdo vitimas da LGBTfobia. Alguns deles ndo tém onde morar
por ndo terem familia ou terem rompido os lagos com elas, tendo
sido expulsos de casa em alguns casos. E todos sdo devotos dos ori-
xas e das entidades da jurema. Sdo catimbozeiros. Temos entdo uma
bricolagem de preconceitos e marcadores sociais pesando sobre
esse grupo: pobreza, racismo, homofobia, abandono e intolerancia
religiosa. Além de alguns casos relacionados a dependéncia quimica,
alcoolismo e sorologia positiva para HIV. Diante de tudo isso, uma
tendéncia do grupo é a reclusdo. Durante os dias que passei no ter-
reiro ndo verifiquei nenhum caso de desobediéncia ao horario de
recolhimento. Geralmente, antes das 21h as portas ja estavam fecha-
das e todos estavam recolhidos.
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Em um dia em que quebramos esta rotina, fui no meu carro até
a Praca da Bandeira, uma praca central de Moreno, com trés rapa-
zes do terreiro para comprar coxinhas e tomar sorvete por volta das
21h. Quando estdvamos voltando, ainda na praga, fomos abordados
e revistados pela policia. Trés policiais nos renderam, pediram para
que colocassemos as mdos para cima, perguntaram de onde éra-
mos, o que estdvamos fazendo ali, etc. Foi uma abordagem padréo
da policia que cessou sem maiores traumas ap6s nés termos todos
nos identificado e mostrado o saco com 30 coxinhas que estavamos
levando para o terreiro. Para os policiais dissemos que estavamos
levando as coxinhas para casa, omitindo o termo “terreiro”. Fizemos
isso sem qualquer acerto prévio, até porque a abordagem foi uma
surpresa. Quando o policial perguntou o que estavamos fazendo e
para onde iriamos, dissemos simultaneamente e confirmamos que
estdvamos indo levar as coxinhas para casa. Goffman escreve sobre
essas omissBes do estigma:

A questdo que se coloca ndo é a da manipulacdo da tensdo gerada
durante os contatos sociais e, sim, a da manipula¢do de informagdo
sobre o seu defeito. Exibi-lo ou oculta-lo; conta-lo ou ndo conta-lo;
revela-lo ou escondé-lo; mentir ou ndo mentir; e, em cada caso,
para quem, como, quando e onde. (GOFFMAN, 1988, p. 53, grifos
meus).

Essa abordagem da policia, no meu entendimento, ratifica a
estratégia que os meus interlocutores adotam de evitar sair do ter-
reiro, especialmente a noite - a reclusdo. Nao estou afirmando que
0 nosso grupo foi abordado pela policia por ser de terreiro, até por-
que acredito que os policiais ndo detinham esta informag¢do e nés
também nao a divulgamos. Mas o fato de sermos todos negros, de
estarmos vestindo roupas velhas e surradas e um de nés a travesti,
pode ter informado aos policiais que precisdvamos ser abordados e
revistados.

Dentro desta pratica de reclusdo, em uma das noites em que
dormi no terreiro, logo ap6s o jantar ficamos todos no saldo do bar-
racdo’ conversando sentados em colchdes, cadeiras ou encosta-
dos nas paredes. Pai Clovis decidiu fazer um teste das caixas de som
que, por causa da reforma, tinham sido mudadas de lugar. Pediu que
ligassem as caixas, pegou o microfone e comegou a cantar loas'” da

16 Barracdo - Forma como os filhos de santo se referem ao terreiro.
17 Loas - Cantos entoadas nas cerimonias de jurema, geralmente em portugués.
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Jurema. Rapidamente, dois ogas pegaram os ilus'® e acompanharam
Pai Clévis na sua cantoria. As loas sdo entoadas por um “puxador”
que canta uma parte da canc¢ao que podemos chamar de estrofe e
depois canta outra parte, semelhante a um coro ou estribilho que
sera repetido pelo grupo.

Imediatamente formou-se uma roda de pessoas sentadas no
chado, em colchdes e nas cadeiras, Pai Clévis ao centro e os tambores
tocando. Pai Clovis iniciou cantando, a brincadeira ficou animada. Pai
Fausto pegou outro microfone e a partir dai iniciou-se entre ele e Pai
Clovis uma batalha semelhante a uma disputa entre dois repentistas.
Um cantava uma loa e outro respondia. Foi um momento de muita
descontracao onde todos se divertiram bastante. O grupo se dividiu
em duas torcidas, a de Pai Clovis e a de Pai Fausto, que vibravam,
acompanhavam e aplaudiam cada vez que um “atacava” o outro ou
se “defendia” com as loas. Esse evento reforcou o meu entendimento
de que o grupo utiliza a tatica de promover diversao dentro do ter-
reiro. E isso, claro, em associa¢do a reclusdo. As letras das loas séo
muito variadas e estdo relacionadas a histéria das entidades para as
quais sao cantadas, podem falar de matas, rios, natureza, protecao,
cidades encantadas, caboclos, amor, 6dio, traicdo, inveja, homens,
mulheres, tarefas do dia a dia de lavradores, pescadores, prostitutas,
malandros, escravos, etc. Enfim, podem tratar de uma infinidade de
temas e encerram em suas mensagens conteudos filoséficos, instru-
¢Bes para a vida, conselhos e alertas.

A batalha se estendeu noite adentro. Em determinado momento,
por volta da meia noite, bateram na porta do barracdo (que era sem-
pre mantido com a grade trancada, habito que foi reforcado apés o
assalto no qual Pai Clévis foi baleado). O chamado na porta se inten-
sificou e do lado de fora percebemos a chegada de um automoével,
com as luzes da sirene anunciando a presenc¢a de uma viatura da
Policia Militar. Todos no terreiro ficaram quietos, cessaram as con-
versas e o toque dos tambores; Pai Clévis foi até a porta receber os
policiais. Eram do Batalhdo de Operac¢6es Especiais da PMPE (BOPE).
Os policiais desceram com as maos nas pistolas e um deles conver-
sou com Pai Clovis. Nos ficamos todos no fundo do barracdo senta-
dos e quietos enquanto Pai ele interagia com os policiais.

Ao longe eu pude ouvir a conversa que era travada. O capitdo que
conversou com Pai Clévis informou que eles estavam em uma opera-
¢do especial na busca por um foragido da policia. Pai Clévis disse que

18 llus - Tambores usados para fazer o acompanhamento das musicas nos terreiros.
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ele ndo estava no barracdo e convidou os policiais a entrarem e pro-
curarem. O capitdo dispensou a batida no barracdo, dando crédito
ao testemunho de Pai Clévis. A partir dai eles travaram uma conversa
informal e até certo ponto descontraida. Pelo contelido da conversa
que eu pude entender e que depois foi confirmado por Pai Clévis,
alguns dos policiais eram de Moreno, havia pessoas de sua familia
que eram da igreja Assembleia de Deus da qual o pai de santo parti-
cipou por alguns anos - ou seja, ele conhecia tanto alguns dos poli-
ciais como algumas pessoas de suas familias. Os policiais se despe-
diram e foram embora. Pai Clovis fechou a porta do terreiro e vol-
tou para a batalha musical na qual estavamos entretidos. Os poli-
ciais abordaram outras residéncias vizinhas ao terreiro e durante a
abordagem ndo fizeram nenhuma mencdo ao barulho das caixas de
som. Também se detiveram a conversar com Pai Clévis na porta do
terreiro, ndo entraram nem fizeram nenhuma abordagem pessoal
direta aos membros do grupo que estavam ali dentro.

Clévis Figueiroa, além de sacerdote do candomblé, é uma figura
publica bastante respeitada em Moreno. E filho natural da cidade,
lider comunitario, ja atuou como enfermeiro nos postos de salde da
prefeitura, ja foi pastor evangelista da igreja Assembleia de Deus e
também atua como puxador de quadrilhas juninas. Durante o peri-
odo da pesquisa ele falou da possibilidade de se candidatar a vere-
ador nas elei¢des de 2020. Essa posicdo politica de Pai Clovis tem
impacto positivo na relagcdo do terreiro com o poder publico.

Uma possibilidade fundamental na vida da pessoa estigmatizada é a
colaboragdo que presta aos normais no sentido de atuar como se
a sua qualidade diferencial manifesta ndo tivesse importancia nem
merecesse atencdo especial. (GOFFMAN, 1988, p. 53, grifos meus).

A forma como Pai Clévis se relaciona com o poder publico, as
pessoas no comércio, a vizinhanca do terreiro e mesmo com a lide-
ranca religiosa das igrejas catdlica e evangélica da cidade esta ali-
nhada com o texto transcrito acima de Goffman. O peso do estigma
ndo é considerado. Ele atua na relagdo com esses grupos como se “a
sua qualidade diferencial”, o fato de ser pai de santo e homossexual,
“ndo tivesse importancia nem merecesse aten¢do especial”. Essa é
outra tatica de enfrentamento da bricolagem de preconceitos a qual
estdo sujeitos os devotos dessas religides: agir como se o precon-
ceito ndo existisse para reduzir seus efeitos. No terreiro de Moreno
isso parece estar dando certo.
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UM PAI DE SANTO EVANGELISTA

O comportamento dos filhos de santo aos quais Pai Clovis se refere
ndo diverge do comportamento de jovens que vivem na perife-
ria e ttm impressos em si 0s mesmos marcadores sociais exclu-
dentes como baixa escolaridade, desemprego, histérico de ruptura
com o nucleo familiar, homossexualidade, prostituicdo, alcoolismo
e dependéncia quimica, além dos estigmas de raca (serem negros
e pardos), de classe (serem pobres), e o fato de serem jovens. As
interse¢des entre essas dimensdes sociais todas agem como uma
forca poderosa que inclina esses individuos na dire¢do da transgres-
sdo. Sdo jovens que transgridem regras. Porém, jovens transgridem
regras, mesmo os que sdo do candomblé. Corroborando este pensa-
mento, eu me recordo que ndo foram poucas as vezes que Pai Clévis
se referiu a alguns dos filhos (e ele geralmente faz isso na presenca
da pessoa sobre a qual esta falando) fazendo referéncia ao seu res-
gate, de como agiu para tira-los de alguma situa¢do desviante e limite
e 0s trouxe para morar no terreiro, muitas vezes sendo a Ultima e
Unica alternativa com a qual aquele filho poderia contar. Entdo, qual
0 motivo da transgressdo desses filhos causar tanta indignacdo e
espanto a Pai Clévis? H4, no meu entendimento, pelo menos trés pos-
sibilidades de resposta. A primeira delas é que esta é uma acdo que
tem o objetivo de reforcar o bom comportamento do grupo para evi-
tar que comportamentos desviantes sejam naturalizados e aumen-
tem o estigma sobre as pessoas que fazem parte do IAVOA. Para o
pai de santo em questdo é fundamental que o terreiro tenha boa
reputa¢do, que a sociedade reconheca que o terreiro contribui para
a recuperac¢do e melhoria da vida das pessoas. A segunda maneira
de entender seu incdmodo com o comportamento desviante desses
jovens é a forte influéncia do cristianismo sobre seus valores éticos
e morais - ele os absorveu quando era evangélico e ndo abandonou
mais tal padrdo ético de comportamento. Por fim, a terceira possibi-
lidade, é uma juncdo das duas primeiras com o objetivo de fortale-
cer o nome e a imagem de Pai Clévis para lastrear uma futura can-
didatura para vereador da cidade de Moreno. A complacéncia com
comportamentos desviantes dos seus filhos de santo poderia sujar
sua reputa¢do como sacerdote e como agente publico. Qualquer
uma das trés possibilidades reforca o controle moral sobre pessoas
j& estigmatizadas, mas em contrapartida da seguranga aqueles que
sdo alvo desse controle - abrigo, provisdo, orientacdo, respeito e cui-
dado. Clévis Figueiroa é um pai de santo tdo rigido e austero com os
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seus filhos quanto é amoroso e protetor. Essas qualidades justificam
a ultima frase do seu depoimento: “De uma maneira muito educada,
mas vou descer o sarrafo!”

FORTALECIDOS PELA DOR - SEPULTAMENTO DO BABALORIXA
ERITON, PAI LELE

Pai Lelé (Eriton) faleceu vitima de complica¢des de um derrame cere-
bral e uma tuberculose, ap6s um longo periodo de convalescéncia e
imobilidade. Eu conheci Pai Lelé na casa de Pai Clévis, que sempre o
apresentou como o seu brago direito e de fato o era. Em todas as ceri-
modnias que presenciei, Pai Lelé substituia o Pai Clévis nos momentos
em que precisava se ausentar da cerimdnia. Todos os filhos de Pai
Clovis reverenciavam a autoridade de Pai Lelé. Apds idas e vindas ao
hospital, recebeu alta do e foi abrigado na casa de Pai Clévis, onde
faleceu na manha do dia 18 de dezembro de 2018. O enterro aconte-
ceu no cemitério de Santo Amaro e foi marcado para as 15h. O corpo
foi velado em uma das capelas, a ultima, ao lado do muro do cemité-
rio. A pequena capela estava lotada, muitos filhos de santo do |1& Axé
Vodun Oya Alaba e de outros terreiros estavam presentes, inclusive
do terreiro de Pai Lelé.

Era a segunda vez que eu participava da cerimonia funebre de
um sacerdote do candomblé. A primeira vez foi o sepultamento do
Babalorixa Paulo Braz em 2016. Foi facil encontrar o local do vel6-
rio, bastou seguir o toque dos tambores. Apesar de o velério ter sido
marcado para as 14h, desde as 13h a movimentacdo era intensa na
capela, onde canc¢des em Yoruba ou as loas da Umbanda e Jurema
se sucediam sem parar em meio ao pranto convulso e por vezes
histérico de alguns dos presentes. Havia muita dor espalhada no
ambiente. Pai Clovis era o responsavel pela cerimdnia final e tinha
ido em casa se recompor do dia exaustivo gasto nos tramites do
enterro. A certa altura do velério e em meio aos muitos canticos, uma
senhora do vel6rio ao lado interrompeu a cerimdnia aos gritos de
protesto dizendo: “Vocés ndo tém consideracdo pela dor do outro? Isso
é um absurdo! Meu pai estd morto na outra sala e vocés com esse baru-
lho infernal.”

Vi uma tentativa de Pai Fausto de interpelar a senhora numa ten-
tativa de explicacdo, mas foi inutil pois ela foi rapidamente afastada
do local pelos parentes. E os tambores continuaram rufando e os
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canticos sendo entoados na maior altura possivel. Naquele grupo,
nagquele momento e naquela circunstancia ndo havia timidez, receio
ou esquiva, encobrimento, reclusdo, negociacdo ou invisibilidade. A
dor do luto empoderou o grupo. Estavam todos de branco, reunidos
e cantando, tocando e dancando como fazem no terreiro. Os olha-
res curiosos, os olhares de espanto e os de repreensdo, mesmo 0s
impropérios, as injdrias, as reclamacdes e 0s poucos xingamentos
que se ouviu ndo intimidaram o grupo. Os canticos continuaram até
a chegada de Pai Clévis, que iniciou a cerimdnia com o corte de uma
das contas e a colocagdo entre as flores do caixdao dos pedagos cor-
tados. Em seguida, seis ogas ladearam o caixdo e ergueram-no até
os ombros, ao que os filhos de santos rodantes responderam todos
com um grito e automaticamente entraram em transe.

Pai Lelé era filho de Yansa. Os filhos de Yansa presentes, todos
rodados, enfileiraram-se a frente do cortejo numa danca ritual fune-
bre, abrindo caminho para passagem do féretro. Pai Clévis ia na
frente, logo atras outros seis filhos e filhas de santo incorporados
por Oya e o cortejo seguia logo em seguida. Ao chegar no local do
sepultamento, as ekedes tiraram o Pai Clovis do transe e iniciaram-se
0s preparativos para colocac¢do do caixdo na terra nua.

Pai Clévis comandou os rituais funebres de preparacdo da sepul-
tura onde seria colocado o caixdo de Pai Lelé e o sepultamento foi
realizado sob forte chuva. Inclinado sobre o caixdo, faz as ultimas
homenagens ao filho de santo e amigo, enquanto todos os presentes
se emocionam em cantico. Um detalhe marcante deste evento, que
teve para mim grande simbolismo, esta no seguinte fato: apesar de
ser o sepultamento de um pai de santo, um sacerdote de candomblé,
o simbolo sagrado impresso na tampa do caixdo é a Biblia.

Esse fato permite a elaboracdo de uma pergunta: e se fosse o
contrario? Se o Unico caixdo disponivel ou acessivel para o enterro
de um padre ou de um pastor fosse um caixao que tivesse na tampa
a impressdo de um simbolo das religiosidades de matriz africana ou
indigena? O enterro seria realizado? O uso de elementos da fé crista
nos rituais das religides afro-indigenas brasileiras ndo € algo novo.
O sincretismo religioso é um tema amplamente estudado na antro-
pologia da religido desde as primeiras pesquisas no inicio do século
passado. Arthur Ramos assim apresenta o sincretismo:

Aparentemente, 0 negro aceitou o catolicismo pregado pelos missio-
narios, mas em sua incapacidade psicolégica de abstra¢do, na incom-
preensao, portanto, do monoteismo, ele incorporou o catolicismo ao
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seu sistema mitico-religioso, transformando-se assim o fetichismo
numa vasta religido politeista, onde os orixds foram confundidos
com os santos da nova religiao que Ihe foi ensinada (RAMOS, 2001,
p. 122-123).

E Roger Bastide (1971) descreve o sincretismo de forma poética:

Diante do modesto altar catélico erigido contra o muro da senzala, a
luz trémula das velas os negros podiam dancar impunemente suas
dangas religiosas tribais. O branco imaginava que eles dancavam
em homenagem a Virgem ou aos santos; na realidade, a Virgem e os
santos ndo passavam de disfarces e os passos dos bailarinos rituais
cujo significado escapava aos senhores, tragava sobre o chdo de terra
batida os mitos dos orixas ou dos voduns (...) A musica dos tambores
abolia as distancias, enchia a superficie dos oceanos, fazia reviver um
momento a Africa e permitia, numa exaltacdo ao mesmo tempo fre-
nética e regulada, a comunhdo dos homens numa mesma conscién-
cia coletiva. (BASTIDE, 1971, p. 72-73)

Em entrevista, Pedro Germano explica a origem do sincretismo
religioso no Brasil dizendo: “No Brasil o contato das divindades afri-
canas (voduns, inkices e orixas) com a religido catdlica dos brancos
contribuiu para uma misceldnea das divindades, santos e orixas.
Estes passaram a ser associados aos primeiros, tanto nas suas fun-
¢des como no calendario liturgico. Num plano das correspondén-
cias teoldgicas, os santos catélicos eram representados pelos negros
como protetores individuais, eram os ‘anjos da guarda™. A partir des-
sas correspondéncias religiosas diversas interpreta¢des cientificas
surgiram para tentar explicar o fenémeno religioso. E, sem duvidas,
O Animismo Fetichista dos Negros Baianos, de Nina Rodrigues, uma das
obras mais lidas e citadas sobre a religido dos orixas no Brasil - ori-
ginalmente publicada em artigos na Revista Brazileira nos anos de
1896 e 1897 e depois compilada em forma de livro. A obra é, até hoje,
considerada um classico, leitura indispensavel para se tratar ques-
tdes sobre o culto aos orixas no Brasil, sendo leitura obrigatoria para
pesquisadores desta area. O antropdlogo Nina Rodrigues em suas
visitas e conversas com negros africanos e brasileiros percebe o tran-
sito entre as divindades catdlicas e africanas e aponta para o fend-
meno de “ilusdo de/da catequese” dos negros inseridos na sociedade
brasileira. Tal fenémeno é percebido pelo também médico legista e
psiquiatra como uma aparente conversao dos negros ao catolicismo.
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Segundo o autor, “os Africanos escravizados se declararam e aparen-
tavam convertidos ao catolicismo” (RODRIGUES, 2006, p. 108).

No IAVOA, os rituais de jurema dos quais participei se iniciaram
com todos rezando o pai nosso, que é a principal oracdo crista. Mas
além disso, nas minhas observag¢des registrei a utilizagdo na lingua-
gem coloquial e rotineira do pessoal do terreiro expressdes tipicas
dos evangélicos. Era muito comum ouvir as seguintes expressoes: Ah,
meu irméo! Vocé estd de posse de vitéria! Misericérdia! Sangue de Cristo
tem poder! Deus é mais! Amém! Aleluia! Gléria a Deus! No nome de Jesus!
Deus proverd! Deus é poderoso para fazer infinitamente mais!

Muitos dos filhos de santo do IAVOA tiveram em suas biografias
uma passagem pelas igrejas evangélicas e ainda pertencem a lares
com membros evangélicos. Eu observei que, além das expressdes
de uso comum nas igrejas, eram frequentes as cita¢des biblicas ou
inspiradas na Biblia para ilustrar uma conversa, como por exemplo:

Jesus ndo multiplicou os pdes e os peixes? E entdo? Deus proveral
Eu nunca vi um justo sequer mendigar o pao (...) Deus disse: faz por
ti que eu te ajudarei. A limpeza de Deus amoul! Eita vardo valoroso!

Essas observa¢des reforcam o meu entendimento de que ndo
existe uma resisténcia acentuada, uma rejeicdo, algo que possa
ser classificado como intolerancia religiosa do povo de santo, pelo
menos ndo dos filhos de santo do IAVOA, em usar os objetos de culto,
elementos, liturgias e simbolos (a cruz estava presente em tatuagens
e pingentes) pertencentes as religides de matriz cristd. Ousaria dizer
que se ndo ha um sincretismo como o que foi forjado na persegui-
¢do as religides africanas durante a colonizacdo, existe pelo menos
uma influéncia dos elementos e objetos da fé cristd, muito particu-
larmente no caso do IAVOA, dos elementos e objetos da fé evangélica
nas expressdes de fé do povo de santo.

CONCLUSAO

As religiGes de matriz indigena e africana, desde o inicio da coloni-
zacdo brasileira, foram proibidas e perseguidas pelos colonizado-
res. Durante o século passado essas religides continuaram sendo
perseguidas pelo Estado e intoleradas pela maioria da populac¢do. A
partir da promulgac¢do da constituicdo de 1988, o estado brasileiro

| 126 |



deflagrou um processo de reconhecimento e protecdo dessas reli-
gibes através da criacdo de leis, érgaos governamentais e politicas
publicas de combate aos crimes de &dio, racismo, racismo institu-
cional e intolerancia religiosa. Apesar dessas ac¢bes do governo, o
numero de registros de casos de violéncia contra os adeptos dessas
religides cresceu muito nos Ultimos cinco anos, tendo ampla divulga-
¢do nas diversas midias. Esse fendmeno também pdde ser consta-
tado na Regido Metropolitana do Recife (RMR).

Aintolerancia religiosa contra os adeptos das religides de matriz
africana é uma realidade na RMR e esta presente nas escolas, onde
os alunos precisam esconder seu pertencimento as religides afro-in-
digenas e onde sofrem bullying quando usam torg¢os, contas ou que-
lés. E cometida pelos professores e diretores de colégios publicos
e privados quando descumprem a lei e suprimem ou deturpam o
ensino da histéria da Africa. Est4 presente tacitamente no transporte
publico e salta vociferante da garganta da populacdo caso um filho
de santo quebre a regra da invisibilidade através do uso de suas rou-
pas, contas, preceitos, cobertura de cabeca, curas ou do seu discurso,
caso anuncie que é um adorador da for¢a dos ventos e tempestades,
do azul da imensiddo dos mares, do frescor das aguas doces e do
barulho das cachoeiras, da forca ignea das pedras, do poder trans-
formador dos minérios, da vida pulsante das florestas ou da sabedo-
ria, tranquilidade e paz.

Essa mesma intolerancia se manifesta nos hospitais cujas lideran-
¢as impedem ou dificultam a realiza¢do de rituais pelos sacerdotes
dessas religiGes no leito dos seus filhos de santo, em outro descum-
primento crasso da lei ignorado pelas autoridades. Esta presente no
poder publico que condena sacerdotes pelo exercicio das suas fun-
¢Bes, que impde os signos de religides majoritarias em instituicdes e
estabelecimentos de um estado constitucionalmente laico e que con-
serva ileso um agente publico que ignora a responsabilidade de seu
cargo e ataca e vilipendia publicamente o povo santo e seus deuses.

E uma intolerancia beligerante que, instigada nos pulpitos de
igrejas neopentecostais, ameaca, ataca e apedreja os adeptos, impe-
dindo seu direito de ir e vir. Apedreja e incendeia terreiros, destroi
objetos sagrados e agride sacerdotes e adoradores.

Avalio que a pergunta que guia este artigo (quais as taticas usa-
das pelos devotos das religides de matriz africana e indigena que
residem na RMR para enfrentar a intolerancia religiosa vivenciada
por eles no seu cotidiano?) foi respondida a contento. O povo de
santo usa diversas taticas para enfrentar a intolerancia. Taticas como
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a arte do mais fraco, conforme postula Michel de Certeau (1994),
destituidos de poder que estdo e estigmatizados pela pratica da reli-
gido dos negros e dos indios. Sob o peso do estigma, como teorizou
Erving Goffman (1981), eles se tornam invisiveis, ou pelo menos se
esfor¢cam para isso. Lancam mao da invisibilidade e encobrimento de
sua fé. Nao declaram sua pertenca a essas religides, evitam a utiliza-
¢do de indumentarias de culto, tor¢os ou contas em locais publicos.
Evitam utilizar qualquer objeto que os identifique como macumbei-
ros. Nao declaram sua fé abertamente em locais publicos, nas esco-
las, nos transportes coletivos e no trabalho.

Os terreiros desde muito tempo estdo localizados em locais remo-
tos e suas fachadas tém pouca ou nenhuma indicacdo de que ali esta
estabelecido um templo religioso. Mais recentemente, em funcao
da ampliagdo do uso das redes sociais e dentro da protecdo legal
que o ambiente virtual proporciona, alguns filhos de santo, especial-
mente os mais jovens, tém dado maior visibilidade a sua religiosi-
dade, usando com liberdade e alguma ousadia o espago democratico
a que se propde a internet. Isso caracteriza outra tatica de enfren-
tamento da intolerancia usada pelo povo de santo, a de negocia¢cdo
da declaracdo da identidade, também apresentada por Goffman. Em
alguns ambientes, para algumas pessoas, os adeptos dessas religi-
des permitem que sua pertenca seja conhecida; noutros locais, situ-
acOes e para outras pessoas, nao. Eles seguem administrando sua
identidade num exercicio continuo de esquiva e avanco.

O povo de santo se associa, cria redes de ajuda mutua, cooperam
entre si. Sdo autossuficientes na realizacdo da maior parte das ativi-
dades necessarias @ manutencdo do terreiro e seu funcionamento:
cozinham, lavam, passam, realizam imolacao de animais, descartam
os despojos, despacham ebds, cultivam ervas, coletam folhas, pro-
duzem e fazem manutenc¢do em instrumentos, costuram, decoram,
enfeitam, compram, vendem, negociam, prestam servicos espiritu-
ais, de cura, previsao do futuro e aconselhamento, realizam cerimd-
nias funebres e enterram seus mortos. O povo de terreiro busca for-
talecer sua independéncia em fun¢do da visdo preconceituosa dos
ndo adeptos de que tudo que é usado pelo terreiro ou vem dele é
maldito, amaldicoado, sujo, ou pertencente ao demonio.

Os adeptos do candomblé, umbanda e jurema, e especial-
mente aqueles que moram no terreiro, vivem uma vida de reclu-
sdo. Protegem-se dos diversos tipos de violéncia que podem sofrer
em fungdo de sua religido. Sdo vitimas ndo apenas da intoleran-
cia religiosa por adorarem aos orixas e entidades, mas também
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sdo vitimas da LGBTfobia, visto que o terreiro é um local de acolhi-
mento de homossexuais que ndo podem ter uma experiéncia de fé
e devogdo em outras religiBes - sdo aceitos nos terreiros ao invés
de serem excluidos. Sobre os moradores do terreiro também pesa o
racismo. S3o pretos e pardos na sua maioria e por isso sao aborda-
dos com maior frequéncia pela policia, seguidos em lojas de depar-
tamento pelos segurancas, olhados de forma diferente e estranha
quando se afastam da periferia e, consequentemente, das proximi-
dades do terreiro. Ha ainda o estigma do desemprego, que associado
a baixa escolaridade, diminui as oportunidades de desenvolvimento
de meios para subsisténcia, tornando cada vez maior a dependén-
cia do terreiro. Além disso, ha o risco sempre presente do envolvi-
mento com as drogas, seja para consumo ou para o trafico. O alco-
olismo sempre a mao, com o alcool vindo ou ndo de terreiro. E por
fim, mas ndo menos importante, a exclusdo familiar provocada por
qualquer uma dessas causas, ou pela associagdo delas. Separados
de suas familias por esses motivos e pela profissdo de sua fé, resta
a esses individuos reduzir o seu universo de intera¢des sociais, mini-
mizar seu ciclo de amizades e manterem-se reclusos no terreiro ao
maximo, ja que se trata de um ambiente que lhes oferece devocdo,
seguranca, abrigo, alimentacdo, higiene, aceita¢do, esperanga, fé, dis-
ciplina, afeto, amor, identidade e reconhecimento.

Apesar de pouco acessadas pelo publico acompanhado neste
estudo, existem leis e politicas publicas que tém o objetivo de com-
bater a intolerancia religiosa. Orgdos governamentais como o GT
Racismo da PMPE e o GT Racismo do MPPE estdo a disposi¢ao da
populagdo para ajuda-los na luta contra o preconceito. Organizacdes
promotoras da tolerancia como o Forum Dialogos desempenham
um papel preponderante nesta luta. Existe também uma militéncia
aguerrida que ndo desiste de uma luta ingléria pelos direitos do povo
de santo, avancando passo a passo nas conquistas desses direitos.
Ac¢Ges afirmativas como as caminhadas de terreiro, a rede de mulhe-
res de terreiro e festivais de comidas de terreiro sdo atividades de
grande importancia e impacto no enfrentamento da intolerancia.

Aintolerancia religiosa contra os adeptos das religides de matriz
africana e indigena esta presente na RMR, e apenas um longo pro-
cesso educacional nas escolas que aproxime os elementos da cul-
tura africana das criancas desde cedo pode contribuir para a des-
mistificagdo dessas religides. Além disso, o Estado precisa avangar
na elaboragdo de leis e garantia de suas aplica¢8es, combatendo o
racismo estrutural, o racismo institucional e a intolerancia religiosa.
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O Estado tem a obrigacdo de agir para corrigir as distor¢es de
acesso da populacdo negra e pobre aos bens e servi¢os publicos
que ele mesmo gerou no passado e continuar dando apoio as a¢des
afirmativas e promotoras da divulgacdo da cultura e religiosidade
negras. E necessario ainda um maior protagonismo do povo de
santo, que ndo deve ficar passivo diante deste processo, cobrando
do Estado as condi¢des para avancar no combate aos preconceitos,
participando das a¢des afirmativas e gerando de forma criativa as
condi¢des para sobrevivéncia da cultura e religiosidade dos nossos
ancestrais - como eles préprios fizeram no passado em condi¢Bes
muito mais adversas, duras e hostis do que as que vivemos nos dias
atuais.
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6. CONVERSOES PENTECOSTAIS EM AMBITO
PRISIONAL: UM RELATO DE PESQUISA

Eduardo Henrique Aradjo de Gusmao

INTRODUCAO: BREVES CONSIDERACOES SOBRE COMPLEXIDADES
PRISIONAIS E DINAMICAS SOCIO-RELIGIOSAS

Uma tematica relevante no ambito dos debates sobre as condic¢des
das pris@es brasileiras e suas possibilidades de ressocializa¢do diz
respeito ao papel exercido por grupos desvinculados do Estado nos
espagos prisionais do pais. Atualmente, um tipo de atuag¢do bastante
representativa neste processo é a das instituicdes religiosas. Com
projetos e discursos os mais distintos, grupos representantes das
religides majoritarias visitam prisdes e cadeias, criando contextos
nos quais responsabilidades estatais e compromissos religiosos se
confrontam. E importante, inicialmente, reconhecer que a presenca
das religies em presidios constitui uma das garantias dadas aos pre-
sos pela Lei n° 7.210/84 (Lei de Execug¢des Penais), que dispde de
maneira geral, nos seus artigos 10 e 11, o seguinte:

Art. 10. A assisténcia ao preso e ao internado é dever do Estado, obje-
tivando prevenir o crime e orientar o retorno a convivéncia em socie-
dade; Paragrafo Unico. A assisténcia estende-se ao egresso; Art. 11. A
assisténcia sera: (...) VI - religiosa.
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O cumprimento desta norma, no entanto, tem ocorrido em con-
textos marcados por inumeros problemas. Com uma populagdo
atual de 759.518 presos, distribuidos entre pessoas monitoradas ele-
tronicamente ou em cadeias e penitenciarias estaduais e federais, o
sistema prisional sofre, ha pelo menos 20 anos, uma situagdo que
acumula problemas dos mais diversos tipos." Se levarmos em consi-
deragdo apenas as informacgdes veiculadas pelos jornais das princi-
pais emissoras de TV do pais, constatamos que as rebelides e a pre-
senca das fac¢des nos espagos prisionais constituem os dramas mais
urgentes vivenciados pela populagao carceraria.

