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APRESENTACAO

Vivemos um momento complexo e dificil da histdria da
humanidade. As duas guerras mundiais com seus trdgicos
saldos em atrocidades, sofrimentos e mortes liguidaram de
vez a confianca ingénua na razdo e na técnica, como instru-
mentos eficazes nas maos do homem para a criagio de
uma sociedade prospera e feliz. O sonho do século passado
ja terminou e o despertar oferece-nos uma realidade dura
e ameacadora.

A possibilidade real de um conflito nuclear, pondo em
risco a propria sobrevivéncia da espécie humana, paira SO-
bre nos como um horizonte sinistro. Acrescenta-se a isso,
facilitada pelos modernos meios de comunicacdo, a progres-
siva tomada de consciéncia, por parte de toda a humanida-
de, das injustas relacbes econdmicas entre os paises do Pri-
meiro e do Terceiro Mundos, com as lristes conseqiiéncias
para estes ultimos que todos conhecemos: desigualdades so-
ciais, abusos de poder, pobreza, fome, doencas, mortalidade
infantil, violéncia e inseguranca.

Esta consciéncia é agravada pelo sentimento de impo-
téncia e de revolta, devido as enormes dificuldades em mu-
dar uma tdo complexa situacdo. - Além disso 0 progresso
cientifico e tecnoldgico deirou-nos como subproduto inde-
sejado os escombros de uma cultura homogénea, com seus
valores universalmente reconhecidos. A sociedade pluralis-
ta hodierna ndo deiza de ser um mundo estranho e mesmo
hostil ao homem. A multiplicidade das definigcbes da reali-
dade e dos eixos aziolégicos o desorientam. E seu ceticis-
mo atual diante das ideologias tornam mais viva sua sensi
bilidade pelo sofrimento humano em nossos dias.



yadro sombrio ndo nos deve admirar que

do homem manifestese fortemente na
m lnioisadas e imanentistas, seja
wan, Al estéo, lado a lado,

Diante deste
o tema da #alpe
cultura atual, ge:
nas trae
idsolﬁﬁm

4 orientats, movimentos eco-

@ ﬁﬁ% _
 popular, terapéuticas psicoldgicas e

ll‘ﬁi ugltadas e numerosas ofertas de sal-
ﬁﬁbém 0 oristianismo fazer-se ouvir, pro-
) definitiva que Deus oferece ao homem,
toria, na pessoa de Jesus Cristo. Enquan-
amentada no Deus que se encarnou é todo
muarcado por este evento, em sua doutrina,
W ¢ prdats.  Naturalmente isto vale também para
| gompreensdo da salvacdo.

e um lado, ela ndo pode ser alheia & vida concreta
oy homens, jd que confessa ter o proprio Deus entrado
na historia humana. Portanto, remeter a salvacdo exclusi-
vamente para além da mesma equivaleria a negar a irrup-
gllo do reino de Deus ma pessoa de Jesus Cristo. O espiri-
tuallsmo salvifico que dominou mno passado, provocando
ovorta irresponsabilidade cristd diante da historia, encontira-
S hoje jd superado. Tornou-se mesmo um lugar-comum
afirmar que a salvag:ao deve-se dar jd deniro da historia,
@ que os cristdos s@o chamados a colaborar na construcdo
de wma sociedade fraterna e justa. Ao assumir a causa do
\re, @ Igreja se torna soliddria com a grande maioria dos
marginalizada dos beneficios da técnica moderna.

do, porém, ao entrar na luta por uma mais jus-
o8 bens, enconira-se o cristianismo lado a
ogias fundamentadas em soteriologias ima-

" .

@ #e vé colocado diante de wma dupla
raduslr a salvacdo cristd a uma gran-

8, @m ultima instdncia, apenas signifi-
tevessidades humanas privando-a de

ente, seja a de ver na implan-

gonquista meramente humana,

ma prdtica,
{ed dois exiremos permanece

uma realidade que jd
‘A dlalética do “jd”

e do “"ainda ndo", propria a4 salvagdo cristd, traduz-se em
nossos dias na realigagdo plena da salvagdo para além da
histéria e em suas coneretisagdes parclaly e fragmentdrias
na caminhada da humanidads, alids, sinals ¢ medlagbes sal-
vificas imprescindivels para gurgnfir oredibilidade o sote-
riologia cristd.

Esta, contudo, ndo se impde apenas peln mera realida-
de de suas concretizacdes histdr’lom. fd que a dimensdo sal-
vifica que lhes € inerente sO aparece como fal afravés do
discurso teoldgico. Além disso ansela o0 homem por ordem
e inteligibilidade no fluxo cadtico do que lhe oferece u
riéncia; logo deve toda soteriologia apresentar ao individuo
e & sociedade um “sentido” por meio de doutrinas ¢ agdes
simbdlicas. Daqui nasce um duplo problema para o eris-
tianismo. De um lado deve ele resistir a tenta¢do de con-
finar a salvag@o no ambito do simbdlico (ortodoxia, prdtica
sacramental), atribuindo-lhe competéncias salvificas que, de
fato, nao possui. De outro, deve ter sempre presente que
a salvacdo crista é algo que se experimenta, sendo sua te-
matizacdo um momento segundo, ainda que o evento salvi-
fico sO seja percebido como tal dentro de um quadro tedri-
co, como jd mencionamos.

Formuladas sempre dentro dos respectivos universos
culturais, as tematizacbes da experiéncia primeira devem
variar e de fato variaram mo curso dos séculos, E, sem
duvida, um dos maiores desafios lancados ao cristianismo
em nossos dias € “traduzir” a salvagdo que nos trouze Jesus
Cristo numa linguagem  acessivel aos mossos contempord-
neos, sem sacrificd-la aos slogans do dia, mem reduzila
& mera satisfacdo das mnecessidades hodiernas do homem.
A problemdtica atual em torno da teologia da libertagdo
condensa as temnsdes acima mencionadas e confirma a im-
portdncia do que foi afirmado.

Confrontar a concepgdo crist@ de salvacdo com wmia
outra soteriologia, elaborada muma cultura ndo-ocidental &
expressa em linguagem correspondente, exige articular as
tensdes até aqui mencionadas com muitos outros
namentos nascidos do préprio confronto. O pr‘lﬂlﬁ m
aceitou corajosamente um tal desafio. Fol apresenia 4
mo tese doutoral ma Faculdade de Teologia da
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro como resi
uma paciente pesquisa de vdrios anos, Prima pela &




e precisdo, sem deizar de se apresentar numa linguagem
clara e acessivel.- E como se trata, ndo de um mero estudo
de religibes comparadas, e sim de wma verdadeira elabo-
racdo teoldgica, oferece a presente obra wma valiosa ava-
lingdo critica da prdxis salvifica do candomblé.

Estamos certos de que ela representa uma importante
ajuda ¢ Igreja do Brasil, ja que boa parte dos adeptos do
candomblé apresentam-se também como catdlicos; uma to-
mada de posigdo pastoral por parte dos bispos foi até hoje
grandemente diffculiada pela caréncia de estudos sérios so-
bre esta questdo, FEstas pdginas representam, sem duvida,
wm passo importante para a efetivacdo desta pastoral. Fa-
zemos volos de que a autora possa continuar oferecendo-
-nos outras contribuicoes desta qualidade.

MARIO DE FRANCA MIRANDA
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INTRODUCAO

O Brasil, “maior pais catdlico do mundo”, ndo é exclu-
sivamente catdlico ou cristao.  Nele sao milhdes os freqgiien-
tadores dos ‘“cultos afro-brasileiros”, e hd dezenas de mi-
lhares de “centros” e “terreiros” espalhados pelo territério
nacional. Pode-se observar gque nas grandes cidades bra-
sileiras aumenta a cada dia o nimero de pessoas que fre-
giilentam os centros religiosos “afro”; buscam ajuda espi-
ritual e solucio para seus problemas, através do relaciona-
mento com o0s “seres sobrenaturais”. Nos 1iltimos anos
encontravam-se, somente na cidade de Salvador, 1.262 ter-
reiros de candomblé registrados, fora os incontdveis “clan-
destinos”; fala-se de 28 mil locais de culto de umbanda na
cidade do Rio de Janeiro, somando-Se a 45 mil neste Estado,
enquanto Sao Paulo conta 32 mil, e o Rio Grande do Sul,
28 mil. Além disso, na capital carioca existem cerca de mil
lojas de artigos de umbanda (CNBB Leste I, Macumba.
Cultos afro-brasileiros, Sao Paulo, 1976, 7 e 102).

Por que tantas pessoas escolhem uma religido com ca-
racteristicas tdo especificas? Como explicar que, nas gran-
des aglomeragoes industriais e urbanas, onde a racionalida-
de capitalista penetra cada vez mais, uma parte tdo grande
da populacio seja atraida por uma religifo que privilegia
o rito e €, ao mesmo tempo, desacreditada pela ideologin
dominante? De onde vem o sucesso dessa religido nos meios
populares brasileiros?

Outro complexo de perguntas é levantado pela posigio
da Igreja e da teologia cristd diante das religides nao-crig
tds. O cristido estd convicto de que o homem, para alcangar
a salvacdo, deve acreditar ndo apenas em Deus, mas ftatn.
bém em Jesus Cristo. Mas, pode o cristho pensar, apenias

13



dia inumerdvel de seus irmios
f0B que, atualmente, encon.
el do oristianismo, seja
1 & gondennda a um sem sen-

i, e principio, a possibilidade
: 8, desde que vivam numa igno-

: bulro lado, nilo é menos verdade que,
s Ialigldes nao-cristds, no seu conjunto,
obrag do demoénio; e o culto dos negros,
Vislo como “‘magia negra”, “supersticio”
vendo ser reprimido. Como se relacio-
i posigbes? O adepto de uma religiio ndo-
B8 dpesar de sua crenga e da prética da sua
Wlravds dela? Qual é o valor salvifico das reli-
oristis, se é que tém algum?

Todus as religides, mesmo as arcaicas, procuram dar
resposta as perguntas fundamentais da existéncia hu-
il, sou sentido e sua finalidade: de onde viemos e para
vamos, a morte, o julgamento final, o caminho para
ingar a verdadeira felicidade. Em outras palavras, o
hjotivo e o sentido tltimo de todas as religides 6 a sal-

vagho do homem.

Como se relaciona esta salvaciio, oferecida pelas reli-
alo-oriatﬁs, com a unica salvagio de Jesus Cristo?
Jliseam num terreiro de candomblé as pessoas que
: Qual é a relacdo entre a salvacao encontra-
Africana e a salvacdo cristd? A partir da
0 depois de 2 mil anos de antincio do seu
toldgico, as religides ndo-cristds ainda
8"? [, de modo especial, em que con-
sulvifico da “préxis religiosa” das
il 6 n posicio que se deve tomar

te consideracio reside no
flo, vieram para o Brasil
'L 0 instituicdo econd-
Impeério, nada de rele-

i populacio brasi-
0 religiio, sem
do Brasil é

.

total de 45 milhGes de pessons, cujus origens sio AfrloAnRg,
ou seja, 30% da populagio brasilelra (CGIAA, B16),

Desde a época colonial, a Igreja, de maneira geral, ¢
giu-se & elite e & classe média, esperando atingir as o
camadas da populacdo por intermédio dessay, O candomn
blé, ao contrdrio, € uma religido que veio das Wlthmas o8
madas do estrato popular: dos escravos, marginallzados &
pobres, até chegar & elite. Seu “santudrio” é a favela, K.
bora hoje as religiGes africanas sejam praticadas por mul
tos brancos e mesticos das classes populares, penetrando
mesmo em todas as camadas sociais, sua base ¢é negra.
E pobres sido quase todos os negros. Que significa isso
para uma Igreja que, como afirmam seus bispos em Puebla,
fez opcao preferencial pelos pobres?

Quais as possibilidades reais dos “africanos” e “seus
descendentes de conhecer a verdade de Jesus Cristo e fazer
por ele uma opcéao real? A situacdo existencial em que o
negro de hoje vive seu drama religioso é a sociedade injusta
e discriminatdria, ainda, em muitos aspectos, a reproducao
fiel da sociedade colonial: os brancos continuam sendo a
classe dominante, e sua religido a religidao oficial, enquanto
os descendentes dos africanos permanecem como a classe
explorada, sendo negado as suas conviccOes religiosas 0
carater de religido e de valores transcendentais, atribuindo-
-lhes denominagdes mais depreciativas, tais como: “crencgas”,
“sistema de superstigoes”, ‘“magia”,

No Brasil, em virtude do preconceito e da discrimina-
¢Ao racial e cultural, nunca foram administrados cursos
sistematicos de cultura africana em qualquer nivel escolar,
Mesmo nos cursos de teologia, onde se tem o cuidado de
ensinar as heresias que ameacaram a Igreja antiga e se
leciona o0 ecumenismo com todos os detalhes histéricos e
dogmadticos, as religies afro-brasileiras nio constam do

programa oficial para a formagio dos futuros pastores. No

entanto, o catolicismo afro-brasileiro e os cultos “afro™
talvez representem uma das mais sérias questes pastorais
para o catolicismo brasileiro.

Mas, como evangelizar uma populagio cuja e
lores transcendentais, simbolos e linguagem t
conhece? A fim de desenvolver sua agio eviu
realismo, a Igreja hd de conhecer a ¢
Latina, diziam os bispos em Pueblu,




maiores obstdculos em relacdo a evangelizacdo dos negros,
fiéis as suas religides tradicionais, é justamente a barreira
cultural. H4 2 mil anos o cristianismo vem sendo temati-
zado nos conceitos e na cosmovis@o da civilizagdo ocidental,
com suas raizes no mundo greco-romano, Sem uma preo-
cupagdo seria e eficaz de se encarnar em outra cultura para
se fazer acessivel aos detentores da mesma. No entanto,
continua valido o principio de encarnacdo formulado por
Santo Ireneu: “O que ndo € assumido, ndo é redimido”.

A experiéncia de Deus acontece sempre na experiéncia

que o homem tem de si mesmo e do mundo. Ele deduz

- as imagens e conceitos de Deus a partir do meio ambiente
em que se encontra, de acordo com o estdgio cultural alean-
cado. Seu significado s6 € acessivel aos que compartilham
dessa cultura. O africano, também aquele transplantado

para o Brasil, 6 um homeém profundamente religioso. Para”

“ele, 0 mundo invisivel e espiritual é tdo real e concreto
~como 0 mundo material. Todas as suas expressdes cultu-
rais, sua arte, misica e danca, sio variacées do tema fun-
damental de sua religido que impregna todas as esferas
da vida social e cultural da comunidade africana.

Apesar disso, com excegiio de algumas publicacdes de
cunho pastoral, tudo isso até agora niio mereceu uma re-
flexao teoldgica por parte da Igreja no Brasil, Qual é de
fato o valor salvifico das religloes africanns? Que elemen-
tos podem ser assumidos pelo oristlaniamo? O que cons.
titui major obstdculo & penetragho do Hyangelho? Que il

tude pastoral tomar diante dos féls sinoretistes que fre.
qiientam ambas as religiGes? '

Diante do levantamento de toda esta realidade comple:
xa e dos muiltiplos problemas nela envolvidos, lornouse
imprescindivel delimitar bem o objeto deste estudo,

O nosso objetivo ndo consiste em oferecer um estudo
exaustivo das religibes afro-brasileiras, por si 86 impossivel
de ser apresentado num tnico ensaio._ O “mundo africano”

_com sua cosmovisao, sua religifio e cultura, é uma realidnde
complexa que s6 paulatinamente se d4 a conhecer a guem
nele procura penetrar. N&o fizemos U estudo da mitologia
africana, nem de seu conceito de Deus ou de suas “divin-
dades”. Tais questOes apenas serdo tratadas enquanto ne-
cessarias para se obter uma visdo geral da religifio africana
e para se compreender a nogio de salvagdo ai implicita.
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Tampouco fizemos uma andlise socioldgica ou um estu-
do comparativo da historia das religides, que trata os fend-
menos religiosos com uma suposta “neutralidade cientifi-
ca’. Nosso lugar de anilise se situa no interior da teologia
sistematica cristd. Nosso pressuposto € a revelagdo de
Deus em Cristo, sua autocomunicacio aos homens, no Espi-
rito Santo. E a partir da plenitude da salvacio em Cristo
que tentamos compreender os caminhos de salvagio trilha-
dos pelas religides em geral e as africanas em particular.
E a partir deste pressuposto que procuramos pdr a des-
coberto o valor salvifico do candomblé, isto €, & luz da
soteriologia crista.

Uma compreensio cristd das religiGes parte da identi-
dade do Deus tunico, autor tanto da ordem da criacido como
da salvacdo. Com efeito, a economia cristd da redencgédo €
a Unica existente, e em seu centro encontra-se o agir salvi-
fico de Deus em Jesus Cristo. E toda busca do homem
religioso, em qualquer época e em qualquer religido, jd é
sempre uma resposta i prévia autocomunicagao deste uinico
Deus e Pai de Jesus Cristo.

No entanto, ndo hd um caminho direto da criagio a
ressurreicio, ou seja, a salvacio definitiva em Cristo. Este
caminho passa pela ruptura da morte e ressurreicio de
Cristo. De maneira semelhante, entre a concepgio e a pra-
tica salvificas das religites niio-cristis e a soteriologia crista
hid uma “continuidade”, a par com uma ruptura profunda.
A salyagho em Cristo conatitul a plena realizacio do desig-
nio de Deus, anunelado na historia geral da salvacdo. O pro-
Dlemn para nos conslste em discernir onde se encontram
o limites da continuidade, onde estd a ruptura e como se
manifests a superioridade da salvagdo escatolégica em
Cristo.

Quando queremos conhecer uma pessoa, apreciar o
soeun valor e significado para uma época, € preciso conhecer
0 seu caminho histdrico: suas origens, sua infincia, as in-
fluéneias sofridas no decorrer de sua evolucido. De maneira
semelhante, se quisermos compreender as religides afro-
-brasileiras, torna-se indispensdavel conhecer suas origens
africanas, as condicdes de seu “transplante” para o Brasil
e as influéncias sofridas na sua sobrevivéncia. Com efeito,
todas as religies “afro”, a par de uma notdvel fidelidade
as suas origens e tradicoes africanas, sofreram uma reinter-
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Para podermos captar com
# fazme mister conhecer pri-

E.i africano.

dae religldes africanas e as mul-
& mudaneas que suas tradigdes sofreram
nopen andlise ao chamado “candomblé
snten do reino “yoruba” da Africa oci-
atleptos para o Brasil principalmente
: periodo do trafico de escravos, que com-
ololo da Baia de Benin, Daomé e Nigéria. Os
os @ Lribos, compreendendo principalmente os
_ (K6lu), o8 Gege (Ewe), os Egbs e Ijexa, recebe-
i 1o Breasil o nome genérico de “nagd”. Foi sem divida o
EIUD0 gue nio apenas conseguiu conservar melhor sua pro-
prin tradigio, mas influenciou o conjunto dos cultos africa-
nos no Brasil, impondo suas “divindades”, a estrutura de
suns cerimoénias e sua metafisica.

Além disso, hoje historiadores, antropdlogos e socidlo-
gos estio de acordo em admitir a existéncia de uma estru-
{ura basica comum nas religides africanas, particularmente
nns da costa ocidental e do centro-sul da Africa. Em razio
desta unidade fundamental, apesar da diversidade de nar-
ragbes miticas e de rituais, e também devido & influéncia
dos nagd sobre todas as religides “afro” em terras brasi-
leiras, os nomes “yorubd’, “nagd” e “africano” serao usados
indistintamente, como sinénimos, no decorrer deste tra-

balho.

A fim de penetrar de maneira mais profunda no “mun-
do africano”, utilizamos na primeira parte preferencialmen-
te bibliografia elaborada na prépria Africa e/ou por auto-
res africanos. No capitulo que descreve o “candomblé ho-
Je", baseamo-nos, em grande parte, em pesquisadores que
sonhecem & realidade das religibes africanas, tanto na pro-

como no Brasil. Impde-se agui uma observacio

as religides africanas sdo religides de iniciagdo

. geus segredos e suas tradigbes mais pre-
escalados os degraus da com-

Iista foi uma das razdes por-

08 proprios autores africanos
5 que e sujeitaram aos pro-

A seguir, procuramos penetrar no signifioado salvifico
da fé e da praxis religlosn do candomblé, As orengas reli-
giosas e as concepgOes metafisions muilag vesss nio se en-
contram formuladas em lnguagem (e6rioa, mas encarnadas
nos simbolos, mitos e ritos. Tornnss, portanto, imprescin.
divel compreender o sentido promné- o desta linguagem.

Nesta parte da andlise tentamos decifrar, na medida do
possivel, tanto a praxis salvifica e seu signifisads original
na Africa como a sua “reinterpretagho” nos eandomblés
brasileiros da Bahia.

Ao abordarmos os temas principais da soterlologia
cristd, nossa intencdo ndo foi analisar todos o8 seus A
pectos, nem ressaltar um enfoque novo ou particular;
procuramos apenas elaborar o instrumental de andlise para
perceber e avaliar criticamente o valor salvifico da préxis
religiosa do candomblé. Sendo assim, serao apresentados,
de preferéncia, aqueles temas fundamentais da salvacdo em
Cristo que, mesmo em sua especificidade crista, correspon-
dem 3 temdtica da salvacio na religido nago.

Depois desta longa caminhada, chegamos ao confronto
conclusivo, para o qual se orienta toda a nossa andlise.
Retomando os temas principais, tanto da salvagdo no can-
domblé como no cristianismo, confrontamos o que poderia-
mos chamar de “prelidio” e “plenitude”, “promessa” e
“realizacdo”. O que na religifo nagbd € procurado obscura-
mente através de mitos e tradigGes orais, a “palavra de
Deus’ & humanidade pré-cristd, no cristianismo constitui
a revelacio do préprio Verbo encarnado, Filho unigénito
do Pai.

A medida que avancamos neste confronto, revela-se a
nos toda a riqueza da “fé” e da “praxis salvifica” da reli-
gifio nagd, mas também tornam-se visiveis os seus vazios e
“nao-realizacdes”, & espera de sua plenitude.



A RELIGIAO DOS ORIXAS

I. AS RAIZES: O MUNDO AFRICANO

A — A cosmovisio africana

Uma visdo do mundo é uma compreensiao que diz res-
peito a tudo. E uma interpretacio desse mundo, de sua
realidade global, que procura dar uma resposta as questoes
ultimas do homem, no que diz respeito & sua origem e a
sua meta final,

Uma cosmovisao nao €, portanto, apenas uma “repre-
sentacdo do mundo” tal como ele €, mas fundamenta-se na
compreensao e interpretacio de um eu, de um sujeito indi-
vidual e coletivo. Ela abrange o conjunto dos valores, das
idéias e das opcoOes praticas pelas quais uma pessoa ou uma
coletividade se afirmam; muitas vezes nem ¢é totalmente
consciente; por isto, manifesta-se mais como uma crenga do
que como um *“saber”.? v

“A visio espiritual da vida é fundamento constante e
geral da tradicdo africana. N&o se trata simplesmente da
chamada concepc¢do ‘animista’, no sentido emprestado a
esse termo na historia da religido, no fim do século passa-
do.2? Trata-se, antes, de uma concepcdo mais profunda, mais

1. J. M. Agossou, “Apelos evangélicos e antropologia africana”
in Concilium, 126 (1977), pp. 47s.

2. No “Coléquio de Abidjan”, como também no “Encontro In-
ternacional de Bouaké”, apés um exame antropolégico e etnoldgico
critico das religides africanas, foi decidido nio mais chamd.lag de
“animistas”, visto que sua realidade nio corresponde a este concello.
RIB, pp. 96-99.

a1



HUal Lodor o8 seres o a propria
a0 mundo do invisivel e
HAY, nunca é concebido
# vida terrena, mas reco-
efiodoln de outro elemento
4 BB sempre posta em re-

K
Paulo VI, em sua mensagem &
8 vislio africana do mundo e do

i, I sintetizam. Esta visdo encon-
nle om todas as suas instituigdes, se-

. 0 provérbios, contos, lendas, musica,
| Woredita que entre todas as criaturas existe
i Interacio, uma corrente de forgas. Nada se
universo sem influir nas outras forgas com o
anto, O énun-do das forgas comporta-se como uma
nha onde nao se pode fazer vibrar um sé fio
todas as malhas,

enas hd uma interdependéncia entre realidade e
ligiio e razdo, razao e causalidade, senfo inter-
L Ou compatibilidade de todas as disciplinas. Uma
_dg,_- que se oponha a uma conclusio teoldgica
vice-versa. A exigéncia de uma compatibilida-

"t‘oda.s as disciplinas, elevadas a sistema, & a
Bl €0 pensamento. Filosofia, teologia, politica,

0 agrario, medicina, psicologia, nascimento
reendidos num sistema légico tio com-
uma parte qualquer, desmorona-se a

itibilidade reciproca dos aspectos
em todo um sistema é o

Frarum, Petropolis, 1968, pp. 6s.
dlogos, estdo de acordo em

roﬁ ibes africanas, parti-
frica, Embora haja
iré o8 Nagd, os Fon,
Angolanos, hd uma
# doutrinais e nos
“Cultos afro-
M no Brasil”

ilitlens, sdcio-religiosas, nos diversos -

A

principal instrumento intelectual do pensamento yorub4.
Pode-se colocar Deus entre parénteses no pensamento gre-
go, sem que sua arquitetura ldgica seja profundamente
alterada. Na €época moderna, Deus nem encontra mais lugar
no pensamento cientifico. No pensamento yorubd, essa
possibilidade € excluida, pois trata-se de um edificio de
conhecimentos, em cujo cerne o dedo de Deus se manifesta
até nos elementos mais rudimentares da vida natural. En-
quanto o Ocidente entende o universo como estdvel, como
mdquina bem-regulada, cujas leis devem ser concebidas

-pela razdo humana, 0 negro africano concebe 0 coSmos como
‘um complexo de forcas que se defrontam e mutuamente se

neutralizam, donde resulta um_equilibrio_sernpre instavel
o mundo eferno e ciclico do qual os deuses fazem parte. ®

Em vez do intelectualismo e do pensamento abstrato
do mundo ocidental, o africano acentua o aspecto dindmico
e intuitivo das coisas. Ligado ao mundo das suas experién-
cias concretas, ele vive numa interioridade onde os conceitos
e as formulagOes abstratas nio se podem expressar. Ao
invés de demonstrar e provar, transmite as vibracoes inti-
mas da vida a todos os seres concretos existentes. Enquan-
to o Ocidente abstrai a realidade, elaborando a verdade que
expressa por conceitos, o africano procura comunicar suas
experiéncias através de sinais e simbolos, nunca por meio
de abstragbes ou conceitos elaborados.®

Todos os elementos, animados e inanimados, sdo pene-
trados, movidos por uma forga neutra, uma espécie de
forca eficiente. Essa “forca vital” é o agente escondido que
promove a acéo, que procura o poder e a eficdcia. E a forga
que se manifesta no ciclone ou na tempestade, na cdlera
dos deuses, na energia, coragem e inteligéncia dos chefes,
na arvore gigantesca e na agressividade dos carnivoros.
Essa forca encontra-se em toda parte, € vida e energia.’

b A vida, a forca vital, constitui uma realidade dinimica,

concreta e mistica. E uma realidade interior, manifestada

5. A. Adesanya, “Ioruba Metaphisical Thinking”, Ibadan, 1958,
citado por R. R. Altuna in Culiura banio e cristianismo, Luanda,
1974, p. 12; W. Pannenberg, “Gott und die Natur. Zur Geschichte der
Auseinandersetzungen zwischen Theologie und Naturwissenschaft” in
Theologie und Philosophie, 58 (1983), pp. 481-500.

6. R. R. Altuna, op. cit., pp. 158,

7. V. Mulago, (I), p. 153.
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na respiracio, encarnada no corpo, sustentada pelo alimen-
to, produtora de bem-estar e forga, que permite perseve-
rar no tempo, evitando a morte. Possuida pessoalmente,
recebida através da geracdo, deve ser transmitida pela pro-
criacdo. A forga vital fica fora da experiéncia dos olhos do
corpo, ainda que continuamente experimentada. E miste-
riosa e mantida por um sistema invisivel de forcas e ener-
gias.®

E essa forca, chamada “axé” na hng‘ua nagd ou yorubi,
que assegura a existéncia dinémica, permitindo o acontecer
e o devir. Sem axé, a existéncia ficaria paralisada, despros
vida de toda possibilidade de realizacdo. Ele é o pringipia
que torna possivel o processo vital.

Uma das caracteristicas essenciais do sistema nagd con
siste no seguinte: a cada elemento espiritual corresponds
uma representacdo ou uma localizagho materinl ou %
ral. Sendo assim, o axé ¢ transmitido aleavés de
minados elementos materinis de certas substAnoins que

contém. Acredita-se que ele residn no sangue dog sares m‘

e nas substancias essencinls do oadn wn dos sereq,
dos ou ndo, simples ou complexos, que compderm o mundo, *

Essa simbologia nos ajuda a comproender o slgnificado
dos ritos e dos simbolos, que constiluem wma grands parte
da vida religiosa afrlcana, pois todn Qferm todo Enori.
ficio, assim como os ritos de Inlcingho & da eomm
implicam a transmissio e revitalizagho do axd, da !&!ﬂ
vital.

Dissemos hd pouco que a cada elemento tunl do
sistema nagd corresponde uma localizagho materinl ou cor
poral. Podemos dizer também que o “génio culbural” do
homem negro caracteriza-se sobretudo por uma coRmOvIsin
espiritualista. Seu horizonte 1ltimo ndo para no mundo vis
sivel, mas mergulha no universo sagrado, na unidade & no
dinamismo de um grande Todo, onde certas partes sho
visiveis, a0 passo que as mais importantes sfo invisivels,
O préprio mundo visivel é visto de uma maneira espiritual,

8. R. R. Altuna, op. cit.,, p. 16.

9. J. Elbein dos Santos, (I) pp. 3%42. Segundo esta aulora,
existem ainda lugares, objetos ou partes do corpo que séo impreg.
nados de axé de maneira especial, tais como o coracgo, o figado, os
pulmdes, as raizes, as folhas, o leito dos rios, pedras etec., o que ex
plica seu uso especial nos ritos.
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como um prolongamento do universo invisivel, que forma
com ele um s6é e mesmo universo, *

Para o na,gﬁ a existéncia transcorre simultaneamente
em dois niveis ou planos: o “aiyé” e o “drum”. O aiyé
compreende o universo fisico concreto e a vida de todos |
05 seres materiais que o habitam, particularmente os seres
humanos, a humanidade. O orum € um mundo paralelo
1o mundo fisico e coexiste com todos os elementos deste.
NO Orum encontram-se os orixds, divindades nagd, os an-
oestrals de todos os tipos, como também os “duplos” espi-
rifuals de tudo o que existe, ou seja, cada individuo, cada
firvore, cada animal, cada cidade possui um duplo espiri-
tual no orum. Segundo diversos mitos, em épocas remotas,
0 hlyé @ 0 orum ndo estavam separados. A existéncia nio
#e desdobrava em dois niveis, e os habitantes dos dois
mundos podiam passar livremente de um espaco para outro.
ol devido o uma falta, 3 violagdo de uma interdigdo que
Eﬂ duls nivels se separaram, impedindo os homens de irem
e no Orum e de 14 voltar,

Phdemios, pols, constatar que a concepgio do mundo

ni unidade fundamental de todas as coi-

#ne, O todo oatd dentro de cada parte, assim como a parte
aEth no todo,  Issa conjuntura existencial liga todos os
porel 6 tornaos interdependentes, o que ocorre em todos
OF nivels do eosmos: visivels e invisiveis, sensiveis e insen-

o decorre wm fato capital tudo é vivo. As formas
m mAle #lo que a manifestacdo, no plano mate-
1ial, d vivae que as animam. A fonte estd presente
ne - o rlo que corre. Atrds da manifestacio visivel,
attds da “colsa”, hd uma presenca invisivel. A realidade
nio #e limita ao seu objeto, mas se revela como transpa-
rente, como sinal, e mais que sinal, como simbolo. O mun-
do 6 uma imensa hierofania, uma mamfestagao do sagrado;
do sagrado que é, a0 mesmo tempo, “tremendo e fasci-
nante”, »

10. H. Gravrand, “Les religions africaines traditionelles, source
de civilisation spirituelle” in RASVC, pp. 88-114.

11. J. Elbein dos Santos, (I), pp. 53-72.

12. A. Hampaté, “Presentation des religions tradicionelles afri-
caines”, e R. Sastre, “Les Vodf dans la vie culturelle, sociale et poli-
tique du Sud-Dahomey” in RASVC, pp. 65; 87; 339-352.
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B — Um mundo ameagado ¢ a busca de protecdc-salvagio

Tste mundo, porém, que tem na vida o valor supremo,
6 um mundo amengado, O homem se encontra perante
forgas terrivels e ameangadoras que, 20 mesmo tempo, o0
intimidam @ protegem, trazem-lhe satide e doenca, alimento
e penurin, vida e morte. Em todos os momentos de sua
vida, 0 homem sente-se entregue a forcas que 0 ultrapassam,
gue lhe suscitam temor e fascinacdo, as quais ele procura

aplacar ¢ dominar, tornando-as favordveis ao seu destino.