No que diz respeito a questdo da atuagdo das fac¢des criminosas,
as secretarias estaduais de administracdo penitenciaria tém consi-
derado a possibilidade de pertencimento a uma fac¢do um critério
seletivo e classificatério basico para o envio de apenados a diferen-
tes unidades prisionais, 0os quais passam a ser tratados e controla-
dos como membros de fac¢des que ndo apenas orientam compor-
tamentos individuais, como os disciplinam no sentido da manuten-
¢do de compromissos firmados coletivamente. Estes compromissos
envolvem a adesao, frequentemente compulséria, a valores, crencas
e codigos rigorosos que prescrevem sistemas de lealdade e autori-
dade, papéis entre os membros participantes, formas de relacdo e
resolucdo de conflitos instituidos a base da forca e da violéncia exer-
cida entre os préprios apenados no interior das prisdes.

Quanto aos motins e rebelides, percebe-se que estdo diretamente
relacionados as formas extremamente desumanas e arbitrarias de
tratamento de presos, que se manifestam nas condi¢des precarias e
insalubres de celas e outras instala¢des penais, nos abusos de auto-
ridade, na extorsao presente nas relacdes mantidas com os agentes
de custddia, nainsuficiéncia e nas deficiéncias do tratamento alimen-
tar e de salde dos apenados, etc. Este conjunto de elementos, soma-
dos ao ambiente de enorme inseguranca e medo entre os internos,
constitui um caldo de cultura para rebelides e motins cada vez mais
brutais que periodicamente chamam a aten¢do da sociedade. Nestes
momentos, a invisibilidade do sistema e seus grupos humanos sdo
revelados. Entretanto, como se tratam de movimentos que eclodem
impulsionados por situacdes-limite, o desespero e o terror terminam
sendo a forma através da qual a populacdo carceraria comparece na

1  Os dados referentes a populacdo carceraria sdo de responsabilidade do Departa-
mento Penitenciario Nacional (DEPEN) e foram divulgados no primeiro semestre de
2020. Disponivel: www.mj.gov.br/depen/pt-br/sisdepen/sisdepen. Acesso em: 29 jul.
2020.
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cena publica, reafirmando esteredtipos de ferocidade e monstruosi-
dade que sdo construidos a seu respeito.

A este cenario vinculam-se os dramas cotidianos da violéncia
urbana brasileira, com registros de aumento de 5% nos assassinatos
em 2020 (ano marcado pela pandemia da Covid-19), quando o pais
registrou 43.892 mortes violentas, 2.162 mortes a mais em compara-
¢do com o ano de 20192 Nesta conjuntura, outro movimento desen-
volve-se em varios estados brasileiros e diz respeito ao aumento do
interesse de grupos religiosos pelos espacos prisionais, agora vistos
como um campo fértil as suas tarefas de evangelizag¢do. Entre estes
grupos, catélicos e evangélicos, as duas maiores religides no Brasil,
ganham destaque por intermédio da atuac¢do da Pastoral Carceraria
e das inUmeras igrejas evangélicas que atuam nas prisdes.

Uma caracteristica importante deste fendmeno é a de que as
atuagdes incluem preocupag¢des que vao além de interesses estri-
tamente religiosos. E o caso, por exemplo, da Pastoral Carceraria
quando anuncia a afirmacdo “A paz é fruto da justica” como mote da
Campanha da Fraternidade de 2009, considerando os problemas e
desafios da seguranca publica e do sistema de justica criminal os
principais temas a serem tratados na campanha. No caso dos evan-
gélicos, por ndo haver um 6rgdo central que estabeleca os objetivos
que devem ser seguidos por todas as igrejas, cada denominacgado se
responsabiliza pela realizacdo de trabalhos entre os presos. Nos sites
da Igreja Universal do Reino de Deus e da Associacao de Homens de
Negocios do Evangelho Pleno (ADHONEP) podem ser encontrados
links que divulgam ag¢des sociais e evangelizadoras realizadas por
pessoas ligadas a esses grupos. Quanto aos espiritas e afro-brasilei-
ros, embora haja registro em diversos estados brasileiros da atua-
cdo de pessoas ligadas a estas religides, realizando cultos e projetos
sociais, a sua representacdo nos espagos prisionais ainda é pequena.

Outra caracteristica que guarda relevancia diz respeito a identi-
ficacdo que a ampliacdo da presencga de grupos religiosos nas pri-
sdes mantém com certas modifica¢des sofridas no cenario religioso
da sociedade brasileira. Atualmente, a religido mais influente nos car-
ceres brasileiros sao as de orienta¢do pentecostal, o que confirma as

2 “Brasil tem aumento de 5% nos assassinatos em 2020, ano marcado pela pandemia
do novo coronavirus; alta é puxada pela regido Nordeste”. Portal G1, 12 fev. 2021.
Disponivel em: https://g1.globo.com/monitor-da-violencia/noticia/2021/02/12/bra-
sil-tem-aumento-de-5percent-nos-assassinatos-em-2020-ano-marcado-pela-pande-
mia-do-novo-coronavirus-alta-e-puxada-pela-regiao-nordeste.ghtml. Acesso em: 05
mar. 2021.
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teses acerca do crescimento do pluralismo religioso e do declinio da
hegemonia catélica no quadro das principais identidades religiosas
encontradas no Brasil. Nos termos de Antdnio Flavio Pierucci (2004),
o século XXI estaria acelerando um processo de “pdés-tradicionaliza-
¢ao” religiosa, com o declinio numérico de confissdes catdlicas, lute-
ranas e umbandistas, e o aumento dos evangélicos pentecostais e
dos “sem religido”, em um cenario tipico de um “bye-bye, Brasil".

Com o crescimento do nUmero de igrejas pentecostais atuando
em unidades penais, aumenta a quantidade de relatos de experién-
cias individuais de conversao, sendo muitos os testemunhos de vida
dados por ex-presidiarios e ex-bandidos. Nos discursos de direto-
res e agentes penitenciarios, percebe-se o conflito entre a aprova-
¢do e a desconfianca em relagdo aos efeitos transformadores gera-
dos pela religidgo nas atitudes dos apenados. Embora “preso conver-
tido seja preso mais calmo”? e isto gere efeitos positivos no ambito da
administragao prisional, permanece a suspeita de que o discurso reli-
gioso guarde uma dissimulagdo. Esta desconfianca intensifica polé-
micas e levanta questdes: ao mitigar o sofrimento dos corpos, por
intermédio de doag8es materiais e reconciliagdes espirituais, as reli-
gibes podem tornar-se bracos auxiliares dos governos, assumindo
agendas pacificadoras e ordenadoras no precario sistema peniten-
ciario? As religies podem abrir caminhos no sentido da diminuicao
do carater criminégeno das prisdes e de uma reinsercdo societaria
mais eficaz? As conversdes ocorridas entre detentos sdo processos
legitimos de mudanca individual, ou sdo apenas dissimula¢des que
buscam lidar com as obrigac6es da experiéncia do carcere? Essas séo
perguntas que tém estimulado o debate em torno da relacdo entre
religido e espagos prisionais.

A presenca da religido em unidades penais constitui tema con-
temporaneo no ambito das ciéncias sociais brasileiras. Os trabalhos,
efetuados em diversos contextos geograficos e empiricos, tém dis-
cutido questdes como: conversao, relacBes de género e poder, for-
mas de sociabilidade, religido e lazer, honra, trajetérias de vida, entre
outras tematicas (Scheliga, 2005; Lobo, 2005; Bicca, 2005; Rodrigues,
2005; Vargas, 2005). Estas produgdes tém revelado que as transfor-
magdes atuais nas formas de crer e na compreensdo do religioso,
atravessadas pela concorréncia religiosa e pela disputa por “almas”,
ganham configuragdes particulares nos presidios brasileiros.

3  Fala de um agente penitenciario.
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A importancia deste debate estd em possibilitar a identificacdo
das complexidades sociolégicas e antropolégicas geradas pela apro-
ximacgdo de instituicBes sociais aparentemente tdo independentes.
No tocante a religido, a sua presenga nos espagos prisionais tem
demonstrado que na sociedade contemporanea ela ndo envolve
apenas questdes de foro intimo e privado. As iniciativas religiosas na
elaboracdo de projetos em torno de temas que envolvem responsa-
bilidades do poder publico e a crescente atuacdo de lideres religio-
Sos em espacos cuja administracdo é de competéncia do Estado des-
tacam dinémicas de reconfiguracdo de crengas e criagdo de novos
espacos para as praticas confessionais.

No que diz respeito as prisdes, a ampliacdo da atua¢do de grupos
religiosos nestes espacos demonstra, em termos gerais, 0 quanto é
equivocada a percepc¢do que concebe o sistema estatal de execugao
penal como uma estrutura isolada em si mesma e vinculada a propé-
sitos restritos a relacdo crime e castigo. Em um sentido mais especi-
fico, é imprescindivel da parte do pesquisador a elabora¢do de uma
perspectiva capaz de entender os espacos prisionais como institui-
¢des sociais que ndo se esgotam em sua aparente autonomia, mas
antes agregam em seu funcionamento variaveis e fatores externos,
como afirma Garland em considera¢Bes importantes dirigidas aos
aparatos punitivos (1993, p. 282):

Considerar a puni¢gdo como uma institui¢do social nos permite expor
a complexidade e o carater multifacetado deste fendmeno, ao tempo
em que permite situarmos outras imagens da puni¢do em um qua-
dro maior, igualmente facilitando a necessidade de vermos a pena
como estando vinculada a redes mais amplas de ag¢do social e signi-
ficagdo cultural.*

A presenca de igrejas e de grupos religiosos nos espacos prisio-
nais constitui um dos pontos da rede de acdo social que conecta as
prisdes a sociedade mais ampla, no sentido salientado acima pela
afirmacdo de Garland. Em seu argumento, o aparelho punitivo esta-
tal precisa ser compreendido como uma instituicao social vinculada
a certa estrutura complexa e densa de significados, uma chave anali-
tica importante reafirmada pela discussao a seguir, na qual encontra-
mos breves reflexdes sobre experiéncias masculinas de conversao
religiosa ao pentecostalismo evangélico acompanhadas no ambito

4 Tradugdo do autor.
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de uma pesquisa qualitativa com trabalho de campo realizado nos
anos de 2007 e 2008 em uma unidade prisional localizada na cidade
de Campina Grande, no estado da Paraiba.®Nesta pesquisa, homens
que cumpriam penas privativas de liberdade em regimes fechado e
semi-aberto, além de lideres religiosos com atuag¢do na referida uni-
dade, bem como familiares de presos, compartilharam suas experi-
éncias por meio de entrevistas semi-estruturadas. Sobre as experi-
éncias de conversao, estas foram compreendidas como relacionadas
a aspectos de continuidade, negociacdo e mudanga; e em contato
com conflitos e resolug¢des violentas examinadas por meio de dados
etnograficos, interpretadas de modo a identificar os elementos que
compdem certa mudanca religiosa de conduta e sua transformacéo
em habitus.

O CENARIO DE PESQUISA E A PROBLEMATIZACAO
DAS CATEGORIAS EM ANALISE: PRISAO E RELIGIAO

A Penitencidria Regional de Campina Grande, também conhecida
como “Presidio do Serrotdo”, abriga um complexo prisional que com-
pde o sistema de execugao penal do Estado da Paraiba, regido atual-
mente responsavel pela custédia de 12.686 presos em regimes dis-
tintos, com um déficit de cerca de 7.000 vagas,® conforme dados do
DEPEN.

No Brasil, é a partir do final da década de 70 que os espacos pri-
sionais adquirem relevancia publica e tornam-se objeto de impor-
tantes analises académicas. Nesta época, o debate inspirado pelas
analises de Michel Foucault e Erving Goffman, o encarceramento de
presos politicos e de grupos da classe média, bem como a afirmacao
dos Direitos Humanos como reivindicacdo nacional e internacional
no final do periodo autoritario brasileiro e latino americano, foram
alguns dos fatores que contribuiram para a entrada da questdo pri-
sional na agenda publica nacional.

Destacam-se como estudos pioneiros no campo das ciéncias
sociais brasileiras as pesquisas de José Ricardo Ramalho (1979), Julita

5  Aquio autor se refere a sua tese de Doutorado em Antropologia, de titulo Dindmicas
prisionais e religiGo: uma analise sobre as trajetérias e experiéncias de detentos em
processos de conversdo, defendida em 2011 na UFPE.

6  Fontes consultadas: Secretaria de Administracdo Penitenciaria (seap.pb.gov.br) e
GEOPRESIDIOS - CNJ.
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Lemgruber (1983), Edmundo Campos Coelho (1987) e Antbnio Luiz
Paixdo (1987). A pesquisa de Ramalho, publicada em 1979 em seu
livro Mundo do Crime - a ordem pelo avesso constitui uma das primei-
ras a envolver trabalho de campo no espaco interno de uma unidade
penal, no caso, a Casa de Detencdo de Sdo Paulo. Contemporéaneas ao
seu trabalho sdo as pesquisas de Lemgruber, publicadas em Cemitério
dos Vivos em 1983. Neste livro, a autora exp&e sua experiéncia de pes-
quisa numa unidade de reclusdo destinada a mulheres infratoras
(detidas no Instituto Penal Talavera Bruce, no Rio de Janeiro) e discute
questdes tedrico-metodoldgicas que envolvem a pesquisa em insti-
tuicdes penais. O sistema penitenciario carioca também é analisado
por Coelho, que realiza trabalho de campo em unidades de reclusao
masculinas no inicio da década de 80 e publica seus dados no livro A
Oficina do Diabo em 1987. Quanto ao trabalho de Paixao, realizado em
parceria com Edmundo Campos Coelho, suas pesquisas tratam do
sistema penitencidrio de Minas Gerais e sdo publicadas em 1987 no
livro Recuperar ou punir? Como o Estado trata o criminoso. Em sua ana-
lise, o autor levanta quest8es que buscam discutir a natureza para-
doxal das institui¢des penais, vulneraveis as tensdes decorrentes do
desequilibrio entre a recuperacao e a punigdo.

Dentre as principais contribui¢cdes, os estudos mencionados
acima esclareceram os processos de superacdo das matrizes histo-
rico-religiosas das leis penais estabelecidas no Brasil e a longa tra-
jetdria de constituicdo da concepcdo racional de crime/penalidade
no ambito de uma ordem legal auténoma, centralizada e adminis-
trada pelo Estado. Além disso, também foram unanimes em revelar
a degradacdo dos ambientes prisionais e a faléncia dos objetivos de
recuperacdo da pena de prisdo. Quanto a este ponto, devemos lem-
brar as palavras de Edmundo Campos Coelho, escritas ha mais de
vinte anos, e ainda bastante atuais (2005, p. 32):

(...) como pode pretender a prisdo ressocializar o criminoso quando
ela oisola do convivio com a sociedade e o incapacita, por essa forma,
para as praticas da sociabilidade? Como pode pretender reintegra-
-lo ao convivio social quando é a prépria prisdo que o impele para a
“sociedade dos cativos”, onde a pratica do crime valoriza o individuo
e o torna respeitavel para a massa carceraria?

Ao longo dos ultimos 30 anos, percebe-se que muitos dos proble-
mas constatados por Coelho e seus contemporaneos continuam pre-
sentes em inUmeras unidades penais. Este fato, além de evidenciar a
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crescente falta de interesse dos 6rgdos publicos em resolvé-los, tam-
bém revela a existéncia de um conflito entre dois processos ocorridos
no Brasil. Se por um lado é possivel falar de um avango das formas
democraticas de convivéncia social e politica, em curso desde o ini-
cio da década de 1980, depois de quase vinte anos de regime militar,
no entanto, certas esferas institucionais ndo acompanharam a dina-
mica desta mudanca. Ainda que o pais tenha sofrido um processo de
democratizagdo, os aparatos policiais e prisionais, desde a década de
1980, tém oposto forte resisténcia a assimilagdo dos novos padrdes
de vida democratica, em razdo das praticas de arbitrariedade e vio-
Iéncia cultivadas durante o regime militar e que subsistiram nessas
instituicdes apesar do término das formas autoritarias de governo.

Em um sentido tedrico mais amplo, a importancia destes estudos
consiste em iluminar certa premissa atinente a experiéncia do encar-
ceramento, esta que o revela como a puni¢cdo mais definitiva a ser
aplicada sobre alguém que cometeu um ato considerado criminoso.
Este fato torna a prisdo um simbolo do poder estatal de punir, talvez
0 mais eloquente deles. Outro aspecto importante a respeito desta
instituicdo é o de que, ao reunir e encarcerar pessoas com trajeté-
rias, em sua maioria, marcadas pela desigualdade e exclusdo social,
a prisdo também simboliza e dramatiza os limites do Estado em inte-
grar todos os cidaddos em seu sistema de normas. Em seu livro A sin
against the future: imprisonment in the world, Vivien Stern explora esta
dimensdo ao dizer (1998, p. 114): “A prisdo é o espelho que amplifica
e reflete os problemas sociais ndo resolvidos da sociedade em que
funciona.””

Estas duas caracteristicas tornam as prisdes espagos morais cujo
funcionamento prevé consequéncias nas trajetérias de funcionarios,
detentos e no ambito da sociedade civil que sanciona seu funciona-
mento. E em decorréncia deste papel social que os estudos sobre
prisdes geralmente despertam algo além do interesse abstrato. Ao
mesmo tempo, as qualidades distintivas do espago prisional - a dor,
a privagdo, a disciplina, o convivio for¢ado - tornam o seu funciona-
mento uma marcante e interessante representacdo de fendmenos
sociais 0os mais diversos. Poucos sdo os ambientes nos quais a rela-
¢do entre individuo e estrutura pode ser observada com tanta cla-
reza, onde os efeitos do poder e da submissdo se manifestam de
maneira tdo compulsoria, e onde grupos com valores e interesses os
mais divergentes sdo obrigados a conviver. As palavras de Ben Crewe

7  Tradugao do autor.
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(2007, p. 123) destacam os aspectos sécio-antropoldgicos constituti-
vos dos espagos prisionais:

Poucos contextos sociais expdem de modo tdo franco os termos da
amizade, do conflito, da lealdade e da alienagdo, levantam questdes
tdo fundamentais acerca da ordem e da estabilidade, ou tornam tdo
relevantes as qualidades e capacidades da humanidade.?

O socidlogo David Garland amplia o enfoque da discussao sobre
0s espagos prisionais, relacionando-a ao tema da punic¢do. Suas colo-
cagdes aprofundam o entendimento do lugar da prisdo na sociedade
moderna. Sdo palavras fundamentais, que tomam a mesma direcdo
do argumento de Crewe, exposto acima:

Superficialmente, a puni¢cdo é um aparato para lidar com criminosos
- uma entidade legal, discreta e circunscrita. Porém, consiste também
em uma expressao do poder estatal, uma afirmagdo da moralidade
coletiva, um veiculo de expressao emocional, uma politica social eco-
nomicamente condicionada, a materializacdo fisica de sensibilidades
correntes, e um conjunto de simbolos que ratificam um ethos cultural
e atuam na criacdo de uma identidade social. Ao mesmo tempo, como
um elemento de organiza¢do social, aspecto de relagdes sociais, e
ingrediente de psicologia individual, a pena conecta os fios e percorre
todas as camadas da estrutura social, ligando o geral ao particular, o
centro a suas fronteiras. O que, na superficie, aparenta ser apenas
uma forma de lidar com criminosos de modo a que nds possamos
levar nossas vidas, é realmente uma instituicao social, definidora da
natureza de nossa sociedade, das rela¢des que a compdem, e das
vidas que sdo possiveis e desejaveis levar.? (GARLAND, 1993, p. 287)

Ao conceber o fendmeno da puni¢do como uma institui¢do social,
no sentido ja referido neste trabalho, David Garland chama a aten-
¢do para um importante aspecto, o qual define as praticas penais e
caracteriza os espacos cuja funcdo é representd-las e cumprir suas
etapas. Conforme o autor, se quisermos compreender estas prati-
cas em um sentido antropolégico, precisamos considera-las em suas
dimensdes pluralistas e multidimensionais (1993, p. 280), sendo pre-
ciso recorrer a um esforco semelhante a sociologia elaborada por
Marcel Mauss, ou seja, capaz de identificar as qualidades de fatos
sociais totais em instituicdes penais e aparatos punitivos:

8 Tradugdo do autor.
9 Tradugao do autor.
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(...) as institui¢des punitivas conectam-se diretamente a outros gran-
des dominios sociais, vinculando-se aos circuitos de poder, troca,
moralidade e sensibilidade, que atuam mantendo a sociedade inte-
grada. Neste sentido a puni¢do possui algumas das qualidades do
que Marcel Mauss descreveu como um ‘fato social total'. Trata-se de
uma area da vida social que, ao transbordar sobre outras areas (...)
concentra tanto uma profundidade como igualmente acumula uma
riqueza simbolica, que vao além do seu funcionamento imediato.®

Ha um vinculo importante na afirmagdo acima: é a relacao entre
o fenémeno punitivo, suas institui¢des e a cultura. Esta relagdo cons-
titui um dos méritos da analise de Garland. Afastando-se de enfo-
ques funcionalistas classicos preocupados em mostrar o modo como
a punicdo reforca mecanismos de controle, vinculando-se a anseios
de classes sociais especificas ou gerando solidariedade, Garland prio-
riza o exame das aproximac8es entre praticas e institui¢cdes penais e
os diferentes ambitos e simbolos culturais. Em seu livro, a pena con-
siste em um artefato que incorpora e expressa as formas culturais da
sociedade (1993, p. 193).

Cuidamos de um argumento que mantém estreita relagdo com
0s objetivos deste trabalho, sendo relevante para a compreensdo da
relacdo entre o fendmeno religioso e os espagos prisionais. Como ja
colocado anteriormente, no Brasil, simbolos e significados religiosos
constituem uma dimensdo estruturante das relag¢8es sociais constru-
idas em espagos prisionais. Logo, seria importante reconhecer que
0 mesmo aspecto de mobilidade percebido por Garland em relagao
ao aparelho penal estatal precisa ser reconhecido no tocante a reli-
gido. Este traco constitui uma caracteristica marcante do fendmeno
religioso, imprescindivel para a compreensao de suas manifestacdes
contemporaneas. A propdsito deste aspecto, relevante andlise é a
de Clifford Geertz (2001, p. 152), quando esta enfatiza a importancia
de se considerar a religido um fenébmeno irredutivel aos limites da
experiéncia individual em razdo da forga de seus vinculos com outras
dimensdes da vida social, a exemplo do “sentido”, da “identidade” e
do “poder”, elementos igualmente constitutivos de suas dindmicas,
porém incapazes de, isoladamente, monopolizar suas manifestagdes.

A mensagem deixada pelo texto de Geertz é a de que a religido,
no século XXlI, estd em constante movimento. Acerca desse dado,
sdo inlmeras as evidéncias que a teoria social, produzida no Brasil e
em outros paises, vem reunindo nos Ultimos vinte anos. Em ambito

10 Tradugdo do autor.
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nacional, dentre as inimeras implica¢des geradas por esta premissa
esta o reconhecimento da forte presenca das religides no espaco
publico. A antropologia e a sociologia procuram desenvolver pers-
pectivas tedricas que sejam capazes de compreender os inUmeros
desdobramentos deste fato. Nestas reflexdes (Birman, 2003, 2004;
Giumbelli, 2002, 2004, 2012) a rela¢do entre religido e sociedade é
compreendida a partir da problematizacdo das muitas formas pelas
quais comportamentos coletivos e individuais conjugam o “religioso”,
o “cultural”, o “juridico”, o “politico” e o “civico”, gerando tensdes e
confrontos na estruturagao da vida em sociedade.

Ha transversalidade, portanto, nas aproximac8es de dinamicas
sociais penais e religiosas. Tdo importante quanto reconhecé-la é a
capacidade de problematizar seus efeitos sobre trajetérias especifi-
cas, compreendidas, por exemplo, com o auxilio da chave analitica
religidio e individuo, aplicada em relagdo ao fendmeno da conversao
religiosa, etnograficamente localizada em ambito prisional e relacio-
nalmente vivenciada, como mostram as considerac¢des a seguir.

CONVERSOES RELACIONAIS EM AMBITO PRISIONAL:
UM BREVE RELATO DE PESQUISA

Ao decidir pesquisar o tema da religido no espaco de uma unidade
penal, a atitude mais apropriada de um pesquisador é a de conce-
ber o espaco prisional como uma sociedade de pequena escala que
redne homens condenados pela justica a cumprirem pena priva-
tiva de liberdade em regime fechado, em um universo de rela¢bes
e possibilidades de movimentacdo que esta, em grande parte, res-
trito as dimensdes das celas e galerias. Este fato, no entanto, con-
tribui para que estes mesmos homens organizem e gerenciem esta
pequena sociedade, com valores, normas, regras, direitos, deveres
e puni¢des. Para que esta dimensao seja compreendida e transfor-
mada em dados de pesquisa, o enfoque etnografico é fundamental.
E preciso que o pesquisador se esforce em perceber as dindmicas
sociais do espaco ao qual tem acesso e busque identificar o fluxo de
significados presente nas ac¢des e discursos que ordenam o universo
pesquisado.

Na época de realiza¢do desta pesquisa, o Complexo Penitenciario
do “Serrotdo” abrigava duas igrejas evangélicas. Semanalmente, aos
domingos, freiras, seminaristas e pessoas da comunidade, perten-
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centes a Pastoral Carceraria de Campina Grande, além de pastores
de diferentes igrejas evangélicas, visitavam as trés unidades prisio-
nais que compunham o complexo, realizando a¢des de evangeliza-
¢do e assisténcia social junto aos detentos e seus familiares." A pes-
quisa cujos dados sustentam este trabalho foi efetuada nas duas
unidades penais masculinas que integram este complexo prisional: a
Penitenciaria Regional de Campina Grande e a Penitenciaria Padrdo
de Seguranca Maxima de Campina Grande, também conhecidas
como “Presidio do Serrotdo” e “Maxima”, respectivamente.

Em sintonia com o que ocorria em nivel nacional, dentre os gru-
pos evangélicos que visitavam o complexo prisional, a maior parte
consistia em igrejas pentecostais ou neopentecostais. Aos domin-
gos, podiam ser encontrados pastores e membros da Assembleia
de Deus, Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Pentecostal Deus
é Amor, Igreja do Evangelho Quadrangular, Brasil para Cristo, entre
outras.

No convivio diario entre os detentos, havia uma dindmica sécio-
-religiosa colocada em movimento pelos préprios presos e que com-
punha o dia a dia do complexo prisional. Entre os detentos de con-
fissdo catolica, por exemplo, um grupo se encarregava de duas vezes
por semana realizar o Ter¢co dos Homens. Nestes momentos, dez
presos da parte superior do complexo, nas quartas e sextas, apds o
término dos trabalhos realizados no presidio, se reuniam no prédio
da escola e celebravam esta missa.

Contudo, acerca da religiosidade catélica em ambito prisional, o
que se observava é que, muito embora consistisse na maior parte
das confissdes, ndo havia uma sistematiza¢do no tocante ao compor-
tamento de seus adeptos, diferente do que ocorria com os evangéli-
cos. A pertenca a esta religido ndo era entendida como uma ruptura
biografica - que caracteriza as conversdes religiosas - mas como con-
tinuidade de uma religiosidade experimentada na infancia e para a
qual, em decorréncia da situagdo em que se encontravam, 0s presos
achavam por bem retomar.

Quanto aos evangélicos pentecostais, o primeiro aspecto a cha-
mar a atencdo sobre a sua presenca em ambito prisional estava rela-
cionado a uma caracteristica classica, ja apontada por diversos auto-
res (Hoffnagel, 1978; Mariz, 1996; Campos, 1995; Mariano, 1999): a

11 Inaugurada no ano de 1990 e situada no quilémetro 162 da BR 230, a Penitenciaria
Regional de Campina Grande Jurista Raimundo Asfora compde um complexo pe-
nitenciario que abriga duas outras unidades prisionais: a Penitenciaria Padrdo de
Seguranca Maxima de Campina Grande e o Presidio Feminino de Campina Grande.
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forte ligagcdo entre religido e vida cotidiana, demonstrada no com-
promisso de tornar visivel a opcao religiosa. De modo geral, este
aspecto, na sociedade mais ampla e especificamente na vida prisio-
nal, diz respeito a distin¢do, através do comportamento, daqueles
que se “convertem”, que procuram se diferenciar do tipo caracteris-
tico de detento, daquele que transita pelo mundo do crime. Neste
sentido, acionam uma nova identidade corporal, definida pelo uso de
roupas sobrias, pela mudanca nos modos de falar e gesticular e pelo
uso diario da Biblia.

No que refere as experiéncias de conversao religiosa ao pente-
costalismo evangélico de individuos sob custddia do Estado, uma pre-
missa tedérica imprescindivel na interpretacdo dos dados desta pes-
quisa consistiu em reconhecer importante caracteristica, ja apontada
pelas considera¢des de Paul Hiebert (1978) em seus estudos sobre
0s movimentos evangélicos missionarios. No esforco de elaborar
uma definicdo da experiéncia da conversdo, isto &, um conceito que
pudesse identificar com clareza a verdadeira transformacao, Hiebert
reconheceu que verdadeiramente, na vida cotidiana, nenhuma expe-
riéncia de conversao é total, completa e perfeita. Diante das com-
plexidades, ambiguidades e diversidades que marcam a experiéncia
humana, a conversao religiosa é muito mais um objetivo buscado do
que um produto final.

O reconhecimento deste aspecto é importante para este traba-
Iho. As experiéncias de conversdo relatadas indicam que, embora o
detento enfatize a mudanga de conduta em seus discursos e pra-
ticas, ndo ha como o pesquisador negligenciar outras dimensdes
igualmente préximas do ponto salientado acima por Hiebert, atinen-
tes as contingéncias situacionais atuantes sobre a experiéncia da
conversdo, como mostram os seguintes depoimentos, colhidos em
entrevista:

“Olha, Eduardo, aqui na prisdo o cristdo tem que lidar com todo
mundo, o pessoal que lidera a criminalidade, dos comandos, né, e
com os funcionarios. Além disso, tem estuprador, ex-policial que ta
aqui dentro preso, a gente tem que lidar com todo mundo. Quando
eu digo que a gente tem que lidar, eu digo assim: o estuprador, por
exemplo. Ele ndo é bem aceito. O pessoal daqui de baixo bate até
matar, se puder. Agora, o cristdo ndo pode participar disso. Ele tem
que lidar com essas pessoas, seja quem for, estuprador, ex-policial,
ndo interessa. O cristdo tem que levar a Palavra do Senhor pra essas
pessoas.” (Hugo, detento evangélico, cumprindo pena por homicidio.
Dois anos de converséao).
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“Aqui tem gente que entende e que ndo entende. Tem bandido
grande que diz logo, quando a gente chega nele: ‘O o malandro, ndo
vem ndo, visse? Nao vem nao'. Entdo, vocé que é cristdo, vocé tem
que ta preparado pra isso. E a Biblia diz que isso acontece, que Deus
e seus seguidores sofrerdo atribulagdes” (Bruno, detento evangélico,
cumprindo pena por extorsdo. Um ano e meio de conversao).