A floresta tropical, com seus mistérios e perigos, com
gun flora e fauna, trazlhe sustento e ameaga. A atividade
dn onga 6 uma das principais fontes de vida e subsisténcia,
a0 mesmo tempo que os animais selvagens constituem um
perigo constante para o homem. A abertura de novos ca-
minhos na floresta selvagem, a aquisicéo e cultura de novas
regites exigem forga e bravura quase sobre-humanas, colo-
cam a conguista de novos espacos vitais e culturais em
pstreita ligacio com o perigo da morte e daE guerra, que
a posse e defesa de espacos vitais recém—adqumd?s trazem
consigo. As ervas, plantas e raizes das matas nao apenas
gervem de alimento, como muitas vezes encerram O segrgdo
da cura do corpo e da alma. Mas existem também muitas
ervas e folhas venenosas que carregam em si’ a ameaga
o perigo da morte. O homem inadvertido ou vitima da mal-
dade alheia pode facilmente sucumbir & sua forca.

oléncia dos slementos desencadeados, a tempestade
4 fuz sentir ao homem sua impoténcia perante
s, como também permite-lhe experi-

fogo, indispensdveis para a
Jhe a ordem do cOsmos,
s gompre ameaga ins-

O homem africano, entregue & agricultura, continuamente
ameacada pelo perigo das secas, sente as nascentes e os
rios como fontes de vida, Os ritos e as festas agricolas,
mormente no tempo da semeadura e da colheita, dio tes-
temunho da fé do africano, ciente de que a vida e os ma-
nancials da terra nio estio em seu poder, mas sdo dddivas
de algo que o ultrapassa,

O malor mistério, porém, é o proprio homem, a sua
existénein, Os numerosos ritos e celebragbes em torno do
naseimento, da puberdade e do matrimonio mostram que
neles o africano celebra o proprio mistério da vida, dom
maior a ser protegido contra o perigo miximo que € a
morte.

-+ Se alguém perguntar ao africano sobre o valor supre-
mo do homem, dele ouvird: g vida. Vida para sua pessoa,
sua familia e sua tribo. “Vida para a aldeia, vida para
todo o povo, vida para o rei, vida para as mulheres 'gri-
vidas e criancas novas” sdo os pedidos constantes nas
oracdes de muitas tribos da Africa Ocidental. As préprias
forcas do homem ndo sdo protecdo suficiente contra os
inumerdveis inimigos da vida. E ele estende as maos para
aquilo que transcende o humano.**

C — Deus e deuses

1. O Deus supremo

A concepgio de Deus insere-se no interior de uma cultu-
ra global tomada como totalidade. Assim, é claro que a
idéia de Deus néo tem a mesma significagio guando de-
senvolvida no horizonte de um cosmocentrismo grego, de
um antropocentris amente | al do pensamento
de Descartes ou d cn da revelagio biblica.

& aparéneias
., hd hoje um
icanos, de que

fpikuner heute und morgen, Essen,
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a religidgo da Africa é monoteista.** Com efeito, o africano
acredita num Deus unico, incriado e criador, “aquele que
tem a forca, o poder por si mesmo. Ele dé a existéncia, a
substancia e o crescimento aos outros seres”.?'®

Quase todos os africanos conhecem, acima das divinda-
des da natureza, um Deus supremo gue mora no céu. Em
razao do isolamento cultural das tribos, com dialetos pré-
prios, cada uma lhe atribui um nome diferente, embora
seus atributos sejam bastante constantes. E um Deus pouco
personalizado; muitas vezes parece ser nada mais que a
forca original, da qual emanam todas as forcas do mundo,
que conserva e destréi, que é inacessivel & manipulaggo
humana e que nio se preocupa com o bem-estar de cada
um. Se o homem se encontra perante o incompreensivel,
o inaudito da natureza ou do seu destino, a sua tnica res-

posta é Deus.

A origem, a subsisténcia e a aniquilacio de todos os
geres, dos homens e das divindades intermedidrias, sdo atri-
buidas ao Ser Supremo. Criar é sua suprema manifesta-
cdo de forca. O “grande Deus” € criador dos homens e da
natureza, com ou sem numerosos intermedidrios.*’

Paradoxalmente, para o “grande Deus” quase nado ha
lugar no culto. Sao dirigidas a ele, regularmente ou néo,
apenas curtas oragdes. Dele ndo hd representacido alguma:
nenhuma estdtua, nenhuma imagem.!® Os etndlogos nio
sabem explicar a razdo de ser deste fendmeno. Enquanto

15. “I1 faut reconnaitre qué les panthéons africains prétent &
hien des confusions. La découverte de la croyance en un Etre Su-
préme a été assez tardive, car une profusion—-de cultes communitai-
res s'adressait & des intermédiaires, Esprits, Ancétres, Génies, qui
peuplent la bousse et la forét, les fleuves et les sources, Les uns
vivent sous terre, & la maniére d'une famille humaine, Les autres
circulent et sont tout prés des vivants, ou dans les bois sacrés ol on
leur offre des libations et des sacrifices. Les uns sont bénéfiques.
Les autres, moins nombreux, redoutables & ceux qui transgressent
leurs lois. Les uns et les autres contribuent & l'ordre du monde et
constituent une véritable ‘chefferie céleste’ sous l'autorité du ‘Grand
Dieux’”. H. Gravrand, op. cit., p. 107.

16. P, Tchouanga, “Dieu et I'Afrique” in PAC, p. 91.

17. N. Ossama, “Valorisation de la foi culturelle africaine” in
CNEC, pp. 168-203. 7

18. Certos povos, como os Loundas, acreditam mesmo dque v&0
morrer se tentarem fazer a imagem ou pronunciarem o nome (ver-
dadeiro, secreto) de Deus. N. Ossama, op. cit., p. 176,
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os intermedidrios, os espiritos e oS ancestrais tém um
culto organizado, o grande Deus parece longe, afastado, sem
culto. Dai poder nascer uma conclusio apressada, de que
ele € um “Deus ocioso”. ™

R

De fato, o “distanciamento” de Deus é hoje, na Africa,
um dado fundamental. Diversos mitos falam de uma “ida.
de de ouro”, quando Deus vivia perto e no meio dos ho-
mens, tendo se afastado por culpa destes. 2

Ao mesmo tempo, esse Deus longinquo aparece estra-
nhamente presente na vida dos homens. Suas qualidades
supremas sao, ao lade do seu poder e da sua sabedoria a
jgstlt;a e a bondade. Essas concepches encontram expr;as-
§40 em provérbios e outras manifestagdes da sabedoria po-
pular: “T'odos os seres humanos sfo filhos de Deus, ninguém
é da terra”; “Deus nos criou com belezas difereni:es”. Ex-
pressbes muito usadas sfo: “Deus é grande”, “Estamos na
mio de Deus”, “Se Deus quiser, farei isso”. E ainda: “Quan-
do eu morrer, tu e eu apresentaremos o nosso assunto
perante Deus”. =

Embora estes africanos ndo oferecam sacrificios ao
Deus supremo, néo se esquecem, contudo, de invocd-lo antes
dos grandes empreendimentos, diante da angistia, diante
do mistério, Tudo indica que os homens se dirigem a ele
apenas nos grandes momentos de sua vida, ou quando todos
os outros meios falharam. Na maior parte do tempo, a
religiosidade deles € solicitada pelas necessidades didrias,
e suas prdticas e devocdes estdo voltadas para as forgas
gue controlam estas mesmas necessidades. 22

- “Deus é Deus”, tal é a afirmacio que na Africa se
repete depois de milénios, sem controvérsias, sem polémica,
sem defesa de tese. Ela se traduz em exclamacoes tals
como: “Deus existe”, 0 que nio é uma fria afirmagio filo.
sofica, mas um grito de acdo de gracas.

19, “Mais ce Dieu des africains n'est pas wun ‘Deus oblosis’
(Dieu fain€ant) quoi qu’en pense un docte professeur de (hdologis
qui a os¢ soutenir une telle ineptie devant ses éleves afriealng™ Eb
zia um autor africano recentemente. P. Tchouanga, op. cit,, pi 8L

20. N. Ossama, op. cit.,, p. 182; D, Westermann, op, cil,, p, 210 &
Elbein dos Santos, (I), pp. 54ss. '

21. D, Westermann, op. cit, p. 212.

22. N. Ossama, op. cit., pp. 183ss.

23. P. Tchouanga, op. cit., pp. 92s.




- Esta aparente contradicio de um Deus longinguo, afas-
tado da vida cotidiana, sem um culto direto, e sua simul-
tdnea presenga nas oragbes e na boca dos homens, pode
ajudarnos a compreender o sistema religioso nagd, que ¢
um sistema de mediagio, com numerosos intermedidrios
entre o Deus supremo e os seres humanos.

2. Os intermedidrios

O sistema religioso de mediacdo assemelha-se ao sigle-

ma africano de governo. Assim como hd um sé rel na

terra, hd também um sé Deus no universo. Como o
se comunica com os seus suditos pela intervengio de
diadores, assim também o Deus supremo, Olorum, 86
entrar em contato com os homens através de divi
secunddrias, os orixds. #

A idéia de me
ciedade e ni

: , pig no

: pelus orixds, 1ntu
div!na."

orixd estd ligado d noglo de
nirin de um mesmo ances-

pidlos. O orixd é um ancestral
bem de familia, transmitido pela

Braxtleiro, 24 ed., Sio Paulo, (1934), 1940,

agie chrétienne africaine, Paris, 1980, p. 113.
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linhagem paterna. Sendo assim, as ‘“divindades” da religigo
nagd podem ser compreendidas como ancestrais divinizados,

chefes de linhagens que, através de atos excepcionais du-
rante a vida, transcenderam os limites de sua familia ou
de gun dinastia e passaram a ser cultuados por outros clas,

afe ge fornarem entidades de culto regional ou nacional.

AB mesmo tempo, os orixds constituem forcgas da na-
28, tals como o trovdo, a tempestade, a chuva, a dgua
& salgada, o fogo, ou representam uma atividade so-
bemedeterminada, como, por exemplo, a caca, a
stalurgla, Vivendo na terra em €pocas remotas,

' conseguiu estabelecer o controle sobre
turesn. Em outros casos, ele exerceu
i atividades pioneiras: a caga, o trabalho
nto das propriedades das plantas
fdep ostag Indispensdveis & vida e
0 #fio pois os orixds apenas deu-

8 gragas sdo reservadas
indos também por todos
pses que desejam
ores, guerreiros

oujo valor supremo
Af, (que devemos pro-
- PQ!iu!ndo um axé

mcorpora.ndo-se “em um
e Kste vem a ser o vinculo que
terrn para saudar descendentes e devo-
rovas de respeito e veneracio.

ul i prote¢éio do orixd e, a0 mesmo tempo,
: ar o fluxo do seu axé, sido feitos sa-
da!. Trata-se de um verdadeiro pacto de
sin, porque o orixd, para manter sua forca,
1 necessidade de receber tais ofertas. Por sua

ratega ¢ mantém em boa situacic aguele que é
éarscer-lhe os sacrificios e as oferendas prescritas. *’

ol om

26, P, Verger, (II), p. 29; (IV), pp. 17-22; (VID), pp. 15s. R. Bas-
tide, (IT), p. 169; J. Elbein dos Santos, (I), pp. 102ss.; (IV), p. 164.
2, P. Verger, (I), p. 13; (IV), pp. 18ss.
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Devemos, portanto, distinguir no sistema yoruba dL_las
dimensdes: a primeira é Deus, o Ser Supremo, que preside
a ordem do mundo, embora pareca afastado; na segunda
estdo os “deuses”, intermedidrios e manifestagbes dos atri-
butos de Deus e, em geral, personagens que viveram entre
nos. Estamos, pois, em presenca de uma religiosidade que
se dirige a Deus como horizonte ultimo.** Vejaumos agora
os intermedidrios mais importantes.

3. Tracos caracteristicos de alguns orixds

Na Africa sfo inlimeros 08 orixds * Mencionaremos
aqui apenas alguns daqueles gque se conservam “vivos” no
Brasil, e enquanto sio relevantes pars 0 nosso tema,

Oxala

Oxald, também conhecido pelos nomes de Orixald, Oba
tald, Oxalufd e Oxaguia, é considerado 0 mais importante
dos orixds, a mais elevada das divindades no territdrio
yorubd, o primeiro fitho criado por Olorum, o Deus supre-
mo, encarregado por este de criar o mundo. Os dados his-
toricos e as lendas apresentam-no como o rei dos ighos,
populacio instalada perto do local que mais tarde se tornou
a cidade de Ifé. Durante seu reinado, foi vencido por Odu-
dud, seu rival, que lhe tirou o reino. Na mitologia, as ri-
validades, guerras, derrotas e vitorias concernentes & fun-
dacdo da cidade de Ifé, tida como o bergo da civilizacdo
yvorubd e do resto do mundo, transferem-se para o dominio
religioso. S@o o inicio ndo apenas do “mundo yorubd”,
mas também do universo, cujo centro € Ifé.

O mito atribui a Oxald a tarefa da criacio de todos os
seres humanos, depois que Odiudud lhe tirou o “saco da
criacio” e o papel de criador do mundo. Modelar os COrpos
humanos com o barro da terra, enquanto Olorum lhes insu-
flaria a vida, esta funcio de Oxald coincide com a de ances-
tral mitico, que detém o axé, a forgca vital, do qual des-
cendem as geracdes sucessivas de seu cld e de sua tribo.

28. H. Gravrand,, op. cit., p. 108. '
29. P, Verger, (IV), p. 21; J. Elbein dos Santos, (I), pp. 72-101.
30. P. Verger, (IV), pp. 252s.
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Oxald € representado por duas formas: Oxalufd, velho,
curvado, doente, corcunda, vestido de branco, apoiado no
cajado prateado; e Oxaguid, jovem, guerreiro, também ves-
tido de branco e armado com uma espada de metal cor-de-
-prata. Patrono da fecundidade, da procriacio, orixs da
criagdo, Oxald, na sua dupla imagem de velho e jovem é
0 simbolo da vida, da corrente vital que se renova ininter-
ruptamente.

Dentro da simbologia africana que atribui as cores um
significado profundo, a cor de Oxald é o branco, simbolo
da criagdo, da passagem da morte & vida e do poder ge-
rador. Os adeptos de Oxald usam colares de contas bran-
cas e vestem-se de branco, principalmente na sexta-feira, dia
da semana a ele consagrado. Na Bahia, este costume se
estende a todas as pessoas filiadas ao caxjdomblé, mesmo

aquelas consagradas a outros orixds, tal/o prestigio de
Oxald, 3 -

Xangb

Xangd, orixd dos raios, dos trovées e das tempestades,
também chamado Djakuta, o lancador de pedras, teria sido,
Segundo a lenda, o terceiro rei de Oy6, destronando seu
irmfo Dadd, durante os sete anos de seu reinado. Xango
¢ & iImagem de um rei guerreiro corajoso, forte, competitivo
e de grande poder, sem rival sério. 32

Segundo uma das versdes miticas, Xangd é o segundo
filho de Iemanjd, tendo como esposas trés divindades: Oi4-
-Tansé, sua esposa principal, orixd do fogo que o acompanha
nas tempestades; Oxum, a esposa preferida e divindade da
dgua doce, particularmente do rio Oxum; e Obd, esposa
secundaria e protetora do rio Ob4. 3

31. Id, (I), p. 172; (IV), pp. 252-259; J. Elbein dos Santos, (I), pp.
78s.; R. Bastide, (II), pp. 91ss,; A. M. Corréa, Descricdo de uma tipos
logia mitica: os orizds do candomblé, Rio, 1976, pp. 133-140; 1. Mveng,
“Structures fondamentales de la priere négro africaine” in PAC, pp
169s.

32. W. F. BONIN, Ifa und Eshu, Darmstadt, 1969, pp. 16:41,

33. Na memdria coletiva dos descendentes dos africanos ng
Brasil, misturam-se os aspectos histéricos e miticos com g lenda
que aqui surgiram, apresentando Xangd todo-poderoso, ors como
Ino dos deuses, ora como grande personagem histérico, herdl d
nizado. A. Ramos, “Os mythos de Xangd e sua degradagho no
sil” in Estudos afro-brasileiros, trabalho apresentado ao 10 6




£ e hmmem viril e atrevido, violento
= fenlitoeos, op ladrbes e malfeito-
i & e taloE, Pune também com a
tam, Hendo assim, a morte
arte, & uma casa atingida por
1n colera de Xangd, devendo
oferendns no orixd para acalmd-lo.

6 ¢ o machado duplo, semelhante
deun do trovio na Grécia antiga, que
il e maos quando entram em tran-
nos banhos rituais deste orixd sio de
¢ eutimulante, além de produzirem sensa-
onlor, como se ateassem fogo & cabeca.
0, o trovio e o fogo, tracos fundamentais de
leneem aos simbolos mais antigos da humanida-
tilo, fogo que desce do céu, sendo dominado pelo
1, ¢ um dog primeiros e mais importantes instru-
iloy clvilizadores. O fogo é criador, transforma a pedra
netal, muda o alimento, domina a natureza, afasta os
& na escuridio da noite e é uma arma mortal.

- Fogo, ralo, trovdo, guerreiro, o rei Xangd é o simbolo
- ¢a eapucidade criadora, dominadora e civilizadora do ho-
iiem, 0 herdi que vence os inimigos e salva a cidade.

Olsi-Tansi

ansh, divindade dos ventos, das tempestades e do
{0l o primeira esposa de Xangd, dona de um tem-
fente e impetuoso. Como o esposo, também
0 logo e as tempestades, sendo que a Xangd
golalmente os relﬁj-npagos e trovoes, e a

rixfi que nédo teme a aproximacdo da
i & eslid presente no culto dos mortos.
i do vento, o dltimo suspiro dos

como mulher audaciosa, pode-
s lealdade absoluta. N&o

importincia de Xangd
e, em alguns estados
oil das cerimdrias e

tolera, porém, que seus projetos e empreendimentos sejam
contrariados, podendo entho reaglr com manifestacoes de
extrema colera, Sendo o reflexo, 6 equivalente feminino
de Xang0, representa o poder & o processo de olvilizacio,
subindo os degraus da caga, da agricultura, da metalurgia
e da medicina, até ela mesma go tornar wm orisd,

Oxum

Oxum € a divindade das dguas doces, um dos elemen-
tos mais importantes na cosmogonia nagd. Orlginalmente
divindade do rio do mesmo nome, na Nigéria, é a segunda
esposa de Xangd, e sua preferida. Simbolizando a femini-
lidade e a maternidade, controla a fecundidade das mu-
lheres e, como rainha dos rios, tem poder sobre a dgua
doce, fonte de toda-a vida na terra. Retine, assim, o0 con-
trole sobre a fertilidade humana e da natureza, o que lhe

confere grande poder. ‘

Os seus simbolos sdo pedras do fundo do rio Oxum,
joias de cobre e um pente de tartaruga. O amor pelo cobre,
metal mais precioso no pais yorubd, assim como seu grande
poder, fazem de Oxum a divindade da rigueza e, no Brasil,
do ouro. Ela € autoritdria, vaidosa, elegante, segura de si,
maternal e feminina, qualidades que devem cultivar as que
pertencem ao seu culto, para se conformarem ao protdtipo
que representa essa divindade,

(’61;5

Ob4d, terceira mulher de Xangd e também divindade
do rio do mesmo nome, & apresentada como mulher enér-
gica e fisicamente mais forte que muitos orixis maseulinos,
Mais velha do que Oxum, surgiram grandes rivalidades entre
as duas, ambas querendo monopolizar o amor de Xangd.
Ob4 é mulher valorosa e incompresndida, com atitudes
militaristas e agressivas, conseqiiénein das experiénciag infe
lizes e amargas de terceira mulher @ rival malsucedida,
que procura compensar, com sucessos materials e o culdado
de seus bens, as frustragtes sofridas,

Iemanjs

Iemanjd, divindade das dguns salgadas, é apresentada
como personificagho do mar, De grande popularidade no
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Brasil, originalmente é o orixd de Egbd, uma nagfo yorubd
outrora estabelecida entre Ifé e Ibadan, onde se encontra
ainda o rio “Yemoja”. Seu nome, derivado de “Yeye” “omo’
e “ja”, isto é, “mae cujos filhos sdo peixes”, indica sua fun-
cio: a maternidade. Nas imagens e esculturas sobressaem
seus seios volumosos, simbolo dessa funcdo e da fecundi-
dade. Segundo a mitologia, ela é a mée de todos os orixas.

Temanjs ¢ uma imagem ambivalente de mae: de um
lado, protege e defende; de outro, mata e destrdi, levando
seus amantes para o fundo do mar. Como este, ela €
ambigua; dd o peixe, o alimento, mas leva 0s homens con-
sigo. .

No Novo Mundo, ela se tornou a divindade das dguas
salgadas, tendo seu axé assentado sobre pedras marinhas
e conchas, guardadas numa porcelana azul. Seus adeptos
usam, de preferéncia, roupas azul-claro e colares de contas
de vidro transparente. Muitas vezes, Iemanjd 6 represens
tada sob a forma latinizada de uma sereia, com longos
cabelos soltos ao vento. Seu perfil é o de pesson forts,
rigorosa, protetora, as vezes impetuosa e Arrogunts, prece
cupando-se com os outros de maneira maternal 6 séria,

Ogum

Ogum, um dos mais antigos deuses dog yorubis, & apre
sentado como o filho mais velho de “Odidua”, o Fundac
de Ifé, tendo fama de guerreiro temivel gus Brigava sem
cessar contra os relnos vislnhos, M o orika do ferro & de
todos os que usam este melnli oagadores, agricultores,
guerreiros, ferreiros, agougueiros, barbeiros, carpinteiros.
Hoje, também os mechnicos, o8 condutorss de automoveis
e de trens vieram juntar-ge ao grupo de seus fisis,

Provavelmente Ogum é 0 orixd muls respeltado e temi-
do. Sem a sua permissao e protegho, nenhum dos trabalhos
mencionados seria possivel. 1 repregentado por instrumen-
tos de ferro, pendurados numa haste horizontal: langa, espa-
da, enxada, torqués, facdo, ponta de flecha e enxd, simbo-
lizando suas atividades, ou seja, aqueles apetrechos que
eram fabricados pelos antigos ferreiros yorubds.

Tendo sua brigem em tempos remotos, quando o caga-
dor era a vanguarda da civilizagdo, Ogum é aquele que toma
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a Liunteira, que vai na frente dos outros e gue, através da
apressio de seu machete, abre caminho para guem o segue.
No Brasil, Ogum € conhecido sobretudo como o deus dos
guerroiros. Uma vez que os escravos nao possuiam interes-
g0 pesdonl na qualidade e abundincia das colheitas, ele
perden ngui sua posicio de protetor dos agricultores.

Oxonni,

~ Oomsi, considerado o irméo cagula ou o filho de Ogum,
@ 0 oried da ongn, Sendo esta uma atividade indispensével
PAFA & Bobrevivinela da tribo, o culto e a protecdo de Oxossi
gastmen wm lugar importante na vida religiosa.

£ Ao de Oxdssi é imprescindivel para os cacadores,
 alein de proteger contra os perigos das florestas, ele
A8 cacadas bemesucedidas e abundantes. Sua ativida-
& atas & of contatos fregiientes com Ossaim, orixd
48 lerapeutions, fazemno conhecedor das plantas
£, por 1880, de miima importancia para a satide.
¢ guem primeiro descobre um lugar favordvel
A griagio e novos povoados, tornando-se assim, como

i

para

W heupante ploneira do lugar, senhor e autoridade em relagio

BOE gue vao ge instalar posteriormente,

Oasalim

Osgiim, origindrio de Irad, atualmente localizada na
Nigérla, é o orixd das plantas medicinais e ritualisticas.
Sendo o detentor do axé das plantas, imprescindivel para
a vida dos homens e até para as divindades, sua importan-
cia é fundamental. Nenhum culto pode ser feito sem a
sua presenca, pois as folhas sagradas s8o utilizadas em
todos os ritos e cerimodnias. Cada planta possui virtudes
proprias e, misturadas umas as outras, constituem prepa-
rados medicinais ou rituais de grande importincia nos
cultos, pois € essa combinacdo que determina o tipo de
transe dos iniciados. O nome dessas folhas e 0 seu usO no
ritual constituem um dos aspectos mais secretos do can-
domblé.

A importancia de Ossaim e de seus adeptos reside fun-
damentalmente no conhecimento das qualidades e da forca
curadora das plantas, que podem ser usadas tanto para
0 bem como para o mal, para a vida e para a morte.
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frente
: das pessoas, tendo seu lemplo ou sua mornda no

Omaolu : das Eovoagoes no que @ imitado no Hraail, onde sua casi-
Omoly, tembém chamado de Obaluaé e Xapand, € um ‘ nha fica atrds do portho de entrada do terreiro do can-

dos orlgds malg antigos da Africa. Seu culto, assim como o
e Nanf Burikud, sua mie, é realizado sem o emprego de
Ingtrumentos de ferro, indicando que essas duas divindades
faginm parte de uma civilizagdo anterior & Idade do Ferro

domble.

A sua qualidade |
entre os homens, dos

mt!rmedmrio
h’ “ origis entre

i porificio
ohep gu si. Por isso, nadi -
R4, do O. g 3 b oferecido aos Orl mﬂpreteg di
Omolu é o orixd da variola e, por extensdo, das doencas Exu, chamado do ' on

gontaglosns em geral. Segundo fontes antigas,® ele seria
i tivindade da terra, e a variola, seu instrumento de vingan-
gn, parg castigar malfeitores e aqueles que ndo o respeitam
nem honram com as devidas oferendas. Além da variola,
sio-lhe atribuidas as demais epidemias, tais como a peste
buboénica e particularmente as doengas da pele, como a
lepra, e outras que provocam muita febre. Omolu controla
esses castigos e, sendo ele quem os impinge, € 0 Unico que
tem o poder de os suprimir, prevenir e manter afastados.

Esse orixd tem o rosto coberto por um véu de palha,
para impedir a visdo das chagas provocadas pela doenca. '
Traz como insignia o xaxard, a vassoura sagrada, com a
qual, durante as epidemias, limpa e varre as doengas e
também os homens, como se fossem folhas secas.?®®

dos nas relagée; Eﬁgl ;laz
dmndade ) .
mtérprete entro o | )

possul tam-
uideracho, reage
roptativo, tornan-
. Desta maneira,
Orixﬂs, nem com-

1 a divindade
confiar seus se-
iessns e pedidos, na

Exu

Exu, o irmao mais novo dos orixds e figura muito con-
trovertida, ndo € propriamente considerado por muitos co-
mo um orixd, mas antes servo, mensageiro dos deuses e
intermedidrio entre o mundo dos homens e o das divinda-
dei Como personagem historica, teria sido um dos com.

Odiidud na sua chegada a Ifé, tendo-se tornado

B4l amtu de Orunmild, que presid.g i

B mento humano, Exu

do homem, Rle rompe
trazendo a desordem
tos falam da desobe-
rum, Assim, ele
de @ da irreve-

concede aos ho-
Hi

f bolo e Jungdo, Sio Paulo,
ug’ln Bastide, (I1), pp. 198,
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Considerando esse complexo @ hierarguizado sistema
religioso que distingue entre Ser Supremo e seus interme-
didrios, divindades da nafurezn e ancestrais divinizados,
podemos dizer que todo o simbollsmo césmico-religioso da
Africa existe em fungho dn protegiio e salvacao do homem,
E um sistema que procurn dar resposta ao mistério da vida
e da morte, num mundo instdvel e ameagado. N&o hd su-
cesso nem evento gue nio possa ser explicado, interpretado,
remedindo ou reforcodo, visto que tudo ocorre dentro da
uniea corrente vital, da qual também os intermedidrios par-
ticipam, Hstio o qerwgo da vida, do “axé”, estabelecendo
a lignoio entre a fonte desta vida, Olorum, e o homem, em
fungho do qual existem,

I} — () homem africano

O nucleo da espiritualidade africana consiste na con-
vicgdo de que o ser humano €, a0 mesmo tempo, imagem,
modelo e parte integrante do universo, em cuja vida ciclica
0 homem sente-se profunda e necessariamente enwalvido.
Hé unidade e continuidade entre o destino do homem e o
destino do cosmos, de modo que a salvacdo da pessoa hu-
mana, na teolo ﬁg_a. airlcana ei_g_ salvagao do umverso

Sendo assnfn para 0 homem afrlcano um dos funda-___

verso ”‘O“'ﬁomem se ve em harmoma com a terra que €

" concebida como um ser v1vo maternal e fecundo.?®

I O africano € o homem da natureza, vive tradicional-
mente da terra e com a terra, dentro do cosmos. Sua inte-
ligéneia nao € discursiva, mas sintética. A personalidade
negra se conduz pela razdo intuitiva, e-nao reduz o objeto
8 categorias rigidas, mas penetra nas coisas para alcancar
o sentido humano da realidade. Sua metafisica brota da
vida, 4

O negro africano admite uma relagcao invisivel que o
envolve. Aqui se encontram as raizes de sua profunda reli-
giosidade, e a causa de sua submissfo cega a essa realidade
que supera Ssua inteligbneia pratica. Ali se joga sua feli-

39. Os velhos quando estfio doentes ou pensam na morte, gos-
tam de se deitar na terra, e este contato lhes faz bem. H. Gravrand,
op. cit.,, pp. 94ss.

40. P. Tchouanga, “Dieu et I'Afrique” in PAC, pp. 9094; R. R.
Altuna, op. cit.,, pp. 23s.
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cidade ou sua desgragn, forjase seu dealino, A realidade

- completa é a comunhéo perfeltn sntea o invigivel o o visivel.