“Olha, pra mim, todos eles sdo iguais. Ndo iguais, por exemplo a mim,
porque eu tenho plena convic¢do de que me converti, certo? Mas,
por eu ser convertido, eu Ndo menosprezo as outras pessoas, eu con-
verso e até entendo. Na minha opinido, o estuprador, o assassino,
pra mim sdo criaturas iguais, porque pra Deus ndo ha excecao, dife-
renca de pessoas. Eu convivo sim com essas pessoas, mas eu tenho
cuidado. Porque o cristdo tem que ser prudente, cuidadoso também.
Porque o estuprador, por exemplo, ele sofre muita pressao aqui den-
tro. Entdo, ndo é que eu ndo queira me aproximar dele, mas eu ndo
tenho muita convivéncia, porque eu posso me prejudicar, entende?”
(Pedro, detento evangélico, cumprindo pena por homicidio. Trés anos
de conversao).

Eimportante ressaltar que a dindmica encontrada nos depoimen-
tos acima em alguns pontos se assemelha ao que vem sendo apon-
tado por pesquisas recentes que problematizam as experiéncias reli-
giosas de ex-bandidos. A leitura, por exemplo, do trabalho de César
Pinheiro Teixeira (2009, p. 93) revela o quanto a conversao de ex-tra-
ficantes constitui um processo repleto de dramas, avangos e recuos:

O momento da conversdo é o apice de um momento dramatico. Ali
o “bandido” reconhece o conflito entre Deus e o Diabo, reconhece a
Batalha espiritual, que o ajuda a compreender a sua sujei¢cdo crimi-
nal, e “aceita Jesus”, ou seja, posiciona-se no lado do “Bem”, de Deus,
no lado “santo”. Mas isto ndo lhe garante a permanéncia neste novo
lado da Batalha Espiritual. Assim, a conversdao ndo diz apenas res-
peito a uma cadeia de eventos que culminam em uma determinada
opgdo, mas a algo que deve permanecer apds 0 momento em que se
“aceita” Jesus.

Nestes relatos, a presenca de aspectos de negociagcao, decorren-
tes do préprio cotidiano prisional, configura a experiéncia da conver-
sdo ao pentecostalismo evangélico, dando ao seu desenvolvimento
uma natureza processual, especifica ao tipo de ambiéncia em cujos
limites estas experiéncias se desenvolvem, marcada por regras e
codigos os quais, por comprometerem, de modos distintos, a integri-
dade das identidades individuais, terminam por transformar a reli-
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gido em um recurso apto a ser utilizado de modo a proteger iden-
tidades. Em tais fragmentos identificamos, portanto, o exercicio de
certa prudéncia através da qual os detentos expressam um visivel
comedimento diante das demais maneiras de se formar posicdo na
penitenciaria.

Esta configuragdo torna a experiéncia da conversdo um processo
capaz de possibilitar relacBes sociais de outra natureza e propiciar
um novo lugar neste mundo, para muitos experimentado de modo
dramatico, com sujei¢des, constrangimentos e sofrimentos. Em ter-
mos tedricos, tais circunstancias iluminam uma importante rela¢do
antropolégica, materializada no conceito de habitus, no sentido dado
a este por Bourdieu (2007) e identificada pelo encontro de duas rea-
lidades sociais: uma primeira, de natureza individual, representada
pela trajetéria de alguém em contato com uma mensagem religiosa,
e outra, institucional, especifica ao espago prisional, dindamicas em
relacdo as quais uma breve passagem pelo autor é necessaria.

Nas analises de Bourdieu, o habitus surge como um conceito
capaz de conciliar a aparente oposi¢do entre a realidade exterior e
as realidades individuais, capaz, portanto, de expressar sinteses, tro-
cas constantes e reciprocas entre o mundo objetivo e o mundo sub-
jetivo das individualidades. O habitus é entdo concebido como um
sistema de esquemas individuais, socialmente constituido de dispo-
si¢cOes estruturadas (no social) e estruturantes (nas mentes), adqui-
rido nas e pelas experiéncias praticas (em condi¢8es sociais especifi-
cas de existéncia), constantemente orientadas para funcdes e a¢des
do agir cotidiano.

Pensar a relagdo entre individuo e sociedade com base na cate-
goria habitus implica afirmar que o individual, o pessoal e o subjetivo
sdo simultaneamente sociais e coletivamente orquestrados. O habi-
tus, por ser uma subjetividade socializada (Bourdieu, 1992, p. 101),
deve ser visto como um conjunto de esquemas de percep¢do, apro-
priacdo e acdo, experimentado e posto em pratica, tendo em vista
que as conjunturas de um campo o estimulam. Por essa perspec-
tiva, as a¢Bes, comportamentos, escolhas ou aspira¢8es individuais
ndo derivam de cdlculos ou planejamentos, sendo antes produtos da
relagdo entre um habitus e as pressdes e estimulos de uma conjun-
tura. No caso em questdo - um complexo penitenciario -, um inte-
resse definidor deste espaco é a ressocializagdo, um dos elementos
constitutivos das regras do jogo que Ihe diz respeito. A conversao reli-
giosa em curso neste ambiente se desenvolve como um processo em
relacdo a ressocializagdo e, além de envolver a mudanga de conduta
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individual, também envolve o coletivo de presos, testemunha da con-
versdo e ator na negociagao de sua legitimidade.

O trabalho de campo efetuado demonstrou que o processo de
conversdo vivido por uma parcela dos detentos consistia na busca de
um habitus evangélico, ou seja, de uma maneira de ser diferente, que
precisava objetivar sua diferenca em relacdo as outras condutas indi-
viduais encontradas no coletivo de presos. Esta diferenca, por ser evi-
denciada em discursos e técnicas corporais (Mauss, 2003), concen-
trava modos de falar e agir que buscavam distanciar-se de praticas e
discursos anteriores, mais atuantes na “vida do crime”.

Esta busca, embora individual, também possui uma natureza
relacional cujo sentido as histérias e relatos esclarecem. O processo
de mudanc¢a de conduta é vivido em um campo marcado por tensdes
fortes o bastante para sujeitarem o individuo a circunstancias que
o desestruturam, questionando a legitimidade do seu vinculo com
um discurso e uma pratica religiosa. Estas tensdes sdo geradas em
decorréncia da prépria convivéncia penitenciaria, ao reunir homens
com trajetdrias e experiéncias distintas. Além disso, a propria familia
constitui um ator social cuja atuacdo, os relatos igualmente demons-
tram, é fundamental neste processo. Estes elementos ddo a experi-
éncia do cumprimento de pena privativa de liberdade e a conversao
religiosa uma configuracdo relacional que se desenvolve dentro de
um contexto especifico, mediante distintas rela¢des e com significa-
dos dependentes de uma dinamica prisional, como mostra a trajeto-
ria de Hemilio, na época preso por furto qualificado:

Eduardo: “Como é que vocé fez pra conseguir uma cela 1a na indivi-
dual?”

Hemilio: “(...) para eu conseguir o individual, foi gracas a minha fami-
lia. Minha mde chegou, falou com o juiz, falou que eu era estudante,
era uma pessoa nova ainda, de bom comportamento, talvez, eu era
mau comportamento, eu era um verdadeiro danado, mas precisava
de uma chance. Entdo essa chance foi dada a mim e eu fiquei na indi-
vidual, como até agora estou trabalhando aqui na mesma chance,
entendeu, e estou provando aquilo que é minha, minha competéncia,
né? De ser bom preso, ser bem comportado, de agir com as coisas
diante da lei, como é a lei, né?”

Eduardo: “(...) certo, agora quando vocé saiu, vocé foi para que cela?
Eu quero saber como vocé conseguiu, vocé falou com algum agente?”

Hemilio: “Com o chefe do pavilhdo. Primeiramente foi minha familia
que falou com o diretor. O diretor d4 ordem ao chefe do pavilhdo e o
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chefe do pavilhdo permitiu, eu fiquei morando 13, né? Ai, com o pas-
sar do tempo eu consegui vim para a especial e trabalhar, que é muito
dificil. Eu fiz muita coisa, lutei bastante pra conseguir trabalhar aqui,
e to conseguindo, né?”

Para muitos dos que vivem fora de uma prisdo, este ambiente
parece distante. Trata-se de outro mundo sobre o qual se tem even-
tualmente alguma noticia através dos telejornais ou de outros meios
de comunicagdo. A logica que da sentido a sua existéncia o define
como um mundo que representa a negacdo do mundo da liberdade.
Na medida em que ndo é desejado, ele sé pode ser compulsoério,
imposto a alguns que habitam o mundo externo, como comenta
Garland (1993, p. 274):

E, em ultima anélise, o lugar onde o desvio e o direito sdo coloca-
dos juntos, de modo mais visivel, onde as anomalias e contradic8es
sociais sdo diretamente abordadas, o dramético ponto de encontro
da pureza com o perigo. As institui¢des penais lidam com profundas
e inacessiveis questdes humanas - a fragilidade das rela¢des sociais,
os limites da socializacdo, a persisténcia do mal humano e a insegu-
ranca da vida social.’?

Na época desta pesquisa, muitos entre aqueles cumprindo pena
também imaginavam a passagem por este mundo como uma expe-
riéncia improvavel, mas ndo apenas por ser um mundo distante e
compulsério, mas por sentirem-se ao lado e, por vezes, acima dos
que habitam o mundo externo a prisdo, como nos demonstrava o
informante Augusto, ex-policial, evangélico e condenado por assalto
a mao armada:

“Eu nunca pensei em parar um dia na cadeia (...) Existe pessoas que,
como eu, na policia, pensam que porque estdo na policia estdo livre,
nunca vem parar numa cadeia, né? E quando ele se sente numa
prisdo, vendo a realidade, sabendo o que esta passando, a familia
sabendo o que ele fez. Ai ele vai pesar muito na consciéncia.”

Se o cair na cadeia era imaginado como uma possibilidade pouco
provavel, ao cair, o preso se vé ndo s6 condenado como criminoso,
mas também como alguém que frustrou expectativas familiares:

12 Tradugdo do autor.
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Eduardo: “Como foi a reacdo de sua familia quando soube que
Vocé...?”

Augusto: “(...) ficaram chocados, né? Porque, ninguém da familia
nunca passou este tipo de vexame, né? Entdo eu vejo que para a mae
ou o pai que vé um filho numa situacdo como essa, que se encontra
aqui, é muito triste, doloroso, né? Sabe daqueles que nunca sofreram,
nunca viu seu filho sofrer, nunca viu sua familia sofrer. Acho que pesa
muito, né? Um pai vim numa cadeia, ver um filho, se encontrar no
sistema que a gente se encontra. Acho que, quando ele vai embora,
sofre do mesmo jeito que a gente sofre aqui dentro.”

Aspectos tdo importantes quanto os salientados em tais trajeto-
rias, atinentes aos elementos sociais que caracterizam as dinamicas
morais, constrangedoras, da conjuntura prisional, sdo aqueles rela-
cionados a uma importante premissa foucaultiana (Foucault, 2004),
reafirmada pelos atores de nosso cenario de pesquisa por meio
de diversas experiéncias que colocavam o “dizer verdadeiro sobre
si como condi¢do da salvagdo”. Um aspecto bastante presente no
modo como as religides pentecostais se configuram como subijetivi-
dades, como ja afirmava Mafra (2002) ao ressaltar que o pentecosta-
lismo é uma religido da palavra, sendo através desta que tal religio-
sidade é experimentada: nos gritos de aleluia nos cultos, pregando
na igreja ou na esquina, lendo a Biblia, cantando hinos e louvores.
Uma importante perspectiva tedrica é igualmente aplicada pelas con-
sidera¢des de Campos (2011, p. 1024) acerca do carisma pentecostal,
quando afirma que “o carisma, para ter autoridade, precisa se propa-
gar coletivamente entre os pastores, os fiéis e os seguidores”.

A conversdo pentecostal prevé tal mudanca de crencgas e prati-
cas. Essa conversdo, marcada pelo batismo nas aguas, constitui o
marco que distingue uma pessoa “perdida no mundo” de “um novo
ser renascido em Cristo”. Entretanto, a sustenta¢do de uma distin-
¢do comportamental, além de reforcada no interior da comunidade
pentecostal, depende da percepcdo e do reconhecimento alheios. E
preciso situar essa questao, pois a identidade do detento evangélico,
o habitus que Ihe é especifico, s6 é reconhecida a partir dos outros
com 0s quais convive, ou seja, 0os outros detentos deverdo percebé-
-lo e reconhecé-lo em relacdo as no¢8es que possuem acerca do que
significa ser um crente. Assim como confidenciou Henrique, detento
evangélico na época com 34 anos, logo apds participar do Batismo
nas Aguas, evento organizado pelos presos e liderancas atuantes na
unidade prisional:
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“Olha Eduardo, nés ndo podemos ser igual ao mundo. Pra onde a
gente vai, a gente é divulgado, falado pelo que a gente é. As pessoas
falam disso, de nosso falar, de nosso vestir, do tipo de vida que a
gente leva. Essa diferenga, essa mudanca é um costume de nossa
igreja, que é viver conforme as palavras de Deus exigem. E isso,
depois do batismo, torna-se mais forte. Depois de ser batizado, a reti-
d&o tem que ser total. Uma vida regrada, correta. E aquela coisa: com
Cristo, se vocé quiser fechar com Ele, o papo tem que ser reto! E que
nem Tropa de Elite, tu lembra, ndo lembra?”

O relato acima, mesmo reconhecendo a iminéncia de vicissitu-
des relacionadas as tensdes decorrentes do convivio prisional, indica
um aspecto importante, Util para a compreensao do alcance das
experiéncias de conversdo religiosa em ambito prisional: o detento
evangélico ndo deixa de afirmar, através da fala e principalmente de
maneira até certo ponto intensa, a sua posi¢do diferente, marcada
pela exteriorizagdao de seu afastamento das coisas do mundo. Se, nos
termos de Henrique, o batismo nas aguas é o divisor identitario entre
uma vida de pecado e uma vida de santificacdo, de transformacdo
€m um novo ser, posteriormente, esperam-se outras manifestacées
exteriores que avalizem mudancas comportamentais em termos de
santidade, como forma de vestir, falar, comportar-se e afastar-se de
diversas praticas mundanas.

Muito embora se perceba que nos ultimos anos, fora das pri-
sdes, tenha ocorrido certa relativizagdo enquanto a alguns preceitos
evangélicos referentes aos usos e costumes de santidade, principal-
mente no tocante ao acesso aos meios de comunicagdo como tele-
visdo, radio e internet, contudo, no interior do complexo prisional
pesquisado, verificava-se o reforco da conduta puritana tradicional,
vivida de forma muito rigida. Esse modus vivendi ascético era refor-
¢ado pela intensa relacdo comunitaria, isto é, pelo fato de a convi-
véncia em grupo ocorrer forcosamente durante as 24 horas do dia.
Neste contexto os membros do grupo ndo tinham como sustentar
comportamentos distintivos, j& que ndo dispunham de tal liberdade.
Em tal universo, o sentimento de pertenca grupal era bastante arrai-
gado, fornecendo aos seus membros uma identificacdo segura, apta
a gerar uma sensacao de seguranca e de identidade por ser rigida,
disciplinada e previsivel diante principalmente das insegurangas e
violéncias do ambiente prisional.
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MOTIVACOES, EXPERIENCIAS E CONSIDERAGOES FINAIS

Nesta pesquisa, os detentos evangélicos também discorreram sobre
0s motivos que justificavam a chamada “mudanca de vida". Em con-
versas efetuadas com os presos que declararam ja estar converti-
dos, surgiam algumas alegac¢des referentes a este tipo de questio-
namento. Sem necessariamente advir de perguntas diretas sobre o
“porqué” da mudanca encerrada na conversdo, as entrevistas indica-
vam sinais que apontavam para a problematica do suposto motivo
deste acontecimento, elementos que suscitavam a discussdo do que
talvez pudesse ser pensado como o motivo das experiéncias de con-
versdo. Um desses sinais relacionava-se ao gradativo abandono do
vicio nas drogas, identificado muitas vezes como a “razdo” da entrada
na vida do crime, como lembraram os detentos René e Mauricio,
respectivamente:

“Hoje é facil pra mim falar dessas coisas, e é até bom, porque isso
reforca a fé da gente e glorifica o nome de Deus. O nome Dele deve
ser exaltado acima de todo o sofrimento, de toda a vida que levei.
Na minha vida era assim, eu consumia muita droga. Além de assas-
sino, fumava maconha e cheirava p6. No dia que encontrei Jesus, que
tive uma experiéncia com Ele, ndo foi facil ndo. Embora meus cole-
gas crentes falassem que Jesus muda a vida da gente, ndo foi facil pra
mim acreditar. Eu tive que experimentar. Entdo eu fui abandonando
o velho homem e tudo na minha vida foi se fazendo novo, Eduardo.
E ai houve o processo de libertacdo, de mudar a vida dos vicios, que
hoje eu tenho muito orgulho de falar.”

“Durante muito tempo fui escravizado pelo inimigo, através do uso
de drogas, usando direto, sem dormir. E foi aqui dentro que tive um
encontro com o Senhor, um encontro verdadeiro. Um encontro que
me fez ter uma visdo mais ampla da vida e do que é importante nela.”

Por essas atitudes, a conversao religiosa e/ou o processo de des-
construcao de uma identidade anterior ligada ao crime passa a ter
uma meta clara a ser cumprida e um objetivo explicito: “mudar a vida
dos vicios”, “livrar-se da cocaina”, “deixar de ser escravizado através
das drogas pelo inimigo”. E nesse caso, o desejo de mudar e o sentido
de mudanca, definidores da conversdo, sdo sua causa e motivag¢ao.

Nesse tipo de argumentagdo, o envolvimento com uma deter-
minada pratica discursiva religiosa em ambito penitenciario tende
a explicar-se essencialmente pela caracteristica “racionalizadora”,
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controladora do comportamento e constitutiva dessa mesma pra-
tica, como se percebe no depoimento de Rocha, detento evangélico
e lider de pavilhdo no Serrotdo cuja conversdo ocorrera no Presidio
do Roger, em Jodo Pessoa, antes de sua transferéncia para Campina
Grande:

“O processo de conversdo foi em Jodo Pessoa. Eu fui recapturado
pela justica, visto que eu ja era, fui fugitivo da justica, entdo fui levado
ao presidio do Roger, e ao chegar 14, fui ao reconhecimento, como
é a norma de todo o presidio. Entdo quando tava | no reconheci-
mento, eu cheguei numa quinta-feira, passou a quinta, a sexta e o
sébado, quando foi no domingo, minha mae e meu pai foram, né,
entdo a minha mae quando ela me viu, ela caiu em prantos, e aquilo
tocou muito o meu coragao. Ali, 0 meu coracdo, hoje eu percebo, ele
j& comecou a ser quebrado ali, entdo quando foi com cinco dias de
reconhecimento eu sai e fui pra o coletivo 4, cela 1, e depois, parece
que com 8 dias novamente, meus pais foram e ai minha mde trouxe
pra mim uma Biblia, entdo eles deram alguns conselhos, mas sé que
estes conselhos eu j& ndo... ndo... ndo os recebia desde da rua, entdo
na verdade eu passei a ler esta Biblia, e eu era viciado né, em varios
tipos de droga. Entdo eu também gostava muito de fazer exercicio,
entdo eu comecei a ler esta Biblia e comecei a praticar algum exer-
cicio fisico, umas caminhadas, umas corridas, uns abdominais e etc.
Entdo eu percebi que as drogas estavam me acabando. Tirando a
minha resisténcia, eu que na época tinha 22 anos. Entdo eu entendi
que era melhor eu parar com as drogas, principalmente o cigarro, e
através do exercicio fisico, eu percebi isso, e através da palavra do
Senhor eu senti forcas pra ir renunciando aos poucos, mesmo antes
de ser evangélico. Entdo a primeira coisa que eu renunciei foi a maco-
nha. E ai depois né, eu passei a diminuir o uso do cigarro comum,
entdo quando foi que eu ja tava quase decidido mesmo a deixar e
abandonar os vicio, ndo o mundo do crime, os vicio, ai foi aonde o
Senhor me surpreendeu. Que eu comecei a ser conduzido pelo espi-
rito do Senhor para a igreja. Pra ouvir, e quando eu ouvia os hinos
eu chorava ali, né, de uma forma ndo percebida aos que estavam
ali, mas eu chorava ali, lagrimas escorrida no rosto, entdo quando
foi no domingo de manha, eu estava muito constrangido, muito aba-
tido, muito oprimido pelo lugar, eu fui convencido a dar um passo pra
Jesus, a confessa-lo, a aceita-lo em primeiro como senhor e salvador
da minha vida. E foi uma decisdo séria que eu tomei e gracas a Deus
eu tenho permanecido até hoje.”

O abandono do “vicio das drogas” e simultaneamente a mudanga
da posicdo relacionada as a¢8es criminosas antes cometidas ocorreria
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através da adogao e experimenta¢do de uma espécie de moral ascé-
tica transformadora alcancada pela conversdo. Ou seja, a “liberta-
¢d0", o processo de “transformac¢do do bandido em crente”, como
referidos acima, seriam entendidos como de possivel concretizacdo
a custa da submissdo a “leis morais” contidas no discurso evangeé-
lico/pentecostal assumido na e pela conversdo. Acontecimento que
ainda significaria a vitéria de uma “escolha racional”, de uma escolha
feita pelo individuo por um “estilo de vida mais regrado” e de outro
uso do corpo, por meio da aquisicdo de uma maior responsabilidade
e controle sobre “impulsos irracionais”. Em outras palavras, baseado
nesses sinais que correlacionam a tentativa de livrar-se de uma “vida
criminosa de vicios” a conversdo, tal acontecimento implicaria uma
busca, através de um determinado discurso religioso, de uma moral
mais clara, regulada por “leis menos flexiveis”. Uma moral manifesta
por normas explicitamente rigidas e com nitido sentido de orienta-
¢do de conduta expressa pela nova doutrinagdo religiosa, capaz de
substituir a situagdo de desordem antes vivida.

Por essas entrevistas, é possivel afirmar que o vicio, apesar de
continuar presente como demarcador da “vida anterior de bandido”,
ndo é mais o fator de motivacdo chave para a conversdo e tampouco
“a vida criminosa” se relaciona a uma total auséncia de regras. Ao
contrario, “a vida do crime” fora e dentro da cadeia apresenta-se
como sendo de “muita responsabilidade”, constituida por “normas”
definidoras de certas ocupacdes (como no trafico de drogas) e “leis
para o norteio de certa “conduta moral” contraria a trai¢do, a “cague-
tagem"”. Essas circunstancias geram com certeza uma situacao de
“cansaco”, “tensao”, cuja superacao talvez possa relacionar-se exa-
tamente a conversdo religiosa. Nesse caso, o motivo deste aconte-
cimento ndo estaria somente referido ao abandono de uma vida de
“impulsos irracionais” e sim ao abandono da submisséao a certas nor-
mas infligidas de maneira excessivamente marcante.

Na verdade, pela mesma argumentacdo, a atitude dos detentos
conversos ndo se confundiria com a acdo de sujeitos que procura-
riam sair de uma situacdo cabivel de ser vista apenas como ausente
de regras. Mas, pode ser explicada pela mudanga para uma situa-
¢do de regras claras - como é inegavelmente o caso da aceitacdo de
um doutrinamento religioso -, vindo de outra situagdo também com
regras de nitida incidéncia, como parece ser na “vida do crime”.

Nesse sentido, o que motivaria, portanto, a conversdao desses
detentos seria a possibilidade de ocupar uma posi¢do, se ndo cer-
tamente de auséncia de regras, de regras talvez menos incisivas e

"
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menos sujeitas na sua vigéncia a atitudes violentas e desestabiliza-
doras. Uma posicdo que nao implique na “responsabilidade” gerada
pelas normas atuantes na anterior “vida criminosa”, nem no risco,
instabilidade e permanente iminéncia do sofrimento de san¢des vio-
lentas pelo ndo cumprimento dessas normas. Ou seja, que ndo con-
sista numa situa¢do em que o motim e a chacina possam apresen-
tar-se a qualquer momento como expressdes principais do estabe-
lecimento de regras, como infelizmente ocorre em tantas prisdes
brasileiras.

Inimeras sao as dificuldades surgidas no decorrer de um tra-
balho de campo realizado em ambito prisional. Neste, estas se fize-
ram presentes: rea¢des negativas, mas previsiveis, decorrentes do
fato de o pesquisador ndo estar apenas criando a possibilidade de
alterar a rotina prisional, mobilizando diversos funcionarios com a
sua presenca, mas também adentrando um universo peculiar, “des-
cobrindo” as regras que o estruturam. Em certo sentido, ao chegar
neste mundo, o antropélogo se vé surpreendido pelos rapidos des-
locamentos de sentido sofridos por certas noc¢des e atitudes, bem
estabelecidas no mundo exterior, a exemplo das préprias implica-
¢Oes geradas pela condi¢cdo de “"homem preso”, parcialmente equiva-
lente a de "homem morto”, em razdo de vivermos em uma sociedade
onde a liberdade é vista como um bem universal, logo, ndo poder
desfruta-la é estar morto para muitas rela¢des pelo tempo imposto
para o cumprimento da pena.

Como ultimo ponto, colocariamos que este trabalho defende o
posicionamento de que as religies atuantes em ambito penitenci-
ario geram importantes espacos de interlocug¢do. Espagos nos quais
os detentos e as pessoas que lhes dizem respeito, sejam elas fami-
liares ou evangelizadores, passam a exercer novas posi¢des sociais
detentoras de certa autonomia, uma autonomia que excede os limi-
tes de uma liberdade estritamente religiosa.

Ao atuar em um espaco que promove, da forma como os dados
indicaram, uma profunda desestrutura¢do do homem custodiado, o
discurso religioso oferece aos presos uma possibilidade de se pen-
sarem como individuos atuantes. A viabilidade de um sistema expli-
cativo que proporcione uma interpretacdo para o sofrimento dé sus-
tentagdo ao convertido, permitindo a manutenc¢do do vinculo com
determinada igreja e proporcionando uma inser¢do em uma dimen-
sdo simbdlica a homens que o sistema publico de execucdo penal e,
de resto, a propria sociedade, demonstram ndo ter competéncia ou
interesse em reintegrar.
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7. APOMBA-GIRA NAS ENTRELINHAS DO
COTIDIANO DA PRACA DO DIARIO - RECIFE-PE

Francisco Gleidson Vieira dos Santos

INTRODUCAO: PONTOS DE PARTIDA

O presente artigo constitui-se em um fragmento da pesquisa etno-
grafica realizada para a dissertacdo de mestrado intitulada “A gente
vive assim, mas precisa de uma luz”: As experiéncias religiosas das mulhe-
res prostitutas que batalham na Praca do Didrio - Recife-PE. A etnogra-
fia teve como objetivo compreender os sentidos e significados das
experiéncias religiosas das mulheres prostitutas fora do espaco reli-
gioso'. E fruto de mais ou menos seis anos de pesquisa de campo,

1 No Brasil, no final do século XIX, mesmo antes de sua institucionaliza¢do como dis-
ciplina académica, a antropologia trilhou seus primeiros passos tendo como foco
as religides afro-brasileiras. Por terem como uma de suas caracteristicas centrais a
possessdo, este aspecto tornou-se central na analise dos pesquisadores. Assim, com
o intuito de dar uma explicacdo cientifica, historicamente foram desenvolvidos dois
modelos teéricos de explicacdo, quais sejam: o primeiro, ja ultrapassado, entende
a possessdo como problema neuropsiquiatrico, acentuando o seu carater biol6gico
e individual. Em contraste ao primeiro, o segundo, de carater sociologizante, acen-
tua questdes relacionadas ao poder, classe e género, compreendendo a possessdo
como um instrumento de resisténcia e de protesto social, conectando-a a ordem
social abrangente (Goldman, 1987; Hayes, 2005). A partir desse quadro, pode-se in-
ferir que o discurso sobre a possessdo é paradigmatico para a antropologia, tendo
sido no Brasil, ao longo de mais de um século de pesquisas, objeto de uma ampla
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parte dela desenvolvida ainda na gradua¢do em Ciéncias Sociais,
na cidade de Sobral, situada no interior do Ceara. Como se consti-
tui um fragmento da dissertacdo, o material etnografico aqui des-
crito e analisado refere-se mais objetivamente as experiéncias das
mulheres que se prostituem na Praca do Diario? local em que por
quatro meses realizei intenso e cotidiano trabalho de campo. O que,
por sua vez, ndo impede a utilizacdo de dados construidos no outro
contexto etnografico, no sentido das possiveis sinteses elaboradas
e dos pontos de partida, bem como utilizados como elementos con-
trastivos. Pertinente a metodologia, foi realizada “observacdo partici-
pante” no referido local e entrevistas com enfoques biograficos com
oito mulheres que |a se prostituiam. Estas, em meio a varias outras
mulheres que circulavam pela praga, foram escolhidas em funcdo da
proximidade construida ao longo do trabalho de campo.

A prostituicdo, enquanto segmento estigmatizado em virtude da
conduta erética® dos que dela fazem uso, assim como a repercussdo
que tais comportamentos despertam na sociedade mais ampla, geral-
mente associados a marginalidade, desde muito cedo agugou a minha

literatura. Ainda se tratando da possessdo, embora com enfoques distintos dos dois
grandes paradigmas de analises desenvolvidos ao longo dos estudos das religiGes
afro-brasileiras, a partir da década de 1970 uma geracdo de estudiosos enfocando
questdes relacionadas ao poder, género e sexualidade contribuiu significativamente
para o alargamento da compreensdo da possessdo (Hayes, 2005). Entretanto, ao
centrar o foco das andlises em tdo contingente, complexo e multifacetado objeto,
pouco se voltou o olhar para outras dimensdes dessa religiosidade. Segundo Kelly
Hayes (2005), para além do seu contexto ritual, poucos estudiosos se detiveram em
como os devotos compreendem e experimentam os espiritos nas suas vidas coti-
dianas - valendo destacar aqui os trabalhos de Augras (2008) e Rios (1997 e 1998).
A caréncia é ainda maior no que se refere aos ndo devotos e como experimentam
entidades que se expandiram para além dos contextos religiosos, tornando-se, a
exemplo de lemanja e da Pomba-gira (VIEIRA DOS SANTOS, 2005 e 2010), simbolos
da cultura nacional.

2 A Praca da Independéncia, conhecida popularmente como “Praca do Diario”, ad-
quiriu esta denominacdo em virtude de estar localizada confronte ao jornal mais
antigo da América Latina, o Diadrio de Pernambuco. Sua existéncia data da época
da administracdo dos holandeses e era conhecida pelo nome de Terreiro dos Co-
queiros, onde funcionava um grande mercado. Ao longo dos anos foi conhecida
também como “Praca Grande”, “Praca do Comércio”, “Praca da Ribeira”, “Praca da
Polé”, “Praca dos Campineiros” e “Praca da Unido”. Somente em 05 de novembro de
1833 o logradouro recebeu o nome de Praga da Independéncia, o qual permanece
oficialmente até os dias atuais (Vainsencher, 2009).

3 Arespeito do estigma tendo como base a conduta eroética dos individuos ver Gayle
Rubim (1998). A autora conceitua como “estigma erético” um tipo de ética sexual,
construida pelo discurso popular, médico e religioso que hierarquiza e valoriza as
diferentes formas de se fazer sexo.
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curiosidade. O fato de ter crescido em pequenas cidades do interior do
Ceara, nas quais as relagdes entre os seus habitantes se ddo de forma
bem mais estreita do que nos grandes centros urbanos, onde a circu-
lacdo das informacdes acerca das identidades e dos fatos ocorridos na
vida de um individuo corre a “toque de caixa”, possibilitou-me, ainda
que de forma indireta, entrar em contato com tal segmento.