Longe de exprimir qualquer sentimento de malestar ante
o invisivel, o africano encontrase adaptado n sle; ao con-
trario, fica desorientado ante os fendmenos exteriores, onde
muitas vezes o choque perturba sua harmonis interlor, Bm
toda atividade, olha para a realidade esoondids, Todos os
seus passos tém dupla dimensfo: de um lado, aduptadon s
necessidades da vida corrente; de outro, “ritunlisados”, ro-
lacionando-se com o mundo invisivel. O africano vive aem-
pre sobre dois planos, ainda que intimamente unidos &
nesta unidade, o invisivel é o fundamental em todos on Beus
atos. #

Na cultura africana reveste-se de grande importincin
a palavra; esta demonstra sua forca através da comunion.
cdo. Ai ela realiza uma interagdo dinamica pessoal, por
exprimir e sintetizar todos os elementos constitutivos do
individuo, toda a dindmica da pessoa. A palavra é impor-
tante na medida em que € pronunciada, em que € som; este
ultimo é o ponto culminante do processo de comunicagao,
pois implica uma presenca que se revela, se expressa e se
dirige ao interlocutor. Se a palavra adquire tal poder de
acido, € porque estd impregnada de axé; é a sintese de toda
a historia pessoal e do poder de gquem a profere, Quanto
mais forte o axé do que fala, tanto mais atuantes e eficazes
suas palavras.*? A palavra representa um raio vetor, car-
regado com a forga vital de seu autor. Uma vez pronun-
ciada, € como um objeto que abandona a pessoa, continuan-
do, porém, com a sua realidade, nido sendo apenas mani-
festacio de pensamento ou de desejos. A palavra € como
um simbolo eficaz, com a capacidade de produzir efeitos e
influir em oufros seres, depois de contatd-los. Uma béncéo,
uma palavra ritual ou uma maldicdo manifestam a forca
vital, sao expressdo ou realizacio da mesma. Pela palavra
o homem estabelece um poder sobre as coisas. Uma vez
pronunciada, s6 perde sua forga por efeito de outra palavra
contraria.

Mas a palavra € também unifo vital e comunhao. For-
talece os lacos de sangue, a intercomunicacio e a solidarie-

41. R. R. Altuna, op. cit.,, pp. 26ss.

42. J. Elbein dos Santos (I), pp. 46ss.

43. B. Ndiaye, “Jésus, parole régénératrice” in Lumieére et Vie,
159 (1982), p. 21.
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da sultura que se transmite
Efu fe uma mvillm(,,un ossencial-
8 pansirgl 8 memorin historica como
Ehilie 6 passado e 0 presente. E com
£ grande veneragiio que cada crianga
'ﬁriha oralmente tudo aquilo que os
deeaiaim, oom a finalidade de assegurar aos
68 timn vida de acordo com a harmonia
VE . Bampendo-se esta harmonia, ndo é o Ser Supre-
me due SE ofende, pois fica além de todo ataque, mas
vinlentage a lei do ritmo que ordena os movimentos do
Eéi”é@‘ﬁ@ ilo cosmos; isto pode provocar cataclismos, inun-
dagtes, lerremotos, erupcgdes vulcénicas, ciclones e outras
calamidades, ' Decorre dai que, numa civilizagdo oral, os
aneliios sho honrados e ocupam um lugar privilegiado. Eles
B0 A memoria étnica viva do grupo e assumem a funcao
de referéncia que as bibliotecas ocupam na civilizagdo es-
orita.

Estreitamente ligados 4 palavra e ao som encontram-se
a musica, a poesia e o ritmo. Para o africano, o ritmo é a
arquitetura do ser, o dinamismo inferno que lhe dd forma,
0 sistema de ondas que circulam de um a outro individuo.
O ritmo é o choque vibratério, a forca que, através dos sen-
tidos, lhe faz perceber a raiz do ser, expressido, portanto, da
vidn, Visto que o homem domina as coisas pelo imperativo
di pulavra, o ritmo lhe € indispensdvel: faz a palavra tor-
narae altiva, é o seu elemento criador. 4

Do gue fol dito, aparece conseqiientemente a danga como
outry e _reﬂsﬁo importante da vida africana, ocupando um
Iugar indispensivel nos ritos e nos cultos. A danca, na Afri-
@i, fifi0 @ tolalmente profana; pelo seu dinamismo, ela au-
menta & vida, As alegrias que dela brotam e as energias
negativas que sliming contribuem para o equilibrio do ho-
mem e da comunidade,

Na A;Eriaa; todos dangam; e os velhos, que sd0 0s mais
seibios, dungam mais gue os jovens. Os espectadores mui-
gmpu i acompanham com batidas
gualguer ceriménia, em qual-
quer espetﬁcum, t@ﬁ@g EEQ; Afslm, espectadofes e atores Des-

44, J. Elbein dos Banios ti) . 47,

45. A. Hamplld, op, eif,

46, L, J. Senghor, “Der Clelst dar negra-afrikanischen Kultur”,
Diisseldorf, 1957, citado por J, Jahn, Munte, Disseldorf, 1958, p. 168.
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te modo o dangn 6, slmullansaments, alegrin, libertagio,
catarse e realizagio do entusiasmo sagrado, elemento im-
portante e indispensdvel na vida africana,

E — Vida familiar-comunitaria

O africano so pode participar da corrente vital enguan-
to estd integrado num grupo; sua vida realiza-ge em comu-
nidade. A experiéncia africana de vida familiar ¢ comuni-
taria, bem como sua caracteristica hospitalidade sio expres-
sbes de profunda sensibilidade, amor e solicitude. Hslamos
diante do valor fundamental do humanismo africano e de
sua peculiaridade mais relevante e original.

A familia, o grupo social melhor caracterizado, € a base
da convivéncia e da solidariedade africanas, abrangendo
pai, mée, avos, tios, primos, todos os consangiiineos e afins,
e ainda os consangiiineos dos afins. ¢

As familias agrupam-se no cld, conjunto ativo, orginico
e mistico de vivos e defuntos, de ambos os sexos, descen-
dentes de um antepassado comum, que tém 0 mesmo nome
e obedecem a leis préprias. A unifo intima, a solidariedade
clanica, ¢ estabelecida pela identidade do sangue. Esta co-
munidade € sacralizada pela inclusio dos antepassados,
cuja presenca e cujo direito sobre terras, rios e florestas
todos reconhecem. O seu chefe congrega em si a autoridade

-

religiosa.: é o sacerdgte que realiza os ritos aos ancestrais.

O cla aparece como. 0 meio-vital, a comunidade de vida
e subsisténeia. E o ponto de intercAmbio entre mortos e
vivos, encontro do mundo invisivel com o visivel, o centro
da unidade gue domina e dirige o ser de cada individuo em
todas as suas relagbes com os antepassados, parentes e
estranhos. No interior do cla, vivos e defuntos convivem
num ritmo idéntico, numa constante simbiose constitutiva
do mesmo.

E fundamental para a vida do cld o intercAmbio da
corrente vital: assim como a energia e a acio do seu funda-

47, L. J. Senghor, “La négritude est un humanisme du XXome
siecle”, Dakar, 1971, citado por J. N. Seck, “Comment coneciller les
exigences chrétiennes avec nos réalités culturelles négroafricaines” in
CNEC, pp. 248-251.

48. V. Mulago, “Un visage africain du Christianisme”, Paris,
1965, in R. R. Altuna, op. cit,, p. 32.
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dor atinge os vivos, aumentando suas forgas, assim também
os antepassados necessitam dos ritos e sacrificios dos vivos,
sem 08 quais perderiam sua forca vital. Deste modo, inte-
ressa a ambas as partes a manutencio de intimas relacoes.

Os clds se fortalecem mais profundamente gquando se
inserem num sistema de maior amplitude, a tribo. sta é
sobretudo uma unidade moral, ligada pela consciéneia de
possuir, em comum, a mesma cultura, lihgua, raga @ reli
giao. Ocupando uma drea geogrdfica determinada e recos
nhecendo a autoridade civil-religiosa de um chefe, sla adquire
a madxima unido em tempo de guerra e nas grandes oo-
Iheltas e cagadas. .

A tribo encontra sua forga no passado, onde se nubremn
sua coesdo, suas leis de moralidade ¢ comportumento, Cada
tribo é uma ampla familia, na qual o ndividuo tem relacoes
bem-definidas com o8 demais, constituindo-se assim uma
~ verdadeira sociedade. Existe mesta um aspecto cultural
 importante: a autoridade dos chefes tradiclonais, simulta-
neamente religiosa e profana, baseada no_ direito anéestral

O rito, pelo qual uma pessoa € constituida em a,utorL
dade, ndo € apenas um ato juridico. O chefe investido sofre
uma mudancga profunda, adquire uma-nova-maneira de ser,
0 que se expressa pela adocdo de um outro nome e de um
comportamento diferente, que encarna e-prolonga a auto-
ridade dos antepassados. \ O chefe € o prolongamento da
forca vital dos ancestrais, sua voz viva que retne todo o
grupo. Seu poder oferece garantias, por que deriva de uma
unifo com o invisivel. I, sobretudo, uma autoridade reli-
giosa, cujo papel, como intérprete da vontade dos antepas-
sados, consiste, principalmente, em manter a comunhfo de
vida pela, observancm da tradicio. E o ponto de encontro
do mundo invisivel com o visivel, assegurando a unidade e
a coesdo do grupo.

O africano é solidario vertical e horizontalmente. A co-
munhdo de vida, ou solidariedade vertical ontoldgica, liga
descendentes e antepassados, sendo ela um dos elementos
fundamentais de toda a cultura africana. O homem africano
sabe-se relacionado, no seu ser e na sua vida, com o0s ante-
passados, de uma maneira dificil de compreender e de ex-
primir com o0s nossos conceitos, marcados pelo individua-
lismo ocidental.

49. R. R. Altuna, op. cit., pp. 48s.
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A solidariedade horizontal € a participacio e uniiio dos
membros vivos do cla que partilham o mesmo sangue, Nl
ma consciéncia de parentesco e de fraternidade.

Esta vida comum, esta solidariedade entre vivos e do-
funfos que se expressam pela reciprocidade, pelo calor,
amparo, dedicacfo, generosidade e defesa no interior do
grupo, sdo as manifestacOes decisivas e mais belas do afri-
cano. Tudo € feito para fortalecer e para que ninguém per-
turbe essa maneira de viver em comum. No genuino agrus
pamento africano nao se encontram marginalizados: o velho
desvalido, a crianca, o 6rfdo abandonado, a mulher posta
de lado sado imediatamente integrados numa familia; esta
6, alids, uma das razdes da poligamia africana.®

Na Africa, a voz do povo carece de rosto, nome e tom
individualista. | O africano “vive com”. ' Fora da comunida-
de, se desorienta, marginaliza-se e facilmente se perde no
cnos religioso e moral. Tem necessidade de viver ampara-
do, sentir o calor humano, o apoio e a solidariedade do
grupo,

Alnstando-se da comunidade, carecerd dos meios de
vida & serd amaldicoado pelo grupo, tanto dos vivos como
dos anfepassados. Todos os costumes e ritos, as caracteris-
ticas do meio e os principios ético-religiosos exigem uma

_vida comunitarin, ¥ na comunidade que ele encontra calor

humano, “onde se sente multiplicado nos outros, onde se
enche de humanidade, Aprecia- mais a seguranca coletiva
que a individual, Além do mais, os direitos de todos
apdiam-se nas obrigacoes de todos. Quem quebra o regu-
lamento, pode comprometer a seguranca construida durante
séculos,

O negro africano encontra sua forca vital enquanto per-
manece em comunhio com o0 mundo visivel e invisivel.
Fora desta relacio basica, a existéncia perde o sentido. Um
homem s0, deslocado, fica sem protecio, ndo possui a ver-
dadeira vida, estd a caminho do nada.s!

F — O ideal de vida

O valor supremo, a médxima aspiragdo do negro afri
cano € viver, possuir a vida, a forga vital. Viver com inten-

50. A. Hampité, op. cit., p. 86.
51. R. R. Altuna, op. cit., pp. 31-60.
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1811 a0 todo aou ser,
A vida é umn roalida-
g8 intensamente; é uma
~ Gaear sempre de uma forga

€ A aspiragho incontestdvel
9, 0 bem supremo sobre todas

s cullurals e religiosas visam
- ¥iver com exuberancia, reforcar
tinuldade permanente na descen-

', ofgn forga ndo s@o exclusivamen-
Ira ~=, mas, pode-se dizer, sdo “total-

H ancliios decrépitos sdo os depositdrios
da forga vital, que d4 vida a toda a familia
Embora a forga fisica e o vigor fecundante
imprescindiveis, contudo ndo esgotam nem
it i vida que se encontra com maior plenitude e
I nos antepassados. Ela € a forga, a vida do ser
?ﬁﬂm, de toda a sua existéncia; é a “integridade

desta vida é Deus, o Ser Supremo. Ele é o
I, 0 Beu dono, aquele que a conserva e reconforta.
Outras criaturas existentes, superiores ou inferio-
G0 tnico fim manter e aumentar o dom vital
O fortalecimento da vida, sua conserva-
i relagio a ela vém a ser, por natureza,
g, vivos ou defuntos. Paralelamen-
iferiores séo colocadas & disposigio
¥ o reforgo, & manutencio e i pro-

vida é cortado pela morte, o
mos adiante, existe uma es-
} por isso, a morte nao
#eu “sem sentido” é rela-

535
30; 95.
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Louvalna, 1945, pp.

@ face au Christia-

s,

cepgio de vida do afrieano, visto que a existéncls no Al
nio é o estado ideal a que ele aspira. A morte é sempre algo
doloroso, contrario & vida. Traz a tristeza, pois é diminuigho,

empobrecimento e ruina da for¢a vital. ..

Como conseqiiéncia de seu ideal supremo — a vida sem
fim, e a morte inevitavel — o africano busca intensamente
uma maneira de sobreviver nesta terra, quer dizer, através
dos seus descendentes. Assim se explica que morrer sem
deixar filhos é considerado o maior dos males, fora a pro-
pria morte. O tinico e maior conforto de quem morre sio
os filhos, nos quais ele continua a viver e que, de certa
forma, o perpetuam. Morrer sem filhos equivale & prépria

aniquilacéo. *°

Deste ideal e destes principios nascem aplicacoes éticas.
ética africana parte dos grandes valores de sua cultura:
vida, forca, solidariedade clinica, ordem. Os homens aspi-
ram & fecundidade, & riqueza, ao vigor fisico, & inteligéncia.

Tudo o que favorece o nascimento, o desenvolvimento
e a fecundidade da vida pertence & categoria do bem, ao
passo que tudo o que atenta contra ela é interdito. Visto
que a vida, valor supremo, e o seu cuidado animam todo o
agir humano, o bem e o mal, o verdadeiro e o falso, defi-
nem-se em funcao dela.®

Perante a vida e os valores vitais, 0 homem tem uma
responsabilidade pessoal, pois estd convicto de que em
todos os seus atos toca a realidade misteriosa da existéncia.
A perda de contato com a corrente vital acarreta-lhe conse-
giiéncias irrepardveis.

Como a vida é o bem, comunicd-la tem um valor ético.
Isto explica a estima da mulher-mae e a valorizacdo da se-
xualidade. Cooperar na continuidade da vida é um princi-
pio, ou melhor, um imperativo ético, pois o nexo vital entre
vivos e defuntos é sagrado. Quem 1 cia & _procriacdo

rompe a corrente vital, impede aos antepassados a conti-
nuacio do ser. Por isso a fecundidade € cercada de varia-

dos ritos que a protegem e cuidam.

Um matrimoénio africano sé se realiza quando se torna
fecundo em filhos, o que nos faz compreender o valor atri-

55. F. M. Lufuluabo, op. cit, p. 118,
56. J. M. Agossou, op. cit.,, pp. 38ss.
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buido & paternidade e & maternidade. Em conseqiiéncia,
a esterilidade é, para a mulher, a negacao de seu préprio
ser, da sua feminilidade; ela estd morta em vida. Sendo
a esterilidade considerada como a aniquilagho do ser, é
interpretada como repudio e abandono dos antepassados
ou efeito de uma maldicao.

As aspiracOes a fertilidade, fortuna, capacidade de tra-
balho numa obra 1itil estdo profundamente ligadas ao ideal
de viver em plenitude. A vida do homem neste mundo deve
ser rica, longa, préspera e harmoniosa, para que possa se
tornar um verdadeiro ancestral, o simbolo de uma existén-
cia plenamente realizada. Deste modo tornar-se-i um mode-
lo para o comportamento dos vivos e, como tal, exercerd
uma influénecia normativa na vida dos seus descendentes. *

G — A morte e os ritos funeririos

“Para o nagd, a morte nao significa absolutamente a
extincdo total ou aniquilamento, conceitos gue verdadeira-
mente o aterrorizam. Morrer é uma mudanca de estado, de
plano de existéncia e de status”.®®

Estas palavras atestam a esperanca da religido nagd
numa “imortalidade”, na continuacio da vida humana num
“glém’”. A morte nio pode ser uma entrada no nada, a
aniquilacdo da pessoa. E uma mudanca na maneira de ser.
H4 algo no homem que continua; a morte ndo é um fim
absoluto, mas uma passagem. Enquanto o corpo retorna a
seus elementos naturais, a terra, o espirito volta ao “orum?”,
para reencontrar-se com o seu duplo que ai reside desde
0 momento da criacgio.

Cada pessoa, ao nascer, traz comsigo o seu destino.
Quando o completa, com sucesso e totalmente, estd madura
para morrer. A morte prematura de alguém que nao alcan-
cou A plenitude de sua vida é considerada anormal e vista
como um c¢astigo por ter cometido uma infracio grave
nos seus relacionamentos com as entidades sobrenaturais.
A morte prematura pode ser também o resultado da acéo
de um inimigo. Neste caso deve-se procurar o culpado:
quem €é 0 responsdvel por essa morte? Raramente ela é
atribuida a uma causa natural. Mesmo quando se conhe-

57. J. Elbein dos Santos e D. M, Santos (IV), pp. 169s.
58. J. Elbein dos Santos (1), p. 221,
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cem as suas circunstancias, suas causas imediatas ou “nu-
turais”, no caso de um desastre ou de uma doenga, devesoe
inquirir pelas forcas que se encontram por tras desse acon-
tecimento. A relacdo entre causa e efeito nao pode ser de-
terminada apenas clinicamente. O diagndstico penetra no
ambito do mistério total da existéncia. Visto que felicidade
e harmonia realizam-se essencialmente nesta vida, dado que
da outra se tem apenas uma vaga idéia, a morte € o grande
inimigo que ameaca e destréi. Ela interrompe a continui-
dade da vida gue se transmite do pai aos filhos, do primeiro
ancestral agueles que ainda ndo nasceram. Doenca e este-
rilidade sdo outros inimigos da vida, e para aquele que nao
tem filhos, a morte realmente € “o fim”. Morrer sem deixar
descendentes € considerada a maior desgraga, por que € 0
grande impedimento para continuar a viver como ‘“ances-
tre” no meio de sua familia e de seu grupo clanico.® Se
por si s0 a morte ja constitui a desgraca suprema, morrer
sem deixar filhos é a morte mais abomindvel que se pode
conceber.

Visto que na religido nagd a fé se expressa principal-
mente através da linguagem simbdlica e dos ritos, também
sua conviccido quanto & vivéncia da “alma” apos a morte
e sua transformacdo em ‘“ancestral” encontra sua expressao
mais eloqliente nos ritos funerdrios. As ceriménias fiune-
bres sio um testemunho da crenca de que essa transforma-
cido nao se realiza de uma vez, mas passa por varias etapas.
O falecido deixou a comunidade dos vivos e se encontra a
caminho de sua nova existéncia. Este caminho é cheio de
perigos e obstaculos. Os ritos mortudrios procuram ajudar
o falecido a chegar sem dificuldades na sua “nova comu-
nidade”, ou seja, querem liberar o morto de tudo que o
possa reter aqui e franquear-lhe as etapas que o conduzem
4 casa dos ancestrais.

Em principio os ritos funerdrios abrangem dois esta-
gios. O primeiro comeca no instante do falecimento e ters
mina com o enterro. O segundo se realiza depois de um
periodo maior e conforme as possibilidades financeiras, de

pois que todas as questdes relacionadas & sucessfo, status
e heranca tenham sido resolvidas.

Nos primeiros ritos funerdrios, ligados ao enterro,
de capital importincia o sacrificio do animal preferido

59. Id., ib., p. 222; H. Hiselbarth, Die Auferstchung der Tofen
Afrika, Giitersloh, 1972, pp. 29ss. ]



divindade & qual o falecido estava consagrado. A refeigio
suorifioal @ ropartida entre o orixd, a familia, as associacoes
religioeas @ o defunto, que toma, assim, seu ultimo alimen-
t6 com A divindade. Na Africa, nada realiza mais a comu-
nlhiio do quo a refeicio em comum. A ceia sagrada € uma
fepresentaciio corporal da comunhdo, da presenca real do
faleciiln @ marca, sobretudo, o compromisso que os dois
lados assumem de velar um pelo outro. E um pacto,
e promessa solene. Alids, € significativo que desta refei-
gio nilo possam participar parentes ou amigos que guardem
gualgquer rancor ou 6dio para com o falecido; os transgres-
sores sho severamente punidos pela divindade da terra, pe-
nhor de todos os pactos e guardid dos defuntos durante o
periodo da decomposicdo dos corpos.®

[intre os primeiros e os segundos ritos funerdrios existe
um periodo de transicdo correspondente, em principio, ao
estaco de decomposicdo do caddver dentro do timulo e ao
momento em que os espiritos dos defuntos ficam muito agi-
tados e agressivos. Por isso, durante esse periodo de tempo,
deye-se proceder aos ritos de apaziguamento dos espiritos
dos defuntos. Entre tais ritos destacam-se as privacoes a
que estio sujeitos a vitiva ou o marido que perdeu a espo-
8, Geralmente as prescricbes sio muito duras para as
vilvas que, durante este periodo, devem permanecer no
gquaito do marido, ndo trocar de vestimentas e conservar
0 pabelo em desordem. A familia do marido é encarregada
de aliments-las, Quanto ao homem que perdeu a mulher,
@le Byita enfeitar-se e aparecer em publico durante um certo
nimero de dias.

‘Mus n maior preocupacio durante este tempo volta-se
piEa o defunto, pois € necessario ajudéd-lo a passar com Ssu-

i Quando se trata de um iniciado ou dignitdrio, a refeigdo-co-
aunhao terming com o despojamento do caddver, isto é, retira-se
do defunto as suns insignias cultuais; retira-se-lhe a sua potenciali-
dade de per regeptioulo da divindade, seu cariter de sagrado. O con-
) (e Loda essn seqlléncia liturgica se apresenta como uma ini-
6 e genitido contrdario, A implantagdo do deus na cabeca do
{6 corresponde a depossessio.- O banho de purificacio do ca-

& lpusl, vontendo as mesmas ervas e folhas daquele que se

dign nas ceslmoniag de iniclacio. Isto significa que, para parti-
olpar da vida da divindade que adorou neste mundo, o defunto deve
necessaris ie passar pelo estado de iniciacBo e pelas provas pu-
rifieatoriag %@é igé permitem renascer para a vida de além-timulo.
P. 13, Coco, “Nples sur la plase des morts e des ancétres dans la so0-
clété traditionells”, 1n SV, pp. 226-232.
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cesso pela transformacdo necessiria, que lhe permite ficar
na casa das divindades e dos ancesirais. Durante a decom-
posicio do corpo, o espirito do defunto tem necessidade de
ser revigorado, pois atravessa um periodo de “iniciacdo” e
de provas. Os yorubd acreditam que os sacrificios permi-
tem no falecido atravessar sem obstdculos o espago que se-
para 0 mundo dos vivos do mundo dos ancestrais. Pro-
curam assim evitar alguma intervencao prejudicial do espi-
rito do defunto nos assuntos da familia, especialmente du-
rante 0 periodo de decomposicdo do corpo no tumulo.

N véspera do segundo estdgio dos ritos funerarios,
replizi-se uma peguena cerimonia ritual no decorrer da qual
08 ancestralg conhecldos sio convidados nominalmente —
os outros ancestrais da familia globalmente — a descer para
assistir aos ultimos-ritos de passagem que fardo do novo
defunto um “iniciado”, apto a viver na morada dos ances-
trais e das divindades.

Na hora fixada, toda a familia, parentes e amigos se
reunem junto ao tumulo do morto. Apds nova invocagio
de todos os ancestrais familiares, o celebrante apresenta
aos mortos as intencdes dos membros da familia, dos ami-
gos e conhecidos que vieram trazer suas oferendas. Cada
um apresenta suas prdprias preocupacdes ao falecido que,
dentro de alguns instantes, serd héspede dos ancestrais e
das divindades. As mensagens assim confiadas ao morto
sdo destinadas a ele proprio e aqueles que vao recebé-lo no
outro mundo. %

Em seguida procede-se & oferenda dos animais. O pri-
meiro animal imolado é oferecido pelo chefe da familia em
nome de todos os seus membros. Desde que a faca faz
correr o sangue da primeira vitima sobre o altar montado
em cima do timulo, completa-se o 1ultimo rito de passagem
e o defunto retne-se aos ancestrais.

Logo depois realiza-se o sacrificio dos animais restantes
cujo significado, contudo, é totalmente diferente do primei-
ro. Enquanto aquele tinha por fim abrir a porta da casa
dos mortos, os outros animais sdo oferecidos em sinal de
reveréncia e respeito pelo novo ancestral, com quem cada
um deve tomar uma refeigdo-comunhao. Depois que o san-
gue é derramado sobre o altar, prepara-se a vitima imolada
para que todos se sirvam dela. ¢

61. 1Id., ib.,, p. 233.
62. Segundo Parrinder, os yorubd enterram seus mortos na sua
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Os ultimos ritos funebres tém o carater de uma festa.
Além da funcio de reunir a familia e o cla, eles sdo uma
afirmacfdo da vida. Escondem-se as lagrimas e as d9re.s da
separacio para dar lugar a explosbes de alegria, Toda a
desintegracido e desordem, causadas pela morte, sho supe-
radas e a refeicdo sacrifical de toda a familia, em comunhio
com o8 ancestrais, € um triunfo da vida sobre a morte,

Tudo isso nos faz compreender o #leance e i impor:
tancia do culto aos mortos, que constitul wm dos tragos
fundamentais da religido e da cultura yorubd, As cerimo.
nias comemorativas periddicas, organizadas depols dos 1lti-
mos ritos funerdrios, durante as guals & fmilia #e comu-
nica com seus ancestrais, sfio destinadag a reforoar as liga-
cOes vitais entre vivos e mortos, A onsa (o§ ancestrals é
uma extensdo dos assuntos familinres da terra, O antepas-

sados sio considerados verdadelros guardifies do eguilibrio
familiar e da- digeipling_moral da com

i comunidade, Uma vez
que as boas gragas dos ancestrids sho de fmporfincla capital
para os vivos, deve-se revitalizir, de (empos sin tempos, as
suas forgas, através de refelgbes snorificais, 18 o chefe da
linhagem ou da familia que, pars usseEUrAr & prosperidade
da comunidade e fortificar as ligaghes entre vivos & mortos,
oferece os sacrificios periddicos sobre o aliar do fundador
do grupo social. Além disso, cada um dog parentes podoe
ter contatos pessoais e intimos com o defuntos da fami-
lia, &8

O culto aos ancestrais coloca os vivod soh 0 conlrole
permanente dos defuntos, ao mesmo tempo gue, pelas di-

répria cabana, aquela que muitas vezes permanece oin s . Ao ladp
:go I::orpo colo;:ar?l-se alimentos, _.taba‘core\especiurias para Ebas_ta-
cé-lo na sua viagem pelo mundo inferior, sem: 0 que, A0 eh_aga?,_ el_a
terd fome, e se pedir comida aos seus ancestrais e estes lhe racuss.
rem, torna-se ele um fantasma errante. G. Parrinder, La raligion en
Afrigue occidental, Paris, 1950, p. 133. ¢ B L
63. Os mortos e os antepassados néo coincidem necessarlamei-
te. Para passar a classe dos ancestrais, devem-se Ppreencher certas cons
digbes, especialmente ser circunciso, casado, pai de familia, ter par
ticipado do trabalho ordindrio e ter morrido em 5:1rc_:unsta_nmas nor-
mais. ‘E surpreendente o paralelismo entre relevincia social e rele-
vancia simbdlica. Os defuntos tém chance de se tornar_antepas-
sados de algum peso, segundo o stalus 00upa,dt_) na comunidade na
hora de sua morte. Antigamente, enterrava-se junto com os chefes
importantes suas mulheres, seus escravos & Servos, a fim crl‘e- que
pudessem gozar de sSeus Servicos na outra_ v_1da._J. O. Awolalu, “Yoru-
ba Sacrificial Practice” in Journal of Religion in Africa, 5 (1973), p.
89; Pro Mundi Vita, Boletim 68 (1977), p. 6. :

52

versas cerimoénias e oferendas, evita-se a degeneracdo das
forcas vitais dos antepassados. Para o africano praticante
da religifio tradicional, “os altares constituem nio apenas
lugares de troca de mensagens e de forcas, mas sao também
reservatorios de forcas e de dinamismo, cada vegz que o0s

mortos 840 convidados a descer. Os mortos nio sdo mais
mortos”, 64

Assim, a concepgio da morte e o culto dos ancestrais
nos fazem compreender, de maneira mais profunda, o afri-
-.cano como homem de comunidade. Ninguém vive sua pro.
pria“vida e ninguém morre para si mesmo. Antes da dor
individual é a comunidade a atingida pela morte. Foi ela
que perdeu um membro, cujo sangue continua a circular
em todos os demais membros. Cada um é atingido pela
perda. Por isso, a morte fisica de alguém é também morte
social para os demais membros da comunidade.

Em sintese podemos dizer que a vida do grupo depende,
em grande parte, dos antepassados. O culto a eles dirigido
constitui o ponto de convergéncia entre vida social e vida
religiosa. Os ritos e o culto aos ancestrais S&o um auxilio
para a vida, tornando a perda mais aceitavel, na certeza
de que a vida continua.

H — Os ritos

Uma das caracteristicas essenciais da religido nagd
consiste nas relagoes da religiio com o cotidiano. ¥ ela que
da colorido e vida & existéncia humana. A maior parte das
festas, tais como as acdes sacrificais, as festas de semeadura
e colheita, os ritos mortudrios, os ritos de iniciacdo e outras
celebragbes sfio de cardter religioso. O mundo invisivel &
considerado como sendo tdo real como o visivel, constituin-
(o ambos um s6 e tnico universo. De fato, o mundo dos
homens é a imagem e o prolongamento do mundo invisive],
no qual se encontram os falecidos, os ancestrais, os espiri-
los, 08 intermedidrios entre os homens e a divindade,

O mundo invisivel se visibiliza nos simbolos. Dai a im-
portancia dos ritos, das ceriménias, do culto. Tudo & rito,
mesmo o mais simples gesto humano., Para o africano, sua
arte, sua musica, sua danca, sdo expressbes variadas de sua

64. P. D. Coco, op. cit., pp. 226-237.
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religiosidade, Em nenhuma parte do mundo, a religido im-

pregna tanto i vidi Booinl ¢ culfural como na comunidade

A finulidade dos ritog corresponde ao ideal da existén-
cln! conssrvaghn & aumento da vida em todas as suas ma-
nifeata fenovagao do mundo e das forgas vitais, chuvas
{ecundidade das mulheres e dos campos, satide
g todos os sentidos.

fiio a0 referem apenas ao ambito publico e
nan abrangem toda a realidade da vida, ja
e momentos sdo dedicados a divindade. O ho-
1io fuz coisa alguma sem dirigir-se a ela, invo.
avor o cumprindo regularmente as devogoes did-
' putro lado, ele espera ser advertido por seu an-
| orlxd nos momentos decisivos de sua vida, pois
tlos @ os antepassados falam ao homem através
itecimentos extraordindrios ou de sonhos.

dos ritos particulares, das cerimOnias anuais em
oy orixds e das festas agricolas, sdo de importancia
| s ritos de casamento, de nascimento, de iniciacéo e,
vimos, os ritos fiinebres. E nestes momentos criticos
gxialéneia que se celebra a vida, o seu triunfo sobre a
¢ guando se enconfram também, encarnadas no rito
1holo, a concepgao e as doutrinas sobre o homem,
, Bobre as hierarquias invisiveis.

obrigagGes religiosas e rituais entre as quais
movimenta, podem parecer-nos obstdaculos 3
o 0 sente como tal. Tabus, sinais, sacri-
i capa protetora que o envolve e o faz
r de praticar os ritos € cortar toda
ilrals, é interromper o exercicio de sua
- do gue mantém e adquire a vida.®

# fundamentais do rito é o sacrificio,
religiio nagd, € o rito por exce-
s8¢ sistema encontra-se centrada
gagrificio, que em todas as suas

sivilr 0 equilibrio e a harmo-

y 11, Gravrand, op. cit, pp.
1. Westermann, op. cit., pp.

nia entre os dois planos da existéncia, a visivel e a invisivel,
garantindo assim a continuidade da vida. Através do sa-
crificio é estabelecida, renovada e mantida a comunicagéo
com os seres invisfveis: Deus, os intermedidrios e os ances-
trais, causando alegrin pela comunhdo com eles.

Existem diversos tipos de sacrificios que refletem a
cosmovisio e a tilosofin de vida do homem nagd. Assim os
agricultores, cagadores, pescadores e ourives, depois de um
empreendimento bemaucedido, apresentam uma oferenda
em agho de gragas Aquels eapirito ou divindade que con-
trola e faz prosperar ag suas atividados,

Outro tipo de sacrificlo 6 o da promesss, (ue se asse-
melha a um contrato: “Se eu conseguir realizar tais e tais
empreendimentos, trarei tals ¢ talg dons”, He o desejo ¢
satisfeito, a promessa ¢ realizada,

O sacrificio vai ao encontro de necessidades o aspira.
gbes bdsicas: expressa gratiddao pelo sucesso nos empreencdi-
mentos, por uma vida longa e pela prosperidade; significa
o cumprimento de uma promessa; € meio para aplacar as
divindades, ou para se proteger dos ataques inimigos; visa
3 mudanca de circunstincias desagraddveis, & purificagio
de alguém ou da comunidade, se foi violado um tabu;
enfim, tem o intuito de servir & comunhéo entre o homem
e o mundo sobrenatural. -

As vitimas e os materiais do sacrificio variam segundo
as circunstancias e a divindade a quem é oferecido. De
maneira geral sio objetos de uso didrio, a partir das me-
nores coisas, vivas e inanimadas, até os maiores animais
domésticos. Acredita-se que as plantas, os animais, deter-
minados Srgdos destes estdo carregados de forgas especiais
e simbdlicas, virtudes e qualidades que podem ser alcan-
cadas por meio de seu oferecimento. *

67. Antigamente, o sacrificio humano era considerado a mals
alta forma de sacrificio, feito na conviccio de que é melhor sacri-
ficar uma vida para o bem da comunidade do que deixar que todos
perecam. O sacrificio humano era feito na época de crises ¢ desns.
tres nmacionais, com o intuito de apazigvar as divindades e torndlas
propicias, ¢ de purificar a comunidade. Onde o sacriffclo finha o
sentido propiciatério e substitutivo, a vitima era levada através dus
cidades ‘ou aldeias, e os homens colocavam as mios sobre ela, po.
dindo o perddo dos seus pecados e as béncios dos deuses, visto que
era considerada como representante da comunidade perante os po-
deres superiores, para apresentar seus pedidos. Geralmente, depols
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O sangue € considerado indispensavel para 0s sacrificios,
pois nele estd contida a vida da Yitirna; por isso é apresen-
tado perante o simbolo da divindade. Ao oferece._m' 0s
yorubd sabem e acreditam que estdo oferecendo a vida do
animal e esperam receber “vida” em troca.®®* O sacrificio
representa e substitui a oblacdo da vida dos homens. Ofe-
recendo aos orixds o axé necessdrio para seu fortalecimen-
to, é a vida do prodprio ofertante que € revigorada, evitando-
-lhe uma morte prematura e permitindo-lhe realizar plena-
mente seu ciclo vital, chegar a velhice e assegurar para si
a “imortalidade”, ¢

I — O problema do mal e a magia

O valor maximo para o africano ndo consiste apenas
na existéncia fisica e natural, mas na vida em sentido pleno,
abrangendo felicidade, satide, bons relacionamentos, harmo-
nia do cosmos, fertilidade, longevidade. Conseqiientemente,
em funcdo deste valor, definem-se o bem e o mal, 0 verda-

deiro e o falso. Assim “bom” € tudo que reforgca e resta-

belece a vida, ou que respeita o jogo harmonioso das forcas
vitais; “mau’” é tudo que atenta contra a vida, ou que enfra-
quece, perturba e destr6i o equilibrio das forgas.™ ge o
majior bem € a vida, o mal maior, considerado como gadver-
sdrio e inimigo, serd a morte.

A concepcido do mal € pois uma conseqiiéncia da cog-
, ‘'movisao africana. Mas, a partir de que critérios 0 homem
se sabe bom ou mau? Entre os polos opostos do bem e
do mal, quais sdao os diversos graus de bondade oy de
maldade no homem? :

Ha, em certos homens, uma maldade sem remissso.
Neles a malicia atinge seu grau mdximo. S&o as obras de
feiticaria, voluntariamente destrutivas, que despertam, em
todos os ramos da familia africana, €fande pavor e repul-
sdo. Em principio toda aversdo, 6dio, inveja, citime, male-
dicéncia ou elogio & mentira sdo severamente desaprovados.

do sacrificio humano, os sacerdotes encarregados do rito faziam pe-
niténcia durante sete dias, abstendo-se de alegrias e pedindo 3g qi.
vindades a aceitacio do sacrificio e o perddo dos seus pecados, J. O
Awolalu, op. cit., pp. 87ss. T i
68. Id. ib., pp. 81-93. Em alguns casos, o sangue sacrifical é aplica-
do sobre partes do corpo com o intuito de purificdlo ou fortificg.jo,
69. J. Elbein dos Santos, (I), pp. 222-225.
70. J. M, Agossou, op. cit,, p. 50; R. R. Altuna, op. cit., p. 51,
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Todo tipo de maldade voluntdria e premeditada, tudo o que
se dirige maldosamente contra a vida de outros € sinénimo
de “feiticaria”. .

A “feiticaria” é uma religido voltada para o mal, Apre-
senta certa iniciacfo, “noviciado”, e, finalmente, aceitacao.
Durante a fase de aprendizagem, o novi¢o aprende a come-
ter o0 mal com naturalidade, como um hébito. O exercicio
da feiticaria “explica” grande parte das calamidades, tra-
gédias, mistérios da natureza e do comportamento humano.
O feiticeiro € alguém que entrega totalmente sua vida ao mal,
levando uma vida “normal” na comunidade e sendo seve-
ramente obrigado a ndo revelar a pessoa alguma, fora do
circulo, dos feiticeiros, quem é e o que faz; sem duvida é
o ser mais funesto da sociedade africana.™

Por sua vez, o castigo que a sociedade africana impde
ao feiticeiro corresponde & concepgdo de vida e a escala
de valores que lhe sdo prdéprias. Sendo a vida, sua propa-
gacéo e conservagdo o valor méximo, aguele que com toda
a forga vital entregou-se & destruicio desse valor, recebe
também a puni¢do mdxima, isto 6, a eliminacdo total da
vida. Assim, contrariamente a todos os outros homens, o
feiticeiro, apés a morte, ndo é enterrado, mas incinerado
ou jogado como pasto as hienas. O feiticeiro é o tnico a
quem ndo é permitido sobreviver, sendo excluido da “imor-

“talidade” prometida @0s homens. Sua forca vital se dis-

- solve com a morte, e ele ndo pode mais ser chamado & exis-

téncia por palavra alguma. A sociedade africana reserva,
_Pois, a mais terrivel puni¢io metafisica aquele que destruiu

.4 _vida e fez mau usc_da palavra; a aniquilagio tofal, a

loa morte verdadeira_e definitiva.

A0 lado desta existem, porém, graus menores de malda-
g8, Admite-se que um homem possa ser provocado e exci-
o por outro, a ponto de sua boa vontade se inverter em
tessjo de destruicio. Ele pode ser insultado a tal ponto
pelo seu proximo, que acaba sentindo-se como que forcado
il pronunciar imprecages e desejar a diminuicdo vital do
outro. Porém, estados de excitagio ou de cdlera néo séo
considerados como faltas, ja que sdo determinados por cir-
cunstincias exteriores, maldades ou injusticas de terceiros.

71, E, Milingo, “Black Civilization and the Catholic Church” in
CNEC, pp. 307-320; R. R. Altuna, op. cit., pp. 80-89.
T2. J. Jahn, op. cit., pp. 147s.;; P. P. Tempels, op. cit., pp. 96-108.
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Nao deteam contudo ostas atitudes de exercer uma influén-
gia vital destrutiva, quando se voltam contra outrem. Assim,
depols aie o homem se acalmar, deve corrigir sua influén-
ol desteuiive o testemunhar sua boa vontade, demonstran-
do gue vollou n uma atitude de respeito & vida.

Alem dos males causados conscientemente, encontram-
a8 miilos onsos em que alguém é acusado de influéncia ne-
fantn, responsabilizado por doenga ou morte de outro, sem
{ar tido culpa ou md intengdo. Pois acredita-se que o ho
mem, mesmo animado pelos melhores sentimentos e inten-
gOes, possa, por influéncias inconscientes, causar mal a
oulrem., Deste modo explica-se porque o africano submete-
0 2 uma acusacdo, mesmo sabendo ndo ter exercido ne-
nhuma influéncia consciente visando a destruicao da vida.™

Isso nos faz compreender o fato de que a sociedade
africana viva amedrontada, temendo ser atingida por forgas
@ agentes maléficos constantemente atuantes. Nesta situacao
explica-se a origem da magia, Uinica solucéo neste constante
intercimbio de forgcas, Motivada pelo sentimento de inse-
guranca frente aos perigos fisicos ou sociais e, sobretudo,
frente a feiticaria, ela responde a uma profunda necessidade
de defesa.

Deste modo sdo os ritos mégicos mais que simples atos
pxternos, consistindo no emprego das forgas vitais que se
influenciam mutuamente. Para compreender a sua “légica”,
@nos necessdrio conhecer as “leis” de seu funcionamento.
Do ncordo com o principio da participacdo vital e da inte-
paglio dindmica das forcas do universo, todo homem tem
infludneia vital sobre outro homem e sobre seu comporta-
mento, seus bens e sua satde. Além disso, a forga vital
humana pode influir diretamente nos seres inferiores. Essa
influbnela tem efeito infalivel, salvo se o paciente € intima-
mente mais forte ou usa forcas de terceiros, superiores as
do adversdrio. ™

A magla africana é sempre uma habilidade, a0 mesmo '

tempo delioadn @ perigosa, mas moralmente neutra ou am-
bigun: ola #e torna bem ou mal, conforme o uso que dela
faz aquele gue a pratica. O mesmo mecanismo tanto serve
para combater um feiticeiro como para fazer sofrer um

3. P. P, Ter , op. cit., pp. 92-108; V. Mulago, (II), pp. 161.174.
74, P, P, Tempels, op. cit.,, p. 47; R. R. Altuna, op. cit,, pp.54; 79.
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inocente; também um fim louvavel pode ser alcancado por
meio de um procedimento mdégico que repugna & moral ou
as conveniéncias cotidianas.

Teoricamente pode-se distinguir magia e religido. O fe-
nomeno religioso estd mergulhado num sentimento de cria-
tura dependente de uma forca superior. O ato mdgico é
realizado dentro de um espirito mais independente. Mes-
mo na sua interpretacdo mais religiosa, a magia permanece
sempre uma técnica. Contudo, na pratica, torna-se dificil
distingui-las, pois as duas nocbes se encontram imbricadas
no mesmo ato, que se torna msdgico-religioso. ™

A magia € parte integrante e insepardvel da estrutura
socio-religiosa africana; mesmo quando pervertida, ou seja,
como feiticaria, integra-se no todo, pois € uma forma de
explicar o mal. " Seus peritos, como especialistas do mundo
invisivel, descobrem, controlam, captam e manejam todas
as virtualidades da forca vital.

Lugar importante ocupa aqui o curandeiro, que debela
a doenca através de conhecimentos herdados e experimenta-
dos durante séculos, com a aplicagido das virtudes medici-
nais de plantas, ervas, cascas de drvores, éleos e minerais
pulverizados. Além disso, ele €, em geral, profundo ‘“psi-
c6logo”, dispondo do poder, sempre eficaz, de sugestdo.
Associa assim ao conhecimento empirico o exercicio de ritos
magicos. A ignoréncia da filosofia africana e de seus prin-
cipios tem levado, muitas vezes, & tese de que os meios
empregados pelos “curandeiros” nao possuem relagido algu-
ma com os males que querem curar.’”” Além de especia-

75. V. Mulago, (I), pp. 117-125; H. Gravrand, op. cit.,, pp. 105-108.

76. Sendo a magia africana uma realidade ambivalente, deve-se
evitar falar tanto de “magia branca” como de “magia negra”, conceitos
ideolégicos que nédo se aplicam & realidade africana. N&o € raro que
0 especialista em magia invoque a Deus durante a sua “operacéo”,
a fim de que o resultado seja feliz, Pode-se até falar em “culto m4-
gico”, que ndo difere do culto religioso na sua intengéo e fervor. R. R.
Altuna, op. cif., pp. 82s.

77. No entanto, tendo em conta a “eficdcia” psicossomdtica de
“placebos”, a mais recente medicina cientifica d4a &4 arte africana de
curar uma inesperada e singular justificacdo. Nos tltimos tempos,
um desenvolvimento inesperado da ciéncia médica moderna, a medi-
cina psicossomdtica da Europa e dos Estados Unidos, vem desper-
tando a atencio sobre os efeitos terapéuticos de um preparado cha-
mado ‘“placebo”. “Placebo” é uma substancia quimicamente indife-
rente, que ndo possui nenhuma qualidade curativa no sentido comum,
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lista em remédios naturais e em ‘“psicoterapia”, o curandei-
ro é 0 sacerdote “mediador” entre o mundo invisivel e o0s
doentes, atacados, no corpo ou no espirito, pelas mais di-
versas espécies de males.

Nisto ele se assemelha muito ao adivinho ou sacerdote
de Ifd, que deve adivinhar o futuro, conjurar 0s perigos,
invocar Ifd e interpretar sua vontade através de certas
manifestacoes; ele exerce assim as funcoes de profeta, con-
selheiro, mediador, intérprete, psicologo e confidente, Sua
acdo procura descobrir a causa dos males para curi-los,
pelo emprego de outra forca equivalente ou mesmo superior
a4 nociva. Deste modo aparece como imprescindivel para
preservar e libertar individuos, grupos e comunidades angus-
tiados por males sempre ameagadores e atuantes, e para
resguardar o equilibrio e a harmonia geral da sociedade.

A cosmovisdo africana yorubd nos oferece elementos
fundamentais para a compreensiio do candomblé. Porém,
sabemos que, aqui no Brasil, em circunstfincias adversas,
ela sofreu naturalmente modificagbes, algumas delas impor-
tantes para o nosso estudo. Deste modo nio podemos avan-
car, sem antes examinar algumas caracteristicas da religido
nagd em nosso pais, nascidas no novo contexto aqui en-
contrado.

II. ALGUMAS CARACTERISTICAS DA RELIGIAO
NAGO NO BRASIL

A — O transplante violento: o trifico e a escravidio

A realidade da religido africana no“Brasil, sua sobrevi-
véncia, mudanca e proliferagdo devem ser vistas e interpre-
tadas a partir da escravatura. De fato os africanos vieram
para o Brasil como escravos, sendo a escraviddo a institui-
ciao econdomica fundamental da Colénia e do Império, a

quimico, mas que oferece a aparéncia, o gosto e a apresentacio de
um medicamento e, por conseguinte, pode ser tomado como tal por
um paciente em tratamento. Administra-se o “placebo”, sem gue o
paciente perceba a fraude. Uma pesquisa demonstrou que, entre cem
pessoas que se curavam por tratamento baseado em remédios, seten-
ta haviam tomado ‘“placebos”, sem saber. A. Tévoédjre, A pobreza,
riqueza dos povos, Petropolis, 1982, p. 32; J. Jahn, op. cit., pp. 142-145.
78. R. R. Altuna, op. cit.,, pp. 80ss.
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pedra angular sobre a qual se edificou a nacgio brasileira,
Uma compreensao adequada da sociedade brasileira, de sua
cultura, instituictes, estruturas e religido nao pode deixar
em siléncio a escravatura. ™

E sabido que a colonizacdo do Brasil ndo foi, iniclal-
mente, uma colonizagio de povoamento, mas sim de explo-
racdo. A sede de ouro impelia a metrépole portuguesa a
organizar expedicOes, entradas e bandeiras, & procura de
metais preciosos. O desbravamento da terra, a plantagéo,
a colheita e o transporte da cana-de-aglicar s6 se tornaram
rendosos quando realizados em grande escala. A mono-
cultura impelia ao latiftiindio e este, por sua vez, & escra-
viddo. Depois do malogro da mao-de-obra indigena, o es-
cravo africano veio substituir, pouco a pouco, o indio.

Tendo sido queimados os documentos e os arquivos
oficiais referentes ao trafico dos escravos, e ndo sendo per-
mitida nos recenseamentos oficiais a discriminacdo segundo
a cor da pele, € dificil apresentar ntiimeros exatos com re-
lacdo & procedéncia africana da populacio brasileira. Con-
tudo estudos recentes permitem deduzir que 35% desta €
de origem africana, sendo que na cidade de Salvador e no
Reconcavo Baiano este niimero eleva-se a 70%. %

Quanto ao niumero de escravos importados, pesquisas
recentes firmam em torno de 3.600.000 o total de escravos
trazidos para o Brasil, o que representa 38% de todo o
trafico negreiro entre a Africa e as duas Ameéricas.

A fim de situar a chegada dos grupos nagd aos portos
brasileiros, devemos mencionar os quatro ciclos distingui-
dos por Luis Viana Filho, posteriormente examinados e mo-
dificados por Pierre Verger, que classificou a chegada dos
africanos segundo sua proveniéncia e origens étnicas. Te-
remos entdo os seguintes periodos:

1. periodo: ciclo da Guiné, a partir da segunda metade
do século XVI, que compreende 0s paises situados na ponta
da Africa, mais proximos do Nordeste do Brasil, tais como:
Nigéria, Togo, Gana, Daomé, Libéria, Costa do Marfim, e
as ilhas de Cabo Verde, Sio Tomé e Principe.

79. M. Bergmann, Nasce um povo, Petrépolis (1976), 1978, 2.* ed,
021
80. J. Elbein dos Santos (I); P- 27.
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4
' 40 periodo: elelo de Angola e do Congo, predominante
o Beoulo XVII corresponde aos atuais paises de Camardes,
Zaite, Gabio e o Republica da Africa Central,

40 periodo; ololo da Costa de Mina, nos trés primeiros
';ugrﬁcjg (o #soeulo XVIII, compreende os paises ja mencio-
wados 1o primoeiro eiclo, particularmente Daomé e Nigéria.
47 periodo: ciclo da baja de Benin, incluindo Daomé e
pligeria, do 1770-1850, abrangendo também o periodo do tré-
fj@ glancdestino, ®

. Dado que o ambiente e as condigbes nas quais se pro-

gRfilva o trafico sdo por demais conhecidos, limitar-nos-
fémﬂs ngui a algumas observagOes, mais relevantes para o
'ﬁ@sﬁo estudo. 5

' Nos portos da Africa, os condenados ao exilio eram
reunidos em acampamentos ou depdsitos de escravos, até
ehegada de algum navio negreiro. Na costa de Mina/Be-
’nin, a troca se fazia principalmente por fumo baiano e, em
Angola, por cachaga ou produtos manufaturados. Segundo
alguns textos, os escravos deviam ser batizados, sumaria-
’mfmt.n, logo depois da compra e antes de embarcar. Por
“doterminacao de D. Jodo III, os escravos vindos de Angola
.a,jnlmm de ser marcados no peito, a ferro em brasa, com
'; ginal da coroa, para provar o pagamento do imposto real
sobre cada “peca”. Este sinal, 4s vezes também sob forma

' il. Pp. Verger, (III), pp. Tss.

2, Da vasta bibliografia sobre o negro e a escravidio, citare-
mof ngui apenas algumas obras mais importantes, remetendo o leitor
s fontes indicadas nestas obras: A. J. Antonil, Cultura e opuléncia do
firasil, Belo Horizonte, 1982; T, Azevedo, Democracia racial, Petrépo-
lis, 1075: R. Pfastn:@e, e F. Fernandes, Brancos e negros em Sdo Paulo
. Bnsalo socioldgico s._obre aspectos da formacdo, manifestagoes atuais-
@ gggﬂ,cm do p_reconceth de cor na sociedade paulistana, Sdo Paulo,
1064, I, Carneiro, O Quilombo dos Palmares, 2.* ed., Sio Paulo, 1958;
I, A, Costa Pinto, O nmegro no Rio de Janeiro — Relacbes de ragas

'ﬁuﬂig anctedade em mudanca, Sio Paulo, 1953; G. Freyre, Casa-gran-
de & sengala, 20" ed.,, Rio de Janeiro, 1980; P. Malheiro, 4 escravi-
'ﬁg #i Hrasil — Ensaio histdrico, juridico, social, 2 vols., 3% ed., Pe-
'grﬁ plis, 1076; K. Q. Mattoso, Ser escravo no Brasil, Sio Paulo, 1982;
J, M I, Mir, A evangelizagdo do negro no periodo colonial brasi-
vgjrg_, S0 Paulo, 1983; J. Nabuco, O abolucionismo, 4* ed. Petrds-
lie, 1057, A Ramos, Culturas negras no Novo Mundo — O negro
ér_ Ieipn 111, 2" ed. S3o Paulo, 1946; Id., O megro brasileiro, Sao
pult, 8% i, 1040; T, T. Skidmore, Preto no branco — Raga e nacio-
.mzjiéggg' fa pEfaamento brasileiro, Sio Paulo, 1976; J. E. M. Terra,
) negro e a lorefa, Bio Paulo, 1984.
4
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de cruz, servia, ao mesmo tempo, como certificado de ba-
tismo. So¢ a partir de 1813 a marca de ferro em brasa foi
substituida por uma argola pendurada no pescoco. Para
0s escravos provenientes de outras partes havia o prazo de
um ano para serem batizados e receberem instrucdo prévia.
A partir de 1756, os navios negreiros eram obrigados a ter
um capeldo a bordo, para instruir os escravos embarcados
e batizd-los em caso de doenga mortal. &

Um documento da €poca € ilustrativo para mostrar a
ideologia religiosa subjacente, que justificava a escravidao
& ‘'otrafico: “Serd tomado o maior cuidado para recrutar
capeldes para os navios e as feitorias, que sdo 0s padres
cheios de amor e de caridade a0 proximo, mesmo se, para
obté-los, deva-se-lhes oferecer os maiores emolumentos.
Ser-lhes-4 recomendado que nenhum escravo seja embarca-
do sem ter sido batizado com um cuidado vigilante, a fim
de que nenhum dentre eles morra sem ter recebido o batis-
mo, que € 0 maior servigco que os enviados de Deus e todas
as pessoas que trabalham no trdafico dos escravos podem

-

prestar a gldria de Deus”. &

Chegando ao Brasil, os exilados eram vendidos nos mer-
cados de escravos a precos altos, e depois levados a pé para
0 local de trabalho. As vezes, o novo dono mandava mar-
cd-los com ferro quente, imprimindo um distintivo de sua
propriedade, como hoje se costuma fazer com o gado. -

O regime de trabalho variava segundo o tipo de escra-
vo e as arbitrariedades do dono. Embora o socidlogo Gil-
berto Freyre procure apresentar uma imagem amena da
escravidao no Brasil, o ditado dos trés “p”, segundo o qual
eram necessarios para 0s escravos pao, pau e pano, nos dda
uma idéia mais justa da situagfo real. O motivo principal
da crueldade dos donos era o medo, visto estarem cerca-
dos de todos os lados por escravos e ex-escravos, que for-
mavam a maioria da populagio brasileira no periodo- co-
lonial, &

83. M. Bergmann, op. cit, p. 39.

84. Projeto de estatuto de 61 artigos para a fundagfo de uma
companhia destinada ao trédfico de escravos, proposto em Lisboa por
Anténio Marques Gomes, citado por P. Verger, (III), p. 111.

85. M. Bergmann, op. cit.,, pp. 39-48; 89.
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B — O choque de culturas e religioes

Nos séculos XVIII e XIX, com a descoberta das minas
de ouro e o progresso do comércio, realizou-se, ao lado do
desembarque cada vez maior de escravos africanos, uma
aceleracao da emigracdo portuguesa para o Brasil. Porém,
entre a situacdo dos dois, do portugués e do africano, existe
uma diferenca profunda. O primeiro trazia consigo a estru-
tura de sua sociedade, as instituicOGes sociais e a heranca
cultural. O africano, por sua vez, viu sua sociedade des-
truida pela escravidao, e nada pdde trazer consigo a nao
ser seus valores culturais e religiosos, sua heranca espiri-
tual.

A familia nobre, embora vivesse separada das mais pro-
ximas por léguas e léguas, devido & situacdo de latifiindio,
conservava a estrutura do fidalgo portugués, agrupando ao
redor de si todos os que viviam & sombra da casa-grande
Foi esta, com todos os seus agregados, administradores e
dependentes que, substituindo o povoado portugués orga-
nizado ao redor da igreja paroquial, tornou-se o centro de
cultura e de comunidade no Brasil-colénia. Mas, enquanto
em Portugal a comunidade repousava sobre o trabalho so-
liddrio e a cooperagido democritica, a “comunidade” do
engenho assentava-se no trabalho servil e na exploracao
escravocrata.

Os escravos, chegados ao Brasil, apds longa travessia
maritima, deviam aguardar nos barracos, & espera dos com-
pradores. Estes, movidos apenas por seus interesses, sepa-
ravam os maridos das mulheres, os filhos das maées, toman-
do as “pecas” de gque necessitavam, e levando em conta
apenas o estado de satude e a forca Iisica de seus futuros
escravos. Cuidava-se mesmo de separar as pessoas da mes-
ma tribo, a fim de dificultar a comunicagio entre elas.
Procurava-se apartar também pessoas da mesma raca, re-
ligido, classe social e identidade nacional. Uma vez que
varios navios, vindos de diferentes pontos da Africa, che-
gavam juntos, podiam-se escolher “negros da Guiné”, jun-
tamente com angolanos e outros, em substituicio as ‘“pecas”
gastas pelo trabalho, as mortas, ou simplesmente para
aumentar a producao. ®

86. Existem ainda hoje testamentos, documentos de familia, li-
vros de conta de “fazendeiros”, onde se encontram, lado a lado, es-
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Assim chegavam o0s escravos aos engenhos e as fazen-
das, “pecas soltas” que deviam integrar-se na engrenagem
da nova sociedade, da qual as familias luso-brasileiras eram
as células vivas, e 4s quais o africano tinha de agregar-se
e subordinar-se. N#&o havia possibilidade alguma para o re-
nascimento da sociedade africana, das suas estruturas tri-
bais e comunitdrias.

A sociedade colonial brasileira, encontrada pelos escra-
vos africanos, estava fortemente marcada pelo catolicismo
portugués. Neste ocupava importante lugar o culto aos
santos, com uma intimidade sem par entre estes e seus de-
votos, coexistindo pacificamente com muitas superstigoes
medievais. Nas grandes fazendas havia o capeldo, oficiante
da missa e mestre-escola dos filhos do senhor, do qual de-
pendia mais do que de seus superiores eclesidsticos, fazen-
do do catolicismo quase que uma religiao de clds familia-
res. ¥

Neste ambiente, o negro, caso nao fosse ainda batizado,
devia ser obrigatoriamente evangelizado, aprender as rezas
latinas, receber o batismo, assistir & missa e tomar os san-
tos sacramentos. Muitos documentos oficiais protestam con-
tra a recusa da extrema-uncdo aos moribundos, contra o
batismo dado pelos senhores sem catequizagao preparaté-
ria, s6 para obedecer aos regulamentos, **

R Assim .0 escravo, visto que era “catélico”, isto €, batiza-
do, e integrado na familia do senhor, devia participar tam-
bém do seu culto, observada a diferenciacio racial e social,
ou seja, a separacdo do catolicismo do branco e do negro.
Além disso, utilizava-se a espiritualidade da cruz e do sofri-
Tnento ideologicamente, para subordinar o escravo com mais
facilidade. Ainda no inicio do século XIX, dizia-se que a
disciplina da fazenda se fundamentava em dois pilares: a
do feitor, fiscalizando o trabalho com seu chicote, e a do
capeldo, enfraquecendo o espirito de revolta com sua pre-
gacio.

cravos pertencentes a territérios distantes e civilizagdes bem dife-
rentes, o que é fdcil de constatar, pois cada africano leva como nome
de familia. o nome de seu pafs, tais como: Jodo Congo, Joagquim Ben-
guela, Francisco Ibo, Maria Nagd. R. Bastide, (III/1), p. 66; M. Berg-
mann, op. cit., pp. 49ss.
87. . Freyre, op. cit, pp. 224ss.; pp. 246-250 e alhures.

| 88. F2. Bastide, (III/1), p. 77; R. A. Cintra, Subsidios para uma

pastoral catdlica dos cultos afro-brasileiros, Sio Paulo, 1978, p. 65.

65



Nas fugendas o engenhos, os ritos catdlicos marcavam
o titmo do dia, dap estagbes e dos anos, com seus domin-
gos o ferindos, featas de santos e padroeiros, jejuns e pro-
olspdes, O escravo entrava nesse ritmo cristdo, ao lado do
gonhor brunoo, mas sempre numa posicdo subordinada; era
membro die comunidade doméstica e da comunidade religio-
s como inferlor e propriedade do amo.

A onpeln do fazenda se dividia, geralmente, em duas
partes; o portico e a nave, Nas missas, a familia do branco
onchia n nave, enquanto os escravos assistiam a missa do
lado de fora, através das portas abertas.®® Mesmo nas fes-
tas observava-se a rigida estratificacio social, os brancos
dangando entre si, enquanto os escravos se divertiam & sua
maneira.

Essa imposicdo formal do cristianismo aos escravos,
carentes de instrugdo adequada e sujeitos a situacoes injus-
"tas, explica-se de certo modo pela entdo convicgdo eclesids-
tica de que as religides nédo-cristds, em seu conjunto, eram
obras do demoénio. De fato na época colonial o culto dos
negros foi equiparado e confundido com a feiticaria; proi-
bida esta em Portugal, foram suas ordenagdes também apli-
ondns no Brasil, vetando reunites dos negros; estas apare-
gl aos olhos cristdos como manifestacdes de certo modo
demoniacas, por suas miusicas cadenciadas, suas dancas
extenuantes e, principalmente, seus momentos de posses-
g, "  Assim os cultos africanos eram severamente repri-
midos, e os escravos obrigados a se submeter as praticas
religlosas do dono.® Os ritos africanos, vistos como prati-
ond llegais, justificavam toda e qualquer acdo violenta con-

00, S. Leite, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, Rio de
Janelro, 1938, vol. II, p. 335, citado por R. Bastide, (III/1), pp. 158s.

fil, R. Bastide, (III/1), p. 194.