Do ponto de vista conceitual, no que se refere ao senso comum,
a expressdo prostituta esta intimamente relacionada a imagem de
uma mulher desqualificada, sem carater, escandalosa e permissiva -
nao s6 em virtude de negociar sexo em troca de ganho material, mas
de ser e expressar o modelo de mulher sexualmente ativa. Desta
forma, tal substantivo, quando adjetivado, desqualifica qualquer
mulher possuidora de um comportamento sexual ndo condizente
com os valores e os critérios que regem a moral sexual das cidades
pequenas em que habitei, 0 que também pode ser observado em
grandes cidades como Fortaleza e Recife, lugares em que também
residi. E claro que nos bastidores da vida cotidiana os fatos se ddo de
forma muito diferente do que é “objetivado”: ocultam-se as virginda-
des perdidas, as gravidezes precoces, os abortos, as homossexuali-
dades. A“puta” é sempre a filha do vizinho, a amante, a mulher pobre
possuidora de um ethos sexual diferente das classes mais abasta-
das. Aqueles que possuem um comportamento afetivo-sexual des-
viante sdo muitas vezes “deportados” por suas familias para outras
localidades. Isso se configura como estratégia de concerto, controle e
invisibilidade dos comportamentos desviantes, com o intuito de ndo
macular a imagem das familias, muitas delas tidas como tradicionais,
ainda perpassadas pelos valores de uma sociedade patriarcal.

No cotidiano, podia-se observar (ainda se pode) expressdes pejo-
rativas tais como: “filho da puta” e “puta que pariu”; utilizar o nome
de uma prostituta “famosa” da cidade como xingamento para com
um amigo: “filho da Bené”, “filho da Maria Loco Loco”, “filho da Chica
Fulepdo”. Ser “filho da puta”, como bem nos revela a semantica das
expressdes supracitadas, embora na maioria das vezes utilizadas de
forma jocosa, revela-se como o mais infortdnio dos insultos, e por
muitas vezes o que comecara por brincadeira findava em conflito. E
interessante observar o que subjacente se expressa neste jogo infan-
to-juvenil: a dicotomia existente no que se refere a construgdo de
duas figuras femininas polarizadas, quais sejam: a santa/mae e a
femme fatale/prostituta*.

4 Margareth Rago (1997), em seu estudo intitulado “Do cabaré ao lar: a utopia da cida-
de disciplinar: Brasil 1890 - 1930", no qual versa sobre a formagdo da classe operaria
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De modo geral, o imaginario social acerca das mulheres prostitu-
tas estd marcado por preconceitos, mistérios, curiosidades, desejos,
medos e tabus. Tais sensac8es e percep¢des puderam ser por mim,
de certa forma, “desconstruidas” quando no inicio dos anos 2000,
nos primeiros anos da faculdade de Ciéncias Sociais, me aproximei
do universo da prostituicdo.

Na qualidade de bolsista de iniciacdo cientifica, pesquisando os
lugares e praticas da prostituicdo no municipio de Sobral-CE, tendo
como recorte da pesquisa mapear e caracterizar 0s espagos e as pra-
ticas prostitucionais inerentes aos espagos mapeados, adentrei em
cabarés, postos de gasolina, rodovias e ruas. Familiarizei-me com
os atores e a dindmica dos espagos-territérios da prostituicdo. Esta
experiéncia se constituiu como premissa sine qua non para minha
trajetdria académica®, visto ter me possibilitado perceber as mulhe-
res prostitutas e as travestis prostitutas para além dos estere6tipos
criados em torno deste segmento.

O convivio com os atores nos espacos-territérios da prostituicao
(e fora deles), fez-me percebé-los como sujeitos possuidores de senti-
mentos, familias, amigos, amores, afetos e desafetos, como qualquer

nos inicios da industrializagdo no Brasil e a imposi¢do de um modelo disciplinar ao
proletariado tendo como parametro os valores da burguesia, no capitulo em que
aborda a “colonizagdo da mulher” nos remete a polarizacdo entre duas figuras fe-
mininas no discurso burgués: “Identificada a religiosa ou mesmo considerada como
santa, a imagem de Maria, a mae sera totalmente dessexualizada e purificada, ainda
mais que, ao contrario, a mulher sensual, pecadora, e principalmente a prostituta
sera associada a figura do mal, do pecado e de Eva, razdo da perdicdo do homem.
Assim serdo contrapostas no discurso burgués duas figuras femininas polarizadas,
mas complementares: a santa assexuada mas mde, que deu origem ao homem sal-
vador da humanidade, que padece no paraiso do lar e esquece-se abnegadamente
dos prazeres da vida mundana, e a pecadora diabdlica, que atrai para as seduc¢des
infernais do submundo os jovens e maridos insatisfeitos. A primeira, toda alma e sa-
crificio - simbolo do bem; a segunda, exclusivamente carnal e egoista - encarnagao
do mal. Ambas no entanto submissas, dependentes, porcelanas do homem, incapa-
zes de um pensamento racional e consequentemente, de dirigirem suas proéprias
vidas” (1997, p. 82).

5 Compartilho com a ideia desenvolvida por C. Whight Mills no ensaio “Sobre o ar-
tesanato intelectual”. Neste, objetivando compartilhar de forma detalhada como
procede em seu oficio, especialmente com aqueles que estdo iniciando um trabalho
independente na pesquisa social, nos diz que trabalho intelectual e trajetéria de
vida se complementam mutuamente: “aprender a usar a sua experiéncia de vida em
seu trabalho intelectual: examina-la e interpreta-la continuamente. Neste sentido, o
artesanato é o centro de vocé mesmo, e vocé estd pessoalmente envolvido em cada
produto intelectual em que possa trabalhar. Dizer que vocé pode ‘ter experiéncia’
significa, por exemplo, que seu passado influencia e afeta seu presente, e que ele
define sua capacidade de experiéncia futura” (2009, p. 22)
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outro ser humano. Fato extremamente importante para que eu ndo
delimitasse meus interesses de pesquisa “nos ritos e praticas que cir-
cundam a relacdo profissional e sexual®” (FONSECA, 1996, p. 08). A
mesma época me interessava por tematicas ligadas as religides afro-
-brasileiras, e ao me aproximar cada vez mais do “mundo” das pros-
titutas, passei a detectar uma série de elementos que me suscitaram
curiosidades acerca de uma possivel conexdo existente entre os dois
universos.

Tais elementos, em sua maioria, estavam ligados a entidade femi-
nina do pantedo umbandista, a Pomba-gira. Ao terminar uma entre-
vista que realizava com uma travesti dona de um cabaré situado na
periferia da cidade de Sobral, uma prostituta com velas na mao dis-
cretamente pediu para que a travesti as acendesse. Curioso, apro-
veitei o contexto e interpelei a travesti sobre o fato. Descobri que ela
era médium iniciada na umbanda e as velas seriam acesas em ofere-
cimento a Pomba-gira para que trouxesse a namorada da prostituta
de volta. Em outro cabaré, numa estante onde estavam dispostos
litros de bebidas alcodlicas, carteiras de cigarros, dentre outros obje-
tos, pude ver uma estatueta de uma Pomba-gira. Em outro canto, no
chado, um pouco mais escondido, um pratinho com uma maca cor-
tada em quatro pedacos com mel e um bilhete; por acaso encon-
trei uma prostituta em um dos terreiros dos quais eu pesquisava. No
momento do ritual dedicado as incorpora¢des das Pombas-giras a
prostituta cantava as musicas rituais da divindade com entusiasmo,
e logo em seguida, com as maos viradas para tras, o corpo cambale-
ando, entrou em transe.

A partir de entdo passei a guiar o olhar nesta dire¢do e ficar
atento aos indicios que corroborassem com minhas primeiras refle-
x8es acerca de tal fendmeno social. A cada nova descoberta ou vesti-
gio dessa conexdo, certificava-me de que esta faceta da realidade era
passivel de ser estudada antropologicamente. Destarte, diante dos
inimeros obstaculos na época (materiais, subjetivos e epistemolégi-
cos), encarei o desafio, o que resultou na minha primeira abordagem
acerca desta tematica, o trabalho monografico intitulado A Pomba-
gira no Imagindrio das Prostitutas (Vieira dos Santos, 2005).

6  Neste aspecto, Claudia Fonseca (1996) diz que a abordagem interacionista represen-
tou um avango em relacdo a perspectiva vitoriana, na qual as mulheres prostitutas
eram categorizadas como uma espécie a parte da sociedade, contaminadas e ro-
tuladas. Com a perspectiva interacionista, no lugar de esséncias, as categorias sao
construidas nas tramas das rela¢es dos individuos concretos. Entretanto, apesar
desta perspectiva acentuar que as mulheres prostitutas tém uma vida além da pros-
tituicdo, acabou-se por se tratar quase que exclusivamente sobre esta dimensao.
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No referido trabalho circunscrevi o olhar, o ouvir e o escrever as
narrativas de seis mulheres prostitutas - identificadas com antece-
déncia como “devotas” ou possuidoras de uma relagdo com a Pomba-
gira - acerca das suas representa¢des imagéticas e dos “usos” corren-
tes que faziam dessa entidade nos seus cotidianos. Nesta perspec-
tiva, pude observar, seguindo os passos de Marcel Mauss (2003), que
o principio da dadiva “dar, receber, retribuir” permeava a relacdo das
mulheres prostitutas pesquisadas com a entidade. Entretanto, essas
negocia¢cdes ndo se davam de forma tranquila, voluntaria ou suben-
tendida, existindo uma série de fatores explicitados pelas prerrogati-
vas da Pomba-gira relacionados ao lugar que ela ocupa na hierarquia
do pantedo umbandista - Exu-mulher -, bem como relacionados as
suas representa¢des miticas, que regulavam esta negociacdo’. Para
além, o fato de a Pomba-gira congregar sobre si duas caracteristicas
fundamentais, ser divina e prostituta, associada a outras dimensdes
pertinentes ao universo das religiGes afro-brasileiras e a construgao
da sexualidade, fazia com que as prostitutas pesquisadas acreditas-
sem serem filhas, afilhadas, acompanhadas e perpassadas pela enti-
dade. Com isso, disponibilizavam um tipo de devoc¢do para com a
Pomba-gira, inclusive responsabilizando-a pelo fato de serem pros-
titutas, estendendo esta responsabilidade a todas as prostitutas de
uma forma geral (Vieira dos Santos, 2005, 2006, 2017):

Esse meu lado de prostituta ndo é de mim, porque eu sou filha dela,
ela me possui, ndo é de mim, ndo é com minha vontade, eu ndo faco
isso com minha vontade, eu faco isso porque ela me acompanha, por-
que ela diz que eu ndo sou mulher de um homem, e eu ndo fico fixo,
ndo dou certo com homem nenhum, ndo duro com homem (...) Ela
gue me possui, ela ndo me deixa ficar com ninguém, ela ndo me deixa
ter um casamento. Eu fico, mas ela toma, entendeu? Ela toma, quer
dizer, é por isso que as vezes eu quero me afastar, mas se eu me afas-
tar é pior, toda vida que eu me afasto eu sé falto morrer, falto morrer
mesmo, fico desesperada querendo me suicidar, eu sinto que é ela.
(Rosa, janeiro de 2005, Sobral-CE)

N&o t& aqui porque eu quero, eu té aqui por ela, eu ndo vou mentir. E
tipo aquela histéria, eu quero sair, como eu fui junta duas vezes, mas
ela me traz (Flor, janeiro de 2005, Sobral-CE)

Eu quero é ver alguma garota de programa ndo ter nada a ver com ela
(...) Todas tém, todas sdo possuida por ela, como a minha histéria, eu
ndo td aqui porque eu quero, eu td aqui por ela, eu ndo vou mentir.
(Maria, dezembro de 2004, Sobral-CE).

7  Ver Vieira dos Santos, 2005, “A Pomba-gira no Imaginario das Prostitutas”.
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Descrever e tentar compreender a relacdo estabelecida entre as
duas personagens, a mitica e a social, assim como a afirmacdo de
algumas das mulheres prostitutas de que, conscientes ou ndo, todas
as prostitutas tém a ver com a Pomba-gira, corroborou para se pen-
sar que a entidade permeia o imaginario da prostituicdo. Este traba-
Iho se configurou como um pontapé inicial. Consciente de ter dado
um primeiro passo, optei por seguir com a pesquisa em um outro
contexto etnografico, reelaborando, rediscutindo e aprofundando
conceitos e questdes.

A POMBA-GIRA - MAS QUEM E ESSA MULHER?

As Pombas-giras sdo Exus femininos do pantedo umbandista que se
caracterizam por seus atributos ligados a sexualidade e a prostitui-
¢do: luxdria, desejos carnais, lascivia, vida sexual desregrada, desor-
dem e escandalos, oriundos - assim como no caso dos Exus - de suas
vidas na Terra em que foram prostitutas, cortesas, mulheres de “bai-
xos principios”. Diferentes de Maria Madalena, que é caracterizada
na religido catélica pelo arrependimento, as Pombas-Giras quando
incorporadas nos médiuns fazem apologia a prostituicdo. Nos ritu-
ais em que “o povo da rua®" possui papel de destaque, logo apés a
incorporag¢do dos Exus masculinos, elas se transformam em protago-
nistas da festa, podendo ser observado um ritual que celebra a forga
da mulher sexualmente ativa, do poder de manipular o mundo em
seus mais variados aspectos por meio de estratégias associadas ao
“poder genital feminino®".

Para Monique Augras (1989), a Pomba-gira é pura criacao bra-
sileira, tendo surgido a partir de um processo de destituicdo das
caracteristicas sexuais de lemanja, sincretizada com a Imaculada
Conceicdo, canalizadas para nossa personagem:

8  Este conceito é usado pelos praticantes de umbanda e esta relacionado a posi¢do
gue os Exus e Pombas-giras ocupam no cosmos umbandista. Birmam (1985) afirma
que contrdrio aos valores da casa, da familia - afeto, rela¢es de parentesco - o Do-
minio dos Exus é a rua - marginalidade, anonimato, relagdes impessoais - por isso,
marginal e ambiguo.

9 Dados coletados no terreiro de Ogum e Exu, I1é Axé de Obaluaég, na Tenda de Ogum
Marinho, no Centro de Umbanda Ogum Megé e no terreiro do Rei Tapinaré, situados
na cidade de Sobral - CE, no periodo de minha pesquisa monografica.
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A Umbanda, parece ter promovido, em torno da figura de lemanja,
um esvaziamento quase total do conteddo sexual. Tal sublimagdo (ou
repressao?) deu ensejo ao surgimento de nova entidade, pura criagdo
brasileira, a Pomba Gira, sintese dos aspectos mais escandalosos
que pode expressar a livre expressdo da sexualidade feminina,
aos olhos de uma sociedade ainda dominada por valores patriar-
cais (p. 15. Grifos meus).

Com base em sua experiéncia, Roberto Motta (1995) nos chama a
atencgdo para o risco em se fazer suposi¢des sobre a origem de enti-
dades cultuadas em religides populares. No entanto, em consonan-
cia com Augras, no que concerne ao nhome da entidade, coloca-nos
que advém de Bombonijira, equivalente congo do Exu ioruba, que
por assonancia transformou-se em Pomba-gira, com as associa¢des
semanticas as quais popularmente conhecemos:

N&o parece haver duvidas que o nome de Pomba Gira resulta de
um processo de dissimulagdo, que primeiro transforma Bombonijira
em Bombagira, depois, em Pomba Gira, recuperando assim pala-
vras que possam fazer sentido em portugués. Pois a “gira”, palavra
de origem bantu (njila/njira, “rumo, caminho” segundo Castro, 1938,
p. 100) remetida ao portugués girar, €, como sabemos, a roda ritual
da umbanda. E “pomba”, por sua vez, além de ave, designa também
6rgdos genitais, masculino no Nordeste e feminino no Sul. Até no
nome aparecem a ambiguidade e a referéncia sexual. (AUGRAS, 1989,
p. 25-26).

A Pomba-gira é hoje no Brasil, ao lado de lemanja’®, uma das
entidades mais populares do universo das religides afro-brasileiras.
Para além disso, diria que mesmo as pessoas ndo detentoras de um
conhecimento mitico e ritual das religides brasileiras de origem afri-
cana possuem algum tipo de referéncia sobre a entidade. Estas refe-
réncias estdo ligadas a analogias feitas entre as mulheres sensuais -
na maioria das vezes, quando vestidas com roupas extravagantes ou
que salientam seus corpos, ou possuidoras de um comportamento
lascivo - e a Pomba-gira.

10 Sobre o culto a lemanja no Brasil ver Vallado, “lemanja a Grande Mde Africana do
Brasil”, 2002. Segundo o referido autor, na umbanda é prestado um culto especial
a Pomba-gira. “Prostituta, é personagem antagdnico a grande mae, da qual seria,
como mulher, a outra face. Na Umbanda, sobretudo nas festas publicas, dificilmente
se deixa de fazer referéncia a Pomba-gira, quando se cultua lemanja.” (2002, p. 192)
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A visibilidade que esta entidade conquistou no imaginario da cul-
tura brasileira pode ser observada, além do cotidiano, em producdes
artisticas nacionais, como na novela Carmem’, em que a persona-
gem principal, uma jovem do suburbio carioca, faz um pacto com a
Pomba-gira prometendo-lhe dedicacdo em troca de poder de sedu-
¢do sobre os homens. Na literatura e na versao cinematografica de
O Xangé de Baker Street, de autoria de J6 Soares, Sr. Watson, assis-
tente do famoso detetive consagrado da literatura inglesa, Sherlock
Holmes, ao visitar um terreiro é incorporado pela Pomba-gira. Assim
como também citadas em musicas como Canibaile, composta por
Guinga e Aldir Blanc, interpretada por Leila Pinheiro (“haraquiri,
maracutaia, eu vou soltar a Pomba-gira nessa praia”) e Mo¢a Bonita,
de Jair Amorim e Evaldo Golveia, interpretada por cantoras consagra-
das da musica popular brasileira como Angela Maria, Fafa de Belém
e Rita Ribeiro™.

Estas reflexdes acerca da visibilidade que a Pomba-gira alcangou
na cultura brasileira, assim como determinadas lacunas tedricas e
empiricas suscitadas pela pesquisa da graduacao, foram basilares
para a problematiza¢do, construgdo e sistematizacdo das questdes
que nortearam a investigacao para a dissertacdo que deu origem a
este artigo.

A realidade brasileira, no que diz respeito a diversidade religiosa
e ao pertencimento dos adeptos, ja foi pedra de toque de autores
estudiosos das religides em territorio nacional. Os estudos apontam
para a possibilidade de se trafegar, ou ter um duplo pertencimento
religioso (NEGRAO, 1996; ORTIZ, 2005; PRANDI, 1999; SEGATO, 2005).
Com isto, cogitei que mesmo as prostitutas fiéis a outras religides
cristds, por ndo encontrarem nestas religides aceitagao/legitimidade

11 Novela escrita por Gléria Perez e que foi ao ar entre 1987 e 1988, adaptada do conto
“Carmem” de Prosper Merimée, publicado pela primeira vez em 1845 na Franca.
Motta (1995) nos revela que umas de suas maiores surpresas foi encontrar citada
neste conto “uma entidade de Candomblé ou de Umbanda”, uma das mais popula-
res Pombas-giras encontradas nos terreiros, Maria Padilha. Quisera ele, a principio,
acreditar que tal entidade fosse autenticamente fruto do imaginario brasileiro, igual
a outras entidades como Zé Pelintra e Maria do Acais, dentre tantos outros, sem
“antepassados em mitologias europeias, africanas ou amerindias”.

12 “Uma rosa cor de sangue cintila em sua mdo/ um sorriso que nas sombras nao diz
nem sim nem ndo/ pde na boca a cigarrilha e mais se acende o olhar/ que conhece
o0 bem e o mal de quem quiser amar/ De vermelho e negro, o vestido a noite, o
mistério traz/ De colar de contas, brincos dourados, a promessa faz/ se é preciso ir,
vocé pode ir/ peca o que quiser / Mas cuidado, amigo, ela é bonita, ela é mulher/ E
no canto da rua zombando, zombando, zombando esta/ Ela € moca bonita girando,
girando,girando la/ 6 girando 13, 0ié/ 6 girando 13, oia”
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para as suas praticas sexuais/profissionais, requereriam, mesmo que
de forma velada e/ou episddica, o auxilio, a legitimidade e a referén-
Cia para a construgao das suas identidades pessoais (AUGRAS, 2008;
GOLDMAN, 1987; LEPINE, 1987; SEGATO, 2005), sociais e principal-
mente sexuais (BIRMAN, 1995; FRY, 1982; MOTTA, 1995; RIOS, 1997,
1998, 2004; SEGATO 2005; TEIXEIRA, 1987), em elementos das religi-
des afro-brasileiras. Isso pois, como ja demonstrado pela mesma lite-
ratura especializada, as formas ndo normativas de sexualidade pos-
suem uma maior aceitagdo na comunidade dos terreiros.

BREVES APONTAMENTOS ACERCA DA “BATALHA” NA PRACA
DO DIARIO

As mulheres prostitutas se fazem presentes cotidianamente na Praca
do Diario'. Mesmo nos dias de domingo, em que o comércio esta
fechado e o fluxo de transeuntes é diminuido significativamente,
ainda assim é possivel encontrar alguma delas em meio a um cena-
rio totalmente diferente do que é observado no periodo de segunda
a sexta-feira. Nos dias da semana em que o comeércio e as reparticdes
publicas ddo ritmo intenso ao centro da cidade do Recife'®, as “mulhe-
res do Diario” aportam no local por volta das nove horas da manha.

Advém de cidades pertencentes a regido metropolitana do Recife
e de diferentes bairros da periferia. Uma minoria € moradora do cen-
tro da cidade, dormem nas pensdes de “entrada e saida” quando o
dinheiro adquirido com a batalha é suficiente para custear o pernoite
no valor de doze reais (R$12,00). As que ndo conseguem acumular a
referida quantia em decorréncia da inconstancia dos seus negocios,
assim como pelo fato de gastarem o dinheiro com a aquisi¢do de
outras necessidades, sejam elas licitas ou ilicitas, dormem nas ruas,
sob as marquises dos prédios nas vizinhancas da pracinha.

A quantidade de mulheres prostitutas que podem ser observa-
das no local varia de acordo com o periodo do més. Como nos pri-

13 As informagdes sobre os aspectos relacionados a prostituicdo e a sociabilidade vi-
vidas na Praca do Didrio estdo circunscritas a realidade etnografica, portanto situa-
das no tempo e espaco. Nesse sentido as informacg8es aqui contidas foram obtidas
durante o trabalho de campo realizado na Praca do Diario entre os anos de 2008 e
2009.

14 Para uma melhor descri¢do da Praga do Diario, seus aspectos fisicos, personagens e
dindmicas, ver Vieira, 2010, “A gente vive assim, mas a gente precisa de uma luz: as
experiéncias religiosas das mulheres prostitutas que batalham na Praca do Diario -
Recife-PE".
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meiros dias sdo concentradas as datas em que os trabalhadores
recebem seus salarios, a quantidade de mulheres aumenta. Algumas
delas aportam exclusivamente nesses periodos, principalmente
aquelas que ja possuem clientes fixos de longa data. Nos periodos de
maior fluxo pode-se observar, ao longo das horas do dia, em média
30 mulheres. A faixa etaria também é variada, desde mulheres mais
novas, saidas ha pouco tempo da adolescéncia, até senhoras ja pos-
suidoras dos seus 70 anos.

Espalhadas pelos bancos da praga, elas se subdividem em gru-
pos, estabelecendo determinados territérios. Neles, ndo estdo ape-
nas a espera ou a espreita dos seus clientes, partilham seus dramas
familiares, fofocam acerca dos conflitos, novidades e fatos variados
ocorridos no cotidiano da pracinha. Revelam seus afetos e desafetos.
Contudo, a tonica preferida do grupo em que estive inserido gira em
torno dos amores vividos pelas informantes: o0 novo amor conquis-
tado, o caso antigo reatado e o romance acabado.

Os programas custam em média quinze reais (R$15,00). Este valor
nao é fixo, esta condicionado a situa¢do econdmica do cliente. Assim,
quando as mulheres prostitutas percebem que ele pode pagar mais,
esse valor é negociado. Da mesma forma, dependendo da situa-
¢do econdmica em que se encontra a prostituta, esse valor pode ser
diminuido. Os programas geralmente sdo realizados nas pensdes de
“entrada e saida”, localizadas nas cercanias da pracinha. Além do pro-
grama o cliente paga o valor de seis reais (R$ 6,00), referente a utili-
zagdo do quarto, e um real (R$1,00) se por acaso o preservativo utili-
zado pertencer a prostituta. Dos seis reais pagos com antecedéncia
a/ao recepcionista da pensdo, um real é devolvido para a prostituta
ao término do programa.

Vale mencionar que, segundo as informantes, em decorréncia do
uso do crack existem algumas mulheres que realizam os programas
até por cinco reais (R$ 5,00).

A POMBA-GIRA NAS ENTRELINHAS DA PRACA
DO DIARIO - RECIFE-PE

As mulheres prostitutas acentuaram e versaram livremente sobre
suas experiéncias religiosas com as igrejas pentecostais'®. Nas entre-

15 Sobre arelacdo de mulheres prostitutas com as religides evangélicas, principalmen-
te as neopentecostais, ver Vieira dos Santos (2017).
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vistas em que se acreditava que a Pomba-gira surgiria espontane-
amente nas suas narrativas, em nenhuma delas isso aconteceu.
Entretanto, como as entrevistas estavam organizadas com enfoque
biografico, a quarta entrada me possibilitou interpela-las acerca das
religides afro-brasileiras e da entidade em questdo, vislumbrando a
existéncia de uma possivel relacdo subjacente aos seus discursos.

Esta estratégia metodoldgica se justificou tendo em vista as signi-
ficagdes miticas que envolvem a Pomba-gira, assim como pela cate-
goria de espiritos a qual ela pertence, os exus. Sobre “as religides de
origem africana no contexto brasileiro”, mais especificamente acerca
da umbanda, Monique Augras (2008) diz que o exu, deus ioruba da
transformacdo, da comunicagdo e da procria¢do, pelas suas carac-
teristicas falicas e seu comportamento de trickster, foi assimilado,
fundiu-se ao diabo cristdo. “Exu é representado como diabo ver-
melho e preto que manda numa infinidade de demdnios machos
e fémeas organizados em falantes” (AUGRAS, 2008, p. 31). Dessa
forma, de antemdo, em decorréncia de a Pomba-gira pertencer a
falange marcada pelas insignias do mal, existia uma probabilidade
das mulheres prostitutas negarem qualquer tipo de relagdo com ela.
Principalmente para alguém como eu, que mesmo presente entre
elas, configurava-me como um nao pertencente ao grupo.

Ainda atinente a uma possivel relacdo subjacente aos discursos
das informantes, diz respeito ao status ocupado pelas religiGes de
matriz africana na sociedade brasileira. Almeida e Montero (2006)
mencionam que muitas pessoas, principalmente dos estratos mais
pobres, tém outras praticas religiosas, contudo, ndo deixam de se
identificar como catdlicos apostélicos romanos. Revelam este aspecto
por se tratar de “uma identidade religiosa publica, muito embora, as
crengas e praticas catolicas ocupem um plano mais secundario na
vida do fiel em relagdo ao candomblé, umbanda, espiritismo, entre
outros” (ALMEIDA e MONTERO, 2006, p. 6).

Portanto, apés as informantes versarem livremente sobre suas
experiéncias religiosas, eu as interpelava acerca das religides afro-
-brasileiras e logo em seguida abordava a figura da Pomba-gira. Suas
respostas num primeiro momento negavam qualquer tipo de refe-
réncia ou ligagdo com a entidade. Entretanto, ao dar continuidade
a entrevista, mesmo temendo influencid-las a responderem o que
eu “desejava” ouvir, mostrava-me minimamente familiarizado as sig-
nificagdes simbdlicas que relacionam a Pomba-gira ao universo da
prostitui¢ao.
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Com efeito, algumas continuaram negando qualquer tipo de
envolvimento ndo s6 com a Pomba-gira, mas aproveitaram a deixa
e estenderam seus comentarios as religides afro-brasileiras de uma
forma mais genérica. E interessante observar que nesse contexto de
negac¢des, em oposicdo, as informantes ratificam suas ligacdes e fé
no Deus cristdo. Vejamos:

Ahhh, porque eu tenho uma amiga que ja frequentou essas coisas,
né? E ja vi dizer pra mim assim “eu vou 14 no mercado Sao José, Ester,
comprar uma bacia de barro, duas taca virge e num seu que”. “Mulé,
tu vai gastar o dinheiro com isso, mulé?” (...) “Ah porque eu vou por-
que eu e meu macho ta separado, ai tem que comprar duas taga pra
fazer um babado pra meu macho voltar pra mim”, “Mulher, tem fé
em Deus, mulher, se apega com Deus que teu home volta, tu nem
gasta dinheiro com taga, nem com vela, nem com cigarro e nem com
cachaga”. Porque eu mesma num gasto dinheiro com essas coisa nao,
eu tenho fé no meu Deus que é o poderoso, ele é o grande, ele é
advogado, ele é o home da mesa branca, ele é o home do paleté e da
capa preta, s6 meu Jesus e mais ninguém, ele destréi tudo. Oxe, eu
num acredito ndo nessas coisas ndo. Vejo rapariga af dizer que vai pra
casa do pai de santo, que vai pra casa da mae de santo, que vai pagar
isso, que vai tomar uns banho... Pois eu vivo na zona desde quinze
ano, td com trinta e seis e nunca tomei um banho pra ganhar dinheiro
na zona, nunca tomei um banho. Nunca fui pra casa dum pai de santo
dizer “abra meus caminho que ta fechado”, fechado? Eu peco é a meu
Deus, rapaz. “Deus, o negécio ta dificil, meu pai, num descolei hoje,
mas tu sabe porque eu num descolei, né? Quem sabe é tu porque eu
num ganhei, mas me ajuda, meu Deus. Nunca deixa me faltar, meu
Deus, meu comer, meu Deus, me ajuda”, e peco a Deus e Deus ha de
me abencoar e me dar o que eu pedir. (Ester - 12/07/2009, Recife-PE)

Eu j& ouvi falar, varias pessoas fala isso, mas eu ndo sei conversar
sobre isso ndo. [O que tu ouviu falar?] Fala que é uma prostituta que...
Eu ndo escuto muito sobre isso, porque quando alguém vem falar eu
j& me saio. Na cadeia mesmo eu escutava varias vezes, mas eu me
safa dessas coisa, ai eu ndo sei explicar. (...) Eu tenho medo. [Medo
de que?] Ndo sei. Falam que essas coisa assim faz coisa muito mal, ai
eu nunca, nunca me interessei, num sei de falar sobre isso ndo. (...)
As menina fala assim “bora tomar um banho de agua de sal”, umas
plantinha que tem, né? Eu nunca fiz isso. Eu ganho assim mesmo,
sem precisar fazer essas coisas. (...) Na pensdo mesmo chega, chega
na pensdo a mulher diz logo “hoje é sexta (...) Maria Padilha, eu sou
filha de Maria Padilha, num sei o que”. Aquela que anda toda de ama-
relo, como é? Oxum, “eu sou filha de Oxum, num sei que”. Eu ndo sou
filha de nada, eu sou filha de Deus. Eu ndo preciso usar essas coisa
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pra ganhar ndo. Va alino mercado S&o José, pode ver que no mercado
Sao José tem um monte desses negocinho, né? “Bora ali, bora pas-
sar por, € um homem bem preto que tem com um cachimbo.” “Ndo,
mulher, passa tu s, vai pra 14 tu sé”, num vou ndo, tenho medo até
da estalta. (Marcia - 07/07/09, Recife-PE)

As pessoas diz que eu gosto muito de andar com joia e diz que eu
tenho Pomba-gira em mim, que eu ando muito enfeitada, ai o povo
so diz que eu tenho Pomba-gira. Ai eu digo, eu pego digo assim: “Ndo,
eu ndo tenho isso ndo! Porque o que eu tenho é aquele 14 de cima, o
que eu tenho é aquele |a de cima”. “Mas a senhora parece, viu, que
tem Pomba-gira”. Muita gente, muita gente ja me falou, ja me chamou
pra ir pra esses canto. Gosto ndo, e ndo gosto de jeito nenhum. Eu fui
criada dentro de uma igreja e eu nunca fui pra esses canto ndo. Uma
vez Lucia me chamou, me chamou pra ir pra uma casa ai de espirito.
Ela disse “Edna, bora 14 porque, pra ver se, pra ver se, amarrar um
home que num sei o que”. Eu disse “LUcia, vai tu porque eu num vou
amarrar home em feitico nenhum ndo, viu, que eu ndo gosto disso
nao!” (Kika - 14/05/09, Recife-PE).