)i, Em 1618, por ocasido da visitagdo da Inquisicio & Bahia,
Hebngllio Barreto denuncia os costumes de luto dos negros. Em
1768 denunciou-se a existéncia de diversos cultos africanos, alguns
dos guais foram objeto de perseguiciio judiciiria em Pernambuco.
Ainda em 1859, uma noticia do “Jornal da Bahia” é reveladora des-
sns medidas de repressdo: “Feiticeiro Grato, africano, preso na casa
da Uonceigiio, no meio de seu laboratério, para predizer o futuro,
gue era pai de um terreiro de candomblé, foi deportado pela po-
licia para a Africa na embarcagfo portuguesa ‘Dona Francisca’”. Ci-
tado por P. Verger, (III), pp. 534ss.... -~
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tra eles, fato documentado por Intmeros testemunhos e
exemplos. 2

A obrigacdo de participar da religiio catdliea numa si-
tuagdo de inferioridade e de injustiga, sem compreender o
sentido dos ritos e sem conseguir aceitar o Deus dos opres.
sores, revelou-se insuficiente para fazé-los abandonar a fé
de seus antepassados. No catolicismo nem encontraviun
sua propria identidade, nem vislumbravam a salvagio pela
qual ansiavam. Assim, depois de um dia de trabalho fatl
gante, ressoavam 3 noite, nas senzalas, as batucadas e as
dancgas, reanimando seus valores e suas crencas, recons-
truindo suas estruturas comunitdrias e recriando assim o
seu mundo perdido,

P

C — A reconstrucio de um mundo perdido

A experiéncia de Deus acontece sempre na experiéncia
que o homem tem de si e do mundo; a expressido desta
experiéncia, a palavra sobre Deus é sempre plasmada num
determinado contexto cultural. Dele o homem tira imagens
e conceitos para falar do Inomindvel. Dai que os nomes
com que Deus € invocado e honrado sé sdo accessiveis e

compreensiveis aos que compartilham a cultura em ques-
tao,

J4 vimos como a cosmovisdo africana é profundamente
religiosa; o mundo espiritual é tdo real e concreto como
0 mundo material. ** Diante das ameacas da natureza eles
buscavam seguranca, vida e salvacdo no mundo divino, invo-
cando a protecao dos ancestrais e dos orixds. No Brasil
as hostilidades vinham da propria sociedade colonial, ne-
gando-lhes seus direitos de pessoa humana, marginalizando-
-0s da vida social, privando-os da participagdo nos bens

92, Até hoje as religibes africanas sdo vistas com preconceito
pela sociedade brasileira: sf8o as tunicas entidades religiosas cujos
lugares de culto devem ser obrigatoriamente registrados na policia.
Apenas no Estado da Bahia foi supressa esta lei em 1976. A. Nas-
cimento, op. cit.,, pp 9599; R. Bastide (III/1), p. 82. Ver ainda J. O.
Beozzo, “Situagdo do negro na sociedade brasileira” in Revista Vo-
2zes T7 (1983), p. 497.

93. J. Heislbetz, Fundamentos teoldgicos das religibes nfo-cris-
tds, Sao Paulo, 1969, pp. 63-78.

94, P. Tchouanga, op. cit.,, p. 98.
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materiais e culturais e finalmente proibindo suans expressoes
religiosas.

Esta situacio muito contribuiu para que a Africa, terra
de seus ancestrais, de seus valores, religido e cultura, se
transformasse num “mito”: mito de um paraiso perdido, de
um mundo seguro, onde habitam as divindades protetoras
e todos os antepassados. Contribuiu também para que se
procurasse conservar, com maior zelo e fidelidade, as tra-
dicoes das divindades e de seu culto.®

Embora todas as religides africanas tenham sofrido
uma reinterpretacido no Brasil, devido a diversa situacao
sociocultural, muitas tradigbes nagd se conservaram com
maior pureza do que na propria Nigéria.® Na didspora, a
religiao africana foi ndo apenas o mais poderoso transmis-
sor dos valores religiosos, mas também da prépria ‘“negri-
tude”, como afirmacao existencial.

~ 1 comum apresentar e classificar as religides e os cultos
afro-brasileiros como freio ao desenvolvimento e a cons-
ciéncia social das massas, como - um Opio fomentando a
resignagéo do negro a sua situacdo na sociedade, uma fuga
no imagindrio e no irracional, face a uma realidade trau-
matizante. Acusa-se a religido tradicional africana de ser
m dos fermentos dessa passividade da qual precisa acor-
ar. %7 '

No entanto, ndo se pode negar que os valores religiosos
e culturais africanos conseguiram sobreviver a 400 ancs de
escravidao, em meio a poderosas pressoes e perseguicoes,
gracas a uma extraordindria maleabilidade, a um processo
de acomodacdo e de resisténcia passiva. A cultura negra e
as religiGes africanas no Brasil conseguiram manter-se, em
grande parte, devido &4 sua capacidade de disfarcar-se e
calar.

Assim puderam reestruturar, despercebidamente, mes-
mo elementos provindos de outras tribos e “nacdes”, per-

95. E um fendémeno comum na histéria das religides que gru-
pos religiosos conservem melhor, na didspora, seus valores e suas
tradicoes. Exemplo cldssico disso temos no exilio babilénico dos
judeus, onde nfo apenas foi conservada a fé pura do judaismo, mas
de onde surgiram instituicées importantes, como por exemplo, a si-
nagoga, © onde foi redigida grande parte dos seus livros sagrados.

96. P. Verger (V), pp. 174171,

s 29171 . C. Souffrant, “Religion et développement” in RASVC, pp.
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mitindo a sobrevivéncia dos cultos, especialmente a relativa

pureza do culto nagd, juntamente com a interpretagho de
: 3 i i

elementos novos em termos de sua propria cosmovisho,

Sendo assim, os africanos transportaram e rgconatrui»
ram, em pleno coragio do Brasil, pedacos da Africa mistl-
ca, ou seja, nio apenas o conjunto das d1v3n.dades com Seu
culto, mas também o préprio espago geografico, reconstitui-
do e reintegrado conforme sua cOSMOVISAO. Na Nigéria e
no Daomé, cada orixd estava ligado, originalmente, a uma
cidade ou a um pais inteiro, ou seja, cada tribo tinha o
santugrio de sua divindade principal, COm Seus sacerdotes,
confrarias e conventos, sendo que as divindades glas outras
tribos e cidades eram secunddrias. Cada orixa tinha o seu
ciclo de festa anual. Nos séculos XVIII e XIX, as guerras
intertribais entre os yorubd, aliadas ao trafico de escravos
praticado pelos portugueses, trouxeram ao Brasil contin-
gentes das diversas nacdes inimigas, cada qual .trazendo. a
sua divindade principal. Os yorubd de (_)_yé vieram com
Xangb, divindade do trovdo; os da regido de Abeokuta
trouxeram Iemanji, que na Bahia se tornou a divindade
do mar; os de Ijexa vieram com Oxum, Orixa das aguas
doces; de Ekiti veio Ogum, deus do ferro e dos ferreiros,
e os que vieram de Ifé trouxeram Oxald, deus da criacao,
enquanto Oid, divindade do Niger e das tempestades, tor-
nou-se Iansd no Brasil.

Na Africa, o orix4d é um bem da familia. = Quando o
africano era transportado para o Brasil, a divindade toma-
va um cardter individual, ligado & sorte do escravo, agora
separado do seu grupo de origem. E assim, enqqanto na
Africa cada orix4 tinha o seu santudrio, onde era invocado
como divindade principal, na Bahia todos os orixds sao
venerados num mesmo terreiro, onde, em dias de festa, os
deuses sdo invocados um a um, seguindo uma prdem pre-
cisa e invarigvel. Existem, pois, em cada terreiro de can-
domblé, muitos orixds pessoais reunidos em torno (?.0 orixa
do terreiro, simbolo do reagrupamento ocorrido apés a dis-
persdo pelo trifico e a escravatura.®

No exilio, 0o espago geogrifico da Africa “mistica” e
seus contelidos simbdlicos foram transferidos e reconstrui-

98. J. Elbein dos Santos (III), pp. 543-554.
99. P. Verger (IV), pp. 32s; (V), pp. 1758,
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gog n6 terreiro. Para cd foram transplantados, juntamente
aom o8 Eslmrmntos e simbolog materiais, os })!';E)]lll‘illﬁ pc‘ullir
res _tr%igl,mcm dos orixds e dos antepassados, que g-am;-}ulil'lsl :
A exigléncia e uma manelra pecullar de Vi\;é-i{l. o e

Cada terreiro é, pois, um simbolo e, ao e
uma minintura da propria Africa perdid:f:t. Nr;(;;(r)r;ga tggnggr
Itads, encontra-se a casa de Exu, da mesma maneira ué
n@ D_amné e na Nigéria, na entrada de cada aldeia, estd c11.1m
&_Iﬁ_ar de Exu, 0 O terreiro compreende dois espaigos co
egra@mris‘cm‘gs e funcoes diferentes: o espaco “urbano”, coﬂ
ad BQI"IH!.I‘U(}OSS de uso piublico e privado, e o “mato”’ com
a8 arvores e uma fonte, representando a floresta afr,icana'
) pspaco “mato” cobre quase dois tercos do terreiro. E ;
gontram-se pele arvores, arbustos e todo o tipo de .erva?s-.
& plantas utilizadas nos ritos e praticas do culto; ai se rea-

lizam também os rit
0s que devem « »
ni floresta. 4 ter lugar no “mato” ou

- O c‘e‘spa.go 1§’rbano” c.orppreende, em primeiro lugar, as
as, 'templos dos orixds; ou seja, os grandes templos
tliggeminados em toda a extensdo da Nigéria encontrafxl')l-se
‘re_uniciEos num ferreiro de candomblé, onde lhes foi dada
siluacdo equivalente & posigdo geografica que ocupavam n

Africa.t Além destas casinholas dos orixds dispersas ag
ar livre, ou t'c}mbém em comodos distintos da casa princi-
pil, nos terreiros menores, o espago “urbano” compreend;

i constrggﬁo chamada “iléaxé”, com uma parte destin;
da i rec{usao das novicas, isto €, das iniciadas no tempo
| de reclusio fe(}hada; uma cozinha ritual com uma ante-sala;
t;;na. sala semipiblica e o “barraciao”, onde sao realizadaé
;;;ic:dag as cerimoénias pﬁblicas do terreiro, com espacgos de-
' mit.ados para 0S8 dl_ferentes grupos e funcbes, e lugares
reservados para a assisténecia. Além de um conjunto de ha-
)

) ig? G. Parrinder, op. cit., p. 80.
., Assim, por exemplo, a casa de Oxum estd si i
¥ situad. -
) :;:1(:3 %3:3292 S;E; t;)l%te_ sagr;da, do mesmo modo que, na Afr?cg n(;w;tlc:f‘rr?g{o
ximo do rio Oxum; a casa de O 0Ossi ’
) parte arborizada do santudrio, vi ) i b
! , visto que ele € o deus dos
rersiimz_a. clasu de Omolu sempre deve encontrar-se fora da ha%?gggé?(;
}Jicar 11?(?1‘;1 (::?cl)nl?e g%r?béén otlsdconventos de Xapang, na Nigéria, devem
2 into da aldeia; a casa de Oxald, nos t irc i
tradicionais, & distinta da de Xangd | Yenitlon fagt i
tas duas divindades se encon e e n%gé g
T v gl tram em cidades diferentes: Ifé e Oyd4.
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bitagbes permanentes ou tempordrias para 0S iniciados €
suas familias, encontra-se ainda em cada terreiro, no limiar
entre 0 espago “mato” e O espago “yrbano”, uma casa des-
tinada ao culto dos mortos, separada do resto do terreiro
por uma cerca de arbustos rituais.

O espago “mato”, selvagem, fértil, incontroldavel, repre-
sentando a floresta africana com seus perigos e habitado
pelos espiritos, distingue-se do espago “urbano”, controlado
pelo homem, onde 0 mundo, por assim dizer, estd salvo e
o ser humano encontra abrigo. O terreiro representa sim-
bolicamente a totalidade deste mundo, isto é, o “aiyé”, o
mundo da vida. Nele se encontram também os altares dos
orixds, onde foram enterrados os seus “axés”, simbolos de
sua forca e de sua presenca, € a casa dos ancestrais. Sendo
ambos elementos “de.forum’”, procura-se aqui, através do
culto, estabelecer a relagio harmoniosa e dinamica entre
este mundo e o além. =

Pode-se, pois, dizer que 0 terreiro é o simbolo, 0 mun-
do africano em miniatura, a reconstrucao da Africa perdida.
A ecologia transformou-se em simbolismo, embora sefa di-
ficil tracar os limites exatos do candomblé como reconsti-
tuicAo do pais ancestral e como mera imagem simbdlica. ***

D — Os terreiros

1. Estrutura e funcionamento

Na Nigéria e no Daomé, o culto aos orixds era ligado
tanto & linhagem quanto 3 comunidade: o orixd era consi-
derado o antepassado da estirpe, cujo representante mais
velho realiza o culto, em nome de toda a tribo, porém
sem transe mistico. Além disso, membros ou nao da linha-
gem, por um chamado especial do orixd, formavam con-
frarias, cujos integrantes eram consagrados de maneira
especial a divindade, e possuidos por esta em transe mis-
tico. Na Nigéria, existia uma confraria para cada orixa,
formando verdadeiros conventos ao redor do santudrio da
divindade, onde a aprendizagem € 2 iniciacdo ao culto se
fazia de maneira coletiva.

102. J. Elbein dos Santos
64-76; (II1/2), p. 343.

1

(I), pp. 32:36; R. Bastide (II), pp.
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A escraviddao destruiu as estruturas familiares tradicio-
nais, fazendo com que 0 culto das linhagens, que passava
de pai a filho, desaparecesse. Permaneceram as confrarias,
embora de forma modificada; nio sendo mais possivel for-
mar uma confraria para cada orixd os devotos dos diver-
sos orixds reuniram-se numa tunica confraria, invocando,
durante o culto num mesmo terreiro, sucessivamente todas
as divindades.

Essas confrarias ou comunidades, também conhecidas
como “familias-de-santo”, constituiam um sistema de alian-
' cas, variando desde simples “irmandades” até a mais com-
|p1exa organizacdo hierarquica; ai se. estabelece um paren-
| tesco comunitdrio-mistico com lagos a semelhanca das li-
nhagens africanas. (Os “pais” e as “maées-de-santo”, diri-
' gentes espirituais dessas comunidades, desempenham 0 pa-
| pel de chefes da familia; nesta os “filhos” pertencem a dife-
| rentes etnias, desde os africanos puros até os mais variados
mesticos. Todos séo parte de um todo, membros “consan-
' glifneos” pelos lagos de iniciagdo, ligados também aos
" ancestrais da comunidade. **

As “mies” ou os “pais-de-santo”, chamados também de
“jalorixd” e “babalorixd”, > concentram toda a autoridade
espmtual e moral da comunidade. S&o assim chamados
'por aceitarem iniciados para criar na devocio aos deuses,
‘0 que faz com que esses se considerem seus filhos espiri-
tuais. Uma vez que o0 processo de iniciagdo exige tempo,
convivéncia didria e pratica de cerimoénias secretas no inte-
rior do candomblé, a iniciagdo, ou seja, o “fazer o santo”,

vale por uma Segunda educagao que confere ao ‘chefe do '

terreiro a ascendéncia de mae (pai) com relacdo a filha.*®
E a mae (pai) que, no rito mais impartante de iniciagéo,
raspa a cabeca do iniciado, dd os talhos que constituem o

103. R. Bastide (III/1), pp. 88ss.; (IV), pp. 110s.

104. J. Elbein dos Santos, (III), pp. 550; P. Verger, (V), pp. 180s.

105. “Ial-orixd” e “babal-orix4” significam literalmente: “m3e-
-de-orixd” e “pai-de-orixd”; E. Carneiro, Candomblés da Bahia, 6.* ed.,
Rio de Janeiro (1948), 1978, p. 104; V. Costa Lima, 4 familia-de-san-
to nos candomblés Jejé-Nagés da Bahia — Um estudo de relacdes
intragrupais, Salvador, 1977, p. 55.

106. E. Carneiro, op. c1t p. 103. Um fenémeno interessante é o
fato de que “mae-de-santo nao pode botar a mfo na cabeca de filha-de-
-sangue”, ou seja, a mae-de-santo ndo pode fazer a iniciagio de sua pro-
pria filha, isto é, néo pode tornar-se “mée espiritual” de sua filha
de sangue. V. Costa Lima, op. cit., pp. 127s.
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assenfo da divindade, fazendo dele, efetivamente, um “filho”
do orix4.

Também presidem as cerimodnias publicas, recebem o0s
convidados especiais, apontam os iniciados que vao ser
possuidos pelos orixds e supervisionam os ritos.1*” Nada
se faz, no terreiro do candomblé, sem sua licenca; sua von-
tade é lei e, visto que sua autoridade emana dos orixds,!
dispdem de elementos poderosos de sangdo e de controle'
social.

A estrutura do candomblé se apdia em duas categorias
distintas: os iniciados propriamente ditos, em seus diversos
estdgios até a “feitura do santo” e os vdrios titulares de
posicoes executivas e honorificas. Os candidatos & inicia-
cdo completa podem ser homens e mulheres, embora o ni-
mero das “filhas-de-santo” seja incomparavelmente maior. 10¢

A iniciacdo se coloca no 4mago da organizacdo do can-
domblé. Seu rito € o primeiro momento de integracio da
pessoa ao grupo do terreiro, ou seja, € 0 comeco de um
longo processo através do qual um membro do grupo pro-
gride na escala social, podendo atingir, eventualmente, a
completa participacao nas hierarquias dirigentes.

A organizacao dos iniciados divide-se em trés catego-
rias principais: abid, ia0 e ebOme ou vodunsi. Na base en-
contram-se os “abia”, que sdo 0s novigos ou, na “linguagem
do santc”, os aspirantes. Para tornar-se “abii”, a pessoa
passard pelos primeiros ritos de integragio, chamados “la-
vagem de contas”.*® Durante este periodo, que pode durar
um tempo indeterminado, dependendo da “vontade do san-

107. Os numerosos simbolos externos de autoridade da cilipula
do terreiro lembram néo apenas a reconstituicio dos cldas africanos,
como também evocam as cerimoénias de reveréncia no paldcio real,
do qual a organizacio do terreiro €, em certa medida, uma réplica.
Os iniciados prostram-se diante deles, 0 que corresponde & cerimd
nia de prostracio diante do rei no paldcio de Oyd6, e pedem-lhes a hon
¢do. Todos os instrumentos de iniciacio estio sob seu controls.
Certas partes dos animais sacrificados sfo reservadas para eles, M,
J. Herskovits, “Estrutura social do candomblé afro-brasilsira™ in
Boletim do Instituto Joaquim Nabuco de Pesquisas Socials 3, Re
cife, (1954), pp. 16s.; J. Elbein dos Santos (I), P,

108. V. Costa Lima, op. cit., pp. 54.60; M, Henkmtﬁl. op, o,
p. 18.

109. No capitulo seguinte este rito perd estudado mals
damente.




(0" — manifestada aleavés da mie do terreiro, a “abid”
) K6 OOUDA dos Lrabalhos humildes da casa e aprende o com-

portamento ritual que, mals tarde, sers uma obrigagéo para
) ol 1

) O Eegundo estdglo ¢ o de “ia6”, ! que comega com a
iniolagio complets, ou seja, na linguagem do candomblé,
'aam & "feltura do santo”.

; ) grupo Iniclatério formado pelos aspirantes de um
|tamtm ohnmn-se “barco”, e é nesta ordenacdo dos novigos
pars o8 ritos subseqiientes da iniciacdo, que comega a pre-
.vnlaaer o principio da senioridade, tdo importante na orga-
) nlsagio soclal dos candomblés. Este periodo de reclusido
~ fik onsn de culto ocasiona a formagdo de diversos lacos de
J “feuternidade espiritual”. Assim os filhos de um mesmo ter-
 rolro sio chamados “irméos-de-axé”, pois sao filhos do axé
dn mesma casa; “irmaos-de-santo” sdo os iniciados pela
'mesma “mae-de-santo” e “irméos-de-barco”, os iniciados no
mesmo “barco”. Estes se ligam por lagos mais intimos,
pois, durante os periodos de recluséo e os ritos de iniciagao,
'L‘lveram longos dias de intimidade, confidéncias, tensoes,
anglstias e atritos. Entre os “irméos-de-barco” podem-se
distinguir ainda os “irméos-de-esteira”, que sdo os colocados
um ao lado do outro na realizagdo de um rito, e recolhidos
p no mesmo quarto durante o periodo de iniciacéo. 1*?

i Terminados os ritos iniciatérios, a “iad” estd “feita”;

¢ um membro completo, embora novo, no grupo do can-
‘domblé. No entanto, pelo principio da senioridade, ocupa
\ um lugar relativamente modesto na organizacao do culto.
\ Deve obediéncia a todas as filhas mais velhas da casa, fa-
zendo, sem reclamacdo, os trabalhos mais humildes, supor-
tando o mau humor e as exigéncias dos mais idosos, sendo
diariamente experimentada na sua paciéncia e obediéncia.
“¥ uma escola”, diz o “povo-de-santo”.** E € nela que a
“jad” se capacita para ser também, um dia, “mae-de-santo”.

110. V. Costs Lima, op. cit., p. 108.

111, HEate lermo, “iad” = esposa mais nova, lembra-nos a re-
constitulcho da estruturs clanica nos terreiros do candomblé, com
a inﬂtltufgﬂo di pollgamin e os direitos e deveres das “esposas mais
novas”, Id, ib, p, 71, A

112, O niimeto de8 membros de cada barco varia muito, poden-
do ir de barcos de wing pesson 8o, até mais de vinte. Id. ib., pp. 66-75.

113, 1d, b, B, T0; M, J, Herakovits, op. cit., p. 20.

T4

\ ; ‘————___—/

No fim de um periodo de sete anos a “ia6" renovia os
votos de ligacao com seu orixd, numa cerimOnia que revive
a da iniciagdo. Esta “obrigacdo de sete anos” faz da “lnd"
uma ‘“vodunsi” ou “ebéme”, *¢ isto €, um membro gque atin.
giu competéncia e liberdade de acdo para cultuar sun i
vindade, como também para guiar outros neste culto, Hatd
apta a ocupar postos de hierarquia.-e de prestigio, pols é
entre elas que a “mae (pai)-de-santo” escolhe seu “estado
maior”, 115 o s bl

Essas escolhas muitas vezes implicam tenstes e lutas,
guerras surdas e competicdo, para se alcancar a lideranga
e 0 poder. Freqiientemente levam também a cisbes e a fun-
dacdo de novas casas.'®* Nem sempre, porém, a abertura
de um novo terreiro significa o rompimento com a casa de
culto onde a “vodinsi” se iniciou, e a ‘“mée-de-santo” con-
tinua a reter algum poder sobre todos os que, um dia,
foram iniciados por ela.

Embora a maioria das “eb6mes” nédo alcancem o iltimo
grau da hierarquia, que é a chefia do terreiro, muitas delas,
escolhidas para ajudar na administracdo da casa, tanto no
sentido material como espiritual, partilham, de certa forma,
a autoridade da mae do terreiro, que delega uma parte
dos seus poderes e se faz representar.

Logo abaixo do chefe do terreiro enconfra-se a ‘“mae-
-pequena’”, substituta da “mae-de-santo” e a segunda em
autoridade. '™ Tem contato mais direto com as iniciadas,
enquanto as “filhas” a chamam de mée e lhe tomam a bén- |
¢ao. H4 ainda outros cargos: a “ialaxé”, a méae-de-axé, um
cargo de transicdo, em caso de morte da “mae-de-santo”,
antes da confirmacio da sucessora; a “iabassé”, encarrega-

114. Nem sempre este prazo de sete anos é obedecido, por ra-
zoes de ordem econdmica ou também da mée do terreiro, atenta
aos filhos mais ambiciosos, luto no terreiro ou doenca da iniclada,
V. Costa Lima, op. cit.,, p. 70.

115. Ezxpressdo usada no candomblé para o grupo de bLitulares,
homens e mulheres, que s8o0 os executivos imediatos do chefe do
terreiro.

116. O mundo do candomblé nio é apenas wm Mmunda de
dariedade, é também um mundo de conflitos pels Hdsranes &
poder. . A luta entre nacdes continua sob a formn da rivalidads
terreiros. R. Bastide, (V), p. 284, - iy

117. E “mide-pequena”, se a casn ¢ dirigida par
e “pai-pequeno”, se o chefe for homem, ' e

imsabeg & +2
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da da comida sacrifical e das oferendas; e a “ajibona”,
mae-pequena que serviu, desde a iniciacdo, a uma “iad”, e
para quem € a segunda pessoa depois da “mae-de-santo”,
equivalente & funcio de madrinha. **®

. Outra categoria feminina na hierarquia do candomblé
é formada pelas “equedes”, consagradas ao servico dos san-
tos, mas incapazes de receber as divindades. Desempenham
papéis inferiores, como o cuidado das vestimentas ou orna-
mentos. Devem cuidar, especialmente, do orixd a que se
dedicam, quando este chega & cabega de sua “filha”. Aten-
dem-na no momento do transe, cuidando para que a mesma
ndo caia, enxugando-lhe o suor do rosto com uma toalha,
simbolo de sua funcido. A “equede” €&, de certo modo, a
serva piedosa e paciente de sua “iad”.*®

Ao lado dessas funcOes permanentes e cargos hierar-
quicos do candomblé, encontram-se funcbes tempordrias e
honorificas. O lado masculino das hierarquias auxiliares é
representado pelo corpo de “ogas”, nome genérico que de-
signa uma série de pessoas investidas de diversas funcdes
rituais, atuando também como protetores do candomblé. 12¢
Séo uma espécie de “conselho consultivo”, aos quais a mée
recorre nas mais variadas dificuldades, de ordem externa
e interna, como problemas com a policia ou guestdes finan-
ceiras da casa. S&o o braco direito da mae em todas as
questbes néo diretamente ligadas & religido e recebem o
tratamento de “meu pai” pelas “filhas”, que lhes pedem a
béncdo quando os encontram. De posicio social e pres-
tigio mais elevados, sdo escolhidos pela “mae-de-santo” em
estado de transe; esta indicacdo pelo orixd, em meio a uma
cerimoénia piblica, € que lhes confere o status.

A “mie-de-santo” escolhe- seu “estado maior” masculi-
no entre os ogis “confirmados”,®* podendo reduzir-se a

-

118. Segundo a “maée-de-santo” Olga de Alaqueto, “ajibona” €
o mesmo que parteira, “que ajuda a crianca a nascer”, o que cor-
responde & propria etimologia do termo “ajibi 4+ ona — a que leva
a0 caminho do nascimento”. V. Costa Lima, op. cit.,, p. 85.

119. M. J. Herskovits, op. cit.,, p. 25,

120. O nome € de origem yorubd-daomeana e significa: “Uma
pessoa de distingio em qualquer campo, chefe, oficial superior, ca-
beca, mestre”, o que corresponde bem ao seu uso e significado den-
tro do candomblé. E. Carneiro, op. cit.,, pp:. 113s.

121. Os ogids “confirmados” assumem obrigagbes rituais maio-
res. A “confirmagio” também obriga o ogd a uma série de inter-
dicbes e preceitos na sua atividade privada.
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dois ou trés, indispensaveis para o funcionamento do ter-
reiro, a saber: o “pejigd”, o “axogum” e o “alabé”, O pri-
meiro é responsivel pelo “peji”, isto é, o altar, o “quarto
dos santos”, onde se encontram as pedras sagradas dos
orixds. A funcido do “axogum”, que corresponde ao sacri-
ficador, é de extrema importancia, visto que o sacrificio
dos animais constitui um dos atos mais relevantes do culto.
Também o “alabé”, encarregado da orquestra, € figura indis-
pensdvel, uma vez que de sua técnica em chamar os orixas,
depende grande parte do sucesso da festa, 2

Além dessas funcdes que envolvem obrigacdes rituais
mais internas do candomblé, existe, nas casas antigas, a
tradigdo de conceder titulos honorificos a amigos e “simpa-
tizantes” do terreiro, pessoas de todas as categorias sociais:
escritores, deputados, pintores, professores universitdrios,
comerciantes, industriais, médicos e estrangeiros residentes
no Brasil. Esses titulos correspondem a funcgdes politicas
e administrativas na antiga organizacio politico-social dos
yorubd. Recriados nos grupos religiosos do candomblé,
dotados unicamente de valor ritual e honorifico, revelam
novamente a vontade de recriar, nos quadros da estrutura
religiosa, as instituicbes sociais da cultura nagd. !

2. Relacdes interpessoais

A chave para a compreensdo dos costumes e das insti-
tuigbes africanas encontra-se na comunidade, na unidade de
vida. A comunicacdo desta vida e a participacdo nesta tnica
corrente vital é o primeiro lagco que une os membros da
comunidade. Sendo assim, encontramos nos terreiros nio
apenas a reconstituicio da “geografia africana’”, ndo somen-
te a reconstrucdo da estrutura familiar-clanica pela “fami-
lia-de-santo”, mas a prdpria vivéncia familiar-comunitaria
do homem africano.

A marca da escraviddo e o estigma da raca nao termi-
naram com a Abolicho. Ao contrario, desfeitos os antigos
lacos de pertenca e de protecdo paternalisfa, o negro se
encontrou totalmente abandonado. Em meio ao individua-
lismo e 4 competicao da sociedade capitalista, relegados ao

122. V. Costa Lima, op. cit., pp. 93-97.
123, 1Id., ib., pp. 100-104.
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Hais balxo peln sua condigdo cultural e racial
dii 8 desumanizagio das relagdes sociais:
He8 (los escravos tém na comunidade do
oo ventro de integragso. Na medida em

tiflongho e sancoes, de tensodes e atritos. Po.

rito
tinda
. Eneﬁ 08 clementos que possibilitam este espirito fami-
liar sobressal primeiramente a “f6”. Fé no poder dos orixis
' em sun forga e protecdo nas diversas situagbes da vida, fé
'nus sangbes e nos castigos infligidos aos violadores das
prescrigbes e dos tabus. Esta fé, herdada dos antepassados
p ¢ transmiti@a de geracdo em geracdo, unindo homens, mu:
'lheres e crian¢as num grupo coerente, fundamentado nio
80 na jgualdade de crenga, mas na identificacio comum da
propria vida com os medelos misticos,! constituidos pelos
'mitos dos orixds; e é isto que lhes permite cooperar para
uma obra comum. Assim, os graus de participacio na
) compnidage ‘Seguem os da participagéo e ligagdo com o res-
'pectlvo orixd; das ligacbes com os orixds dependem as for-

mas de relacionamento dos membros entre si, das quais
) slio reflexo e conseqiiéncia. 125

tirio africano, oferecendo seguranca e permi-
i da situacao social, s P

- W e W W W W W v

® Em.segundo lugar, ao nivel das relacdes interpessoais,
'OI terreiros se baseiam no principio da senioridade e do
respeito a autoridade religiosa e espiritual. Nada se faz
Y som licenca expressa do chefe, representante dos orixsds.
Por sua vez, ag “lilhas"”, durante o periodo iniciatério, pas-
Sam por um vérdadeiro processo de reeducacio, pelo qual
ba “mie-de-santo” (pal) lhes transmite seu préprio cédigo
yde ética. As “AbIAS" @ “lads” submetem-se docilmente aos
servigos mais Wumildes & pesados do terreiro. A fé de-
Ysempenha aqui UM papel importants, J& que a “miie-de-san-
)

) e 'R, Bast%‘
125. 1d, ib. (1), i

I
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I' 08 terreiros de candomblé de verdadeiras
A0corro miituo, conservando em vida o espi--

# A teconstituigdo simbélica do povoado e da
Hirolinica da Africa, os lacos familiares cria-—
il alingem o plano psicolégico das emocdes
[08, semelhantes aos que se encontram na —
{6 obediéncia e disciplina, de protecio e assis. —

—

to”, enquanto investida de poder "diving", tem suag sangbes
ratificadas pelos orixds. '

. Esta atitude de obediéncia e sorvigo @ compensada pelo
sustento, seguranca e proteciio, oferecidon peln larreirn, He

‘uma_“filha-de-santo” estiver sem alojamento, sem r6OUIROE,
_doente ou muito velha, pode ir viver no candombls, As
“maes” do terreiro devem também sustentar suns “filhas”,

mesmo em meio a dificuldades econdmicas, '*!

Assim a solidariedade religiosa ¢ fortalecidn peln soli-
dariedade sdcio-econémica. O principio da harmonin e do
equilibrio dindmico das forcas, caracteristico do sistema
nagd, aplica-se aqui as relacbes sociais e econOmicas dos
componentes do terreiro. A cada dote corresponde um con:
tradote. Por principio sio os préprios membros que devem
custear a manutencdo do terreiro.

Isto porque o dar ndo € uma obrigacio, mas um pri-
vilégio, concedido somente aqueles que gozam dos poderes
misticos conferidos pela iniciagdo. Assim também, quanto
mais se sobe na hierarquia, mais numerosos sio os deve-
res e 0s tabus; em compensacdo, igualmente maior assis-
téncia em caso de necessidade.

A vida sdcio-econdmica de um terreiro reflete a de uma
aldeia africana, onde se conserva o sistema de ajuda mmitua
e de trabalho clénico. Mas ndo se pode dizer que se fra-
balhe gratuitamente para o “pai” ou a “mée-de-santo”. To-

“dos trabalham para a coletividade. Mesmo quando a pro-
priedade do terreno e das casas é juridicamente individual,

os membros do grupo a consideram como sendo coletiva.

Nzo hd lucro, mas o contradote deve ser sempre igual
ao dote, mantendo o equilibrio financeiro dessas comuni-
dades. O que chamamos de troca, no fundo € apenas o
equilibrio das forgas em atuagéo, bdsico na cosmovisdo

126. E. Carneiro, op. cit, pp. 1085. Este mecanismo das san-
cbes sobrenaturais livra fregiientemente a “mée-de-santo” do senti-
mento negativo da.“filha”, visto que ela apenas interpreta a von-
tade dos orixds. Contudo, nio é sempre que a mae recorre ao ele-
mento sobrenatural para restabelecer a ordem ou impor uma san-
¢80. Sua propria personalidade, sua experiéncia e seu poder de man-
do s@o suficientes para fazer valer sua autoridade e resolver as ten-
sbes e os conflitos surgidos no grupo. V. Costa Lima, op. cit,, pp.
152s.

127. 1Id., ib., pp. 148-151.
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africana. O “pagamento” de uma consulta tem outra outra
conotagdo: ao dom da informacio recebida, que significa
um acréscimo do ser, corresponde um “contradom”, para
reequilibrar o enfragquecimento do sistema, causado pela
informacao. '

Isto nédo exclui a existéncia de “pais” e “mies-de-santo”
que fazem de sua religifio um comércio. Geralmente sio
“sacerdotes ndo-feitos”, isto &, pessoas que nfio passaram
pelo longo processo de iniciacdo e nfio conhecem a fundo
“os segredos” das religiGes africanas, tendo apenas infor-
magdes indiretas e incompletas. A propria acusacio miitua
dos “babalorixas” de aceitarem dinheiro por servicos pres-
tados comprova que esta prdtica é contraria i tradicdo ori-
ginal. No entanto, ndo hg como negar que o fator econé-
mico tende a assumir um lugar cada vez mais importante

na vida do candomblé, modificando simultaneamente sua
estrutura e seu funcionamento, 1

Contrastando com o espirito de familia no interior do
terreiro, as comunidades sio autdnomas, nfio se relacionan-
do organicamente entre si: este fato explica em parte a
existéncia de tensdes e rivalidades entre os babalorixgs, 12
Estas rixas podem-se agravar, transformando-se em luta
entre entidades sobrenaturais, a tal ponto (que nio sabemos
estar em presenca de um combate de deuses ou de uma
batalha de homens. * De qualquer modo elas gravitam em
torno das normas africanas, da estrutura do terreiro e da
pureza de sua tradicfio,

128. R. Bastide (III/2), pp. 315-320; V.-Costa Lima, op. cit.,, pp.
150-155; os terreiros séo organizados como “centros religlosos”, para
efeito de registro civil e também para pleitearem possiveis benefi-
cios fiscais, quando considerados “associacdes de utilidade piibli-
ca”; op. cit, pp. 35; 88.

129. R. Bastide (II), pp. 62s. A criacBo da ‘“Unifo das Seitas
Afro-brasileiras da Bahia”, em 1937, ndo afeta em nada o funciona.
mento interno de cada candomblé, deixando a cada terreiro total
autonomia. Esta uniio, como também a Federacio criada pos-
teriormente, é uma instituicdo artificial, e tem como objetivo a de-
fesa coletiva, segundo o modelo dos sindicatos, mas ndo & africana,
nem em sua origem, nem na sua constituicéao.

130. R. Bastide (II), pp. 62s.; (II1/2), p. 237.

131. Uma andlise sobre o problema da “pureza da tradicio na-
g6” foi publicada recentemente por B. G. Dantas, “Repensando a pu-
Teza nagd” in Religido e sociedade 8 (1982), pp. 15-20.
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Essa fidelidade aos valores ético-cultugais, reinte}'pre:
tados na realidade sdcio-religiosa dc_;s te_rrexros,ﬁtampgm e
encontrada no tabu do incesto no interior da familia-de-
-santo”. J4 que a exogamia nio pode mais ser adotada no
Brasil para a criacdo de verdadeuas’l‘mhagens, Hsa—se' esta
reconstituicio espiritual que é a “fqmllila—q?-%?ntp". A“ m}er-
dicéo do incesto significa que o0s “1r131aos , “pais” e “maes-
-de-santo” nao podem manter relagdes sexuais com seus
“parentes de santo”, ou seja, com agueles que sao seus
irméos, pais e filhos pela iniciacdo, pela p_ar_tl-(':lpagao no
mesmo axé de uma comunidade. Essa proibicio de rela-
cOes_sexuais intragrupais € um dos tabus mais_respeifados.
no_candomblé, embora, como em.qualquer sistema, deva.
se distinguir fambém aqui.entre a norma e sua observan-
“cia, @

Mg,

Olhando, numa visdo de conjunto, para essas “‘t.:élul:a,’s'
comunitdarias”, podemos dizer que sao “familias espirituais
formadas por membros intensamente preparados, Os va-
lores africanos foram de tal modo decisivos que se chamou

tais grupos de “comunidades axioldgicas”. s
mw‘m-mumvuwm‘"m“

E — O sincretismo

Caracteristica das mais marcantes nas religides af_ri.ca-
nas em nosso pais é o sincretismo. Embora jd admitido
na propria Africa pelos missionér@os como uma etapa no
processo evangelizador do cristianismo, *** varias foram as
causas e influéncias que contribuiram para sua expansio
no Brasil. N&o abordaremos aqui exaustivamente t-aste_ te-
ma. Apenas apresentaremos alguns fatores constitutivos
do surgimento e da praxis sincrética at}lal entre os adeptos
do candomblé, numa perspectiva _Hs_c_JEerloldgma.‘

Comecaremos com a existéneia_ de cqqfrarias, irrpan-
dades ou ordens terceiras da Igreja catolica no .peru_)do
colonial. Na opinido dos estudiosos, ess:.a,sﬂconfranas tnie-
ram origem no proprio regime de escravidao, como reacao
coletiva e expressao da necessidade de formar comunida-

132. V. Costa Lima, op. cit.,Eé)p. 168-171.
. R. Bastide (III/2), p. 550. . :
%gi G. Cossard-Binon, “Origines lontaines du syncrptisme afro-
-catholique au Brésil et perspectives d'avenir” in Afro-dsia 12 (1976),
pp. 161-166; P. Verger (III),
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] ﬂg it f} gulta & sanfie o virgena negras, ombora inicial-
) ENE posto de fora Ao afrioano, ' fol motivado pela

EEDATREAS siilie 6 salalisisimn dos senhoroes e o dos escravos;
J Ef@?ﬁiéﬁa e parlicipar daeg organisagoes dos brancos vol-
) ?E?gﬁééé- s &l & para meus protetores particulares,
' OHIANdo suas praprias confraring,

HEfHE serviam como ponto de concentragio das reivin-

b dio 088 BOBiAlS, Ajldando os escravos, com suas caixas de
] 3135@3 & ausilio mutuo, o ganhar a liberdade. Seus mem-
Bros finham tambem o obrigacio de visitar os presos. Outra

' HhAlidades fas mesmas era assegurar a cada membro se-
] geﬂﬂ&g & enterro ndequados. Vimos na primeira parte des-
) & SHpitilo 0 Importancia dos ritos funerdrios na Africa.
888 auidado em render aos mortos o culto que lhes era de-
__d@, encontrava-se em contraste gritante com o abandono
: 08 sseravos na hora da morte. Sendo assim, a separagio
INe8 permitia, sob o rito catdlico das confrarias, celebrar
| BOUS proprios ritos funerarios, herdados dos ancestrais, o7

' ~ Além disso, elas permitiam uma intensa vivéncia de va-
, lores e costumes africanos, tais como a revivescéncia e rein-
terpretacio das realezas nacionais ou das chefias tribais.
O8 reis das confrarias, eleitos por seus membros, serviam
o infermedidrios entre os senhores brancos e Os €sCravos,

221;151]:10 mesmo como canais de controle sobre a massa dos
VO§,

Tumbém as cerimonias de coroagdo de reis e rainhas
NBETON eatavam diretamente relacionadas com essas confra-
PR, Tirn diante da Igreja que se realizavam as cerimonias,
ﬁés_u,idas de dangas que se prolongavam em cortejo real
POIAS runs do povoado. Varios autos populares, como Os
Congos, Welsados, Cucumbis, Maracatus, nada mais sdo do
queé sobrevivéncins dessas festas, ao mesmo tempo religio-
585 @ profanjaa. 18

conti-ask V. Melo, “As Confrarias de N. S. do Rosdrio como reacio
107 &‘-aculturativa dod negrog no Brasil” in Afro-Asie 13 (1980), p.
'*‘9%&%‘ Antonil, Cultura ¢ opuléncia no Brasil, Rio de Janeiro, 1923,
Pp. 96s,, citado por H. Hoornaert, “Pressupostos antropolégicos pa-
43 al??ompreensﬁo do sinoretismo” in Vozes 71 (1977), p. 565.

i 7. R. Bastide, (II1/1), pp. 163-186.

38. V. Melo, op. cit., p. 109,

i
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Segundo os documentos, a Igreja aceitava e apoiava,
desde os primeiros tempos da colonia, esse tipo de catoli-
cismo, como etapa no caminho da cristianizacdo, e como
forma de tornar a escraviddo mais amena. 1

Desse modo, dancavam os escravos a farde, diante das
Igrejas, e & noite, praticando seu proprio culto, a confraria
freqilentemente prolongava-se no candomblé. A Igreja, sem

.0 querer ou.saber,.ajudou a sobrevivéncia. dos. cultos afri-
canos. Nao que a propria confraria constituisse o candom-
blé, mas representava uma forma de solidariedade étnica
que servia-lhe de nucleo; e muitas vezes eram compostas
pelas mesmas pessoas que freglientavam o candomblé e ai
ocupavam cargos importantes.’* E no interior das confra-
rias, especialmente das de Nossa Senhora do Rosario e de
Sio Benedito, que se fard a assimilagdo de sincretismo re-
ligioso. Deste modo, a Igreja; estimulando os “dois cato-
licismos” e a criagdo das confrarias, criava os nichos, no
interior dos quais os negros podiam guardar e esconder
suas crencas e valores religiosos, seus cultos e praticas
ancestrais.

Por outro lado as “sociedades de divertimento”, apro-
vadas pelo Conde dos Arcos e nas quais 0s negros recor-
davam sua identidade africana, também contribuiu para a
manutencao do culto aos orixds.#! Os cantos e as dangas,
que assim puderam praticar em ptiblico, eram aqueles de
sua patria e se dirigiam aos seus deuses, em seu rito e em

139. E. Hoornaert, op. cit., pp. 563-572. Ndo cabe nos limites e
no objetivo deste trabalho uma andlise dos escritos histéricos de
K. Hoornaert, recentemente criticado pelo historiador brasileiro Amé-
rico Jacobina Lacombe, em seu livro: 4 obra histdrica do padre Hoor-
naert, Rio de Janeiro, 1983. Para um estudo mais detalhado desta ques-
tdo, remetemos o leitor a esta obra.

140. R. Bastide, (III/1), p. 79.

141. Na época colonial, em que a populacio negra excedia em
muito & branca, a manufengdo ou supressfo dessas festas e batu-
ques era pomo de discordia entre os repressores mais duros e aque-
les mais inclinados & benevoléncia. O governo da Bahia, porém,
percebendo o perigo que a maioria negra representava para a mi-
noria branca, manipulava essas musicas e festas para suas préprias
finalidades. Desta maneira, com o objetivo de impedir uma grande
unido entre os diversos grupos dos negros, incentivou-se a criagio
de ‘“batuques”, a fim de reativar as rivalidades outrora existentes en-
tre as vdrias tribos e nagbes. N. Rodrigues, op. cit, p. 156.
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sua lingua, enquanto os brancos apenas viam O0s negros
dancarem alegremente ao som dos tambores e sinetas. 4

Além do hdbito, que se conserva até hoje, de dar o
nome de um santo catdlico ao templo ou a uma divindade
africana, chamado de “sincretismo afro-brasileiro”, Pierre
Verger fala ainda de sincretismo entre os deuses africanos e
as diversas “nacdes”, ou seja, as confrarias. Segundo ele,
cada confraria seria a reuniao de uma determinada “nacao”
africana. Assim, os angolanos e os negros do Congo reu-
niam-se na Igreja de “Nossa Senhora do Rosdrio dos ho-
mens de cor do Pelourinho”, onde formavam a Ordem Ter-
ceira de Nossa Senhora do Rosdrio. Os doameanos gége
reuniam-se na Igreja do Corpo Santo, na cidade baixa da
Bahia, onde criaram a confraria do Bom Jesus dos Neces-
sitados e da Redencio dos Homens Negros. Os nagd-
-yorubd encontravam-se na Igreja da Barroquinha, onde
instituiram a confraria de Nossa Senhora da Boa Morte, *4¢

As confrarias constituiram, pois, estruturas comuni-
tdrias, esconderijos que permitiram aos negros praticar
seus cultos ancestrais sob a capa de associagbes catdlicas,
e venerar os orixds sob o nome de santos catdlicos e, além
do mais, transmitir suas crencas as geracOes seguintes.

Ainda hoje as interpretactes em relacio a essas praticas
sincréticas divergem. Nao tem sido fdcil patentear até que
ponto, no decorrer dos séculos, tem havido uma assimila-
¢ao, uma real identificacio da doutrina e dos ritos, ou em
que medida continua havendo uma mera justaposicio, man-

142. Se o mestre passava ao lado de_um grupo onde se can-
tava, por exemplo, a forca e o poder vitofiose de Xangd, deus da
tempestade, e perguntava pelo significado destes cantos, recebia es-
ta resposta: “NGs adoramos & nossa maneira e em nossa lingua
sdo Jer6nimo, santa Barbara ou o Cristo do Bonfim”. Criou-se as-
sim uma situacdo que permaneceu durante muito tempo, e que pode
ser caracterizada da seguinte forma: “Todo mundo ficou contente:
0 governo por dividir, para melhor reinar e assegurar a paz do Es-
tado; os escravos por cantar e dancar; as divindades africanas por
receber 0s louvores; os mestres por ver sua gente com tanto senti-
mento catolico”, P, Verger (I), p. 13.

143. E um lugar junto a essa Igreja que foi fundado, na Ba-
hia, pelos membros da mesma confraria, o primeiro candomblé na-
g6 keto, que devia exercer grande influéncia sobre o ritual das ce-
rimoénias africanas no Brasil, além de servir de modelo para os afri-
canos vindos de regites bem afastadas de Keto e de culturas muito
diferentes, Id, (V), p. 178,

i

}

tendo aquilo que, na origem, certamente foi uma madscara
da religidao oficial, encobrindo as praticas daquela que os
africanos trouxeram de seu pafs.

O sincretismo, como processo que procura resolver uma
situacdo de conflito cultural-religioso, abrange duas fases,
chamadas de “acomodacido” e de “assimilacdo”. A primeira
fase, do ajustamento exterior, de efeito superficial, corres-
ponde & justaposicdo dos santos catélicos aos orixds afri-
canos. Os negros, cultuando suas.proprias divindades, as-
somando as externamente a ,gigtermmg,glos__g i
_enganar_o Aanco e

esta simples justaposicdo externa, permanecendo intacto o
proprio sistema africano. Toda uma pratica de atuacdes
ficticias e verdadeiras criou uma ampla faixa de indeter-
minacbes e mituas influéncias, passando-se, imperceptivel-
mente, para a segunda fase, a da modificacao da experién-
cia interior, de cunho mais profundo,

Esta, ao contrario da primeira, dd-se mais inconscien-
temente através de mecanismos de imitacio, comunicacio
e supestao. Uma triplice analogia e correspondéncia apa-
rente entre cristianismo e religiao nagd contribuiu para
essa mutua influéncia e facilitou a entrada do catolicismo
na crenca dos escravos, bem como sua reinterpretacdo em
termos africanos.

Em primeiro lugar, viram os negros no Deus dos catdli-
cos um Ser Supremo de tal forma transcendente que, para
aproximar-se dele, requeria-se uma série de intermedidrios:
Jesus Cristo, a Virgem e os intimeros santos, tAo presentes
no catolicismo portugués da época. Este sistema foi com-
preendido em termos de cosmovisdo nagd: um Deus distan-
te, afastado dos afazeres humanos e dos assuntos deste
mundo, e 0s orixds, intermedidrios e intercessores do ho-
mem junto a Clorum.

Em segundo lugar a concepgao “funcional” dos santos,
cada um presidindo uma atividade humana: curar tal tipo
de doenca, fazer encontrar objetos perdidos, dar marido a
uma filha sem atrativos etc. Além disso, eram invocados
como patronos de certos oficios. Tal compreensio dos san-
tos correspondia a funcdo dos orixds, responsdveis por de-
terminados setores da natureza ou simplesmente proteto-
res de certas atividades, como a do cagador, do ferreiro,
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to guerreiro & Bulras. O ealolicismo que imperava nas fa-
vendas com B8 Oraldrios, nichos de santos, cruzes nas
estradas, NOVERAs & imagens, em muitos pontos assemelha-
vicie A vida seligiosa afrioana, com seus intermedidrios,
ioeslrais e o , B8INpre n proteger o homem.

gnle, havia o reagrupamento e a correspondén-
"ﬁagéea” africanas e confrarias catdlicas,

~ W8EaE analoglas, que facilitaram em geral a aproxima-
A santos e das divindades africanas, eram ainda com-
HE por outras semelhancas mais especificas entre de-
HAdON santos e orixds. Essa correspondéncia nfo era
HEIR nein cristalizada, apresentando variacOes segundo as
#pooan, regides e, sobretudo, “nacbes”. Além disso, cada
Ori%A era multiplo, de acordo com a multiplicidade das na-
oo o das tribos. 1+

Para nosso intento, mais importante que a apresentacido
minuciosa dessas correspondéncias, ¢ tentar penetrar nos
gentimentos interiores e nas representaces subentendidas
desse sincretismo, e observar as praticas religiosas dos
ndeptos de ambas as religiGes.

Com efeito, ndo se trata apenas de uma fusio dos ori-
xis com os santos, mas de uma participagdo dos membros
do candomblé na vida da Igreja Catdlica. Muitas vezes, 08
mesmos individuos fazem parte tanto daquele quanto desta.
Na Bahia, ainda hoje, sio as “filhas-de-santo” que consti-
tuem os membros fiéis das confrarias de Nossa Senhora do

Rosdrio.* Quase todos os adeptos do candomblé conside-
ram-se ou ggclaram-_‘s_‘g):ca‘_m_l - 2 GOILLS

[ et R —~ ; L e
¢0", nao pode fazer parte de um terreiro, %
‘ - _.7-“-—. .--—.l_ — ._...v_.‘—.A- . — "‘*"——-—-H.___,_/
RO cristianismo foi interpretado pelos negros atraves

de suas préprias concepcbes do sagrado. O africano, mes-
mo ligado as suas divindades étnicas, adotava também as

144, R. Bastide (V), p. 170.

146, 1Id., ib., p. 173.

146, Um episédio a modo de ilustracdo: num determinado ter-
roiro, o filho de oito meses de uma adepta que ia passar pelo pro-
gosso do Iniciacdo suportou mal a separacdo imposta pela reclu-
glio dn mulher. A mie-de-santo ndo quis deixar a crianca dormir na
gamarinhn, junto as iniciadas, porque ainda ndo fora batizada. En.
gquanto nfo for lavado o pecado original, ela pode, por sua presen-
g, manchar o lugar, deteriorar e degradar o axé que a jovem ini-
olada Ird recebor, G. Cossard-Binon, op. cit,, pp. 161-166.
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icos, e se alguém nio & “catcli-

divindades dos grupos vizinhos, desde que estas se mos-
trassem mais eficientes do que as suas. Havia também a
troca de deuses e de praticas religiosas entre os yorubd e
os daomeanos. No Brasil eram os santos catélicos os deu-
ses da classe mais poderosa, capaz de efetuar o trafico ne-
“greiro e a organizacio da escraviddo, ao passo que OS pro-
prios orixds dos negros nio foram bastante fortes para pro-
_teger seus s do exilio e do trabalho servil. Acrescenta-
ram, entao, na busca de protecdo pragmdtica, os “deuses
do cristianismo ao seu préprio pantedo, como também ane-
xaram a seus sortilégios a “magia” poderosa dos ritos
catolicos. Aceitaram assim o culto dos santos, amputando
parte de seu sentido cristdo. Consideraram apenas 0 que
interessava a uma economia de troca, de dotes e contrado-
tes, de permutas sem investimentos celestes. "

Ao lado dessa justaposicdo e fusdo de santos e orixds,
encontramos ainda uma série de prdticas litdurgicas, que
evidenciam uma influénecia mitua. O terreiro de candomblé
apresenta & primeira vista um altar com imagens de santos
catolicos, ocupando ai um lugar bem visivel, para dar aos
estranhos a impressdo de serem seus membros bons cato-
licos. Quase todo terreiro de candomblé tem um altar desse
tipo e um ou vérios “pejis” para os orixds. Entretanto, este
altar nao desempenha papel algum nas cerimoénias e festas
dos orixds. As “filhas-de-santo” n&o prestam homenagem
diante dele como perante o “peji”, langando-se ao chéo ou
saudando os atabaques; pelo contrario, dancam e executam
sous ritos, voltando-lhe as costas. O altar dos santos € mera
decoragho exterior, sem significado.

O8 ritos e ag cerimoOnias apresentam solugbes seme-
lhantes: os eplsodios da vida de Cristo sdo evocados em
algumas toadas de letra portuguesa, as grandes festas dos
orixds sio celebradas no dia dos santos catdlicos corres-
pondentes, " os terreiros ficam fechados na semana santa
e de modo geral na quaresma, ladainhas de Nossa Se_nh_or?.
sao rezadas no més de maio. As iniciadas devem assistir a

147. R. Bastide (III/1), pp. 202-228; (III/2), pp. 359-375; (V),

. 178s.
i 14!!33? Assim Exu é celebrado no dia de séo Bartolomeu, Xangb
no dia de séo Joho, Ogum em 23 de abril, dia de sao Jorge, Omolu
em 20 de janeiro, dia de sao Sebastido, os Ibej1_ em 27 t:.ie setembro,
dia de siio Cosme e sdo Damifo, Oxald no primeiro dia do ano e
Iansd no dia de santa Bdrbara... R. Bastide (III/2), pp. 376-379.
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missa na Igreja do Senhor do Bonfim, numa sexta-feira pre-
viamente marcada, antes de se considerarem aptas para o
exercicio de suas funcoes religiosas; em Recife as “filhas-
-de-Oxum” vao a missa de Nossa Senhora do Carmo. Mui-
tos filiados aos cultos africanos assistem aos oficios reli-
giosos (novenas, triduos, procissoes, més de maio, missa)
nas proprias Igrejas catolicas, onde também se casam e sio
batizados.

No entanto, ritos catdlicos e africanos nio se confun-
dem; a missa, embora incluida numa série de gestos ou
acoes, nio se incorpora & festa africana. Valse assistir a
missa de manhd e, & noite, dancar no terreiro ao som da
musica e dos atabaques,

Em todas essas correspondéncias e analoglas estd au-
sente o mistério central do cristianismo, um Deus que
morre numa cruz infamante, o Cristo humilhado, crucifi-
cado, morto e ressuscitado. Na fusfio sincretista de Oxalsg
e Cristo ha apenas uma aproximagiio externa entre Oxals
velho, apoiado numa bengala, e a figura do Bom Pastor, com
0 seu cajado. '#

Podemos afirmar que o adepto do candomblé, ao par-
ticipar dos ritos catdlicos, transforma-os e reinterpreta-os
a partir de sua prépria religido.'® Observa-se também que
toda festa de candomblé € precedida por uma missa, man-
dada celebrar pelo “pai-de-santo”, da qual participam todos
0s componentes do seu terreiro. A noite, celebra-se, solene
e tranqgiiilamente, a festa da religido africana. A missa &
considerada obrigatdria para o sucesso do culto. Muitas
vezes, a Igreja catdlica é absorvida no culto africano; ritos
e objetos sagrados do catolicismo representam fonte de
forca, necessdria para a revitalizacio do terreiro.'®

No final deste capitulo uma constatagio se impde:
apesar das circunstancias adversas, a religiio nagd se con-
servou durante 400 anos de exilio e opressdo; uma religiao,

149. TIb.,, p. 380.

150. Exemplo marcante deste fenémeno & a lavagem da Igreja
do Senhor do Bonfim em Salvador. Para maiores detalhes: R. Bas-
tide (II), pp. 93s; P. Verger (IV), pp. 261s.. M. M. Groetelaars,
Quem ¢é o Senhor do Bonfim? — O significado do Senhor do Bon-
fim na vida do povo da Bahia, Petrépolis, 1983.

151. M. R. M. Koch-Weser, op. cit., pp. 273ss.; R. Bastide (I), pp.
27s.; 84; (I1I/2), pp. 310-416; E. Carneiro, op. cit., pp. 37; 117.
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herdada dos antepassados e transmitida através das gera-
¢bes, que procura preservar 0 mundo simbdlico africano.
O que fez com que esta fé se conservasse tdo viva, apesar
de todas as circunstincias negativas? Diante das questoes
existenciais, o sentido da vida e da morte, como também
das necessidades e anguistias, didrias e imediatas, que res-
posta oferece esta religifo a seus adeptos? Em outras pa-
lavras, que salvacdo oferece a seus fi€is? Na Africa, a re-
ligido estrufurou toda a sociedade, sua cultura e suas insti-
tuicGes. Os ritos perpassam a vida do homem, da manhi
a noite, do nascimento & morte. Em terras brasileiras, como
se adaptaram essas praticas? E em que ficou consistindo
a conduta salvifica da religidao nagd?
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A SALVACAO NA RELIGIAO NAGO:
CONCEPCAO E PRAXIS

As concepcoes metafisicas o a8 crencas religiosas do
mundo arcaico freqiientemente nio vém formuladas numa
linguagem tedrica; € mais bem o0 simbolo, 0 mito e os. ritos
que expressam, em graus diferentes e com meios préprios,
um sistema coerente sobre a realidade tiltima das coisas.
E, portanto, fundamental compreender o sentido profundo
da linguagem simbdlica, a fim de poder traduzi-la em nossa
linguagem usual.

A salvacdo, a libertaciio do mal, sm sentido mais geral,
€ 0 objetivo declarado de todas ng religibes, Deste modo
todas elas sdo essencialmente salvificns: n existéneia amea-
cada deve ser assegurada e salva, Hste ¢ o bem supremo
que oferecem a seus adeptos,

Diante deste pano de fundo destacam-se as religides
nas quais a salvagdo nfio @ apenas a libertacio deste ou
daquele mal especifico, mas do “mal” no sentido mais pro-
fundo e global, ou seja, da situacio humana mergulhada no
mal em geral.

Esta salvacdo é diversamente concebida conforme os
povos e as culturas.' Durante um tempo muito longo na
histéria da humanidade, a salvagio ndo assumiu uma re-
presentacdo determinada; era simplesmente forga, poder,
algo experimentado como bom. O primeiro “salvador” foi

1. W. O. Piazza, Religibes da humanidade, Sao Paulo, 1977, pp.
197-201,

91



R e

o falo, que traz a fertilidade, ou ainda a figura de um ani-
mal, como o touro, simbolo da fecundidade; também um
ramo verde tem o mesmo simbolismo. A primavera, com 0
retorno anual da vegetacio, ¢ uma “volta” ou um renas-
cimento do salvador.

: O homem das culturas arcaicas sente-se ainda muito
impotente diante do mundo, dos fenémenos e catdstrofes
da natureza, da constante ameacga da volta ao caos. Esse
mundo misterioso e temivel do caos representava para ele
o grande perigo, contra o qual suas possibilidades de de-
fesa eram diminutas. A salvagio aparecia entdo como a
protegéio de seres poderosos que o libertavam desta situa-
¢ao ameacadora,

~ Esta tanto podia ser um fenémeno césmico como um
acontecimento histérico, visto que o homem primitivo néo
fazia uma distin¢io nitida entre os dois fatos. Deste modo,
tam]gém a cultura era “salvagio”: o cultivo da terra, a ex-
tra(i‘ao de minérios, o codigo de leis. NAo se distinguia
entdo a necessidade espordadica da necessidade constante,
de tal modo que cada nascer do sol ou cada primavera
significavam “salvacio”.

Também ter filhos significa salvagao; neles se conserva
a forga da familia e da tribo; neles a vida continua trans-
cendendo o tempo e a geracdo presente. Salvacdo pode
também estar ligada & memodria de uma figura historica:
alguém que ensinou aos homens a agricultura, deu-lhe a
legislacdo e a cultura de modo geral. Um rei pode ter sido
0 salvador de sua época.

Outra raiz da imagem do salvador-brota da experiéncia
de cura. Ainda hoje sadde espiritual e corporal encontram-
-se gstreitamente ligadas, e 0 médico bem-sucedido é uma
espécie de salvador; se falha, é substituido pelo curandeiro
ou pelo feiticeiro.?