Por outro lado, as demais prostitutas entrevistadas ressigni-
ficaram suas respostas e descortinaram suas experiéncias com a
entidade:

Alias, fui um [terreiro], Ia em Feira Nova, mas eu fui sé por sacanagem
mesmo, somente, mas eu nao gosto de frequentar, entendeu? Nao
gosto frequentar de jeito maneira nenhuma, ndo sou contra, ndo sou
contra de jeito maneira nenhuma, mas eu ndo gosto de frequentar.
[Por qué, Cabiria?] Ndo sei, num sei o porqué, mas eu ndo gosto. E
dizes que eu tenho a mulher comigo (risos) [Que mulher?] A Pomba-
gira [pronuncia o nome da entidade sorrindo]. Tenho a Pomba-gira
cigana, a Sete Saias. (...) Eu tinha um caso aqui com um rapaz, af ele
[refere-se ao pai de santo] ndo me conhecia, ai quando abaixou o
espirito [Pomba-giral, ai mandou o recado pela minha sobrinha: “diga
a sua tia que aquele homem vai deixar ela, ndo vai ter dia nem hora”,
entendeu? Af de repente, com quinze dias que falou, isso sem me
conhecer, ai o homem me deixou. (...) Fui I3, fui |4, ai ela ia baixar 14
o espirito, ai ela [Pomba-gira Sete Saias] falou pra mim que: “vocé
esta |3, mas sempre eu estou ali com vocés, nada de mal vai aconte-
cer com vocés, porque eu defendo vocés, primeiramente Deus”, até
o espirito, botando Deus na frente, “primeiramente deus, segundo
eu, que nada acontece com vocés, porque eu ndo deixo, vocés sdo
minha”, comigo e minha sobrinhal! (...) Falou que com a gente ndo
mexeria porque a gente era dela, entendeu? E ninguém mexeria, que
nada de mal conteceria com a gente, entendeu? E disse que ela sem-
pre ta ali no meio da gente. (Cabiria - 14/04/2009, Recife-PE).
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Tenho, eu acho que é a Pomba-gira cigana. Eu num baixo ndo, ela
que baixa em mim. Todas Pomba-gira abaixa nas mulé da rua, nas
madruga que sai por ai, que faz programa. (Rosangela -17/06/2009,
Recife-PE).

Bom, foi um pai de santo que falou pra mim que eu tenho ela, ela em
mim, Pomba-gira. Porque eu gosto muito de, de transar, ai ele falou
pra mim que eu tenho ela em mim. Eu ndo sei onde ela entra em mim
ndo, mas diz que eu tenho ela, eu tenho, mas eu ndo sei como expli-
car o resto. (...) Ela me ajuda, mas ndo tem nada a ver por eu ta nessa
vida ndo. Eu que escolhi, mas num tem nada a ver, ela me ajuda mas
tem nada a ver, ta? Ndo, nessa vida ndo, eu que escolho ta nessa vida.
(Ligia - 14/07/09, Recife-PE).

A que eu sou, a que ela diz que eu sou, eu sou uma Pomba-gira muito
calma, muito calma, muito compreensiva, muito dada. Normalmente
quando eu chego em casa, posso chegar de qualquer coisa mas
eu dou aquela pessoa. “Oia, tu tem isso?”, chega um pobre assim
pedindo quase eu dou a feira toda (Andrea - 09/07/2009, Recife-PE).

Sim, vocé faz de todo jeito, invoca ele [os espiritos], invoca ele com
mel, invoca ele com pitu, quando vocé quer vé o babado, eu mesmo
quando queria vé o pai da minha menina no mei da rua, baratinado,
eu pegava sete pimenta malagueta, sete com o nome dele, sete com
o nome da mae dele, sete com o nome do pai dele e sete com o nome
do irmao, pra comecar um barulho dentro de casa e botar ele pra
fora. (...) Ai é, Machucava [a pimenta] com o nome dele, botava a
cachaga, botava de baixo da porta, oxe! Quando eu via chegava ele
pa, pa, pa, eu dizia “isso é Buma veil Isso é Buma!” Ficava doidinha né?
Gostando dele! Isso é Buma. “Que foi?”, “Arenguei com num sei que”,
eu dizia. “Porra, foi o babado que eu fiz". [E quais sdo os espiritos?]
Nao, a pessoa bota, convoca ela, Leonora, Pomba-gira, essas que veve
na rua. [Quem?] Pomba-gira Sete Encruzilhada, tem a Pomba-gira da
bruxa, tem tudo. Eu mesmo gosto mais de Leonora. [E quem é essa
entidade, quem sdo? Quem é a Leonora?] Um espirito né? Um espi-
rito porque assim, porque minha tia, minha tia, assim, nem é bonita
e nem é feia, é normal, mas quando ela se transforma parece que sei
ndo, parece que alguma coisa vem, ta entendendo? E eu ja perguntei
a minha tia, “a senhora sente o qué?”. Pra pegar esse negdcio, “sente
um fogo, um, um calor tomando vocé tao grande e um fogo assim”, e
eu assim, quando eu ia pro, quando eu vou assim, pro xango, assim
que eu fico assim, olhando muito, assim que fico, eu sinto aquela
quentura assim, como quer me tomar, eu saio logo de dentro. (Ana
Paula - 15/07/2009, Recife-PE).

Embora os relatos acerca da Pomba-gira ndo tenham tido centra-
lidade nas suas narrativas, mesmo as que negaram possuir qualquer
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tipo de envolvimento possuem referéncias sobre ela - estando as
imagens e os contextos em que foi mencionada intimamente liga-
dos as significagdes simbdlicas observadas nos mitos e nos ritos da
entidade. Assim, poderiamos pensar que, para além de terem sido
adquiridas por meio de algum tipo de aproximacdo das religides
afro-brasileiras, seria possivel tais referéncias terem sido construi-
das ao frequentarem as igrejas neopentecostais, ja que a entidade
também se faz presente neste meio.

De todo modo, embora as mulheres entrevistadas tenham acen-
tuado as suas ligacdes e os contatos com as religides cristas, como ja
exaustivamente mencionado, ndo pude desconsiderar as referéncias
feitas pelas mulheres prostitutas aos elementos das religides afro-
-brasileiras, em especial a Pomba-gira. Tudo isso observado no con-
texto da “observacdo participante”, no cotidiano da Praca do Diario.
Destarte, a Pomba-gira emergiu no/do cotidiano da Praca do Diario
de diferentes formas, algumas vezes fora mencionada metaforica-
mente. Passo a descrever agora os eventos em que foram observa-
das menc¢des a entidade em questao.

Mercés, relatando o epis6dio em que conheceu o seu atual amor,
disse-me té-lo avistado ao longe, na extremidade oposta em que
estava sentada. Quando percebeu, sua mestra a havia langado ao
lado oposto em que estava sentada, colocando-a ao lado do seu
homem. Na ocasido em que almogavamos, Jeiza, ao notar um defeito
em seu telefone celular, o qual ja havia sido trocado por apresentar
0 mesmo problema, com o dedo em riste disse: “Ah! Mas eu vou |a
na loja e a Pomba-gira vai girar naquele caralho!”. Em determinada
tarde, Rosangela estava com uma rosa vermelha nas méaos, ao inda-
ga-la de quem havia ganhado, respondeu: “de ninguém, essa rosa
é dela". Perguntei insistentemente, “dela quem?”, ao que retrucou
aborrecida: “E dela, menino! E dela!” e fechou a questio.

Numa manhd em que nos protegiamos da chuva sob a mar-
quise de um dos prédios que comp8em o cenario da pracinha, o Sr.
Miranda, um ex-estivador habitué do local, ao avistar uma mulher
vestida com uma roupa na cor amarela, referiu-se a ela como uma
bela Oxum. Tendo como parametro o pantedo afro-brasileiro, apro-
veitei a mencdo a referida divindade e perguntei quem eram as
mulheres prostitutas que estavam préximas a nés. O Sr. Miranda
assimilou as caracteristicas fisicas e alguns tracos da personalidade
das informantes e as relacionou aos deuses e deusas do pantedo,
finalizando esta relagdo com a Pomba-gira. A informante com a qual
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a entidade foi relacionada se fez de desentendida, e mediante as
minhas brincadeiras “despretensiosas”, apenas sorriu e me abracou.

Rita, incomodada ao receber uma carta de sua namorada rom-
pendo a relagdo, creditou o fato a macumba, e ao conversar com
Xuxu sobre o assunto, mostrou o braco arrepiado e bateu o pé no
chdo, gestual pertencente a umbanda. Por sua vez, Xuxu, ao se sepa-
rar do seu companheiro, recorreu a mim para que a levasse a uma
casa de espiritos. Em outro momento, com um perfume de alfazema
nas maos, disse-me que ficava mais eficiente quando misturada com
pozinhos vendidos no Mercado S&o José. Tatiane, uma senhora pros-
tituta que sé aparecia na Praca do Diario esporadicamente, pois havia
conseguido um “velho”, revelou-me frequentar a Igreja Universal do
Reino de Deus. De forma jocosa, narrou que sua Pomba-gira é deno-
minada pelo pastor como a Pomba-gira embutida, pois nos rituais da
referida instituicdo, ao ser invocada, ela ndo se manifesta.

Tais elementos pareceram-me extremamente relevantes, visto
0s contextos em que a Pomba-gira fora citada conservarem - assim
como nas entrevistas - as imagens miticas observadas nas religides
afro-brasileiras. Recorrendo a Otavio Velho, esta é uma dimensé&o
da experiéncia vivida que supera “o evento imediato” e se conecta a
uma cultura religiosa - no caso do autor, cultura biblica, neste caso,
afro-brasileira - “num sentido forte, que vai além do mero recurso
instrumental a termos e expressdes, e atinge o nivel das crencas e
atitudes pessoais” (VELHO,1995, p. 16).

Dessa forma, mesmo a Pomba-gira ndo tendo centralidade, nem
surgindo espontaneamente nas narrativas das mulheres prostitu-
tas entrevistadas, como vimos acima, a sua “presenc¢a” entre elas
na Praca do Diario fez com que eu ndo descartasse por completo a
minha hipotese.

Mesmo porque, para além dos eventos supracitados, invocada
ou ndo pelas informantes, a Pomba-gira se faz presente nas cosmo-
visdes e nos discursos dos segmentos religiosos observados, nas
pregacdes de alguns obreiros que performam a palavra do Senhor
nas cercanias da Praca do Diario. Portanto, embora elas possam ndo
se sentir filhas, afilhadas, acompanhadas, perpassadas pela enti-
dade, como as mulheres prostitutas pesquisadas por mim na cidade
de Sobral (Dos Santos, 2006), a imagem mitica da entidade é ope-
racionalizada. Seja para dar significado a determinadas ac8es, seja
para justificar as suas praticas pecaminosas, como nos discursos dos
religiosos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Bronislaw Malinowski, na introduc¢do ao classico Os Argonautas do
Pacifico Ocidental (1976), descreve o tema, os métodos utilizados na
coleta do material etnografico e o objetivo de sua pesquisa, e aponta
os principios metodolégicos com os quais o antropdélogo edifica sua
“magia”. O autor, em resposta a sua proépria indagacdo no que se
refere a como alcancar o “verdadeiro espirito dos nativos, numa
visdo auténtica da vida tribal” - a magia do etndgrafo - afirma:

Como sempre, sé se pode obter éxito através da aplicacdo sistema-
tica e paciente de algumas regras de bom-senso, assim como de prin-
cipios cientificos bem conhecidos, e ndo pela descoberta de algum
atalho maravilhoso que conduza ao resultado desejado, sem esfor-
¢os e sem problemas. Os principios metodolégicos podem ser agru-
pados em trés unidades: em primeiro lugar, é légico, o pesquisador
deve possuir objetivos genuinamente cientificos e conhecer os valo-
res e critérios da etnografia moderna. Em segundo, deve o pesqui-
sador assegurar boas condi¢8es de trabalho, o que significa basica-
mente, viver mesmo entre os nativos, sem depender de outros bran-
cos. Finalmente, deve ele aplicar certos métodos especiais de coleta,
manipulagdo e registro da evidéncia. (MALINOWSKI, 1976, p. 24).

Ao longo da introdugdo, o antropologo expde extensamente as
trés unidades. Sem desconsiderar as duas primeiras, visto terem sido
basilares no tocante ao trabalho de campo, mesmo ressignificadas
para os contextos desta pesquisa, desejo chamar a atencdo para a
terceira. Assim, ao salientar que o etnégrafo necessita de métodos
eficazes na procura de fatos etnograficos, temendo a possibilidade
de equivocos, Malinowski observa:

Conhecer bem a teoria cientifica e estar a par de suas Ultimas desco-
bertas ndo significa estar sobrecarregado de idéias preconcebidas.
Se um homem parte numa expedicdo decidido a provar certas hipé-
teses e é incapaz de mudar seus pontos de vista constantemente,
abandonado-os sem hesitar ante a pressdo da evidéncia, sem duvida
seu trabalho sera inutil. Mas quanto maior for o nimero de proble-
mas que leve consigo para o trabalho de campo, quando mais esteja
habituado a moldar suas teorias aos fatos e a decidir qudo relevan-
tes eles sdo as suas teorias, tanto mais estara bem equipado para
o seu trabalho de pesquisa. As idéias pré-concebidas sdo pernicio-
sas a qualquer estudo cientifico; a capacidade de levantar problemas,
no entanto, constitui uma das maiores virtudes do cientista - esses
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problemas sdo revelados ao observador através de seus estudos te6-
ricos. (MALINOWSKI, 1976, p. 26).

Ao ressaltar tais ideias, pondero sobretudo acerca das hipoteses
com as quais se vai ao campo. Como exposto na introduc¢do deste
artigo, parti para a observacdo da realidade com algumas formula-
¢Bes construidas por meio de dados empiricos de outro contexto de
pesquisa, associados a algumas fundamentacdes teoricas. Assim, a
Pomba-gira fora erigida, com base na conceituagao de “religidao como
sistema cultural” (Geertz, 1989), a um “simbolo sagrado”, e enquanto
tal, um elemento disponibilizado pelo panorama das religides afro-
-brasileiras, sintetizador de um ethos e uma visao de mundo’e.

Para Clifford Geertz (1989, p. 67), “a religido ajusta as a¢gBes huma-
nas a uma ordem césmica imaginada e projeta imagens da ordem
coésmica no plano da experiéncia humana”. Nesta perspectiva, a reli-
gido se constitui como um modelo do que é o mundo e para agir
sobre ele. Ancorado nesta concepgao de religidgo', a Pomba-gira
cumpriria a fungdo de ordenagdo cdésmica da experiéncia das pros-
titutas, tendo em vista ndo encontrarem no plano da experiéncia
social, muito menos no universo mitico de outros segmentos religio-
sos, legitimidade para as suas a¢8es enquanto mulheres que mer-
cantilizam o sexo.

Assim, lancei-me ao trabalho de campo em busca de elementos
que corroborassem com tais assertivas. Entretanto, como ponde-
rado por meio das questBes norteadoras para o trabalho de investi-
gacdo, tal busca ndo inviabilizou observar o envolvimento das mulhe-
res prostitutas pesquisadas com outros tipos de religiosidades, como

16 Clifford Geertz elege os simbolos sagrados como um dos paradigmas de sua teoria
acerca da religido. Sobre eles nos diz que: “os simbolos sagrados funcionam para
sintetizar o ethos de um povo - o tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu estilo
e disposi¢des morais e estéticas - e sua visdo de mundo - o quadro que fazem do
que sdo as coisas na sua simples atualidade, suas idéias mais abrangentes sobre or-
dem. Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectualmen-
te razoavel porque demonstra representar um tipo de vida idealmente adaptado ao
estado de coisas atual que a visdo de mundo descreve, enquanto essa visdo de mun-
do torna-se emocionalmente convincente por ser apresentada como uma imagem
de um estado de coisas verdadeira, especialmente bem arrumada para acomodar
tal tipo de vida” (GEERTZ, 1986, p. 66-67).

17 Para Geertz (1986, p. 67), “uma religido é um sistema de simbolos que atua para
estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposicdes e motiva¢gdes nos
homens através da formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e
vestindo essas concepg¢des com tal aura de factualidade que as disposicdes e moti-
vagdes parecem singularmente realistas”.
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foi abordado em minha dissertacdo de mestrado. As peculiaridades
do campo religioso brasileiro, em que nao raro é possivel observar o
pertencimento de individuos a mais de um segmento religioso, assim
como outros aspectos relacionados a secularizacdo da sociedade, ja
haviam suscitado esta possibilidade.

Ademais, guiado por uma atitude fenomenoldgica, no sentido de
estar aberto a compreender o que se mostra, com a possibilidade de
rever aquilo que poderia estar instituido enquanto verdade (Coltro,
2000), o foco da observacdo recaiu sobre os significados atribuidos
pelas proprias mulheres prostitutas as suas experiéncias religiosas,
estivessem estas relacionadas as Pombas-giras, a outras divindades
do pantedo afro-brasileiro, ou mesmo a outras cosmovisdes.

Ditas desta forma, antes do trabalho de campo as referidas ques-
tdes até pareciam simples, ordenadas e bem resolvidas. Entretanto,
ao me deparar com as encruzilhadas da realidade etnografica, uma
infinidade de caminhos possiveis a serem percorridos se apresentou.
Tais encruzilhadas, reveladas pela experiéncia cotidiana na Praca do
Diario, ressaltaram a imprecisdo e inexatiddo como caracteristicas
do real - fazendo-me compreender que os fatos etnograficos nao
estdo ordenados tal como uma férmula matematica em que a soma
de dois numeros pressupde um resultado especifico e teoricamente
predeterminado, muito menos dispostos em uma légica binaria de
“é isto ou aquilo”. Estas ponderacfes acerca da realidade etnogra-
fica me impelem a concordar com Geertz quando enfoca a etnografia
como uma descri¢do densa:

O que o etndgrafo enfrenta de fato (...) ¢ uma multiplicidade de estru-
turas conceptuais complexas, muitas delas sobrepostas ou amarra-
das umas as outras, que sdo simultaneamente estranhas, irregulares
e inexplicitas, e que ele tem que, primeiro apreender e depois apre-
sentar. E isso é verdade em todos os niveis de atividade do seu tra-
balho de campo, mesmo o mais rotineiro: entrevistar informantes,
observar rituais, deduzir os termos de parentesco, tracar as linhas de
propriedade, fazer o senso doméstico (...) Escrever seu diario. Fazer
etnografia é como tentar ler (no sentido de “construir uma leitura de"”)
um manuscrito estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias,
emendas suspeitas e comentdrios tendenciosos, escrito ndo como
sinais convencionais do som, mas com exemplos transitérios de um
comportamento modelado. (GEERTZ, 1989, p. 7).

Deste modo, no primeiro momento do trabalho de campo meu
olhar estava marcado pela busca dos elementos que corroborassem
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com minhas hip6teses - em outras palavras, a presenca da Pomba-
gira entre as mulheres prostitutas - e de fato alguns destes elemen-
tos emergiram no/do cotidiano da Praca do Didrio. Entretanto, em
concomitancia, outros dados associados a distintos universos religio-
sos fizeram com que o aparentemente 6bvio - na minha perspectiva
- se tornasse de fato uma realidade muito mais complexa do que eu
havia imaginado. O que se deu de forma ainda mais intensa no con-
texto das entrevistas, tendo em vista as mulheres prostitutas, como
vimos, terem desvelado e dado énfase as suas experiéncias religio-
sas conectadas ao universo dos segmentos pentecostais.

Destarte, as experiéncias religiosas das mulheres prostitutas rela-
cionadas aos cultos cristdos (o0 que a principio me pareceu parado-
xal), ou mesmo, a multipla relagdo com elementos religiosos teorica-
mente contraditorios, fez com que eu as compreendesse enquanto
multifacetadas.
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8. PORTA DOS FUNDOS E A DESAUTORIZACAO
DO SAGRADO NO ESPACO PUBLICO: HUMOR
E RELIGIAO EM ANALISE’

Roberta Bivar Carneiro Campos
Yvisson Martins Gongalves de Lima Sabino

INTRODUCAO

Lancado no final de 2019, o especial de Natal produzido pelo grupo
Porta dos Fundos inflamou os animos da sociedade. Tal afirmagao
ndo deve ocasionar estranhamento, afinal, os catélicos sdo majorita-
rios em metade do pais, de acordo com o ultimo Datafolha, enquanto
os evangélicos estdo crescendo cada vez mais nos nimeros e com
capacidade de tornar-se maioria absoluta em 2050, como indica a
previsdao do demografo José Eustaquio Alves na matéria publicada
pela Folha de Sao Paulo? em janeiro de 2020. As discussdes sobre
humor e religido ultrapassaram os limites dos “muros académicos”
para estarem cada vez mais presentes na sociedade, uma vez que a
religido se tornou publica (CASANOVA, 1994).

1 O presente ensaio é um desdobramento do Trabalho de Conclusdo de Curso de An-
tropologia de Yvisson Martins, defendido no inicio do ano de 2020 na Universidade
Federal de Pernambuco (UFPE).

2 Disponivel em: https://www1.folha.uol.com.br/poder/2020/01/evangelicos-podem-
-desbancar-catolicos-no-brasil-em-pouco-mais-de-uma-decada.shtml. Acesso em:
30 mar. 2021.
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As interag¢des nas redes sociais na referida época, como Facebook
e Twitter, demonstravam isso: usudrios defendendo o direito do
grupo de comédia a fazer jocosidade sobre religido, e outros argu-
mentando que com religido “ndo se brinca”. No dia 17 de janeiro de
2020, por exemplo, diante da situa¢do calorosa e pelo atentado que
o Porta dos Fundos sofreu na sua sede no Rio de Janeiro, a Escola
da Magistratura do Estado do Rio de Janeiro (EMERJ) realizou debate
para discutir sobre o tema, reunindo jornalistas, humoristas, juristas
e pastores como membros participantes do evento.

O objetivo deste ensaio é analisar como a linguagem do humor
estimula as discussdes acerca dos temas sobre liberdade de expres-
sdo e blasfémia, além de revelar e investigar a perspectiva de agen-
tes seculares sobre a presenca da religido na esfera publica. A pes-
quisa se dara por meio da revisdo do humor através do Especial
de Natal do Porta dos Fundos lancado em 2019 pela plataforma de
streaming Netflix. A andlise das discussdes sera realizada através de
figuras relevantes tanto na esfera politica quanto na religiosa, nos
apresentando argumentos valorosos para compreendermos como o
humor afetou ambos os lados. Além disso, utilizamos o mecanismo
de prints de comentarios de redes sociais para demonstrar a reacdo
do publico - por motivos éticos, “borramos” os nomes associados as
contas dos usuarios.

Mas afinal, o que seria entdo o humor?

ANTROPOLOGIA E HUMOR

Os estudos no campo do humor sdo abrangentes: desde pesqui-
sas na area das ciéncias da natureza, na qual buscamos argumen-
tos através da perspectiva bioldgica para compreensdo do feno-
meno, até nas ciéncias humanas, com investiga¢des de como esse
elemento aparece nas rela¢gdes sociais e a sua amplitude nos mais
diversos meios de entretenimento. A dificuldade reside em estabe-
lecer uma definicdo do que é humor, visto que cada modelo teérico,
ao tentar fornecer explicacdo contundente sobre o elemento, beira a
insatisfacdo, gerando discordancias entre os pesquisadores.

O termo também sugere representagdes que podem ser encon-
tradas nas mais variadas formas, como ironia, parddia, satira, sar-
casmo, dentre outros. Ndo iremos nos estender na discussdo tedrica
sobre o humor neste tépico, mas sim, como a antropologia trata o
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assunto. A antropdloga britanica Mary Douglas contribuiu de forma
significativa para os estudos da natureza social do riso e humor, e
assim sendo, é através do seu aporte tedrico que iremos analisar o
Especial de Natal do Porta dos Fundos.

O humor ndo é objeto privilegiado nos estudos antropolégi-
cos, diferente das pesquisas sobre religido e parentesco, que sao
temas amplamente estudados desde a formacdo da disciplina na Era
Vitoriana. No Brasil, o material ainda é mais escasso, ja que a area
da comunicagdo e histéria, por exemplo, se encarregaram de estu-
dar o fendmeno através das suas lentes. No ensaio The Social Control
of Cognition: Some Factors in Joke Perception, Mary Douglas (1968) nos
faz refletir sobre a piada e suas diversas formas encontradas nas
sociedades. Ao realizar uma extensa analise sobre as concepcdes de
humor para Henri Bergson e Sigmund Freud, na qual descarta o pri-
meiro em favor do segundo, a autora (1968, p. 365, tradu¢do nossa)
conclui que a piada “precisa de dois elementos, a justaposi¢cdo de um
controle contra o que é controlado, sendo essa justaposi¢do tal que
a Ultima triunfa™. E vai mais além: é a subversdo dos valores vigen-
tes de uma sociedade, trazendo a tona uma estrutura que se encon-
trava oculta como uma alternativa das normas morais que permeiam
a comunidade. Por mais que o pensamento da antropéloga se apro-
xime dos estudos relacionados a teoria da incongruéncia®, é impor-
tante salientar que, como afirmado por Stephen Littlejohn e Karen
Moss (2009), relacionar o humor com incongruéncia ndo exclui as
motiva¢des do sentimento de superioridade ao outro ou de alivia-
mento de tensdes.

Pela brevidade do artigo, ndo iremos nos estender em uma
revisdo histérica da relagdo que o humor tem com o cristianismo.
Basta ressaltarmos que era uma relacdo conflituosa, como Bruno
Guimaraes® bem coloca:

Ao longo da histéria, o humor foi utilizado como instrumento para
atacar a instituicdo cristd devido a forma como esta impunha verda-
des universalizadas. No século XXI, o humor continua a balancar as
estruturas do cristianismo ao apontar lacunas entre a racionalidade

3 No original: “(...) which needs two elements, the juxtaposition of a control against that
which is controlled, this juxtaposition being such that the latter triumphs.”

4 Nos estudos sobre humor, trés teorias sdo significativas para a area: incongruéncia,
alivio e superioridade.

5 Bruno Guimardes pesquisou o fendmeno da secularizacdo através dos videos posta-
dos no Youtube pelo Porta dos Fundos em sua dissertacdo de mestrado em Comuni-
cagdo Social, defendida na Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG) em 2016.
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de uma sociedade secularizada e o discurso religioso cristdo que,
de certo modo, ndo condiz com os limites da razdo e do respeito.
(GUIMARAES, 2019, p. 322).

Portanto, neste ensaio focaremos na interacdo entre os cristaos
e os seculares. Afinal, seria uma blasfémia ou exercicio de liberdade
de expressdo entrelacado com critica social? Como a antropologia
podera nos ajudar a compreender o humor do Porta dos Fundos?

PORTA DOS FUNDOS E A SATIRA DO SAGRADO

Antes de adentrarmos na andlise da obra audiovisual, vale um breve
paréntese sobre parddia e satira, que sdo categorias pertencentes
ao campo dos estudos literarios, mas transpassaram as barreiras
da escrita e foram incorporadas na linguagem de outros géneros,
como filmes e musicas. Segundo José Freire (2004), a satira tem como
caracteristica marcante fazer criticas sociais e ter a temporalidade
situada no presente. Segundo o autor,

(...) 0 jogo tenso entre aparéncia versus esséncia é um dos elementos
fulcrais de toda satira e um de seus objetivos &, claramente, explici-
tar os termos em que o segundo discurso (uma esséncia marcada
pelo descaso e violagdo de normas) se dispersa e é recoberto pelo
primeiro (uma aparéncia enganosa, frequentemente de um individuo
cumpridor de leis e normas). (FREIRE, 2004, p. 188).

O segundo especial de Natal, intitulado A Primeira Tentagéo
de Cristo, apresenta elementos satiricos em sua trama. No caso, o
enredo é sobre a volta de Jesus - interpretado por Gregério Duvivier
- para seu lar, ap6s passar 40 dias no deserto, sendo recebido com
festa pelos seus familiares e amigos. No entanto, para surpresa dos
que estavam presentes no local, Cristo trouxe um amigo que conhe-
ceu no deserto: Orlando. Através de um roteiro que nos remete a
estrutura da jornada do her6i - o mote do processo de autodesco-
berta de Jesus e superagdo dos seus anseios - o grupo propd&e-se a
apresentar uma critica social em que os personagens apresentados
reverberam numa reflexdo sobre o comportamento da sociedade
brasileira. Porém, a discussdo que aqui propomos é de evidenciar o
pensamento do secularismo que rodeia essa producao.
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A figura sagrada do Jesus biblico, que tem como caracteristicas
a perfeicdo e sabedoria, perde esses atributos na obra audiovisual,
visto que Duvivier traz na sua interpretacdo tracos de infantilidade,
inseguranca e imaturidade que causam dessintonia com os valores
cristdos. Do mesmo modo, os personagens biblicos ndo sdo repre-
sentados como figuras de exemplos a serem seguidos e admirados,
mas sim como personagens que possuem vicios e hipocrisias. Um
dos grandes pontos controversos relaciona-se a tematica da homos-
sexualidade, que no primeiro especial® aparecia timidamente entre
0s apo6stolos e agora passa a ser protagonizada pela interagdo entre
Jesus e Orlando. As piadas ao redor desse tema sdo por meio das
insinuacdes de Orlando e suas frases de duplo sentido, com Jesus
interrompendo o assunto no meio e deixando “no ar” como eram as
relacbes dos dois no deserto.

Selecionamos dois momentos para analisarmos o humor con-
tido nas cenas. A primeira é de Jesus descansando em seu quarto
apos tomar em excesso o cha para doenca de glaucoma do seu tio,
de forma que ao acordar encontra-se em uma outra realidade, per-
dido e confuso, com divindades de outras religides a sua espera.
As figuras sdo conhecidas pelo publico em geral: Buda, Shiva e Jah.
Contudo, uma delas, com aparéncia de alienigena, chama a atengao
de Jesus, e ao perguntar quem seria este ser, obtém como resposta
que é melhor questionar Tom Cruise. Ao realizar associa¢do com o
ator hollywoodiano, a piada fica mais clara: trata-se do represen-
tante da Cientologia, esta considerada como a religido dos artistas
de Hollywood e ridicularizada pelos meios de entretenimento.

Importante salientar que nas redes sociais, o Porta dos Fundos
recebeu vdrias criticas dos cristdos por ndo produzirem piadas em
relacdo a fé islamica, sugerindo que sao perseguidos e alvos de joco-
sidade. No cenario brasileiro, a esquerda geralmente faz forte opo-
sicdo aos interesses imperialistas americanos, se alinhando, por
muitas vezes, aos paises de tradicdo islamica. Este alinhamento,
quando acontece, provoca nas redes sociais ambivaléncias e con-
tradi¢Bes referentes as quest8es dos direitos femininos e LGBTQI+.
Os conservadores cristdos, por sua vez, rebatem o posicionamento
da esquerda, ressentidos da critica tdo vigilante a seus valores, no
entanto, segundo eles, leniente com o Islamismo, traduzindo esse
mecanismo como cristofobia. Dito isso, a cena em questdo também

6  Produzido em 2018, foi o primeiro especial de natal do grupo para a plataforma
Netflix, tendo como titulo Se Beber Ndo Ceie.
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tece piada com o islamismo: Alad é mencionado na reunido das divin-
dades por meio do trocadilho “olha 13", e que o motivo dele ndo com-
parecer presencialmente no encontro é por ser muito timido.

Diante do que nos é mostrado, fica evidente a nocdo de ruptura
com o modelo monoteista cristdo, visto que a piada nos revela que
além da figura sagrada de Jesus, outras também coexistem e sdo
reverenciadas em diferentes religides. Além disso, os figurinos dos
personagens sdo representados de forma estereotipada: Jah tem em
posse um cigarro de maconha, Buda diz frases que sdo consideradas
confusas, como forma de burlar sua falta de sabedoria, e Shiva esta
todo pintado de azul. Ao longo da cena, as divindades aconselham
Jesus a aceitar os planos de Deus, e que ndo precisava se preocu-
par com as pessoas e conteudo da mensagem, visto que so precisa-
ria pedir para alguém escrever um livro e a humanidade acreditaria
em qualquer coisa. O desfecho da cena é ainda mais representativo:
a ideia de Jesus ser filho e pai ao mesmo tempo é mencionado por
Jah como um “bagulho muito doido”. A constatacdo da Santissima
Trindade ser feita por Jah evidencia que somente um individuo fora
de si e sob o efeito de droga psicoativa, a maconha, poderia atestar
veracidade para esse pensamento.

A segunda cena que trazemos para analise tem como foco a
musica tocada por Orlando para alegrar os participantes que esta-
vam na festa. Esta passagem funciona como uma sintese reflexiva -
segue a letra abaixo:

Deus é muito bom/ Criou 0 mundo em sete dias/ E um tempo depois,
afogou as suas crias/ Criou Addo e Eva, que transavam entre si/ Se
s6 tinha uma familia, como é que estamos aqui?/ Nao pensamos nos
detalhes, tem é que ter fé/ Deus é todo-poderoso, ndo fala Ié com
cré/ Jesus Cristo, o seu filho, é sensacional, no deserto eu pude ver o
tamanho do seu p...

O trecho em questdo nos revela questionamentos que per-
meiam o secularismo, com o pensamento cristdo exposto como fora
do ambito da razdo, considerando sua légica como falha. Segundo
Douglas (1968, p. 365, traducao nossa), a piada “traz uma relacao de
elementos dispares de tal maneira que um padrdo aceito é desafiado
pela aparéncia de outro que, de alguma forma, estava oculto no pri-
meiro™. Em outras palavras, o cristianismo é visto como estrutura

7  No original: “It brings into relation disparate elements in such a way that one accepted
pattern is challenged by the appearance of another wich in some way was in the first.”
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dominante pelo Porta dos Fundos. Assim sendo, os religiosos sdo
colocados como pessoas que carecem de senso critico, fazendo
parte dessa estrutura que os domina e dita regras das quais nao
podem escapar.

Além disso, Mary Douglas (1968, p. 372, tradugdo nossa) nos traz
o papel do piadista® como aquele que “ilumina para todos a opres-
sdo da realidade social, demonstra sua arbitrariedade ao desprezar
a formalidade em geral e expressa as possibilidades criativas da situ-
acdo™. A estrutura oculta que o piadista tem como “dever” de reve-
lar para sociedade seria o cristianismo, considerado pelo grupo de
comédia como hipécrita, irracional e fruto da imaginacdo humana.
Com o poder nas maos, por mais que seja momentaneo, o piadista
traz desconforto e criticas a estrutura crista. Portanto, o pensamento
atrelado ao secularismo nos vem a tona: somente uma mente consi-
derada “iluminada” e baseada em ciéncia poderia trazer questiona-
mentos pertinentes e assim romper com tal estrutura, conduzindo-
-Nos para um aporte mais racional.

Em resposta ao mar de polémicas e discussdes, o grupo produziu
para a plataforma de videos Youtube um esquete intitulado /nritado.
A cena é composta pela presenca de Cristo - interpretado novamente
por Gregorio Duvivier - em uma Igreja Catolica, buscando ajuda do
padre para repudiar e fazer protestos nas redes sociais em relacdo
ao especial de Natal. A interpretacao de Duvivier enfatiza ainda mais
o traco de personalidade de Jesus ser alguém indefeso e infantil, cho-
rando por ter se sentido ofendido e ser chamado de “gay” pelo grupo
de comédia. O objetivo do video é criticar os individuos que estavam
sentindo indignacdo, alegando que deveriam direcionar esse senti-
mento para as causas dos refugiados da Siria, fome na Africa e os
casos de pedofilia da Igreja Catélica. A piada com as figuras sagradas
é tida como algo de relevancia menor diante desses eventos. Perante
a isso, uma nova discussao salta aos nossos olhos: a disputa daquilo
que deve ser considerado relevante, as causas humanisticas, e as
consideradas irrelevantes, que seria o sentimento de indignacdo dos
individuos frente as piadas relacionadas ao sagrado. Dito de outra
forma, revela-se aqui a superioridade hierarquica moral de valores
seculares. E interessante apresentar através do debate entre Ferry
e Gauchet, comentado por Campos (2013), a perspectiva de que a

8 No original em inglés, “joker”.

9  No original: “lightens for everyone the oppressiveness of social reality, demonstrates its
arbitrariness by making light of formality in general, and expresses the creative possibili-
ties of the situation.”
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superioridade dos valores seculares humanistas nado suprime o reli-
gioso, mas instaura a religido do homem:

Uma experiéncia de transcendéncia, ndo sob o modo da heteronomia
e da dependéncia, mas no horizonte da imanéncia, das experiéncias
inteiramente autdnomas e individuais. Estamos diante de uma moral
fundada sobre principios humanos, e ndo divinos, mas nem por isso
menos sagrada: estamos sob o regime do Homem Deus. (CAMPOS,
2013, p. 141).

Desde a antiguidade o paralelo entre irracionalidade e emogdes
é estabelecido, enquanto seu antdnimo, a racionalidade, é conside-
rada como elemento privilegiado e importante para o progresso da
sociedade (JAGGAR, 1998). Ndo podemos descartar a linguagem emo-
cional dos grupos e como as expressam na sociedade. Ora, os sim-
bolos transbordam emoc¢des: a bandeira que representa um time de
futebol para o torcedor ndo se resume em mero pedaco de pano que
contém o escudo do time, mas algo que deve ser respeitado. Em rela-
¢do a isso, Durkheim (2008) nos traz a ideia de efervescéncia coletiva:
o individuo contagiado pela emocdo compartilhada pelo grupo social
a que pertence podera realizar algum ato em prol da comunidade.
No caso, o sentimento compartilhado de revolta e indignacdo pelos
cristdos é exemplo que pode ser dado, visto que nas redes sociais
compartilharam esses sentimentos através de comentarios criticos,
criaram abaixo-assinado e entraram com processo judicial pedindo
a retirada do filme da plataforma Netflix. Os simbolos religiosos nao
se resumem a meras representagdes do sagrado. Segundo Geertz
(2008), podem ser entendidos como dispositivos para orientar a agao
do individuo, o ethos e visdo de mundo, estando ligados as cosmolo-
gias e moralidade. A Biblia pode ser utilizada como exemplo para elu-
cidar isso: nas escrituras ha informacées que compdem a esfera do
sagrado e a palavra de Deus, como também a moralidade e 0 modo
de agir ao qual o individuo devera ser submetido.

No texto, Razao religiosa e afeto secular: uma barreira incomen-
suravel?, a antropdloga Saba Mahmood (2019, p. 33) traz o conceito
aristotélico de schesis, categorizando-o como aquilo que “captura essa
relagcdo viva por causa de suas elevadas conotag8es psicofisiologicas
e emocionais e sua énfase na familiaridade e intimidade como aspec-
tos necessarios da relagdo”. Em outras palavras, fazer humor com
0 ethos cristdo e visao de mundo pode também causar impacto na
relacdo entre sujeito e objeto. Assim como na analise de Mahmood,
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em que a autora demonstra a relacdo de semelhanca entre Maomé
e seus seguidores como um exemplo a ser seguido, Jesus, para seto-
res conservadores do cristianismo, ndo ficaria distante disto: imi-
tar Cristo é um dos caminhos para a salva¢do, e zombar desta rela-
¢do causa choque e indignagao por parte de seus seguidores. Assim
sendo, a pretendida satira do filme para os valores sociais passa a ser
interpretada como blasfémia pelos cristdos.

Em vista disso, traremos as discuss@es provenientes dos deba-
tes que ocorreram na sociedade nessa ocasido e cujos argumentos
explicitam o pensamento secularista.

DISCUSSOES E REPERCUSSOES ENTRE RELIGIOSOS
E NAO-RELIGIOSOS

As passagens contidas na Biblia sobre ato de blasfémia sdo claras: é
um pecado que a humanidade ndo pode cometer e esta na esfera do
profano. Eis uma passagem que elucida bem isso em Mateus 12:31:
“Por esse motivo eu lhes digo: Todo pecado e blasfémia serdo per-
doados aos homens, mas a blasfémia contra o Espirito ndo sera per-
doada”. Nos paises que entrelagam a constituicdo com o sagrado,
Ewelina Ochab' argumenta que as leis de blasfémia sdo subjetivas e
vagas, podendo ser utilizadas para a perseguicdo a grupos minorita-
rios (como é o caso dos cristaos localizados nos paises arabes) e que
os demais paises deveriam abolir tais leis em detrimento da defesa
dos direitos humanos.

O pastor da Assembleia de Deus que estd sempre a frente das
discussdes sobre entrelagamento entre a moralidade crista e o exer-
cicio do direito da cidadania, Silas Malafaia, € uma importante figura
crista e politica na sociedade. Em video postado no seu canal oficial,
o pastor diz ser favoravel a liberdade de expressdo, contudo, argu-
menta que o que o Porta dos Fundos fez ndo esta relacionado ao
exercicio da liberdade de expressao, mas sim a um crime relacionado
ao cédigo penal 208, o qual versa sobre o escarnecimento da religido
e vilipendiar objetos religiosos.

10 A autora é advogada dos Direitos Humanos, a critica foi tecida em um artigo de opi-
nido publicada na Forbes em 2019. Ver em OCHAB, Ewelina. Blasphemy laws do not
have a place in the 21st Century. Forbes, 2019. Disponivel em: <https://www.forbes.
com/sites/ewelinaochab/2019/01/08/blasphemy-laws-do-not-have-a-place-in-the-
-21st-century/#6065ce63381a>. Acesso em: 15 mar. 2021.
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Em tom de denuncia, Malafaia diz que a imprensa e o Ministério
Publico deveriam realizar pronunciamento sobre o assunto, visto
que em relacdo a outros temas considerados ndo religiosos, como
os casos de homofobia, hd ampla repercussdo no meio jornalistico.
Por fim, ressalta que a liberdade de expressdo é fruto da Reforma
Protestante e do paradigma judaico-cristdo, e desafia em seguida
0s membros do Porta dos Fundos a produzirem satira de Maomé
sendo homossexual. Com uma boa oratéria e utilizacdo de lingua-
gem simples para seu publico alvo, fica claro no discurso do pastor a
evocagdo de uma linguagem considerada como secular, em que uti-
liza a Constituicdo para evidenciar os direitos que lhe sdo permitidos
perante a lei.

Na Constitui¢do Brasileira, ndo temos lei relacionada a blasfémia
de forma especifica, tanto que foi colocada como proposta de pro-
jeto pelo deputado federal Fernando Rodolfo em 2019. Na justifica-
¢do do PL 1276/2019, o deputado tem como intuito apontar que o
atual artigo 208 ndo seria suficiente, visto que certos grupos abusam
da liberdade de expressdo e ofendem aos religiosos. Segundo ele,
para combater tal situacdo, o artigo deveria ter mais um tépico refe-
rente a blasfémia e, assim, garantir a manutencdo da paz social. No
texto do oficio, o deputado utiliza como exemplo ataques terroris-
tas em outros paises como forma de perturbacdo da ordem social. A
pena sugerida para tal ato seria de 4 a 6 anos de reclusdo, com inicio
em regime fechado.

Diante da situagdo, interpretada como censura pelos comedian-
tes do Porta dos Fundos e por aqueles que os apoiavam, Gregério
Duvivier e Fabio Porchat publicaram suas opinides nos meios jorna-
listicos. Em relato n'O Globo, Porchat criticou as alegacdes de que reli-
gido ndo poderia ser objeto de jocosidade, visto que a “lei de Deus" e
a ideia de sagrado pertencem a esfera do subjetivo. Para ele, as sati-
ras servem para que a sociedade “possa rir de si mesma” e que ndo
é contra a lei fazer piada com o sagrado. Intolerancia, para Porchat,
seria quebrar as imagens religiosas ou invadir terreiros de religides
de matriz africana. Ja Duvivier, em coluna na Folha de SP, utiliza a lin-
guagem do humor para expressar seu ponto de vista - desempe-
nhando novamente o Jesus do Especial - e apontar que os religio-
sos deveriam estar preocupados com outros problemas sociais que
o Brasil estd passando, como as pessoas desempregadas tendo que
ir para a fila pagar o INSS.

No debate entre Ferry e Gauchet, Campos (2013, p. 141), ao ana-
lisar o pensamento do primeiro, diz: “Estamos diante de uma moral
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fundada sobre principios humanos, e ndo divinos, mas nem por isso
menos sagrada: estamos sob o regime do Homem Deus". O discurso
de Duvivier, como vimos, celebra o secularismo, a substituicdo dos
valores sagrados pelos humanitarios; e no jogo da relevancia e irrele-
vancia, através do humor introduz a religido do Homem.

Dito isso, analisar a categoria do secularismo através da perspec-
tiva antropolégica revela um obstaculo, pois como ciéncia, e, por-
tanto, advinda de um sistema de conhecimento secular, ndo inter-
roga a ideologia que a sustenta, assumindo equivocadamente a cate-
goria do secular como um valor neutro. Como afirmado por Dullo e
Quintanilha (2015, p. 175) sobre o desafio da antropologia em lidar
com este objeto de estudo, trata-se “de uma ciéncia secular tentando
analisar a secularidade”. Hirschkind (2011) argumenta que o pesqui-
sador diante de tal questdo deve investigar como estas duas catego-
rias, religioso e secular, sdo tensionadas nas dinamicas de suas rela-
¢des (apud DULLO; QUINTANILHA, 2015). Em outras palavras, o obje-
tivo seria analisar a hierarquia nos jogos de poder presentes nos dis-
cursos que sdo proferidos em ambos os lados.

Voltando ao ensaio de Mahmood (2019), argumenta-se que o
debate entre secular e religioso tem novos estimulos apés o aten-
tado de 11 de setembro de 2001 nos EUA. A sociedade secular, res-
salta a autora, afasta-se da defesa das praticas mugulmanas, e assim
trava uma disputa que possui dois lados: o dos denominados pro-
gressistas, que possuem uma perspectiva multiculturalista e tecem
criticas a islamofobia, e aquele composto pelos que que defendem
que tais principios religiosos podem colocar em risco tanto a demo-
cracia quanto o liberalismo. Os estere6tipos sobre o que é ser mugul-
mano fazem parte do imaginario da sociedade, algo que é retratado
e reforcado pelas midias. Trazendo esse pensamento de Mahmood
para nosso contexto brasileiro, os evangélicos apresentados pela
midia sdo comumente estampados nas capas de jornais ou sites
através de imagens e angulos que os representam com expressdes
de raiva ou indignagao, por exemplo. Nos programas de humor, sdo
retratados como “loucos” ou “coitados” por estarem sendo manipu-
lados pelos pastores. O programa, apesar de usar o humor como
chave para a critica social, repete e reforca o imaginario social sobre
0 que € “ser evangélico”, derivado, em parte, das narrativas que sdo
construidas pela imprensa, que os enquadram como um conjunto de
individuos que possuem as mesmas praticas e cosmovisdes. Neste
sentido, ao invés de trazer revela¢8es e novo conhecimento, reforca
apenas preconceitos ja vastamente presentes na sociedade.
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Diferentemente dos mugulmanos apresentados por Mahmood
(2019), que alegavam sofrer de atos de racismo e islamofobia, os
evangélicos brasileiros alegam que o humor praticado pelas midias
de entretenimento, como o Porta dos Fundos, fere a liberdade de
ser religioso na sociedade. Em contexto internacional a questdo se
da pela dendincia da opressdo contra uma minoria que é racializada,
posicdo correlata no Brasil a dos afro-brasileiros quando experi-
mentam ataques a sua religido. Ja entre os evangélicos brasileiros
a questdo é apreendida por seus representantes como um ataque a
liberdade religiosa. Segue abaixo print de comentarios sobre o trai-
ler do especial de Natal de 2019, retirado da pagina publica do site
Facebook, sintetizando bem a indigna¢ao com a obra audiovisual:

Porta dos Fundos® .
O Especial ta Porta dos Fundos
maravilhoso. Dirigido €oOmo sempre esse
por mim, guiado por lixo porta dos
Deus, distribuido pela fundos zombando
Netflix. =00 de Deus.
22sem Curtr Responder :2:::'[2;; isso 080
e 22sem Curtir  Responder
Boicote a Netflix, .
com certeza iref _Portndos P
cancelar minha
# "~ isso guiado por
assinatura. 0s0 Bt bosiaiion
22sem Curtir Responder dos infernos onde é
pra | que vocés vio
E— - Os0
A Netflix estd cometendo P’ Ot Rasooridat
CRIME .
T
orn - Porta dos Fundos
““““ realmente muito bom,
e ¢ en do demais!
- = graca !
=0 Nota zero! O%0»
AR, Lot Bispinde 22sem Curtir Responder

FIGURA 1: Comentarios sobre o especial do Porta dos Fundos

Fonte: https://www.facebook.com/netflixbrasil/posts/2795995343790574. Acesso em:
31 mar. 2021.

Para os agentes seculares brasileiros, as igrejas evangélicas ndo
sdo entendidas na chave da religido dos oprimidos, como o islamismo
pode ser na Europa, mas justamente como a religido do opressor.
Entendem e alertam sobre a “bancada evangélica” estar aos poucos
tomando o poder e pondo em risco a democracia, da mesma forma
como os liberais conservadores reagem a presenca islamica no solo
americano. O receio da substituicdo dos valores seculares para o
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regime teocratico seria como uma volta para os tempos de outrora,
em que o teocentrismo guiava e fazia parte do cotidiano dos campo-
neses na Idade Média.

UMA AMEACA A ESPREITA: FUNDAMENTALISMO CRISTAO

As discussdes sobre a utilizagdo do humor pelo Porta dos Fundos
nao pararam somente no campo das discuss8es e brigas judiciais.
De acordo com noticiarios como O Globo (vide referéncias finais),
na madrugada da véspera de Natal de 2019 quatro homens ataca-
ram por meio de dois coquetéis molotov a sede do grupo no bairro
de Botafogo, no Rio de Janeiro. O ato foi tipificado como uso de
explosdo e tentativa de homicidio pela policia. Fabio Porchat carac-
terizou o crime como caso de homofobia, (pela repercussdo nega-
tiva da retratacdo de Jesus como homossexual na comédia), e seu
colega de elenco, Jodo Vicente, alega que o ato é uma violéncia con-
tra a liberdade de expressdo. Durante as investiga¢des do ocorrido,
as redes sociais entraram em discussao, visto que uns consideraram
os ataques como ato terrorista feito por cristdos, enquanto outros
defendiam esperar a resolu¢do do caso para ndo cometer erros de
interpretacdes.

Diante da repercussao, canais jornalisticos como E/ Pais Brasil e
BBC Brasil trouxeram reportagens sobre o que seria terrorismo e a
Lei de Antiterrorismo 13.260 de 2016. As antropdlogas Debora Diniz
e Gisele Carino redigiram artigo de opinido para o El Pais sobre o
ocorrido, no qual tipificaram o ato como exemplo de terrorismo esto-
castico, fruto de uma “masculinidade ofendida” em que “os mafiosos
do patriarcado estdo ofendidos, amedrontados e ressentidos com
as transformac®es histdricas do pals: ndo é o pater embranquecido
quem apenas tem voz".

Nos comentarios, a categoria “fundamentalismo” é utilizada para
se referir aos cristdos, de forma mais direcionada aos evangélicos.
Segundo Jack Eller (2007, p. 275, tradug¢do nossa), “fundamentalismo
ndo é uma religido, nem seita ou denominacdo religiosa™", e tendo
como referéncia Thomas Meyer, o antropélogo afirma que o termo
identifica mais “estilo”, e que ndo é particular de uma unica reli-
gido, podendo ser encontrado em diversas outras, como a islamica

11 No original, “Fundamentalism is not a religion, nor is it a sect or denomination of religion”.
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e budista. Seria um “estilo de civilizagdo"'?, em que os individuos
podem ser fundamentalistas ao expressarem suas opinides politi-
cas e econdmicas sobre determinado assunto. Dito isso, os cristdos
ndo sdo uma massa uniforme como propagado pela midia, ao con-
trario, sdo diversos: catélicos romanos e gregos, como também os
evangélicos podem ser divididos entre pentecostais e neopentecos-
tais, presbiterianos e batistas, além de muitas outras denominagdes
espalhadas pelo globo. Cada uma delas possui dogmas que diver-
gem entre si e que buscam entender o sagrado através de seu pro-
prio eixo doutrinario. Para Eller, utilizar a categoria “fundamentalista”
de forma analitica requer cuidado, pois ao ser manejada, é associada
a algo perigoso e irracional.

BREVES APONTAMENTOS A GUISA DE CONCLUSOES

O argumento central do ensaio foi de analisar como o humor, ele-
mento ignorado pelos estudos académicos, traz caminhos que sdo
valorosos para examinar as controvérsias relativas a presenca da
religido na esfera publica. O embate desse elemento com a religido,
que atravessa ao longo da nossa historia, nos da pistas de como os
individuos lidam com o tema.

O primeiro caminho que pudemos observar através da reflexdao
antropolégica é de como o género da satira, considerada inofensiva
por aqueles que a fazem, nos traz revela¢des sobre a sociedade que
nos rodeia e como carrega significados dos atores que estdao envol-
vidos na teia de relagdes. Aqui, o Porta dos Fundos nos traz criticas a
estrutura religiosa considerada relevante, o cristianismo, para apon-
tar seus adeptos como hipécritas e opressores. As piadas nos tra-
zem criticas ao sistema monoteista, praticas cristds e sua morali-
dade. Ethos e visdo de mundo, como também os simbolos sagrados,
sdo colocados em xeque e expostos para julgamento. Através disso,
o segundo caminho foi relativo aos conflitos gerados entre cristdos
e ndo-cristdos. Nos argumentos analisados tivemos os cristdos, que
sdo influentes na politica, com a retérica que é atribuida ao secu-
larismo, apresentando argumentos com base juridica na busca da
solu¢do do problema. Os humoristas, em resposta, trouxeram mais
humor: publicaram videos e textos em jornais e revistas para argu-
mentar em defesa da liberdade de expressdo. Nas discuss@es entre

12 Ao utilizar este termo, Jack Eller toma Meyers novamente como referéncia de base.
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religiosos e ndo-religiosos, o secularismo esta presente em forma de
argumento por ambos os grupos. A antropologia esta despertando
interesse sobre o tema recentemente, mas é inegavel a dificuldade
de abordagem do assunto. Assim como o humor, definir o fend-
meno do secular se manifesta como um desafio, gerando debates
na sociedade alicercados numa verdadeira disputa pela significacao
dos termos.

Os grupos seculares ndo parecem acionar o humor para reafir-
mar uma estrutura simbdlica em particular - o jogo do riso, do ridi-
culo, do risivel serve mais para deslegitimar o discurso do outro, e
como Mary Douglas nos demonstra, as piadas subvertem e desafiam
aquilo que é entendido como dominante. Através do aporte tedrico
de Saba Mahmood analisamos a relacdo entre os individuos e sua fé,
como também o papel da midia na criacdo da imagem do que é “ser
evangélico”, tratando de forma homogeneizada sua identidade.

Como pudemos analisar, o humor é uma ferramenta poderosa
gue transmite mensagem e, por consequéncia, encanta aqueles que
se alinham a seu discurso e afasta aqueles que discordam. Através
desta lente, as pesquisas acerca do tema revelardo dindmicas e dis-
cussdes sobre assuntos que permeiam a nossa sociedade.
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9. ANTROPOLOGIA PERNAMBUCANAEA
PESQUISA COM AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRA

Pedro Germano
Roberta Bivar Carneiro Campos

INTRODUGCAO

Pode-se argumentar que a antropologia no estado de Pernambuco
se desenvolveu e consolidou ao lado da expansdo das religies de
matriz “afro” locais, ainda na primeira metade do século XX. O inte-
resse por este repertdrio tematico surge no periodo em que a pes-
quisa social era dominada por médicos que, influenciados por deba-
tes de natureza humanista, contribuiram de modo singular para o
espraiamento das ideias antropoldgicas no referido estado. A par-
tir disso, se consolida uma tradi¢ao de pesquisa local orientada por
pressupostos do culturalismo norte-americano que compunham os
quadros do jovem Instituto Joaquim Nabuco (atualmente Fundagdo).
O gosto pela pesquisa com as religides afro se estende até o periodo
mais burocratico de consolidagdo da antropologia, com a institucio-
naliza¢do da Pés-Graduagdo em Pernambuco, o que sé ocorreu na
década de 1970. Atualmente, com quase um século, esta tradicdo
vem crescendo, se diferenciando e ampliando suas analises sobre
as dimensdes de atuacdo da religido afro (ritual, simbdlica, espaco
publico, dentre outras) em Pernambuco. A proposta de nosso artigo
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é perscrutar as linhas componenciais desta histéria, balizando digres-
sdes com e a respeito da historiografia da antropologia nacional.

E fato, como constatou Antonio Motta (2009), que em Pernambuco
existiram antropélogos bem antes da formacdo dos programas de
pos-graduacdo, o que viria a ocorrer apenas tardiamente, na década
de 1970. Em Recife, antes das universidades e da formag¢ao do PPGA,
a antropologia era praticada por intelectuais que estavam dentro
do Servico de Higiene Mental (SHM) e depois no Instituto Joaquim
Nabuco (IJN), instituicdo que anos mais tarde tornou-se a Fundagao
Joaquim Nabuco (FUNDA)). Estes profissionais, em sua maioria médi-
cos e psiquiatras, como pode-se imaginar, ndo tinham ainda forma-
¢do estrita em antropologia, contudo, introduziam conhecimentos
do vasto campo das humanidades em suas pesquisas.

O gosto por teoria e, sobretudo, pratica antropolégica nestas ins-
tituicdes se deu por uma combinacdo da influéncia de Gilberto Freyre
sobre um grupo de intelectuais agenciados por seu primo Ulysses
Pernambucano. Mais tarde esse grupo ficou conhecido como Nova
Escola de Antropologia do Recife. Anos mais tarde, a influéncia de
Freyre recebe um reforgo - tedrico e institucional - com a atuagao
do antropélogo africanista Melville Herskovits, que contribuiu para a
solidificacdo da pesquisa com os coletivos afro-brasileiros, a especia-
lizacdo profissional em nivel de pds-graduac¢do, bem como uma rota-
¢do compreensiva - tedrica e empirica - do fenémeno do transe reli-
gioso, até entdo comumente pensado como patolégico. A compre-
ensdo do transe como fenémeno normal e cultural veio se acentuar
apenas depois dos debates orientados por Herskovits.

O campo empirico de atuagdo destes médicos-antropélogos e
depois antropd6logos vem a ser o universo das religides afro brasi-
leiras, que no dominio pernambucano recebem o nome genérico de
“xangds”, independentemente de suas variaveis constituidas mais
pelo polo afro, brasileiro ou até mesmo pela variavel indo. Por esse
motivo pensamos a categoria religides “indo-afro-pernambucanas”.
Essa categoria analitica tem duas funcdes, a primeira delas seria
como uma chave de interpretacdo sobre o trabalho da equipe do
SHM, a segunda, como especialidade interpretativa nossa em rela-
¢do ao trabalho da equipe do SHM . Indo-afro ou afro-indo (o com-
plemento seria uma equalizacdo ou sintese das diferencas) diz mais
sobre presenca do que sobre esséncia. Quando colocamos indo na
frente de afro estamos falando de mais presenca indo do que afro, e
o contrario é verdadeiro.
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Mas essa presenca passa pelo que fora percebido nos traba-
Ihos de campo da equipe do SHM: o complexo indo-afro ou afro-
-indo seria formado por elementos-componentes indigenas e afri-
canos, sendo estas varidveis ajustadas e combinadas em menor e
maior presenca ritual e discursiva a medida em que eram mobiliza-
dos pelos praticantes da religido. A equipe do SHM (mencionada par-
cialmente mais adiante) percebia no campo empirico uma combina-
¢do de componentes indigenas e africanos, em maior ou em menor
grau, em varios dos terreiros pesquisados, por isso a ideia comum de
que em Pernambuco ndo existiam cultos puros, mas sim uma com-
binacdo de componentes que passava por ajustamentos sociais, i.é.;
politicos e econdmicos, e ndo menos importantes, empréstimos ritu-
ais e mitolégicos.

Assim sendo, a proposta do artigo é buscar uma reflexao - a par-
tir da apresentacdo da emergéncia da antropologia em Pernambuco
- que possa ampliar os horizontes das narrativas que fixam a histo-
ria da antropologia. Apostamos que dessa forma poderemos contri-
buir para que paisagens plurais sejam constituidas a partir de outros
referentes que se prestem a fornecer uma visdo mais ampla e inclu-
siva daquilo que se convencionou chamar antropologia brasileira. De
acordo com essa démarche, analisaremos a emergéncia em constitui-
¢do da antropologia em Pernambuco, destacando institui¢8es, ideias,
personagens, eventos e objetos de estudos importantes ao grupo de
intelectuais que compunha esta seara. Revisitar estes itens, como
concebemos, permite-nos conhecer e estabelecer uma outra relacéo
com o passado disciplinar (Goldman, 2016), fomentando um conheci-
mento da antropologia por outros referentes e outras historias.

MEDICOS, HOSPITAIS, XANGOS E A ARENA DA ANTROPOLOGIA
EM PERNAMBUCO

Entre as décadas de 1920 e 1940 varias tendéncias intelectuais des-
pontaram no cenario brasileiro, principalmente acostadas em torno
de saberes médicos e da jurisprudéncia’. Em Pernambuco o caso
se repetia, tomando contornos distintos, porém solidarios a varia-
vel nacional. A atmosfera intelectual pernambucana também recebe

1 Como consta em SCHWARCZ, Lilia Moritz. “O espetaculo das ragas: cientistas, insti-
tuicdes e questdo racial no Brasil - 1870-1930". Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1993.
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influéncia das artes (pintores, poetas e escritores) que contavam com
a ajuda de divulgacao do jornal Diadrio de Pernambuco?.

Muitos dos saberes e dialogos da época comegavam a ser tangen-
ciados e até mesmo atravessados pelas ciéncias sociais que comeca-
vam a emergir como um campo de saber mais autbnomo. No ambito
das praticas médicas e psiquiatricas, Recife constituia um caso parti-
cular, uma vez que se distanciava do que ocorria no restante do pais.
No contexto mais geral do Brasil, a psiquiatria girava em torno de
“discursos totalitarios e autoritarios” (COSTA, 2006, p. 35) presentes
na Liga Brasileira de Higiene Mental, fundada em 1923, trazendo em
sua pratica e orientacdo ideias e pressupostos eugénicos.

A Liga Brasileira de Higiene Mental’, em seu projeto profilatico
de nacdo, adotava procedimentos médicos da sua orientagao fun-
dante, tais como a lobotomia, eletrochoques, camisas de forga, este-
rilizacdo, confinamento, dentre outros. Estes métodos tinham como
intuito a cura da doenca mental (decorrente ela de quaisquer casos:
de nascenga, da “raga” ou de uma patologia adquirida, quase sempre
apresentada como uma predisposi¢ao somatica, e ndo social ).