A salvacio acontece necessariamente pelo contato com
o mundo divino, que se manifesta em lugares especiais, ndo
determinados arbitrariamente, mas indicados e revelados
através de uma hierofania ou de um sinal. Nestes locais

2. G. Leeuw, Phdnomenologie der Religion, Tiibingen, 1970, pp.
13-16, 46, 48, 62, 100-107, 250, '
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sagrados 0 homem, em meio a um conterias BEsHl & &
so0, cria para si um “mundo salvo”, qué POAE S8 Wi
plo, uma casa, uma aldeia, uma cidade.*

Para 0 homem das culturas arcaicas se renovi 6 [T
a cada ano, readquirindo sua integridade original. O {&mpa
sagrado é o “tempo mitico”, original, “representado” pos
ocasido de cada festa religiosa. Os mitos de NUMErosos
povos fazem alusdo a uma €poca muito longingua, quando
os homens nio conheciam a morte, nem o trabalho, nem o
sofrimento, e encontravam, com facilidade, uma alimentagio
abundante. “Naquele tempo” os deuses desceram & terra
e se misturaram aos homens; estes, por sua vez, podiam
facilmente subir ao céu. Por causa de uma falta ritual fol
interrompida a comunicagdo entre os dois mundos, retiran-
do-se os deuses para o mais alto dos céus. Depois disso
deviam os homens trabalhar para se nutrir, ndo sendo mais
imortais.* Grande parte da atividade religiosa consistia
entio em imitar ritualmente a obra dos deuses e dos an-
cestrais miticos, a fim de tornd-los novamente presentes e
poder participar de sua forga.®

Outra expressdo salvifica importante sdo os ritos de
passagem, através dos quais o homem “morre” para um
estado “embrionario” e imperfeito, para renascer para O
estado do homem adulto e perfeito. Em certos lugares
chega-se mesmo a compreender a propria morte como a
mais alta iniciacdo, o inicio de uma nova existéncia, um
estado de passagem.®

Essa rdapida descricdo de alcumas caracteristicas da
salvacio nas religides néo-cristds, principalmente das cultu-
ras arcaicas, ajudar-nos-4 a compreender o significado sal-
vifico da religido africana. Pois também ela procura ofe-
recer salvacdo ao homem, e salvacdo do homem todo, corpo
e espirito, livrando-o dos males que ameacam sua exis-
téncia.

3. Id. ib., pp. 13-30; 445-457; 646; G. Widengren, Fenomenologia de
la Religion, Madri, 1976, pp. 301-330; M. Eliade (IV), pp. 26-39.

4. M. Eliade (I), pp. 65-111.

5. Id. (IV), pp. 45-53.

6. Ib, pp. 95-123; G. Leeuw, op. cit., pp. 208-226; G. Widen-
gren, op. cit, pp. 189-234.
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I, A DIMENHAO COSMICA DA SALVACAO —
Fii NO DEUS CRIADOR

No eapitulo anferior pudemos comprovar a profunda
religjingidada to povo nagd.” Tendo todos os momentos de
s vida enfrelagndos com a vida do “mundo invisivel”, o
h_mﬁgm nagod nada empreende sem primeiro invocar o fa\’ror
i divindade; as devogdes didrias sdo parte integrante de
BUR exiaténcin,  Segundo sua visdo espiritual da vida, ca-
ragteristica de toda a tradigdo africana, tudo o que existe
no mundo visivel encontra-se ligado ap mundo invisivel, e
6 homem, em particular, é portador de algo que o coloca
gin relaciio com a vida do além.

Um dos fundamentos da arte de viver do africano &
il participagdo ou comunhdo com o universo. Com efeito
i religifio africana, com seu simbolismo césmico e seu con:
Junto de ritos e sentimentos, baseia-se nos seguintes pontos:

1 — a fé em dois mundos, o visivel e o invisivel;

2 — a conflanga no cardater comunitdrio e hierdrquico
destes dois mundos;

d ~ a interagdo entre os dois mundos;

4

- a fé num Ser Supremo, Criador e Pai de tudo o
que existe.®

Dous se revela, de maneira eminente, através de sua
g;figgﬁn, O que significa que as imagens e os conceitos a res-
palto QEla 8o tirados do meio ambiente, natural e hists-
rioo Q@e 0 homem se encontra. Deste modo o mundo se
tﬁé& #lf GOm0 (ransparente, como simbolo e manifestacio do
HIALEHG, 10 mesmo tempo “tremendo e fascinante”. Deus
¢ mislario, 8 o africano experimenta algo deste mistério no
dontate eom A natureza, diante das forcas que o superam.
NAO Ba wma divisio entre o “natural” e o “sobrenatural”,
HERAS & propria natureza expressio de algo que a transcen-
de, A sentemplagio do céu suscita no homem uma expe-

7. Devido & auséneln de uma reflexiio teolégica sobre as reli

ElOes Afriganas no Hmall, com excecdo de algumas publicacd
: : e diHsll, coOes de
ouinhio pastoral, BMEanos, em parte, também neste capitulo, em

'ggbo donhecendo a limitagdo que isto implica, da-
i da.'s _Elu na;:go bratsﬂeira as suas raizes africanas,
Inda ¢ glmente reinterpretada, jul ali
reflendas dite & | P , Julgamos vdlidas as
B V. Mulago (I, p, 116,

riéncia religiosa que, diante do infinito, revelalhe sua pro
pria insignificancia e situagdo no cosmos.

Uma vez que pela sua simples existéncia o céu mostra
algo da transcendéncia, do poder, da eternidade e do infl-
nito do divino, o nagd deu ao Ser Supremo o nome de
“Olorum”, senhor do céu. Olorum contudo nao se identi-
fica com o céu, mas é chamado Senhor, Pai, Criador de
todo o universo, portanto também do céu. De fato, o afri-
cano acredita num Deus soberano e criador que, tendo vida
e forca em si mesmo, faz existir todos os seres.® Ele €
compreendido como o “Preexistente”, o “Existente Eferno”,
cujas caracteristicas essenciais s@o sua transcendéncia e
infinitude. Ele é o “necessariamente Existente”, o “total-
mente Outro” em relagio a todos os outros seres.™ '

Este Deus todoff)“oderoso, transcendente e infinito, ma-
nifesta-se ao homem sobretudo através da linguagem coti-
diana da natureza, interpretada pelas tradicOes religiosas.
A freqiiéncia dos raios e das tempestades, a violéncia dos
elementos desencadeados, tdo caracteristica da regido: dos
yorubd e da floresta tropical, fazem o homem experimentar
algo da forca criadora de Deus. Ao mesmo tempo, o fogo,
a chuva e os rios, tio indispensdveis & sua sobrevivéncia,
revelam-lhe que Deus é a fonte de toda vida e salvagao.

Esta forga divina, que tudo impulsiona e vivifica, rece-
be as mais variadas denominacOes. Trata-se sempre de
umea forga misteriosa que se pode perceber, experimentar
o descrever pelos seus efeitos.

Na fertilidade da terra sente continuamente o africano
a gratuidade da vida e o milagre do renascimento; para
que isto se realize, fazem-se necessdrios a dgua da chuva, 0O
orvalho da noite e as enchentes dos rios. Os numerosos
ritos e festas agricolas, especialmente no tempo da semea-
dura e da colheita, as diversas “divindades” da adgua s&o um
testemunho elogiiente de sua fé; no fundo reconhece que

9. P. Tchouanga, op. cit., p. 91.

10. A. Kagame, La philosophie baniu comparée, Paris, 1976, p.
151, citado e comentado por N. Ossama, op. cit.,, pp. 188-191. Apesar
da variedade de atitudes e manifestactes secunddrias entre os ban-
tus e os sudaneses, hd um grande nimero de ponfos comuns, quase
idénticos quanto ao essencial, especialmente no que diz respeito a
concepcio de Deus, Isto permite-nos estender este conceito de Deus
também & populacdo yorubd.
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a vida n#o estd sob seu controle, mas € dddiva de um Poder
que o ultrapassa.

Sob os simbolos do vento e da tempestade, da dgua da
fonte e dos frutos do campo, ele procura na verdade, em
primeiro lugar, vida e salvagdo imediatas, terrestres; mas,
ao procurd-las, se dirige a Alguém que ll.B Supera. Seus
ritos e oragoes sdo expressio disso, A origem e a ordem
do cosmos s@o obra de um Ser Supremo, e o africano tem
a conviccdo de que nada é, nem pode fazer coisa alguma,
sem sua ajuda e béncho, *

Entretanto, este Deus eriador, situado acima das divin-
dades e dos espiritos da naturezs, encontra-se muito afas-
tado da vida didria dos homens; sua transcendéncia sobera-
na e infinita paira muito acima do mundo humano com
suas vicissitudes. Justo e imparcial, ndo pode ser manipu-
lado, nem precisa do sacrificlo para aumentar ou conser-
var sua forga vital, visto que é a fonte e a origem de toda
a vida e de todos o8 seres. Suas qualidades supremas sio
poder e sabedoria, justicn e bondade.

0 Ser Suprgén_ﬁaifmtudo como “autondade”, “fecundida-
d ’;_l‘genero
man:.festagao mdxima. A propria crlagao como ja afirma-

EETRAPY. - M—————]

mos R RaTe

Jé. vimos no eapitulo anterior como diversos mitos afri-
canos falam de uma “idade de ouro”, em que Deus vivia no
meio dos homens, ocorrendo o afastamento devido a uma
falta humana,'* Jsses mitos nos mostram que o nagb per-
cebe obscuramente, nfio ao nivel da conceitualizacdo racio-
nal, mas ao nivel existencial e simbdlico, ser o homem o
culpado desta situagfio, 1 S

Embora a fonte iltima de todas as béncdos seja o Ser
Supremo, passam, no entanto, todos os seus dons por inter-
mediarios, estabelecidos por vontade divina. Fica, porém, de
pé a primazia do Ser Supremo nesta corrente permanente
de vivificacho e fecundacfo, de desenvolvimento e cresci-

11. E. J. Penoukou, “Eschatologie en terre africaine” in Lumie-
re et Vie 159 (1982), pp 75.88,

1z Adoukonou Jalons pour une théologie africaine — Essai
d’'une herméneutique chretzenne du Vodun dahoméen, Paris, 1980,
vol. II, p. 204,

13. Ver pp. 27-32ss. e nota 20 do capitulo TI.
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-0 _nagd compreende

", 'vida” e “forca” absolutas,™ sendo sua

A

mento em direcdo & plenitude. Como a crianca depende do
pai, numa espécie de procriacao continua, e 0 adulto, de seu
ancestral, ligados pela mesma corrente vital, toda a criacao
depende de Deus, como a fonte da vida e do ser.** Dai
se entende por que nos momentos decisivos da vida ou em
épocas de crise, de calamidades, da seca e da doenca, quan-
do todas as invocacdes aos orixds e ancestrais falharam,
recorre-se a Olorum como tultimo recurso. As divindades
intermedidrias dispéem de poder apenas sobre as forcas
mais concretas e visiveis, necessdrias para satisfazer as ne-
cessidades imediatas e resolver os problemas didrios, para
reproduzir e prolongar a vida em épocas normais.

Também o fato de oferecer sacrificios apenas aos oOri-
xds, e ndo ao Deus supremo, liga-se profundamente & _cos-
o =
_movisdo africana, com sua_ dindmica e mterdep_endencia_ge__
forga.s As d:vmdades para conservar sua forca, tém ne-

de que por sua vez, possam comunicar forca v1ta1 a seus
“filhos” e devotos. Olorum n#o necessita de reforcar seu
axé, pois ele € a fonte da vida e .o autor da criagdo. Tam.
bém néo precisa ser aplacado com sacrificios nem suborna-
do com dons e oferendas como o0s orixds que, & semelhan-
¢a dos homens, podem ser influenciados e manipulados por
meio de ritos e ofertas. Deus € a “Totalidade do Ser” e a__
SPlenitude de Existéncia Eterna" il

O Credo da fé africana pode ser assim resumido:

“Creio em Deus.

Totalidade do Ser e Plenitude de Existéncia E‘terna.
criador e origem de tudo o que existe, tem existido e exis-
tira; :

O totalmente Outro em relacdo ao mundo e aos seres
do mundo, sua obra;

Pai muito bom, todo-podercso e onisciente, que nos d4

continuamente a vida pelos seus intermedidrios, os ances-

trais e os orixas;

14. F. M. Lufuluabo, op. cit., pp. 126ss.

15, Um tedlogo africano, ao analisar documentos e tradigoes
africanas como reveladores da experiéncia de Deus, apresenta a re-
lacdo Deus-homem como a do Preexistente com aquele que veio de-
pois, como experiéncia de um abismo incriado e inesgotivel, de uma
distdncia intransponivel para o homem. O. Bimwenyi-kweshi, Alle
Dinge erzihlen von Goitt — Grundlegung afrikanischer Theologie,
Friburgo, 1982, pp. 113-151.
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(Jiie diiet para A6 uma vida de paz e harnflonia com
{odA BUA olagRol B8 homens, os animais e as colsas.

{ireln gue & vida do homem que morre 1nao ’fiesa.parece,
fmae gue 6 homem muda o forma de existéncia”.®

fil @ esta fe profunda que leva o nagd a procurar a von-
tade de Deilis & seu respeito.

il A HIVELAGAO DA PALAVRA E DO DESTINO:
O ORACULO

Donleo da compreensdo espiritual do mundo africano,
HA0 apenas o natureza, mas também 0s acpntemmenj;os sa0
sonslderados portadores de mensagem divina. Praticamen-
te todas as situacdes da vida sdo suscetiveis de uma inter-
pretagio mistica ou simbolica. Ocorre aq}li a,_lgo semelhan-
to mos fenomenos da natureza, como epifanias do Trans-
gendente.

A revelagio e interpretacdo dessa mensagem é obtida
por meio de Ifd, o sistema de ordculo da _rqhgmo yorubé_,.
Ifd, segundo a maioria dos etncélogos, é a divindade da adi-
vinhacdo e da sabedoria, 0 intermedidrio entre os homens
® o0s orixds, os ancestrais e o Ser Supremo. S’eg'undo 0s
proprios sacerdotes de Ifd, “pais do sc_agredo", Ifd € o men-
gageiro do Ser Supremo; niao é um orixd, mas faz parte da
glasse dos organizadores do mundo, situando-se, segundo
\ne, entre os orixds e 0s homens, segundo outros, acima
dos orixis, Enguanto estes se assemelham aos I}omens, que
hﬂgam & g6 amam, podendo ser violentos, cruéis e destrui-

dores, 14 6 de uma bondade sobrehumana, “totalmente
diferente”. Tile favorece a vida e seu crescimento, revela

todos OF megredos, explica tudo; € o grande benfeitor, o
‘Gonselhsiro siblo e prudente dos homens e dos orixds; €
“luig, viElo que {lumina e informa os homens a respeito do
destifo ® o futuro”

. N, Os=ama, op, eit, pp. 192s.

%g. %} %ﬂaﬁaéﬁg gp. Git._,prr))p. 49-55; B. Adoukonou, (II), pp. 141-
146, Hegundn os mitos, o8 ?réprios orixds consultam Ifd, para sa-
hor o que 1hes ressrva 0 deatino, J. Elbein dos Santos, (I), pp. 61ss.;
166gs,; P, Ver {(iV), B, 126, Ifd tem 16 olhos, ‘corresponden-
{ex he pOPtAR o fulure; por lsso esse numero é tdo importante 1o
processo divinatorio, O, . Cacolatore, Diciondrio de cultos afro-bra-
sllelros, Rlo de Jansiro, 1077, p. 146,
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A consulta ao ordaculo pode tomar diversas formas, '
If4, revelador do destino, tem a missfo de iluminar e infor-
mar 0 homem neste campo de forgas que ¢ o mundo. No
ambito da cosmovisdo yorubd, a “palavra do ordculo™ nio
é fortuita, como a técnica de consulta talvez poderd suge
rir. Ela é a chave do enigma, a explicagdo do que perturbn

5

o consultante, a resposta & sua angustia. O papel do spoer

“'dote de If4 consiste em interpretar o ordculo e aplicilo i

vida de seu cliente. (O babalad é, entre outras coisas, um
0 2 - »” Ry S e s ] i O ) gt
“psicologo” religioso que ajuda o consultante a entender a
voz do Ser Supremo e a reencontrar o caminho da vida.'

" If4 6 venerado como o responsivel pelo destino, tanto

das divindades como dos homens. Ele ndo so estd presente
quando, no inicio da vida de alguém, determina-se o seu des-
tino, como também ‘é capaz de intervir ativamente no de-
correr da existéncia dessa pessoa. N&o se pode dar nenhum
passo importante, nem deixar passar um dia sem dialogar
com Ifd, sem pedir o seu conselho e orientacio. Compre-
endendo todas as linguas da terra €, por isto mesmo, 0
“meio de comunicacdo” adequado para cada ambiente, seja
de natureza terrestre ou divina.? Possuindo os ensinamen-
tos universais yorubd, sejam teoldgicos ou cosmoldgicos,
os mitos dos ancestrais e dos orixas, € capaz de responder
as necessidades e angustias dos homens, de fazé-los com-
preender os enigmas e as incertezas de sua existéncia e
levar assim uma vida tranqiiila. ** i

Ifd pode, pois, ser compreendido como o veiculo da
vontade divina, revelador seguro e imparcial, sinal da solici-
tude de Deus para com sua criatura, mensageiro da divin-
dade, do incognoscivel, acumulando todos os atributos na

18. R. Bastide oferece uma descricdo detalhada das diversas
formas do ordculo, como também das formas simplificadas do jogo
dos btizios que a adivinhacdo, em grande parte, assumiu no Bra-
sil. Mostra ainda o autor que as fungbes do babalad, em sua forma
simplificada, foram progressivamente absorvidas pelos babalorixas,
os “pais-de-santo”, e as razdes da extingho da classe dos primeiros,
Ver deste autor: O.candomblé da Behia, pp. 114-126. Ver também
R. Bastide e P. Verger, “Contribuicio ao estudo da adivinhagiio no
Salvador (Bahia)” in C. E. Marcondes de Moura, (coord. e trad,)
Oloorisa — FEscritos sobre a religido dos orizds, SAo Paulo, 1981,
pp. 57-85.

19. B. Adoukonou (II), pp. 140-146.

20, W. F. Bonin, op. cit.,, pp. 49ss.

21. J. Elbein dos Santos (I), p. 166.
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ordem do conhecimento, do amor e da vida, sem que possa
ser “definido” com exatidao. A descoberta dessa vontade
divina € o fruto de uma busca ativa, que mobiliza ag ener-
gias do individuo e do grupo social pelos caminhos de seu
inconsciente e de sua origem primeira, conforme a oxpres-
s80: quem consulta Ifd, consulta seus rins, sede de seus
projetos.

Numa cosmovisao que exclui o acaso ou i coincidéncia
fortuita, Ifda é a hermenéutica ancestral da vida a ser con-
servada e aumentada. E o exorcismo previsto contra as
angustias do desejo, da vontade de poder e da criatividade,
das “destruicdes” que sao a condigho da cringio de uma
nova ordem.* No entanto, se quisermos compreender
melhor o significado do mito de Ifd, devemos ter presente
um outro personagem da religiio yorubi ¢ deln inseparavel,
a saber, Exu.?

Segundo o mito, Exu, o mais jovem dos orixds, nada
possuindo, devia viver & custa dos gseus lrmios, Ele é a
projecao, no espaco sagrado, da situagio do irmfio menor
no ambito da familia africana, na qual reina o principio
da senioridade. O menor, ndo participando da heranca,
nada possui. Em contrapartida, é multo inteligente e te-
mido por todos, ja que, encarregado de transmitir as men-
sagens a todos os destinatdrios possiveis, acaba sabendo
de tudo, podendo assim tirar proveito de todas as situa-
coes, *

A partir dai, torna-se patente a fungio miticn de Exu,
a justificar intelectualmente a contradicio soecial da socie-
dade tradicional, criada por essa posi¢do do irmio menor

22. Dentro da sociedade tradicional afncanﬂ, onde a iniclagiio
é considerada como um dos fatos sociais mais marcantes, a inicia-
cao a Ifd, nas suas trés etapas, constitui um txpo intermedidario en-
tre a iniciagﬁo a histéria do cld e a consagragao a0 orixd, que pode
ir até a crise de possessio. Na primeira etapa, a cria.nca ¢ apre-
sentada & comunidade familiar e consulta-se o ordculo para conhe-
cer o ancestral que a envia ao seio da familia. A segunda iniciaciio
consiste em “adorar Ifd4”, isto é, conformar, por meio de um ato re-
ligioso publico, a sua vontade & do Ser Supremo, do qual Ifd & o
mensageiro. Na terceira e ultima etapa, a do adulto, o homem re.
cebe a revelacéo da totalidade do seu destino. B. Adoukonou, (II), pp.
141-151.

23. Ver pp. 38ss.

24, H. Aguessy, in RASVC, pp. 38s.
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em relacao aos seus irméos. A ordem estabelecida € apa-
rentemente contraria a seus interesses; recebendo permissao
de seu pal para coloca-la continuamente em questdo, intro-
duz no interior do sistema dos orixds uma margem impor-
tante de imprevisibilidade e de jogo.*s

Exu exprime o dinamismo da transformacao, 2® é assim
o teatro simbodlico das lutas interiores e exteriores do ho-
mem, manifestadas no decorrer da sua evolucido e na con-
quista de sua personalidade.?’ Sendo assim, pode ser com-
preendido como o mito da insatisfacio radical do homem,
que se projeta sempre para além do ji adquirido e da
ordem. Ele é o mito da revolugdo permanente que se en-
contra na raiz da histéria.

O esquema de um pantedo ordenado e inalterado es-
conde a realidade da mudanca imprevisivel; Exu simboliza
0 provisdério e instavel desta hierarquia, contestando e con-
fundindo a sua ordem, a fim de se impor a cada um dos
seus irmaos. Ele nfdo entra no jogo como um guarda fiel;
ao contrario, conhecendo-o melhor que qualguer um, nao
cessa de perturba-lo, mantendo-se deliberadamente fora
dele; com Exu, a sociedade permanece aberta & histdria,
conjurando o mito da repeticio das mesmas seqiiéncias. 28

No quadro da antropologia e da “teologg a” yorubd, Exu

pode ser compreendido como o proprio processo de auto-
-identificacdo do homem, enquanto Ifd corresponde & con-
formidade do homem com a vontade de um Outro. A cons-
ciéncia, entendida como vontade de ultrapassar o projeto
antigo, € obscuramente percebida como perigosa; sua ex-
pressdao € Exu, simbolicamente projetada no espaco reli-

256. Em todos os sacrificios e libagbes oferecidos aos orixds e a
Ifa, Exu é sempre servido em primeiro lugar. Ele tem a preeminén-
cia em tudo. Se Exu nfo é servido primeiro, o sacrificio permane-
ce andnimo, portanto, nulo, B. Adoukonou (II), p. 161.

26. Ele é um principio dindmico e de expansdo de tudo o que
existe, sendo que sem ele todos os elementos do sistema ficariam
imobilizados, & vida nfo se desenvolveria. Sua funcio de elemento
dinf@mico o leva a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a cres-
cer, a transformar, a comunicar. Ele deve resolver tudo o que pos-
sa aparecer, e isto faz parte de seu trabalho e de suas obrigacoes.
J. Elbein dos Santos, (I), pp. 130-134.

27. B. Adoukonou (II), pp. 161s.

28. H. Aguessy, Essai sur le mythe du Légba, Paris, 1973, citado
por B. Adoukonou (II), p. 162,
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4 Desde a época coloni i

' olonial até nossos dias, o negro vem
)

)

y o 1t Conferéncia Geral
18, HEfigann, M #ll, Documento da Paz,

Pois eles consideram o homem capaz de causar danos a
outros, servindo-se de sua prépria forca ou de certas forgas
do universo.

De maneira semelhante, fambém os males da sociedade
injusta e opressora nao sao compreendidos em suas causas
sociais e estruturais, mas sim no nivel interpessoal, pro-
curando-se, conseqiientemente, uma libertagcao também nes-
te nivel. Todo infortiinio e sofrimento, desemprego, con-
flitos no trabalho, doencas fisicas ou psiquicas, tensdoes no
relacionamento sexual-familiar sdo sempre considerados de
cunho interpessoal e provocados por um terceiro. Este deve
ser identificado, para que um processo de luta e de liber-
tacao possa ser desencadeado; enquanto sua causa perma-
nece desconhecida, aparece o mal mais tenebroso e ter-

rivel. ~——

Na Africa a comunidade clanica e tribal oferecia ao
homem meios de combate ao mal, meios de “salvagao”; em
terra estrangeira desempenham esta funcao as comunidades
do terreiro, com seus meios proprios. Aqui entra em acéo
o trabalho do babalad, sacerdofte de Ifd, como dos “pais”
e “méaes-de-santo”, 3 com suas técnicas de adivinhacado e
ritos conjuratorios.

Uma vez que o autor do mal foi identificado pelo ora-
culo, por meio de habilidades técnicas e psicoldgicas, bem
como da sua fé no “poder e na ciéncia sagrada”, comecga
o ‘“trabalho” de combate ao maleficio, através dos ritos e
da atividade madgico-religiosa. Jd4 que todo sofrimento e
injustica sdo compreendidos como uma diminuicio da for-
ca vital, faz-se necessdrio oferecer o sacrificio, a fim de re-
vitalizar o sistema de troca entre os dois mundos. Revi-
gorados pelas oferendas, os orixds podem entdo conceder o
axé sob a forma de saude, bem-estar, fertilidade, sucesso no
trabalho, nos relacionamentos e toda sorte de béncdos.
Culto por exceléncia da religido nagd, o sacrificio tem, assim,
entre outras, a finalidade de enfraquecer as forgas do mal.

Além do sacrificio propriamente dito, ocupa a ativida-
de madgico-religiosa um lugar importante na vida cotidiana
dos adeptos do candomblé em sua luta contra o mal. Ela

31. R. Bastide (II), pp. 114-126. Ver também acima, nota 18.
32. B. Adoukonou (II), pp. 165-171.
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?:'gfte ciosg senizlmentos de impoténcia e de inseguranca

€ a situacOes que ameacam a vida, notadamente peri-
gos fisicos ou sociais. Vimos mais atrds * que a magia €&
i?sﬁgargvel da estru‘gu_ra religiosa africana, intimamente
gada a sua cosmovisdo, ao sistema dinAmico de forcgas
que mutuamente se influenciam e equilibram.

Assim, se alguém se Julga perseguido ou vitima do em
grego_ 1m0ra1_ da forga vital, recorrerd também, por sua vez,
me(IiOS mégicos para se defender, O conflito & “resolvido”
gu&r;nofa bessoa percebe sinals que indicam ou confirmam
T : erencia do geu mal a outrem. O outro, ao se ver
e ginar atacado, langn entiio seu contra-ataque, empre-
gt melos mais fortes para se libertar, o que leva a novo
taque por parte do Inimigo. Ataque e defesa, temor e
an?ngﬂ. segurangn © recelo sio o jogo permanente do
a.n: lente e da atividade magica, * ¥ nesta dinamica que
entra, de maneira especinl, a acio de Exu.

nﬂcovg’:o: po capitulo anterior ser Exu o principio ding.
- intercon;c Stiéncia,; ¢ elo que transporta o axé, realizando
tante i gn cagho entre os diferentes niveis do universo,
o dos al ves dQS caminhos horizontais, isto é, dos homens
promoven?ies entre gi, somo também dos caminhos verticais,
b 0 0 contuto entre os homens e o mundo divino,
L mﬁﬁcériﬂcio 0 meio por exceléncia de comunicacio
55 “dighon 0 do além, é ainda Exu que transporta o axé

) ades, mantendo asism a harmonia do cosmos e
a integridade de cpda individuo, es

Enquanto na socledade tradicional africana, Exu era
?n 551%119930, no espago sagrado, do irméao menor,, no exilio,
terpret(:a.aéi a situagiio social, operou-s¢ também uma rein-
e dg de§te Orixd. Sendo que elé representa o pro-
‘ € ldentificagiio do homem consigo mesmo, a encar-

33. Ver Dp. 52-56; Vv f
. : V. Mulago (I), p. 118; o africano acredit
gggeﬁﬁfecgﬁai as criaturas existe uma profunda interagdo, nao sg
YuBH ‘5008 6] eber seres totalmente independentes uns dos outros
rARTAN. Hith €S, vivos e defuntos, estfio abertos 3 influénecia dos de-
i rélagﬁo incc}nSClEnCIa de que sua vida estd rodeada do mistério
g Ao VIéSi}fel € da influéncia eficaz dos outros, provoca toda
Setinily = Iglrg:gi.iat%dos 0s mecanismos de ataque e defesa para
cit,, 31;13' 17.26. € sua vida e de seu mundo. R. R, Altuna, op.
. L. M. Salvia-Trindade, o i
> , Op. cit,, pp. 10-45,
35. J. Elbein dos Santos (I), pp. 130.181,
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nacdo da vontade prépria, € ele entdo identificado com a
situacdo do escravo e oprimido. N&o sendo propriamente
um orixd, mas um “servo” dos mesmos, Exu é o espirito
protetor mais proximo dos negros exilados; estes confiam-
-lhe seus segredos mais intimos e fazem-lhe promessas e
pedidos, na certeza de ser atendidos. De acordo com
sua funcio mitica, também aqui rompe ele os modelos con-
formistas do universo social, introduzindo a desordem e a
possibilidade de mudanca e concedendo aos explorados e
oprimidos a chance de autodeterminacao.

No contexto de uma sociedade escravocrata e, posterior-
mente, discriminatoéria e opressora, volta-se ele contra os
males desta situacio concreta. Sua acio, devido a seu ca-
rater ambiguo, segue critérios abertos, correspondentes as
necessidades de cada individuo.®® Ele se revela o mais

__“humano” dos orixds, nem completamente bom, nem c¢om-

_pletamente matl. _Trabalha tanto para 0 bem como para
_0 _mal, fiel mensageiro daqueles que lhe. apresentam suas

ofertas. 37
\'—'—__._,___“,_.a--"

Vimos que a magia africana é sempre uma arte delicada
e perigosa, mas moralmente neutra; serd boa ou ma& con-
forme o uso que dela se fizer.*® Como 0 beneficio de um
acarrefa o prejuizo do outro, implica a magia de Exu tanto
0 emprego da magia branca” como da “magia negra’”,
sendo assim inseparaveis. R

Assim se torna claro também porque, no Brasil, além
das dificuldades de preparacido de sacerdotes de Ifd, apon-
tada pelos etnélogos, hd uma razio mais profunda do aban-
dono progressivo do oraculo de Ifd pelo sistema mais sim-
ples de Exu. Sendo que Ifi representa, no pais africano,
a hermenéutica ancestral, a ordem e os modelos ancestrais
a ser conservados, no exilio, a “ordem institucionalizada”

36. L. M. Salvia-Trindade, op. cit., pp. 4991. “Exu faz o mal
para fazer o bem. Se ele te arruma um emprego para sustentar fua
familia, vai prejudicar teu colega, que ficou sem o emprego. Se o
individuo fica 12 horas no trabalho, Exu prejudica o patrdo que estd
prejudicando esta pessoa”. Id., ib.,, p. 154.

37. P. Verger (II), p. 109.

8. V. Mulago (I), p. 118.
J4 mencionamos, no primeiro capitulo, o conteudo ideols-

gico desta expressio “magia branca — magia negra”. A expressdo
aqui é usada neste sentido comum, a saber, magia branca significa
fazer 0 bem e magia negra fazer o mal.
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EE tevela oo um “gistema de morte” para o negro, com
6 gual & mpossivel identificar-se. Sendo assim, a identifi-
gHGAO GO Bl gomo agquele que rompe os modelos con-
formistas & tntrodus a possibilidade de mudanca, significa
{iifia busea de libertagho e salvacdo. Isto se realiza, pro-
gurandoo tanto na sua funcdo de intérprete do ordculo,
010 na suA agho magico-ritual.