Em 1931, ao assumir a direcdo do Hospital Psiquiatrico da
Tamarineira no Recife, Ulysses Pernambucano, entdo vinculado a
Liga Brasileira, promoveu uma significativa mudanca nas praticas
médicas ao abolir castigos e calabouco, incluindo novas terapias a
base de arte e ludoterapia, com o objetivo de promover o retorno
do paciente a sociedade e a familia (Pereira, Campos e Emidio,
2017). Neste mesmo ano, foi idealizado e criado por ele um plano de
acdo mais eficaz que seria empreendido pelo entdo criado Servico
de Higiene Mental (SHM)*. Por meio do SHM, Ulysses conseguiu

2 Para maiores detalhes consultar AZEVEDO, Neroaldo Pontes de. “Modernismo e
Regionalismo (os anos 20 em Pernambuco). Jodo Pessoa: Secretaria de Educag¢do
e Cultura da Paraiba, 1984. BARROS, Souza. A década de 20 em Pernambuco: uma
interpretacao. 3 ed. Recife: Cepe, 2015.

3 Para maiores detalhes consultar parte da producdo da Liga em: < http://old.ppi.
uem.br/gephe/index.php/arquivos-digitalizados/14-sample-data-articles/85-arqui-
vos-brasileiros-de-higiene-mental >. Acesso em: 04 abr. 2021.

4 O SHM surge dentro de uma proposta mais ampla direcionada por Pernambucano
quando fora convidado pelo interventor Carlos de Lima para reassumir o Hospital
de Doencas Nervosas e Mentais na capital de Pernambuco. Além do Hospital, coube
a ele o gerenciamento do Servico de Assisténcia a Psicopatas, criando no ano de
1931 a divisdo de Assisténcia a Psicopatas, abrigando o entdo Servico de Higiene
Mental. Segundo Celina Ribeiro Hutzler, “Além dos servicos de rotina - estatistica,
divulgacdo, servico social, etc. - levou a cabo varios inquéritos sociais, dentre eles
estudos pioneiros sobre os cultos afro-brasileiros. Instalou uma biblioteca especia-
lizada, abriu um museu, publicou boletim informativo préprio, organizou curso de
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aglutinar alguns jovens psiquiatras que comegaram a se interessar
pelo universo das religides afro-brasileiras, isto é, dos xang6s®, entre
eles destacavam-se Albino Goncalves Fernandes, Valdemar Valente,
Vicente Lima e René Ribeiro.

A Liga de Higiene Mental de Pernambuco (LHMPe), criada em
1933 pelo mesmo estudioso, era autbnoma em relagdo a Liga
Brasileira. Em sua proposta, contemplava nas praticas médicas a
inclusdo de alguns preceitos da antropologia do inicio do século XX.
Certamente isso possibilitou uma compreensao da doenca mental
menos biologizante e mais sensivel ao bindmio cultura/sociedade®,
0 que possibilitou que fosse mais tarde compreendida como psi-
quiatria transcultural’. Essa tendéncia deve-se, em parte, a influén-
cia intelectual que Gilberto Freyre exerceu sobre a equipe da Liga
de Higiene Mental pernambucana. O grupo do SHM, apés a publi-
cagdo de Casa Grande & Senzala, em 1933, pode travar um didlogo
mais préoximo com a antropologia, promovendo, assim, um certo
reordenamento das praticas médicas de sua equipe ao incluirem
como prioridade aspectos socioculturais a serem considerados no
processo de tratamento dos pacientes.

Mesmo com pequenas diferengas entre ambas, o interesse de
estudos tanto da Liga Brasileira quanto da Liga Pernambucana
girava em torno de uma proposta profilatica do individuo e da socie-
dade. O que diferencia uma da outra é o tipo de abordagem. As pro-
filaxias giravam em torno de problemas ligados ao alcoolismo, sifi-
lis, doencas mentais e das “religiosidades extremas”, denominadas
também de “baixo espiritismo”, que incluiam os xangbs/candomb-
Iés. O “baixo espiritismo” era pratica proibida pelo Estado Varguista,
sendo reprimido pela forca policial nos Estados. Para que os cultos

psicologia, neuropsiquiatria infantil e higiene mental. Utilizou os métodos entdo dis-
poniveis de comunica¢do de massa (imprensa e radio) para levar suas mensagens
as comunidades.” (HUTZLER, 1987, p. 32).

5 Xangd é um dos termos usados pelos adeptos e por alguns pesquisadores para
designar a religido de matriz africana em Pernambuco (também Alagoas e Paraiba).
Xango seria o equivalente ao candomblé da Bahia.

6 “Com énfase em nossos dias de que os problemas de salde de uma comunida-
de sdo intimamente ligados a peculiar situagdo sécio-cultural [...] projetou-se uma
nova perspectiva nas atividades e técnicas de prevencdo, avaliacdo e correcdo dos
disturbios fisicos e mentais” (RIBEIRO, 1982, p. 301). O texto da qual foi retirada a
citagdo originalmente foi apresentado por Ribeiro na Xl Reunido Brasileira de An-
tropologia de 1978 e encontra-se na coletanea “Antropologia da religido e outros
estudos” (1982).

7  Como consta em René Ribeiro, 1982.
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tivessem funcionamento legal era necessario que pais e mdes de
santo obtivessem autorizagdo formal da Secretaria de Seguranca
Publica de cada Estado ou Municipio. Isso permitiria aos cultos e aos
pais de santo diferenciar os “verdadeiros religiosos” daqueles consi-
derados “charlat8es”, praticantes de bruxaria, maleficios e engana-
dores da fé, etc.

No Recife, a pratica profilatica dos médicos partia da realizacdo
de exames clinicos e de questionarios® direcionados as casas de
santo e aos seus membros para que pudessem investigar o conte-
udo de seus rituais e da sua religido. Somente ap6s serem investi-
gados é que recebiam licenca para funcionamento. A partir disso, o
controle e permissao de funcionamento dos cultos afro-brasileiros
passavam para a Secretaria de Seguranca Publica e para o Servico
de Higiene Mental. Destacamos que existiam interesses reciprocos
entre as acdes do SHM e dos religiosos. Como sabemos, ao obte-
rem a permissao para funcionamento, como contrapartida, os pais
de santo abriam as portas de suas casas para que pesquisas fos-
sem realizadas, constituindo aquilo que Roberto Motta chamou de
“santa alianga®".

Dessa alianca emergiu uma significativa produgdao de conheci-
mento socioantropolégico que versava sobre temas do universo
religioso afro-brasileiro. Devido ao modo regulador do Servico de
Higiene Mental, a maior parte dessa producdo de conhecimento
girava em torno dos aspectos internos da religido, tais como calenda-
rio festivo, rituais, toadas, hierarquia religiosa e das tradi¢des singu-
lares de cada terreiro, ou seja, aspectos constituintes do campo reli-
gioso. Motivados pela quantidade de dados etnograficos coletados
nas casas de culto afro-brasileiros, alguns membros do SHM orga-
nizaram e participaram no Recife, em 1934, o primeiro Congresso
Afro-brasileiro, projeto delineado por Ulysses Pernambucano e
Gilberto Freyre. O Congresso reuniu ndo apenas pesquisadores do

8 Segundo René Ribeiro e Eulina Lins, "os centros espiritas para obterem licenca de
funcionamento submetem seus médiuns a detido exame. Feita a determinacao da .
M. pela escala de Binet- Simon- Terman, e o perfil psicolégico de Rossolino, sdo eles
objeto de minucioso exame clinico feito no Servico de Higiene Mental” (RIBEIRO,
LINS, 1935, p. 73).

9 Termo analitico usado por Roberto Motta ao longo de sua vasta obra. Santa Alianga
alude a um processo de alianga entre pesquisadores e afro-religiosos, processo que
se inicia na Bahia com as pesquisas de Nina Rodrigues (e tem desenvolvimento com
A.Ramos e E. Carneiro) e tem ressonancia - de modo analogo mas ndo similar - nas
pesquisas feitas pela equipe do SHM.

| 206 |



SHM, como também varios outros intelectuais renomados no campo
de estudos das religiGes afro-brasileiras, entre eles Arthur Ramos,
Edson Carneiro e Melville Herskovits (que ndo p6de comparecer ao
evento)'?, além de representantes de movimentos sociais da causa
negra' e artistas, tais como Cicero Dias, Mario de Andrade e o maes-
tro Ernani Braga.

A proposta do congresso foi inovadora na medida em que ao lado
de médicos e intelectuais participaram também os pais e mdes de
terreiro, possibilitando, assim, estabelecer um didlogo mais aberto
entre a academia e o universo das religiGes afro-brasileiras. Isso em
torno de temas relacionados aos estudos das popula¢des negras'?,
primordialmente, e a contribuicdo do negro na formacdo cultural da
sociedade brasileira, podendo ser assim compreendido como um
desdobramento pragmatico das ideias presentes em Casa Grande e
Senzala. Além da influéncia que Freyre desde a década de 1930 vinha
exercendo no grupo, ndo menos importante foi o papel do antropé-
logo Melville Herskovits'3, quando em conferéncia na década de 1940
em Recife abordou o tema da possessdo como cultural, e ndo psico-
patoldgico (como era pensado outrora), promovendo uma reorienta-
¢do argumentativa - da medicina para a antropologia - e pratica - do
aprisionamento para o cuidado.

Os trabalhos apresentados no Congresso Afro Brasileiro de 1934,
especialmente aqueles produzidos por alguns pesquisadores do

10 Herskovits ndo compareceu pessoalmente, entretanto enviou duas comunicagdes
que foram publicadas nos anais do evento. “Procedéncia dos negros no Novo Mun-
do” e “A arte do bronze no Dahomé”. In: Estudos Afro-Brasileiros. Recife: FUNDA/,
Editora Massangana, 1988 (Fac-simile de: Rio de Janeiro: Ariel, 1935)

11 Para maiores detalhes, consultar SABANY, Darlene Vilanova e CARVALHO, Luiza Fa-
biana Neitzke de. “Barros, O Mulato: O Pintor Negro Pelotense”. Revista Seminario
de Histéria da Arte, v. 1, n. 8, 2019.

12 Pelo que consta em sua bibliografia, René Ribeiro na data do congresso ainda ndo
tinha publicado nenhum artigo sequer, apesar de atuar como assistente de pesqui-
sas do Servigo.

13 Ainfluéncia de Herskovists ndo ficou restrita a esta conferéncia, pois seu programa
de estudos - solidario ao culturalismo boasiano, ja introduzido por Freyre - “estudos
afroamericanos” constituia um campo interdisciplinar no qual dialogava antropolo-
gia, psicologia, geografia, dentre outros, como ocorria em Recife. Em linhas gerais,
os “estudos afroamericanos” se constituiam pela realizacdo de comparacdes dos pa-
drdes culturais dos negros - que vieram para as Américas na condicdo de escravos -
nas Américas, buscando itens de sobrevivéncias culturais do negro no Novo Mundo.
Conceitos como enculturagao, sincretismo, foco cultural, assimilacdo, ajustamento,
dentre outros, eram amplamente usados de acordo com o programa de estudos
delineado por Herskovits.
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SHM, quase sempre se alinhavam a proposta reguladora da institui-
¢do. As pesquisas geralmente versavam sobre os aspectos intrinse-
cos ao culto™, tais como vocabulario', culinaria ritual'®e toadas'’ -
enfim, o protocolo ritual. Segundo Ribeiro e Lins, ainda no Congresso
de 1934, A. G. Fernandes teria apresentado o trabalho “Entre pais de
santo dos terreiros de Recife”, comunica¢do ndo publicada nos anais
do evento. Também ndo consta nos anais do evento a comunicagao
de Aderbal Jurema com o titulo provocativo “Potencial Revolucionario
do Negro”, obra publicada um ano depois sob o titulo “Insurrei¢des
negras no Brasil".

A partir das pesquisas pioneiras realizadas nos cultos afro-reli-
giosos em Pernambuco, consolidou-se uma tradicdo intelectual local
que tem como referéncias principais: Albino Gongalves Fernandes
(1909-1986)'8, Waldemar Valente (1908-1992)" e René Ribeiro (1914-
1990)%. As producdes de Valente e Ribeiro, ambos médicos de for-
macdo e antropélogos de conversdo, cada um a seu modo, ja indica-
vam um refinamento analitico em relacao aos demais pesquisadores
do SHM, sem deixar de lado a forte dimensdo do trabalho empirico
a partir da observacao in situ nos xangos locais. Deste modo, a orien-
tacdo metodoldgica e tedrica seguida por esses autores distanciava-
-se daqueles saberes estritamente médicos, aproximando-se, pouco
a pouco, das explica¢des fornecidas pelas ciéncias sociais, especial-
mente pela antropologia. Todavia, a aproximagao com a antropolo-
gia ocorreu em lateralidades e temporalidades distintas.

14 Para uma leitura geral dos xang6s da época das pesquisas do SHM, consultar CA-
VALCANTI, P. As Seitas Africanas no Recife. In: Estudos Afro-Brasileiros. Recife: FUN-
DA/, Editora Massangana, p. 243-44, 1988 (Fac-simile de: Rio de Janeiro: Ariel, 1935).

15 GARCIA, Rodolpho. Vocabulario nagd. In: Estudos Afro-Brasileiros. Recife: FUNDA),
Editora Massangana, pp. 21-28, 1988 (Fac-simile de: Rio de Janeiro: Ariel, 1935).

16 Nos anais do evento a publicacdo é atribuida a Pedro Cavalcanti, entretanto, a apre-
sentagdo das receitas - e provavelmente das préprias comidas - foram feitas pelos
sacerdotes Mae Santa, Oscar Almeida e Apolinario Gomes.

17 ANDRADE, Geraldo. Toadas do Xangd do Recife. In: Estudos Afro-Brasileiros. Recife:
FUNDAJ, Editora Massangana, p. 265-268, 1988 (Fac-simile de: Rio de Janeiro: Ariel,
1935).

18 Xangbds do Nordeste (1937), Folclore Magico do Nordeste (1938) e Sincretismo Reli-
gioso no Brasil (1941).

19 Sincretismo Religioso Afro-Brasileiro (1955).

20 The afrobrazilian cult-groups of Recife - a study in social adjustment. These (Master
of Arts) Northwestern University, Evansion, lllinois.
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O INSTITUTO JOAQUIM NABUCO E A PESQUISA
COM AS RELIGIOES INDO-AFRO-PERNAMBUCANAS

No fim da década de 1940, o entdo parlamentar Gilberto Freyre dese-
nha um projeto que teve por finalidade a criagdo de um instituto de
pesquisas sociais dedicado a compreender problemas sociais do tra-
balhador agrario brasileiro, mais especificamente nordestino. Ndo
apenas compreender, mas também, sugerir solu¢des para tais pro-
blemas, eis a “finalidade precipua” (JUCA, 1991, p. 93) do Instituto Joa-
quim Nabuco (IJN), atualmente Fundacdo Joaquim Nabuco (FUNDA)).

Se é plausivel considerar que o Congresso de 1934 seria a realiza-
¢do pragmatica de Casa Grande e Senzala, 0 mesmo nado se pode afir-
mar com rela¢do ao IJN, uma vez que fora constituido por uma miri-
ade de pesquisadores que, de um modo ou de outro, cada um a sua
maneira, deixaram sua marca na instituicdo. Ndo nos cabe espaco
para uma aprecia¢do detalhada sobre a vastiddo do que ja foi produ-
zido a partir do Nabuco, ndo teriamos espaco e fugiria a proposta de
nosso artigo. O certo é que as pesquisas organizadas pelo entdo IJN
nao se restringiam ao seu projeto inicial.

O IJN teve espaco para pesquisas de diversas naturezas, locais,
nacionais e internacionais, como a pesquisa da rela¢bes raciais
do Projeto UNESCO (1951), a qual teve a participagdo de cientistas
sociais de renome, tais como Thales de Azevedo, Costa Pinto, Oracy
Nogueira e os estrangeiros Roger Bastide e Charles Wagley. Na area
do Nordeste brasileiro a pesquisa foi coordenada pelo jovem antro-
po6logo René Ribeiro, tendo o suporte institucional do economista
Paulo Maciel e do historiador José Anténio de Melo. Como podemos
vislumbrar, a composicdo do pessoal do Nabuco era diversificada, o
que fazia refletir em suas pesquisas um modelo interdisciplinar, num
pluralismo tematico que tem caracterizado o trabalho da Instituicdo
- heranca cultural deixada, certamente, pelo inspirador do trabalho
cientifico do Instituto, Gilberto Freyre, em sua maneira peculiar de
fazer ciéncia JUCA, 1991, p. 79)*

No que diz respeito aos trabalhos efetuados com as religides
indo-afro-pernambucanas, o jovem instituto pdde contar com a
colaboracdo de pesquisadores que ja vinham trabalhando com esta

21 Visdo que contrasta com aquela apresentada por Antonio Motta quando argumenta
que dentro do Nabuco inexiste um projeto antropolégico bem definido, alinhado
a “pesquisa e produgdo sistematica de conhecimentos em antropologia” (MOTTA,
2009, p. 1).
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tematica pelo menos desde 1935, como é o caso de René Ribeiro.
Nao menos importante foi o papel que desempenhou o antropélogo
Waldemar Valente na pesquisa com os afro-brasileiros. As produg¢des
deste campo tematico ocupavam as paginas do veiculo de comunica-
¢do do proprio instituto, o Boletim do Instituto Joaquim Nabuco, que
teve vida ativa de 1952 até 1972, quando passou ao status de revista,
agora sob o nome Ciéncia & Tropico.

No ano de 1953, o Nabuco efetuou uma organizagao interna dis-
posta em secdes cientificas, dentre as quais existia a de Antropologia.
A organizagao dividida em sec¢Bes tomou corpo e se solidificou em
estrutura departamental (diferente dos modelos de poés-gradua-
¢do) a partir de 1961, tendo em sua composi¢cdao o Departamento
de Antropologia. Esteve a frente do Departamento de Antropologia
inicialmente René Ribeiro, que concomitante a direcdo do departa-
mento acumulava a funcdo de pesquisador nos quadros do Projeto
UNESCO sobre as relagdes raciais no Brasil. René se distancia da
direcdo do Departamento de Antropologia do Nabuco apenas em
1957, quando ocupa cargo de professor de Etnografia no Instituto
de Filosofia e de Ciéncias Humanas da Universidade Federal de
Pernambuco. A partir desse ano cabe entdo ao antropdlogo Estevao
Pinto a dire¢do do Departamento. Estevao, cujas pesquisas estavam
mais préximas ao que se compreende amplamente como etnologia
indigena, reorienta as pesquisas por este flanco. Apds sua morte em
1968, o departamento vai para a direcdo de Waldemar Valente, que
retoma o interesse pelas pesquisas sobre as religides afro-brasilei-
ras, especialmente no Nordeste.

Alinha de trabalho desenvolvida na época, pelo departamento, volta-
va-se, sobretudo, para o estudo da cultura negra no Brasil, enfocando
temas relacionados com os cultos afro-brasileiros, particularmente
sobre as religides afro-brasileiras no Nordeste. Exemplifique-se
com as primeiras pesquisas do antropdlogo Waldemar Valente,
Sincretismo Religioso Afro-brasileiro (1955) e Influéncias Islamicas
nos grupos de Cultura Afro-Brasileira de Pernambuco (1956). Nos
anos sessenta, o antropélogo René Ribeiro realizou a pesquisa
Regido, Crenca e Atitude, seguida de outras, do prof. Waldemar
Valente, como: Emblema de Orixas, Misticismo e Regido e Panteismo
em Pernambuco (JUCA, 1991, p. 102).

Como ilustramos, a pesquisa social efetuada no Nabuco com
0s xangos cresceu se diversificando, estando orientada pelo princi-
pio geral da Instituicdo sem deixar de carregar as marcas pessoais
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de cada pesquisador: seu aporte tedrico, tendéncia de trabalho e
autonomia intelectual, indisciplinada a sua maneira. Se nao houve
um projeto intelectual no IJN similar aquele da pés-graduacdo, esta
auséncia ndo limitou a existéncia de uma outra forma de se fazer
ciéncia social, tal como presente na Fundag¢ao Joaquim Nabuco de
ontem e hoje.

Passemos entdo em revista as pesquisas dos antropdlogos René
Ribeiro e Waldemar Valente. Em que pese a critica sobre a auséncia
de outros nomes que compunham o pluralismo das pesquisas do IJN,
pontuamos que nossa analise vem margeando aqueles nomes que
estiveram mais ligados as produ¢8es do campo das religides indo-
-afro-pernambucanas, por esse motivo nosso recorte inclui aqueles
trabalhos de maior envergadura dentro deste campo tematico. A pra-
tica cotidiana nos terreiros instruiu os pesquisadores mencionados a
verem a religido como uma tentativa de reajustar elementos da mito-
logia e dos rituais africanos a realidade local, de modo que este rea-
juste tivesse um significado pratico no cotidiano das pessoas, sem per-
der os referentes psicolégicos que a mitologia afro-brasileira poderia
proporcionar no meio social em que estava inserida. Devido a este
entendimento de reajuste, adapta¢do, acomodacdo e assimilagdo, os
pesquisadores partiam da ideia de inexisténcia de cultos puros em
sua esséncia (visdo oposta aquela dos pesquisadores ligados a Escola
Nina Rodrigues??), devido - ndo somente - a obra do sincretismo, pro-
cesso que ocorria em duas linhas de atuagdo: interna e externa.

Essa auséncia de valoragdo sobre o processo de sincretismo per-
mitiu que os pernambucanos conseguissem tomar conhecimento
de uma miriade de xangds no Recife, ndo apenas aqueles ligados
a nagdo nagd, mas também a outras nagdes, como xamba, jeje e
banto; inclusive mencionando uma “outra modalidade interessante
de mistura religiosa afro-pernambucana [...] o Xangd de Caboclo”
(FERNANDES, 1937, p. 127). Para além dos xangds, também conhece-
ram os catimbods, que nas lentes de Fernandes (1938) seria uma deri-
vacdo do ecletismo do negro com os amerindios e 0s movimentos
panteistas, estes Ultimos sendo pesquisados por P. Cavalcanti (1933)
e Vicente Lima (1937).

22 Adiferencaincide no modo como abordavam as ideias de tradicdo e mudanca. Nina
e seus seguidores ndo viam com bons olhos o relacionamento do candomblé com a
sociedade mais ampla, por isso o sincretismo aparece como fator de degeneracdo,
enquanto que a equipe do SHM ndo projetava juizos de valor sobre os cultos sincré-
ticos (sincretismo ndo é bom nem ruim, é o que existe na realidade).
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Por meio dessa ampliacdo de pesquisas empiricas, podemos
conhecer novos personagens do campo afro, tais como os sacerdo-
tes Apolinario (nagod-jeje-banto), Eustaquio Ol6 Bojo (grande sacer-
dote do culto Jeje), Severino de Oxaguia (era xamba e depois mudou
para o nagd), M. Miranda (xamba da Mangabeira, filho de santo de
Artur Rosendo) e Lidia de Oxalufa (Xamba da Mangabeira). Além des-
tes cultos e sacerdotes, é possivel tomar conhecimento das influén-
cias islamicas a partir dos trabalhos de Valente.

RENE RIBEIRO: “UM VERDADEIRO DOUTOR NO XANGGO"2

Nas décadas de 1930 e 1940 existia em René uma aproximagdo (pro-
fissional e pessoal) inevitavel com os xangds pernambucanos devido
a assisténcia que prestava no SHM. Essa aproximacao leva o jovem a
perscrutar o modo real e sincrénico dos xangds na sociedade local,
sendo influenciado pela visdo antropolégica que recebia de Freyre e
Herskovits.

Sua pesquisa com os xangbs difere daquela que estava sendo
feita na Bahia por alguns motivos: primeiro, o campo empirico em
outra cidade sendo orientado pela busca do sentido local destas reli-
gides (e ndo pela busca ou correspondéncias africanas que existis-
sem ou pudessem existir na religido), segundo, forte componente
empirico/pesquisa de campo no cotidiano dos terreiros (o0 que per-
mitiu captar aspectos sensiveis aos olhos mais apressados, tais como
0 jogo de buzios), terceiro, a pesquisa empirica ndo implicava em
uma iniciacdo ao culto (fato muito comum dentre os pesquisadores
na Bahia), quarto, auséncia de carga teodrica e elucubragdes idealis-
tas da religido (como presente em Bastide) construindo uma “supe-
restrutura ideolégica”, fazendo derivar disso uma leitura do xangd
por ele mesmo.

Tamanha foi a influéncia de Herskovits sobre a obra de R. Ribeiro
que o nucleo de sua dissertacdo se estrutura num programa de
estudos herskovitsianos (genericamente conhecidos como “estu-
dos afroamericanos”) que pretendia compreender, de modo vasto,
porém detalhado, as sobrevivéncias dos costumes africanos no Novo

23 Termo utilizado por Pierre Verger para classificar René Ribeiro em uma passagem
de “Dieuxs d'Afrique” (1954, p. 166) em reconhecimento ao papel que ele teve ao
inseri-lo nos xangbs do Recife para que pudesse fotografar as cerimdnias religiosas.
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Mundo. O programa tracado por Herskovits? se estruturava na ideia
de um retrato completo (levando em conta cada elemento e sua fun-
cionalidade) da vida social dos coletivos, considerando os aspectos
de aculturacdo: mudancga cultural, assimilagdo e difusdo (estes Ulti-
mos entendidos como etapas do processo maior de aculturagdo).
Herskovits pensava e ensinava a pensar o candomblé pelos seus
préprios termos derivados de uma situa¢do de contato, explicando
desse modo que a morfologia desta religido repousa sobre uma fle-
xibilidade e indeterminacdo

O principal artificio de compensa¢do da estrutura do candomblé
reside na sua flexibilidade. Ndo existe nenhuma regra que nédo tenha
exce¢do; em todos 0s casos as circunstancias alteram a situagdo. A
tradicdo é basica na psicologia do candomblé: do ponto de vista da
estrutura do candomblé esta é uma das vantagens da tradicdo afri-
cana que tem sido a principal causa de sobrevivéncia desta institui-
¢do complexa, apesar de pressdes histéricas de que ela foi objeto.
(HERSKOVITS, 1954, p. 30-31).

Estas caracteristicas constituem aquilo que mais tarde fica conhe-
cido como a Lei do Candomblé de Herskovits (sutilmente percebida
por Marcio Goldman?®), baseada na ideia de que o candomblé sobre-
vive por que muda, i.é.; o fundamento de sua sobrevivéncia reside na
compensacdo e flexibilidade que tem para manter sua unidade fun-
cional nas mais diversas areas culturais. Assim sendo, os aspectos
apontados por Herskovits (1954) funcionam como fios condutores
na vasta obra de René Ribeiro. A saber, a organiza¢do social dos xan-
gbs funciona como um mecanismo de ajustamento social (agenciado

24 O programa encontra-se de modo condensado nas entrelinhas da conferéncia “Pes-
quisas etnoldgicas na Bahia”, pronunciada em 1942 por Herskovits na Universidade
Federal da Bahia (UFBA).

25 “Alei de Herskovits é de uma profundidade e de uma complexidade aparentemente
ainda ndo percebida pela maior parte dos pesquisadores das religides de matriz
africana no Brasil. Primeiro, porque coloca na prépria estrutura destas religides
aquilo que todos encontramos em campo, mas que costumamos atribuir a inconsis-
téncias ou manipulacdes: o fato de que ‘cada caso é um caso’ ou o que poderiamos
denominar de pragmatismo afro-brasileiro. Segundo, mas ndo menos importante,
porque a sempre polémica ‘tradicdo’ é pensada como parte da psicologia do can-
domblé, ndo de uma histoéria ‘Ia fora’ que poderia ou ndo ser verificada: a tradicdo
é ma inten¢cdo que também se encontra na ‘estrutura do candomblé’ e que, ponto
crucial, é fundamental para sua resisténcia”. (Goldman, 2012, p. 273). Ver “Dom e a
iniciacdo revisitado: o dado e o feito em religides de matriz africana no Brasil”. Mana,
v. 18, n. 2, p. 269-288, 2012.
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a ajuda mutua nos aspectos econdmicos) e individual (segurancga psi-
colégica e conduta moral); sendo que a comunidade religiosa labora
como um propulsor de coesdo social entre individuos religiosos e
ndo religiosos, mas também entre os membros da religido.

Nosso interesse é na pessoa do fiel como individuo e membro de
um grupo social bem como participante de nossa sociedade global.
Nosso posicionamento é culturalista, sociologico e psicolégico, inte-
ressado principalmente na dinamica das formas socio-culturais, os
fendmenos de Retencdo, de mudanca e de influéncia sobre a perso-
nalidade dos individuos. (RIBEIRO, 1982, p. 25).

Ou seja, a religido funciona como modelo disposicional de/para
pensamento e de/para a¢do dos individuos. Sendo que o modelo de
pensamento ndo se constitui, como em Bastide, por um memoria-
lismo africano, mas sim por razdes locais de existéncia dos cultos.
Segundo o préprio René

A énfase da nossa posicdo teorica foi considerar esses centros de
culto como bergo para o desenvolvimento dos processos e mecanis-
mos aculturativos do Negro no Novo Mundo e sua adaptagdo a rea-
lidade brasileira [...] Diziamos, em conclusdo, que no Recife os cultos
afro-brasileiros sdo o testemunho mais evidente da presenca e da
plasticidade do negro, constituindo-se como unidade de cultos inde-
pendentes [...] organizados sob a protecao de uma divindade origina-
riamente africana (frequentemente sincretizada a um santo catélico
ou a entidade indigena), dirigida por um sacerdote e assistentes que
contam com um nucleo de fieis constantes [...] essas divindades [...]
exercem controle sobre todas as fases da vida secular, como da vida
religiosa dos seus fiéis (RIBEIRO, 1988, p. 92-93).

Em nosso ver, ai reside a originalidade da obra de Ribeiro com
os xangbs: a interpretacdo de que estas religides (e qualquer outra)
funcionam como modelos de pensamento e para a a¢do existencial,
sem que seja necessario operar uma reversdo ou transfixacdo de
dois mundos - o africano e o brasileiro. A leitura da obra de René
nos permite entender que a crenca religiosa promove mudancgas nas
representacdes dos individuos e que estas representacdes (visdes de
mundo que fomentam padrdes e concepgdes gerais de existéncia)
funcionam como modelos e disposi¢des (ethos/estilo de vida) para
a acdo dos individuos. Desse modo, conseguimos visualizar na obra
de René uma via de mao dupla para a compreensdo da mudanca
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social. Ndo sdo simplesmente as institui¢des que mudam a conduta
do individuo, mas estes terminam por mudar os sentidos metafisicos
da existéncia (deuses, mitos, praticas divinatérias) das instituicdes de
acordo com arranjos pragmaticos locais (localizacdo, hierarquia, ritu-
ais, base econémica).

Destacamos mais uma das grandes contribuicdes de René: a clas-
sificagdo ou definicdo do que é o xangd, ainda atual em seus termos.
Segundo ele

Constituem os XANGOS grupos de culto independentes entre si,
polarizados em torno da figura de um sacerdote - adivinho, com
infra-estrutura de dignitarios e auxiliares hierarquicamente qualifi-
cados, fiéis ritualmente iniciados, candidatos a iniciagdo e ‘apre-
ciadores'. (1954, p. 66. Grifos nossos).

WALDEMAR VALENTE E A ETNOGRAFIA RELIGIOSA
COM OS XANGOS

Apostamos que Waldemar Valente ficou mais conhecido como o
autor que se debrugou sobre o sincretismo afro-brasileiro (tema-
tica recorrente na etnografia religiosa afro-brasileira), ndo sem razdo
devido ao seu gosto pelo tema, bem como pelo alcance do balanco
tematico sobre o sincretismo de Sérgio Ferreti (2013). Como descon-
fiamos, Valente, pela for¢a da invisibilidade da antropologia norte e
nordestina, constitui um autor marginal e pouco lido, logo, pouco
debatido, até mesmo desconhecido por muitos - ficando mais popu-
lar pelas interpretacdes de terceiros sobre sua obra, como é o caso
do trabalho de S. Ferreti quando sustenta que Valente “adota, porém,
a mesma visao de Arthur Ramos que nos parece automatica, meca-
nica e pouco esclarecedora [...] embora incorrendo em preconceitos,
procura ampliar a nogdo de sincretismo, distinguindo-a do conceito
de aculturacao” (FERRETI, 2013, p. 50).

Ao colocar Valente em seu contexto e olharmos para este com
boa vontade, estranhamos o mecanismo e automatismo suscitados
por Ferreti (inclusive ndo ilustrado em seu balan¢o de uma Unica
pagina sobre a obra do autor). De saida, Waldemar pretendia com-
preender o sincretismo como “um processo que se propde a resol-
ver uma situagao de conflito” (VALENTE, 1976, p. 10), proposta solida-
ria a compreensdo de que a sociedade brasileira se constitui por um
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“equilibrio de antagonismo”. Um conflito que se dava pelas suces-
sivas tentativas de ajustes sociais - materiais e simbdlicos - que os
grupos em contato estabeleciam no Brasil e antes mesmo na Africa.

Dessa maneira, o sincretismo como entendido por Valente deve-
ria ser compreendido como um processo de combina¢do no qual
categorias, formas de vida e encontros de pessoas e culturas con-
tribuem para uma possivel sintese mais equilibrada. Esta possivel
sintese sO se expressaria em termos analiticos, isso porque o autor
compreendia que o sincretismo religioso ndo é fendmeno desligado
de outros aspectos da vida social, por isso propunha investigar o

Mosaico religioso afro-pernambucano, buscando descobrir as influ-
éncias de procedéncias [...] entre as seitas negras, umas com as
outras, na prépria Africa, e que continuou no Brasil [...] pela influéncia
das religides ndo africanas. Religides amerindias, catolicismo, espiri-
tismo, protestantismo, teosofismo, esoterismo, cartomancia e quiro-
mancia (VALENTE, 1976, p. XXII).

Para Valente, a andlise do complexo social seria condi¢do sine
qua non para que fosse possivel compreender de modo holistico os
termos pelos quais a religido se configurava no presente. Para isso,
Nnosso autor teve a preocupacdo em distinguir “aculturacao®"” de “sin-
cretismo?””. O fendmeno do sincretismo passa a ser compreendido
como “uma intima interfusdo, uma verdadeira simbiose” (VALENTE,
1976, p. 11), na qual “se podem comparar aos processos de acomo-
dacdo e assimilacao” (VALENTE, 1976, p. 12).

Notamos e pontuamos uma diferenca substancial de Valente em
relagdo aos autores mais proximos do que se convencionou chamar
Escola Nina Rodrigues, notadamente Arthur Ramos, Edison Carneiro
e mais tarde - se é que é possivel localiza-lo nessa tradi¢cdo - Roger
Bastide. Ao contrario do que pontuou Ferreti, existem mais diferen-
¢as do que similitudes entre Ramos e Valente, e a reproducdo auto-
matica sugerida em sua analise ndo se sustenta quando compreen-
demos com base na ideia de assimilacao, i.é.; “uma modifica¢do de
experiéncia interior” (VALENTE, 1976, p. 12) em que existe de fato

26 Que seria “a soma dos fendmenos que resulta quando grupos de individuos de di-
ferentes culturas e origens chegam a um contato [um tipo de fric¢do], continuo e de
primeira mao, com mudancas consequentes nos padrdes originarios de cultura de
um ou de ambos os grupos” (VALENTE, 1976, p. 10, apud HERSKOVITS, 1938, p. 10).

27 "Abrange no seu desenvolvimento como processo de interacdo cultural e na sua
funcdo de prevenir, reduzir ou anular os conflitos.” (VALENTE, 1976, p. 12).
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uma crenga e uma conversao derivada da jun¢do e da aproximacao
das “tradicOes, sentimentos e atitudes de outros individuos e outros
grupos” (VALENTE, 1976, p. 12), contrario a ideia elementar (de Nina)
e reproduzida por Ramos, de que o sincretismo seria uma “ilusdo de
catequese"?,

A pesquisa destes autores baianos vinha sendo desenvolvida por
uma busca de originalidade e pureza ritual. Os autores citados comu-
mente recorriam a comparag8es dos candomblés brasileiros com
os cultos africanos, dando énfase mais a manuten¢do e permanén-
cia do que a adaptabilidade e mudanca. A énfase afrobrasilianista
de W. Valente (e aqui ja ilustramos como o esquema apertado pro-
posto por Banaggia carece de revalida¢do funcional) recai na ideia de
uma atenc¢do ao dinamismo da histéria dos préprios coletivos, ndo
se prendendo a formalidade da estrutura social ou cognitiva. Desse
modo, compreendia o sincretismo como parte constituinte da pré-
pria histéria da religido.

O trabalho do sincretismo das religides negras com outras religides
iniciou-se na proépria Africa [...] primeiramente foi o contato com o
Islamismo [...] maometizam-se, em graus varios, alguns povos da
Africa Ocidental, sob o dominio de ondas semitas [...] depois foi a
obra da expansdo cristd [...] nestas condi¢es vieram para o Brasil, ao
tempo do comércio escravo, nao religides negras puras, mas reli-
gides negras intermisturadas (VALENTE, 1976, p. 28. Grifos nossos).

Estas religides, ja misturadas do outro lado do Atlantico, continu-
aram a se imiscuir com os valores materiais e simbdlicos de outras
religides. Essa miriade de combinag¢des fez com que Valente pudesse
ampliar o esquema inicial tracado por A. Ramos, isso a partir de suas
observagbes de campo com base em dados liturgicos e hagioldgi-
Cos por grupos no qual o segmento afro compreenderia, de modo

28 O préprio Valente pontua sua divergéncia para com N. Rodrigues e A. Ramos quando
diz“[Ramos] ndo parece penetrar na esséncia intima do fenémeno, na sua completa
consumacdo [...] tem-se a impressdo de que a obra do sincretismo foi encarada ape-
nas no que ela tem de mais superficial, isto &, seu aspecto inicial de puro fenémeno
de acomodacao” (VALENTE, 1976, p. 16). Sobre N. Rodrigues, afirma o autor que o
maranhense errou quando levou “em conta o fator racial, puramente somatico, pela
impossibilidade do negro se converter” (VALENTE, 1976, p. 21). Como percebemos,
Valente ndo estava apenas reproduzindo o que dissera Ramos, como faz acreditar
Ferreti. Estes trechos de Valente também servem para ilustrar seu distanciamento
de abordagens puramente biologizantes, como de costume sdo apresentados os
pensadores ligados a Ulysses Pernambucano.
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amplo, as componenciais misticas jeje-nagd, malé e banto-mina
(com uma ligeira preponderancia do componente nagd). Ainda con-
tribuem para a constituicdo do amplo mosaico religioso o grupo afro-
-tupi (“caboclo” foi substituido por “Tupi”) e o grupo cristdo (englo-
bando a mistica ritual catolica e ethos de vida protestante?). Assim
sendo, afro seria a categoria analitica central que na visdo de Valente
aglutina todas as demais influéncias africanas e procedéncias. Com
esse ordenamento grupal, consegue ampliar o quadro de graus sinc-
réticos (i.€., de possibilidades de existéncia da religido) proposto por
Arthur Ramos de oito para quatorze possibilidades®.

Além dos pontos expostos, ndo menos importante é a contribui-
¢do do antropdélogo pernambucano para a pluralizacdo de objetos
no campo das religides afro-brasileiras. Como sabemos, Valente ndo
estava em busca de purezas nem ortodoxias, portanto, lanca olhar
sobre outras modalidades rituais distintas dos candomblés nago,
tidos como mais ortodoxos pela literatura. Assim sendo, investe
numa pesquisa histérica sobre a procedéncia dos negros africanos
trazidos para o Brasil e disso busca as influéncias religiosas destes
em varias modalidades rituais.

Por isso sua busca por influéncias isldamicas nos xangos per-
nambucanos - diga-se de passagem, pesquisa nunca aprofundada
no referido estado pela antropologia. As marcas islamicas, segundo
Valente, eram quase apagadas em Pernambuco pela auséncia de
proselitismo da religido, bem como pela falta de plasticidade para

29 "Em alguns xangos, na verdade poucos, talvez uns dois ou trés, conseguimos anotar
alguns sinais que refletem possivel influéncia protestante. Manifestaram-se sob a
forma de recusa a confissdo auricular; de oposicdo ao Papa como chefe espiritual do
Catolicismo [...] Certos vestigios protestantes que podem ser descobertos em alguns
xangds de Pernambuco devem resultar de influéncias posteriores, influéncias que
se exerceram, provavelmente em tempo relativamente recente” (VALENTE, 1976, p.
107-108). Talvez, arriscamos dizer, os vestigios protestantes percebidos por Valente
nos poucos xangods dizem respeito ao ethos de vida dos fiéis, que, como pudemos
presenciar, sdo abertamente proibidos pelos seus sacerdotes de consumirem be-
bidas alcodlicas, usarem de fumo e também de frequentarem festas. A alegacao
da proibicdo se dava pelo argumento de que estes atos deixavam o corpo aberto e
vulneravel aos espiritos ruins.

30 Deacordo com as altera¢des de Valente, “a seriacao dos grupos sincréticos ficara as-
sim ordenada: 1) jeje-nagd; 2) jeje-nagd-malé; 3) jeje-nagd-banto; 4) jeje-nagd-mina;
5) jeje-nagd-malé-banto; 6) jeje-nagd-malé-mina; 7) jeje-nagd-malé-banto-mina; 8)
afro-tupi; 9) afro-tupi-espirita; 10) afro-tupi-espirita-catélico; 11) afro-tupi- espirita-
-catélico-protestante; 12) afro-tupi-espirita-cristdo-teosoéfico; 13) afro-tupi-espirita-
-cristdo-teosofico-esotérico; 14) afro-tupi-espirita-cristdo-teosoéfico-esotérico-quiro-
cartomantico.” (VALENTE, 1976, p. 109).
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adaptacdo da religido em outro lugar, tal como acontecia com o cato-
licismo e demais religiGes de origem africana (Valente, 1995).

Mesmo diante da inexisténcia de um culto articulado, era possi-
vel encontrar marcas salpicadas do maometismo presentes nos xan-
g0s, isso devido as afinidades eletivas entre estas religides, tais como
a persisténcia de sobrevivéncias magicas, o uso de patuds (colares
com prote¢do magica, que tinham trechos com versiculos do Corao)
e caracterizando os negros islamizados na mesma categoria dos
negros candomblecistas de “mandingueiros”.

Nos usos rituais cuidadosamente coletados durante varios anos
no terreiro do babalorixa Apolinario Gomes, Valente pode identifi-
car a presenga maometana nas roupas (uso de longas tunicas bran-
cas e do gorro branco, até hoje facilmente encontrado nos xangés
de Recife), na abstinéncia de bebidas alcdolicas, no costume de tirar
os cal¢ados nos templos, bem como o modo de sentarem-se de per-
nas cruzadas, “mulgumanamente cruzadas”. No mesmo terreiro, de
na¢do Congo, pbde observar o uso do “ald”, tecido branco com o qual
se cobre a cabeca ou se forra o chdo para os fiéis deitarem e louva-
rem os orixas, costume que faz lembrar “perfeitamente o tapete que
os arabes p6em sobre o chdo das mesquitas e sobre o mesmo fazem
a prosternac¢ao” (VALENTE, 1955, p. 24).

Mesmo diante de inimeras evidéncias, o pesquisador é caute-
loso em afirmar a existéncia de um culto organizado do tipo afro-is-
lamico: o que se pode afirmar com maior contundéncia é a presenca
de marcas isoladas. O que fica sdo pistas para estas “marcas”, bem
como o interesse de Valente - vale frisar que esse interesse ndo se
traduz como compromisso - em pesquisar formas rituais até entdo
“marginalizadas” e “excluidas” do circuito de estudos das religides
afro, ou seja, aqueles cultos sincréticos, contribuindo para uma nova
démarche que desnaturaliza a Africa e valoriza o sincrético, oxige-
nando o campo das religides afro e contribuindo para desnaturalizar
avisdo de uma Africa preservada no Brasil presente nos candomblés.

O CAMPO INDO-AFRO-PERNAMBUCANO NO PPGA/UFPE:
UM BALANCO SITUADO

O programa de pos-graduacdo em Antropologia da Universidade
Federal de Pernambuco surgiu na década de 1970. No ato de sur-
gimento carregava a rubrica de Antropologia Cultural, indicando
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uma orientagao intelectual especifica. Mesmo que a orientacao seja
culturalista, nunca se esbocou no PPGA/UFPE um estabelecimento
claro e nitido de linhagens de pensamento, sem que isso implique
diretamente numa producdo menos relevante e alinhada aos prin-
cipios dos demais programas de pos-graduacdo que se espalharam
no Brasil da década de 1970 em diante. A institucionaliza¢cdo deu-se
pelos esforcos sistematicos de Roberto Motta, antropélogo dedicado
aos estudos das religiGes afro-brasileiras. Motta pdde aglutinar ao
programa outros pesquisadores importantes que contribuiram, de
acordo com seus campos tematicos proprios, para a pluralizacdo das
linhas de pesquisa do programa (campesinato, antropologia da reli-
gido, imaginario e simbolismo, parentesco, antropologia da saude,
dentre outros temas correlatos).

Nomes como os de René Ribeiro, Russel Parry Scott, Judith
Chambliss-Hoffnagel, Maria Auxiliadora Ferraz de Sa, Maria do
Carmo Brayner Ferraz, Danielle Perin Rocha-Pitta e José Lavareda,
dentre outros, compdem o quadro docente dos primeiros tempos do
programa. Ja na década de 1980, chegam novos professores, como
Luiz Gonzaga de Mello, Gisélia Potengy, Maria do Carmo Brandao
e Josefa Salete Cavalcanti. As décadas de 1990 e 2000 receberam
novos docentes - mas também tivemos a saida de alguns - contri-
buindo para reorienta¢des do projeto intelectual inicial, bem como
para o pluralismo tematico interno do préprio programa.

No que diz respeito ao campo de estudos das religides afro-bra-
sileiras, os trabalhos de Antropologia da UFPE seguiram sendo orien-
tados por Roberto Motta, René Ribeiro e Maria do Carmo Brandao,
sendo oxigenados por correlagdes tematicas e o apoio intelectual
dos demais colaboradores, como consta em Medeiros e Campos
(2007). O balanco de Medeiros e Campos cobre a producdo do PPGA
dos anos iniciais até o ano de 2006, compreendendo ndo apenas os
estudos das religides afro, mas sim toda area de estudos de religido.

Visto a abrangéncia deste primeiro balan¢o, ndo vamos repro-
duzir analises e lugares comuns a respeito das disserta¢des defen-
didas no PPGA/UFPE. Nossa analise parte do ano de 2006 e chega
até 2016, periodo em que pudemos identificar as primeiras defesas
de doutorado e a continuidade das disserta¢des, que cada uma a
seu modo, contribuiram para um pluralismo vibrante desta tradi¢do.
Atualmente no campo das religides afro, as produ¢des mais recen-
tes da Ultima década vém sendo orientadas primordialmente por
Roberta Campos e Misia Reesink. Também contribuiram com orien-
tagdes neste campo Luiz Felipe Rios e Ana Claudia Rodrigues.
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A data da primeira defesa de tese de doutorado ocorrida no
PPGA/UFPE foi em 2006. Odete Maria Vasconcelos, com formacgdo
inicial das ciéncias médicas, conclui o doutorado sob orientacdo de
R. Motta com a tese intitulada Curas através do Orum: rituais terapéu-
ticos no Ilé Yemanjda Sabd Bassami, terreiro este localizado em Recife.
Destacamos nesta tese um cruzamento de temas presentes na for-
macdo anterior da autora, “doenca” e “cura” com um olhar antropo-
Iégico direcionado a um campo especifico de pesquisa: um terreiro
de xangb/candomblé. O estudo pretende refletir como sdo construi-
das as representacdes dos fiéis do candomblé em torno dos elemen-
tos da cura religiosa. Destaca ainda uma complementariedade no
que diz respeito ao processo de cura desses fiéis, que flertam com as
terapias rituais religiosas e com a biomedicina ocidental. Um ponto
que chama atencdo neste trabalho diz respeito ao fato de que o ter-
reiro pesquisado tinha desaparecido devido ao falecimento da sua
mde de santo. Para dar cabo da pesquisa, Vasconcelos valeu-se da
memoéria dos informantes, bem como da sua prépria memoria pro-
veniente da sua condicdo de filha de santo e pesquisadora. Dessa
forma, oferece uma abordagem inovadora para a época, fazendo uso
de relato autobiografico no fazer etnografico, mas ancorada na lite-
ratura classica de memoéria.

No mesmo ano de 2006 foi defendida uma dissertacao orientada
por M. C. Branddo com campo etnografico no estado do Rio Grande
do Norte. A autora, Rafaela Menezes Ramos, no trabalho intitulado
Construindo uma tradi¢do: vivéncia religiosa e lideranca no terreiro Ilé
Asé Dajo Obd Ogodé - Natal/RN - Um estudo de caso, discute como
o babalorixa Melqui de xangd, lider carismatico do terreiro citado
acima, articula seu culto tornando-o e tornando-se respeitado no
campo estudado. Menezes destaca a participacdo do sacerdote em
esferas intra e extra religiosas, tais quais o Congresso Afro-brasileiro
de Natal e a Federa¢dao de Umbanda, para entender quais os cami-
nhos da elabora¢do do que ela chama de “constru¢do de uma tradi-
¢d0"” em torno do culto do babalorixd Melqui. Nossa autora entende
que a tradicdo do culto estudado por ela forja-se no dia-a-dia, nas
praticas corriqueiras de outrora e na jun¢do de novas praticas mais
modernas. Percebemos neste trabalho uma questdo classica estu-
dada nos cultos afro-brasileiros: a permanéncia de velhos costumes
e a entrada de novas praticas, o que desemboca na tematica das tra-
dicGes, com seus usos, desusos, invengdes e permanéncias.

Em 2007, Luciana Gama conclui seu mestrado nesse programa
sob a orientacdo de D. Rocha Pitta. Em sua dissertacdo de mestrado
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intitulada Korin orixd, korin alafid: voz e fala nos terreiros, a autora cruza
os temas de Religido e Voz com as Teorias do Imaginario. Destacamos
uma relacdo da formagdo pretérita da pesquisadora (por ser for-
mada em Fonoaudiologia) ao debrugar suas andlises sobre a “Voz"
na delimitagdo do objeto de estudo no mestrado em antropologia.
Fora do campo empirico pernambucano, Janecléia Rogério, em sua
dissertacdo de mestrado, “Se ndo hd sacrificio ndo hd religido” (2008),
orientada por Motta, descreve os rituais do xangd alagoano, ressal-
tando o sacrificio - imolacdo de animais - como sendo o rito central
desse culto aos orixas no estado de Alagoas?'.

Ainda no campo das religides afro-brasileiras, dessa vez com
campo empirico na Bahia, apontamos a tese “Encontros, desencon-
tros e (re)encontros da identidade religiosa de matriz africana: a his-
téria de Cecilia do Bonocé Ond" (2009), de Cecilia Conceicdo Moreira
Soares, feita sob orientacdo de M. C. Branddo. A tese tem por obje-
tivo central apresentar uma reconstrugao - fazendo um flerte entre
Antropologia e Histéria (formacdo prévia da autora) - da meméria
da lalorixa Cecilia Bonocd Ona. Para tanto, a pesquisadora destaca
os diferentes elementos religiosos constituintes da formagdo dessa
lider e do terreiro que esta a frente, dando destaque ao modelo ritu-
alistico que aglutina diversos outros modelos rituais presentes em
varias tradi¢Oes afro-brasileiras. A reconstru¢do da memoéria dessa
lalorixa passa por um recorte mais amplo que destaca aspectos da
memoéria, identidade de género e de religido - individual e coletiva
(dos terreiros) - e transito religioso da lider. Percebemos uma aber-
tura feita pela autora na tentativa de captar seu objeto de estudo
por diversos sentidos, salientando que as memérias da lider reli-
giosa, assim como a de seu grupo, sdo construidas a partir de ten-
sBes, aproximagdes e distanciamentos com a sociedade mais ampla.

Ligia Gama (2009) - irma de Luciana Gama, ambas orientadas
por D. Rocha Pita e com muitas afinidades eletivas com as teorias
do Imaginario - defende uma dissertacao intitulada “Kosi ejé, kosi
orixd: simbolismo e representa¢des do sangue no candomblé” que busca
entender o simbolismo e as representacdes (seus usos, desusos e
estados) dos fiéis sobre o sangue nos seus cultos afro-brasileiros.
Como sabemos por pesquisas anteriores, o sacrificio de animais nes-
ses cultos é um dos pontos estudados por diversas pesquisas efe-
tuadas dentro deste Programa (destacado por R. Motta e J. Rogério

31 Percebemos no trabalho da autora uma forte influéncia dos estudos de Roberto

Motta sobre o sacrificio no xangd pernambucano. Aqui indicamos o trabalho “Edje
balé” (1991), do mesmo autor.
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como o rito por exceléncia do Xang6), contudo o sangue nos cultos
afros, que faz parte do sacrificio, nunca fora estudado antes como
objeto per si na antropologia (pernambucana e brasileira).

Ao lado dessas produg¢des destacamos outro estudo pioneiro.
Trata-se da dissertacdo de Lucia Helena Barbosa Guerra “Xangd
Rezado Baixo. Xambd tocando alto: A reprodugéio da tradicdo religiosa
através da musica” (2010), orientada por R. Campos, que talvez seja
o primeiro trabalho em nivel de mestrado, na antropologia, sobre o
culto Xamba em terras pernambucanas®. Nossa autora discute o res-
surgimento do culto Xamba em Pernambuco e o papel que a musica
- por intermédio do Grupo Bongar - tem na visibilidade dessa nacao
dentro do estado de Pernambuco, quicd, nacionalmente. Ainda em
2010, Délio Roberto Freire, orientando de Luiz Felipe Rios, defende
a dissertacdo “Escultura de carne e sangue: Uma experiéncia esté-
tica-religiosa do sacrificio no terreiro ilé asé azeri oyd - Jaboatdo dos
Guararapes”, cujo objetivo é entender como o sacrificio de animais
no terreiro referido pode ser canalizador de experiéncias estético-
-religiosas, destacando que essas realizam-se por intermédio das
“Emocdes” e “Percep¢des Humanas”.

E de se notar que o campo de estudos afro-brasileiros diversifica-
-se tanto nos problemas analisados pelos pesquisadores, como nos
campos de pesquisa, contemplando varios estados do Nordeste bra-
sileiro. Exemplo disso é a dissertacdo de Christiane Rocha Falcao, “Ele
jé nasceu feito: O lugar da crian¢a no candomblé” (2010), orientada por
R. Campos. Nesse trabalho, um dos primeiros realizado na antropo-
logia sobre o tema religido e crianca nas religides afro-brasileiras em
nivel nacional, a autora debruga-se sobre um candomblé de Sergipe.
Assim constréi uma relagdo inovadora entre Antropologia da Religido
e da Crianca para entender como esse terreiro - que tem sua légica
propria de funcionamento - dialoga com a l6gica ocidental no que diz
respeito ao papel e as rela¢des de poder nas quais as criangas estdo
inseridas, ressaltando o papel de destaque que essas criangas ocu-
pam na liturgia do culto. O trabalho também nos possibilita entender
e ampliar a prépria ideia que se tem sobre “crian¢a” ao pensar e pro-
blematizar os papeis sociais destas dentro de contextos especificos,
nos levando a relativizar e ampliar nosso entendimento de criancga
como um todo, para muitos outros casos. No campo da Antropologia
da Religido, nossa autora discute a constituicdo da “pessoa” - em

32 Deve-se também a R. Campos (2008) o primeiro estudo em antropologia (em forma
de artigo) feito nessa casa de culto apds seu ressurgimento.
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particular das criangas ogds - nos cultos afro-brasileiros, dando
destaque a ndo possessdo como fator estruturante da pessoa oga.
Dessa maneira, inova ao debrucar seu olhar para a ndo possessao
como constituinte da pessoa nos cultos afro-brasileiros.

Saltando do campo empirico sergipano e indo ao campo alago-
ano, mas ndo propriamente com pesquisa efetuada apenas sobre
os cultos afro-brasileiros, Thiago Bianchetti em sua dissertacdo de
mestrado “Entidades e Rituais em Transito Simbdlico: uma andlise dos
exus no contexto Afro-Brasileiro e nas sessbes de Descarrego da lurd”
(2011), orientada por R. Motta, relaciona o transito simbdélico e os
novos significados que sdo atribuidos as entidades do pantedo afro
- especialmente os Exus e Pombas-Gira - nas sessdes de descarrego
da Igreja Universal do Reino de Deus. Com pesquisa de campo reali-
zada no Rio Grande do Norte, em 2011 Eliana Anselmo defende sua
tese de doutorado, orientada por M. C. Brandao, intitulada “Cultos
domeésticos, terreiros e federacdo: legitimidades e prdticas religiosas no
campo afro-brasileiro de cidades do Rio Grande do Norte". Nesse tra-
balho, a autora amplia as questdes discutidas na sua dissertacao de
mestrado (Anselmo, 2005), procurando analisar agora as intercone-
xBes entre praticas domésticas, publicas e rela¢des de poder e com-
peticdes por aquisicdo de legitimidade religiosa e politica no campo
afro-brasileiro, especificamente no estado do Rio Grande do Norte.

Ampliando a categoria de afro-brasileiro para afro-indo-brasi-
leiro, destacamos os estudos defendidos sobre a presenca dos cabo-
clos em terreiros e sobre o culto da Jurema. No que se refere aos
caboclos, Mor6ni Nascimento defende em 2012 sob a orientacdo de
R. Motta a dissertacdo “O nosso axé é africano... mas o caboclo é mais
bonito”: Um Estudo antropolégico sobre o culto do caboclo no terreiro
Santa Cecilia", cujo objetivo central é analisar o culto aos caboclos no
terreiro de nacdo Xamba, o Centro Espirita Santa Cecilia, localizado
no estado de Alagoas. O autor destaca a relagdo do culto aos cabo-
clos e aos orixas nesse terreiro e como a singularidade desse terreiro
é construida e mantida por intermédio do culto aos caboclos. Se as
produg¢des sobre Jurema tiveram inicio em 1995 com a disserta¢do
de mestrado de Clélia Moreira Pinto (ver Medeiros e Campos, 2007),
mais recentemente destacamos os trabalhos de Sandro Guimardes
Salles (2010) e Michelle Gongalves Rodrigues (2014). A tese de Sandro
Guimaraes, “Religido, Espacgo e Transitividade: Jurema na Mata Norte de
PE e litoral sul da PB", orientada por C. Sandroni, pretende desvelar o
culto da Jurema num campo religioso (Alhandra - PB) multifacetado
por outras religides, como catolicismo e umbanda, além de disputas
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entre os sacerdotes pelo monopélio da competéncia legitima do uso
sacro da Jurema. Ja o trabalho elaborado por Michelle Rodrigues,
“Da invisibilidade a visibilidade da jurema: a religiGio como potenciali-
dade politica”, orientado por R. Campos, é mais ambicioso e contem-
pla um didlogo desse culto, ou dos seus representantes recifenses,
com a sociedade mais ampla. A tese parte da compreensdo de que a
Jurema, apesar de presente nos terreiros, sofreu um processo sécio-
-histérico de invisibilizacdo académica, social e politica. A tese pro-
cura entender como a Jurema vem sendo visibilizada ndo apenas no
ambito religioso, mas também no campo politico pelos préprios jure-
meiros, e como o culto ganha espaco na esfera publica, fomentando
o debate sobre laicidade e Estado Laico. Destacamos aqui o pionei-
rismo de Rodrigues em perceber e aviltar o papel que desempenham
os atores religiosos juremeiros no debate politico no tocante a que-
rela da secularizacdo, democracia, cidadania e do Estado Laico.

A Ultima dissertacdo sobre as religides afro-brasileiras defendida
no Programa foi a de Fernanda Meira (2014), intitulada “Afirmacdo da
identidade religiosa e constituic@o do sujeito politico das mulheres de ter-
reiro de Pernambuco”, que tinha por objetivo entender o papel poli-
tico que mulheres adeptas das religides afro-brasileiras vém esta-
belecendo através da sua organizacdao por intermédio da Rede de
Mulheres de Terreiro. O trabalho ressalta a constituicdo/formagao
dessas mulheres como sujeitos politicos atuantes na sociedade mais
ampla e quais os didlogos estabelecidos com o poder publico. Esse
trabalho aponta para a interface dos estudos entre religido, género e
o papel politico desempenhado por adeptos das religies que atual-
mente dialogam com o poder publico na esfera publica.

Seguindo a tradicdo de pesquisas com o xangd, em 2016 Pedro
Germano defende a dissertacdo de mestrado “A Construcdo da
Pessoa Ogd no Xangd de Pernambuco”, na qual investigou o processo
de constituicdo da pessoa do ogd nos candomblés. A pesquisa evi-
denciou os processos rituais e sociais que constituem a pessoa ritual,
mobilizando tais processos pelas categorias de participagdo e reco-
nhecimento, levando o leitor a compreender - fora da esfera ritual de
iniciacdo - o modo pelo qual os sujeitos religiosos sdo constituidos.

OCLUSOES

Como demonstramos analiticamente, a producao de um conheci-
mento antropolégico feito em Pernambuco se enveredou por linhas
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distintas, porém complementares e solidarias em varios flancos.
Se outrora tinhamos a preponderancia de uma concepc¢do cultura-
lista, hoje, como pode-se notar, os paradigmas teoéricos estritos nao
se sustentam mais como pratica antropolédgica no referido estado.
Isso se deve ndo a existéncia de um projeto intelectual orientado que
exclui de seu horizonte determinadas concep¢8es analiticas, mas
sim de um pluralismo teérico e também metodoldgico que existe no
atual programa de pos-graduagao em Antropologia da Universidade
Federal de Pernambuco.

O campo empirico, como sabemos, se diversificou, e devido a
forte dimensdo empirica do trabalho de campo presente em nossa
tradicdo, as analises mudaram consoantes a mudanca do campo. Se
uma andlise profunda ndo foi feita, isso se deu por uma escolha em
privilegiar um recorte temporal mais amplo, que pudesse ilustrar aos
leitores a versatilidade de uma tradicdo que comporta praticas, sabe-
res, instituicdes, intelectuais e ndo menos importante, suas ideias.

Nesse sentido, percebemos algumas (des)continuidades nos
estudos efetuados. No campo das religides afro-indo-brasileiras, por
exemplo, temas conhecidos, como o sacrificio, permaneceram, con-
tudo, houve inovagdo nas interfaces com outros campos etnografi-
cos e outros objetos. Outro aspecto inovador nos estudos merece ser
destacado, especialmente em M. Rodrigues (2014) e F. Meira (2014),
no que diz respeito ao relacionamento das religides e dos sujeitos
politicos desses cultos com a sociedade mais ampla, além do didlogo
estabelecido por eles em relagdo as questdes politicas como igual-
dade de género, racial, laicidade e secularizacdo.

Ainda, a analise dos rituais se fez presente, com um destaque
especial ao transito religioso e ressignificacdes de entidades de
uma religido para outra, como nos apontou T. Bianchetti (2011).
Ressaltamos também uma énfase em novos objetos, como a analise
de C. Falcao (2010) sobre as criancas e as relacdes de poder internas
dos cultos afro-brasileiros.

Tais exemplos corroboram o pressuposto da inova¢do de temas
e campos empiricos - sem esquecer a interface com outras linhas de
pesquisa, como a das emocgdes, rituais, crianga, politica - ao mesmo
tempo em que indicam as continuidades das producdes de “hoje”
com as producdes de “ontem”.

A tradicdo vibrante da antropologia das religiGes afro-brasilei-
ras feita em Pernambuco constitui uma pagina ainda ndo escrita
nas grandes narrativas que fixam a histéria da antropologia nacio-
nal. Esperamos que nossa produc¢do possa contribuir para uma nova
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relacdo com o nosso passado, para que assim possamos Ndo apenas
compreender o que ocorreu ontem, mas, sobretudo, fornecer meios
compreensivos para refletir sobre como estamos situados no campo
disciplinar na contemporaneidade.
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