Mo entanto, a salvacdo obtida através desta “praxis”
€ apenag passapeira e/ou aparente. Solicitando a Exu a
guecucho de atos moralmente condenados, ou atribuindo-
dhe gentimentos hostis em relacdo a outrem, transfere-se
4 @le o pentimento de culpa e a responsabilidade moral
destes atos, Estabelecem-se verdadeiras relagoes de depen-
dénoln, de “contrato” mutuo, e o protegido conta, em todas
us clreunstncias, com seu “‘compadre”. Em contrapartida,
osses lagos de devotamento e ajuda tornam-se uma depen-
déneia pesada, uma verdadeira escravidao. O ‘“devoto” nun-
o mais poderd deixar de cumprir suas “obrigacdes”. Os
orixds ndo perdoam o “fiel” que os abandona. Qualquer
inforttinio ou desgraga gue porventura venha a sofrer, serd
entao interpretado como vinganca ou perseguicdo dos orixds,
particularmente de Exu. %

Além disso, esta superagdo do mal que ignora suas
chusas de natureza intra-historica e se realiza exclusiva-
mente no ambito do simbdlico por meio de ritos magico-
-religiosos, mesmo propiciando seguranca e sensaciao de paz,
revela-se precdria e instavel, exigindo a pratica continua de
nbos mdgicos, cuja omissdo pode causar uma desintegracao
gtmocional, #

Dai ser compreensivel que o nagd busque a salvagio
ou libertagio do mal também em locais, que o defendam
das adversidades.

IV, LOCAIS SALVIFICOS
JA vitnos gue uma das caracteristicas da experiéncia

de Deus no miundo africano é a de sua transcendéncia.. Por
oulro 1ado, cada elemento espiritual do sistema religioso

40, R, Bastide (ID), pp. 170-198.
4, Id (V) p 110,
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nago tem sua localizacdo material. O universo é visto
como um conjunto de simbolos, que remetem a uma outra
realidade que transcende sua prépria realidade fisica; ima-
gem, nome, sombra, trago, coisas semelhantes sio simbo-
los da pessoa ou dos seres, que ndo sé remetem ao signi-
ficado, mas também realizam uma certa continuidade com
0S8 mesmaos. #

Deste modo as realidades do mal e da morte encar-
nam-se na experiéncia de um mundo ndo-salvo, no contato
com a natureza desconhecida e adversa. Forgas hostis o
rodeiam e ameacam sua vida, levando-o a buscar um lugar
que o preserve destes perigos e criando para si um “mundo
salvo”.

A determinagéo_deste lugar ndo é arbitrdria, mas geral-
mente revelada através de uma hierofania ou indicada por
um sinal; uma fonte, uma drvore especial ou uma pedra,
carregadas de significagdo religiosa. Acredita-se que os ori-
x4as, principalmente Xangd, revelam-se através de meteori-
tos. Sera de preferéncia esta pedra que, devidamente pre-
parada e “consagrada” como simbolo e lugar da presenca
do orixd, receberd o culto, principalmente o sangue dos
sacrificios. Muitas vezes sfo também os cacadores e os
guerreiros que, guiados por “Oxdssi” e “Ogum”, descobrem
lugares apropriados para a criacio de novas povoagoes.
Estabelecido o lugar sagrado, erige-se o santudrio da di-
vindade, ao redor do qual se constréi a povoacdo ou a
cidade.

Devemos observar aqui o profundo significado salvi-
fico deste simbolismo do “centro”. O santudrio e, por
extensdo, todo o povoado ao redor dele, representa o centro
do mundo, em torno do qual se encontra a terra habitada
e cultivada. O “mundo verdadeiro”, o “mundo salvo”, sem-
bre estd no meio, pois nele se realiza a comunicacio entre
os trés niveis da existéncia: o mundo dos homens, dos
deuses e dos mortos. E aqui, onde a divindade se revelou
e onde se encontram os simbolos que permitem o contato
mais estreito com o mundo divino, que 0 homem se sente
“salvo”. O pequeno santudrio, local da primeira manifes-
tacdo do orixd, € uma repeticio da cosmogonia, onde é su-
perada a distdncia entre o céu e a terra. Nele se invocam

42, H. Gravrand, op. cit., pp. 88-100.
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e se tornam presentes as forgas divinas, as unicas que
podem salvar o homem do nada e da morte.*

E no lugar sagrado que o homem consegue participar
da verdadeira vida: vida em comunhao com seus semelhan-
tes, ancestrais e orixds. O homem religioso da Nigéria e
do Daomé dirige-se, especialmente em peregrinagbes anuais,
a seus lugares santos, onde pode chegar mais perto do
coracdo do mundo, A festa anual de cada orixd em seu
santudrio é uma oportunidade periddica de voltar ao prin-
cipio do cosmos, a0 momento puro da criacdo, a fim de
renovar ai as proprias forcas da vida.* A saudade do afri-
cano que se encontra longe de sua terra € no intimo a
saudade da salvagho: o anseio de encontrar ou reencontrar
um mundo salvo, uma forga superior e um ambiente que
o acolha e proteja.

O santudrio do orixa € assim uma espécie de segundo
lar. Mesmo hoje, no Brasil, muitos “filhos” e “filhas-de-
santo”, as vezes morando em cidades distantes, fazem sua
peregrinac¢iio anual ao ‘“terreiro” (=santudrio) onde foram
iniciados, na certeza de poder experimentar uma mani-
festacAo especial do orixd e de assim entrar em contato
mais intimo com ele., O devoto peregrina ao terreiro onde
estda a pedra (altar do orixd pessoal), que recebeu o sangue
dos sacrificios e o axé das ervas durante os ritos de inicia-
cdo, simbolo da presenca do orixd e da ligacdo com seu
“filho” e iniciado. Da peregrinacido ao santudrio (terrei-
ro) espera-se satide, descendéncia, prote¢ao contra os inimi-

43, M. Eliade (II), pp. 27-56; (VI), pp. 13-39; B. Adoukonou (II),
pp. 11-115; ver também P. Verger (IV) p. 253, mostrando como Ifé,
cidade sagrada de berco da civ111zacao yorubé, se torna o “centro”
do mundo. Hssa experiéncia de Deus num lugar determinado, que
entdo se torna um lugar “salvo”, é uma experiéncia religiosa funda-
mental, encontrada também, muitas vezes, no Antigo Testamento. Além
da hierofania no sonho de Jacd, com a escada para o céu, seguida
pela uncéo da pedra (Gn 28,12-19), e a revelagio da gldria de Javé
num determinado local (Ex 3,18-23), muitos “lugares” sio marca-
dos pela presenca especial de Deus, como por exemplo o monte Si-
nai, o Sido, Jerusalém, a arca da Alianca, o Templo, a experiéncia
de Abrado junto ao Carvalho de Moré.

44, Na Nigéria, cada tribo, cada localidade maior tem a sua “di-
vindade principal” (divindade secunddria, bem-entendido, em relagéo
ao Ser Supremo), com seu santudrio préprio. Dentro deste santud-
rio, as divindades das outras tribos e localidades ocupam um lugar
subordinado, secunddrio, e apenas a divindade principal é cultuada
com festas anuais.
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g0s, riqueza e sucesso nos negoécios, purificagdo das faltas
e benevoléncia das divindades, ou seja, a salvacio.

No Brasil de hoje sdo a doenca, o individualismo, a
discriminagio, o isolamento, a pobreza, os males que amea-
cam a v1da dos adeptos do ca.ndomble. _Os terrelros apa-
portados da Afnca para SO semelhanga do templo de
Jerusalém com seu “patio dos gentios”, “santo” (judeus)
e “santo dos santos” (sumo sacerdote), também o terreiro
do candomblé tem seu ‘“‘barracao”, lugar de certa forma
profano, destinado ao publico em dias de festa, e os luga-
res sagrados, onde s6 aos “iniciados” € permitida a entrada.
Entre estes destaca-se o “peji”, onde se encontram os “as-
sentos” de cada orixd com as pedras-altares, a dgua e outros
elementos rituais que, de tempos em tempos, devem ser
renovados. Ai sO aos iniciados e ritualmente ‘“puros” é
permitida a entrada, sendo que a “mae-de-santo” dele se
aproxima descalca em sinal de respeito. Quem se aproxi-
ma dos lugares sagrados em estado “impuro”, deve contar
com sancgOes das divindades. A entrada de estranhos é
considerada sinal de grande deferéncia.

Encontramos aqui uma experiéncia religiosa fundamen-
tal, ou melhor, duas: de um lado, a presenca da divindade,
experimentada nestes lugares; de outro, a distdncia infinita
entre Deus e o homem, exigindo dele respeito e “pureza”. ¢

45, Este fendmeno da peregrinacio anual aos lugares sagrados
encontra-se também muito difundido na religiosidade popular bra-
sileira. De igual modo acredita-se agui que nesses santudrios, as
vezes sincréticos, o divino se manifesta e salva de uma maneira es-
pecial. Se o povo faz longas peregrinacdes e submete-se a pesados sa-
crificios para aproximar-se do santudrio, entdo temos agui tam-
bém a experiéncia religiosa de que em tal lugar o mundo divino estd
mais proximo. A necessidade manifestada pelo povo de tocar nos
objetos sagrados, no andor do santo durante a procissio, de beijar
a fita de Nossa Senhora, € em seu sentido mais profundo uma bus-
ca de salvacdo; acredita-se que o divino estd presente nesses obje-
tos de modo especial, De maneira semelhante o africano nio é fe-
tichista, no sentido de adorar certos objetos ou imagens, amuletos
ou talismés. Acredita, isto sim, serem estes objetos a expressio de
forcas sagradas que os ultrapassam. RIB, pp. 102s.

46, De maneira semelhante, Moisés teve de tirar as sandilias
diante da sarca ardente (Ex 3,5), sinal da presenca especial de Deus,
que fez a terra ser uma “terra santa”. Isaias teve a experiéncia ter-
rificante da santidade de Deus no templo e a sensacio de estar per-
dido por causa de sua impureza (Is 6,17). Assim o experimentou,
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5, mhng tielhante, o patriarca Jacs: “E ivel: na
nagrg‘ &%Eﬁ athlss uma casa de Deus e a port?atmedtugcaéil’é (1;&1;'1;311.7?210
S af culturas existe uma consciéncia de falta’ e d
nes UTEEE e 'mﬁeﬁ?;ﬁa t¢;rmr diferentes formas, com maior ou metcf
ggg'ﬂ de fzagho, ¥ fregliente a objetivagdo material do

beo 1k

Drefente % ,uﬁgamum afoito do contdgio com um poder maligno

de de pliriﬂ Dradgs pessoas, coisas ou atos. Dai a necessidaf

por meios ¢ o P A meio de banhos rituais ou a expulsio do mal
5 A N bentud, “El pecado en religiones no semi-

t i1 - H -
iﬂa%a.mgégi 4.y Vida a4 (1963), pp. 15-31.
M Hastds (10, p, #4] ver ainda, B. Adoukonou (II), p. 188.
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~_ dinamico ¢ harmonioso. de forgas-

—

harmonioso das forcas da naturezd juntamente com a es-
trutura e as funcdes da sociedade. Isto se torna mais claro
a0 considerarmos que, na mitologi? © no simbolismo afri-
cano, as duas cuias de uma cabag? representam o grande
todo. a unido das divindades da terra e do céu, deste mun-
do e do além, o aiyé e o orum. 4

O saldo de danga do terreiro g, pois, durante as horas

de festa, o “lugar de salvagho” poTr exceléncia. E a recriacao
e salvo, que abole o

simbglica de um mundo harmonioso € > :
distanciamento entre o céu e a terra, unindo-0s num matri-
moénio hierogdmico. Os ‘“seres divinos”, pelo espago de
algumas horas, misturam-se com os homens, abolindo a se-
paragdo entre este mundo € O além; formam, de um modo
simbélico e juntamente com 08 elementos da natureza, 2
grande cabaca, a umiso do céu € da terra com seu JOEO

® O terreiro é, portanto, o lugar onde O africano conse-
guiu, em meio a um ambiente de hostilidade, perseguicac
e desprezo, resguardar sua identidaqe, _coglgervar cultu_ra.,
salvar sua religido. Foi atraves da instituigao do terreiro
que ele conseguiu manter seu rico patrjmﬁmo cultg.ral,
transmitir as tradigbes religiosas de gerag,a’mmem geracao e
preservi-las do esquecimento e da “morte”.

V. BUSCA DE VIDA, SAUDE E PARTICIPAGAO

..1 do candomblé o que pro-
Se perguntarmos a um fiel srande probabilidade

cura no terreiro, sua resposta com
serd esta: vida, saude, felicidade.
ada no seio da comuni-

Na Africa essa vida € encontr
dade familiar e clénica, reunindo @ todos numa mesma cor-
rente de sangue e forca vital, gesde o ancestral fundador
até o ultimo dos descendentes, viVOS ou ainda por nascer.
cestral recebeu sua

Segundo numerosos mitos, 0 primeiro an e o
vida diretamente de Deus. Sendo assim, estar gag

49 J. Elbein dos Santos (I), P- 58 - " »
50. Algo parecido com este pro o e 'e.st:e‘D é‘?ﬁ;ﬁ.coe‘g’gnt?g_
mos na instituicio da Sinagoga durante O exilio ﬁa i i co*;st o
deus, a qual se revelou tdo frutifera que o Po".‘% 2 gasptra Tlotes do
vou e purificou sua 6 em Jave, mas 8t muLas o e dgﬁnitiva.
Antigo Testamento receberam, neste periodo, sua

redagdo.
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com ele através do mesmo axé significa, de certa maneira,
estar em ligagdo com Deus. Crer-se incorporado nesta vida
nao € apenas um ato de fé num Deus criador, mas simul-
taneamente acreditar ndo poder subsistir fora desta cor-
rente vital, que tem sua fonte em Deus.

Para um africano, um dos maiores desastres é estar S0,
reduzido a uma existéncia solitdria, sem a protecio e o
amparo da comunidade. Porque viver é existir no seio de
uma comunidade, participar da vida sagrada, heranca dos
antepassados, e prolongar-se nos descendentes. KEssa vida,
recebida de Deus, possuida e participada por todos, deve
ser conservada e aumentada, pela rejeicdo de tudo o que

‘. possa prejudici-la.

Isto nos explica, em grande parte, o imenso valor atri-
buido & fertilidade. A vida, bem supremo dado ao homem,
deve ser transmitida e propagada. ¥ o cumprimento da
ordem do Criador, que faz o homem participante desta
transmissao e propagacio.

Para uma concepgio de salvacio que ainda nio conhe-
ce a ressurreicao dos mortos e tem idéias muito vagas a
respeito de uma sobrevivéncia no além, a vida terrestre é
0 maior dom que Deus oferece ao homem. FEmbora seja,
em primeiro lugar, a vida natural, ela nio se restringe ao
aspecto material, visto que para os nagd ndo existia a dis-
tincao, entre natural e sobrenatural. A vida concreta, a

vida. sem mais, era vida em comunhio com o0s orixds e
os antepassados,

Como se apresenta esta busca de vida no exilio? J4
vimos que na “familia-de-santo” nao é mais o mesmo an-
cestral segundo o sangue, que cria d-unidade e garante a
participagdo na mesma corrente de forga vital. E a con-
Sagracio ao mesmo orixd, a pertenca a um mesmo terreiro
que garantem o contato com o mundo divino e a participa-
¢ao no mesmo axe. Sendo assim, toda a “préxis salvifica”
destas comunidades tém como finalidade viver de maneira
mais plena, reforcar a satide e assegurar sua continuidade
na descendéncia. Como a fraqueza e a doenca, o isolamento
e a morte se opdem diretamente a este ideal, 6 a satide um
dos beneficios mais procurados na prética religiosa nagd.

Pesquisas realizadas na cidade de Salvador e em outros
lugares revelam que a doenca é a causa mais freqiiente na
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busca do candomblé. Quase todos os entrevistados pro-
curavam o0s terreiros como 1ultimo recurso, depois de de-
cepcionados com médicos e hospitais.®™ Geralmente os
“pais” e “madaes-de-santo” possuem um grande conhecimento
do poder medicinal de ervas e plantas. Além disso explicam
o valor curativo de algumas delas devido a um protdtipo
celeste da planta em questao, ou ao fato de terem sido
colhidas, pela primeira vez, por um orixd ou ancestral mi-
tico. Nenhuma planta € preciosa em si mesma, mas somen-

te por sua participacio num arquétipo ou pela_repeticio
de certos gestos e palavras que, isolando-a

Para uma mentalidade que ndo distingue entre natural
e sobrenatural, material e espiritual, mas considera o ho-

, mem em sua totalidade, supbe a salide uma plenitude de

forca vital. A doenca € um estado de fragueza e debilidade,
que se manifesta por uma perda de forga vital, provocada
por inveja de seres invisiveis, irritacio dos ancestrais, co-
lera dos orixds ou por obra de inimigos. E vista, simulta-
neamente, em sua dimensao fisiologica e em sua relagdo com
o ambiente visivel e invisivel.

“——p A medicina cientifica emprega um tratamento unidi-

mensional, e seu diagndstico atinge apenas a parte visivel
de um “iceberg”. O bloco imerso, cujas fissuras e ferimen-
tos ameagam o ser da pessoa com muito mais gravidade,
nao ¢ percebido nem tratado. Este so é tomado em consi-
deragiio pelo curandeiro e “pai-de-santo” que, antes de apli-
car a8 folhas e prescrever o tratamento, dedica-se a aus-
cultar o invisivel, desfazer os circuitos e desligar as inter-
ferénecias. O universo mental do doente, sempre de alguma

51. Y. Tanabe Mott, op. cit.,, pp. 34s,; V. Costa Lima, op. cit. p.
64. O resultado destes depoimentos foi confirmado por muitas en-
trevistas que realizamos, no decorrer deste trabalho, com “mies” e
“filhos-de-santo” no Estado da Bahia, TUma das “méies-de-santo”
mais conhecidas da Bahia nos confirma: “As pessoas gue procuram
o candomblé geralmente estio doentes, perseguidas, e nos terreiros
encontram abrigo, caminho para solucdo de seus problemas...” Ol
ga de Alagueto (Olga Francisca Regis), 4 Tarde, terca-feira, 8 de
maio de 1979,

52. M. Eliade (I), pp. 44s. Isto explica por que o0 nome e o uso
das plantas € uma das partes mais secretas do candomblé. Trata-
-se de um conhecimento sagrado, que néo pode ser revelado a es
tranhos.

53. G. Rouget, op. cit.; pp. 181ss.
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umm};m atingido pela doenga, ¢ levado a sério. A sensibi-
lidade paioologlon de inimeros “pals” e “mies-desanto”

allndn & 16 do orente em sou poder salvifico, responde por
muitas catirses e verdadeirns “curas”, levadas a cabo pelos
ritos do sandomblé o pela invocacio dos orixds.

4 O edo de wma recnida na mesma enfermidade garan-
6 A fregiiencia aos terreiros. De fato, seus membros sio
;nuiﬁaa vesed dosntes curados, libertados de um “mau espi-
rito” palo poder de uma divindade. 5+

_‘?thrc ipo de problemas que leva as pessoas ao candom-
blé 810 oy males decorrentes da situacdo social: subempre-
KO, N0 pagamento de saldrios e dividas, questdes com a po-
livin, encontro com autoridades burocraticas e outras seme.
;hantes. Conforme declaram alguns “pais-de-santo”, o niime-
r0 de pessoas que os procuram devido a problemas de de-
Semprego ¢ igual ou até maior que o dos doentes. Se alguém
Se sente desanimado ou se seus negdéceios vao mal, costuma-
-5€ dizer entre o “povo-de-santo” que ele estd com os “cami-
nhos fechados”. Somente com a “abertura ou limpeza dos

caminhos” poderd a pessoa ter algum sucesso e melhorar
Sua situacso.

Uma outra modalidade de infortinio que se busca so-
llgcionar nos terreiros € constituida por problemas de rela-
vlonamento pessoal: questdes amorosas, quebra da harmo-
nia familiar, conflitos entre parentes ou vizinhos, dificulda-
des no namoro ou no casamento. *

Para todas as aflicdes e angustias provocadas pela so-
giodade moderna, o mundo do candomblé oferece solugdes
Ou compensagoes. Entretanto, muitos buscam os terreiros
slinplésmonte para conviver e participar entre si e com
O univerao do divino. De fato, ai a comunicacio e a par-
HEIPAGAG #fllo intensas, através da musica, do ritmo, da
d_angg. Toda o assembléia canta, gesticula e se movimenta.
O8 “pais® g “mies-de-santo” tém um grande senso de adap-

#H X 5
6% Sgma entrel por doenga, por isso nunca mais POsso sair,
‘bﬂﬂlﬁim..sm fofrer nole” ¥, Tanabe Mott, op. cit.,, p. 35; R. Bastide
g-‘ é&i’aﬁ' dI I Sparta, A danca dos orirds, Sao Paulo, 1970, pp. 20s.
o éd r ﬁe A informante; “Os espiritos curam, quando a doen-
Qﬂé al BIBG.__ Mg guando a doenga ¢ dos médicos, necessita dos re-
MEdIon oy mddicos, Por {880, no terreiro curamos as doengas que

8o 'botadas’ pelos éffirima, niio as outras”.

66, ¥, Tanabe Molt, op, oit., pp. 34-38.
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e,

tacdo ao ambiente, falam uma linguagem simples & [asein
gestos compreensiveis para o povo. Os terreiros gio enfei
tados ao gosto popular, dando aos assistentes a sensacio
de estar em casa, celebrando uma festa que é deles.

Mas, sobretudo, ha o contato do fiel com o sagrado, giie
lhe fortalece o “axé”, afetando-o em sua totalidade. Como
ndo hd dicotomia entre corpo e alma, as necessidades esapi-
rituais sao tdo importantes para o corpo como as corpo-
rais para a alma. A “vida” que se procura no candomblé
nao se restringe apenas a seu aspecto material, A sede do
mistério existe em muitos homens. A presenca de pessoas
de classes mais elevadas atestam uma busca sincera pelo
sentido profundo da vida.®

-

VI. O SENTIDO SALVIFICO DOS RITOS E DOS
SACRIFICIOS

Como ja vimos anteriormente, os ritos nagd falam de
uma €poca remota, quando o “ceu” e a “terra” achavam-se
unidos, época anterior a ruptura causada por uma falta
humana.® Daqui se entende que o sentido salvifico das
agOes rituais consista em buscar restaurar esta unidade per-
dida e em voltar ao momento feliz da criacao, quando entao
se participava da vida e da forca original das divindades e
dos ancestrais miticos. Os ritos intendem assim o aumen-
to do axé: saude, vida longa, prosperidade, descendéncia,
“imortalidade”, paz consigo e com os outros. Vejamos como
esta dimensio soteriolégica aparece nas diversas expressoes
rituais. '

A — Ritos de iniciacio

Nem todos os que fregiientam o terreiro do candomblé
sao0 “iniciados”. O grupo dos “fiéis” e adeptos ultrapassa
a “familia-de-santo” em sentido estrito. Segundo a crenca
do candomblé, o orixg escolhe os que devem servi-lo e per-

56. P. Fry, “Reflextes sobre o crescimento da conversao & Um-
banda” in Cadernos do ISER 1 (1974), pp. 32s; R. Cintra, Cultos
afro-brasileiros (Secretariado Regional Leste I da CNBB), 1972, p. 52.

57. V. Costa Lima, op. cit, p. 104. -
58. J. Elbein dos Santos (I), pp. 54ss. E. Mveng, op. cit., pp.

153-199.
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tencer-lhe de modo particular, Determinados sinais sio
interpretados como um apelo do orixd que deseja uma
oferenda ou a posse total de um eleito e mais freqiiente-
me;nte uma eleita que se tornard sua “esposa”. Entre estes
8visos € a doenca um dos mais comuns.

o primeiro dos ritos de integracdo no terreiro do can-
domlgle € a “lavagem de contas”. Através da consulta a
um “babala6” ou a um “pai-de-santo” que, por sua vez
pberscruta Ifd, procura-se descobrir o “dono ,da cabeca” da’
pessoa em questiio. ® Um colar € imerso numa bacia d’dgua,

na qual foram trituradas folhas e ervas especificas do orixg, -

€ em seguida lavado com “sabio da costa”, e

; A parpir deste rito, a pessoa usa um colar de contas
cuja cor indica a divindade & qual pertence: vermelho é
brancp bara Xangd, azul-claro para Iemanjd, verde para
Oxéssi, branco para Oxald, verde-escuro para'Ogum ama-
relo bara Oxum. Este colar, aos olhos profanos un?x sim-
ples ’e‘l‘lfglte, tem para o iniciado profundo sentido simbdli-
€0: € “sinal sacramental” de sua pertenca ao orixs. Foi ]a-
vado com o ‘“sabdo da costa”, imerso numa infusdo de
ervas carregadas com o axé da divindade colocado uma
gmte inteira sobre a pedra sagrada do orix,ai e regado com
_Sazﬁggt-aﬂfie uma ave sacrificada; enfim tornou-se um objeto

Esta cerimonia ¢ importante por introduzir a pessoa,
no candomblé; o colar simboliza nao so relacionamento
pessoal com o orixd, mas implica também direitos e deve.
Tes em relagdo a comunidade do terreiro. A partir deste
- Imomento, a pessoa nio tem mais g _mesma liberdade de
. antes; estd ligada a uma série de 6%rigag:6es e deveres:

59. Segundo a cren >

g crenca do candomblé, toda pessoa, ao jé

gn};agals:g é)rlxé,' Seja por heranca, seja porque o orixs anzgggffle{?
el e:;e‘}g;g:vg' sgmgntn_ad bara descobrir o verdadeiro “dond
tideﬁﬂ(II)é o (V)? e 36%. nsiderada g morada do orixd, R, Bas-

- .0 “sabio da costa” 6 um sabéo ne

gT0 ¢ mole, u -

ta africana. Devido ao seu valor simbdlico, s6 ele pod:aggag:rc?iso

tabelecimento dga relacé isti i
Colag-l Ig- 1) .p% fa‘g;i(;s.mxstlca do orixd com 1 cabega ou com o
. inal da sacralidade deste obj N
. jeto é que os ¢ ” ni
31' bodem tocar .(entrevista com um “ogd” dequm dospigf?\;ligg 1? 2
clonais da Bahia, da nacio Keto). TR
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deve abster-se de certos alimentos, que sao tabu para seu
orixd; evitar relacOes sexuais no dia da semana a ele dedi-
cado; participar das despesas do terreiro, O n#o-cumpri-
mento destas prescrigbes pode acarretar a punicio, por par-

te do orixa.

A “lavagem de contas” pode ser repetida desde que uma
“filha-de-santo” tenha deixado de cumprir uma “obrigacio”
e se sinta culpada, ou desde que alguém se julgue perse-
guido pela doenga ou por maus negocios. Além disso, no
decorrer do tempo, o colar perde sua forgca. Sempre que
houver uma diminuicio de vida, manifestada por aconte-
cimentos ou sinais, procede-se & nova “lavagem de contas”
para revigorar o axé e recuperar a paz do coracdo. Ela é
pois mais do que um rito de ingresso, ®

O segundo estdagio, intermedidrio entre a ‘“lavagem-de-
contas” e a iniciagio plena, & o rito do “bori”, que significa
“dar comida & cabeca”. J& que o destino das pessoas re-
side na cabega (ori) procura-se, por intermédio do “bori”,
reforcar a ligacéio entre o adepto e o orixd, dono de sua
cabega. Cumpre ressaltar que, conforme _a antropologia
_yorubd, “‘ori” néo _constitui a cabeca corpdrea do_individuo,”
mas sua inteligéncia, sensibilidade e vida psicofisica. E, nu-
ma_palayra, o espirito que preside ao desenvolvi e

Enguanto na “lavagem de contas” o axé liberado pro-
vém das ervas sagradas, no “bori” ¢ oferecido um “animal
de duas patas’”, ou seja, trata-se de um sacrificio sangrento
que libera a forga vital contida no sangue. Nesta ocasido,
0 sangue corre sobre a pedra (altar) e o colar, é lambido
no pescogo da ave sacrificada, e rega também a cabeca,
0 peito, as maos e os pés do iniciado. O “paciente” deve
permanecer a noite inteira no terreiro, com o sangue do
sacrificio sobre o rosto, as maos e os pés, e pequena parte
de alimentos sobre a cabega.

Estes gestos, estranhos para nds na sua materialidade,
tornam-se mais compreensiveis em seu significado, se nos
lembrarmos que o sangue, simbolo da vida, ocupou lugar
relevante em todas as religibes e culturas da Antigiiidade,

62. R. Bastide (V), pp. 363-374.
63. P. Verger (IV), p. 45.
64. R. Bastide (II), pp. 250-253.
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» HiBEIT)

b Bio li(? .;'l”_ﬁlilign Israel, * O mnorificio cruento e a asper-
ménio antar & do pove oom o sangue da vitima sio patri-

D diving Bihum Aas religides antigas, O altar simboliza a

' lnda no ) l.: Egr Egilnl?l maerifiondo ¢ a oferenda-substituta, imo-
vide 0 homem, O sangue derramado, simbol

’ da Emugﬂﬂ A Deun, sola a alianca, OLeA

L -
' o g‘ﬁb@ﬂri" pode pols ser compreendido como uma “alian-
. pastos BD & divindade e o homem, tendo como modelo os
fraco o muna b Ar_ltig{iidade: 0 poderoso protege o mais
' lavra “op trqcn. de fidelidade e servico. A partir dai a pa-
Flgagio” adquire todo o seu sentido e seriedade.

protgtogﬂém' fortificado pelo sangue derramado, torna-se
vida lop Special do homem, dando-lhe satide, bem-estar

' prir tod s filhos, enquanto o fiel se compromete a cum.
08 0s deveres rituais, tabus e prescricoes alimenta-

) res, como t >
a; ibui = :
) do terreiro mbeém a contribuir para a manutenc¢ao material

A ool
B fos, dlgén do sacrificio sangrento preparam-se ainda alimen-
) orixd, Outguals uma porcao € oferecida aos mortos e ao
0 “bori” ea, colocada sobre a cabeca da pessoa que realiza
=P Estéb ainda outra servmd_o para a refeicdo comunitd.
€lece-se, assim, uma ligagdo sagrada entre o orixg,

08 mortog find
: » @ pessoa iniciada e os demais me
jp slIldade qg terreirg, o Tores s

M exemplo dos sacrificios oferecido
S e da aspersa

oR! I Moigg Sangue da vitima encontramos na conelusio pdaséfuaeig

ol 8 o) ed1f1c01_1 um altar ao pé da montanha (.. .) ofe-
sacriff clog l)('xm.ustns @ sagrlﬂcios ao Senhor e imolaram touros em
t8-10 s 1;’a.am.:jficos. Moisés tomou a metade do sangue para me-
o livto dg a;an, @ derramou a outra metade sobre o altar, Tomou
0 que o Hay, hiancn e o leu ao povo, que respondeu: ‘Faremos tudo
gue para un Or disse, e seremos obedientes’, Moisés tomou o san-
¢a, que o sﬂergi_r‘ com ele o povo. ‘Eis, disse ele, o sangue da alian-
2,49), 1) mhor fos convosco conforme tudo o que foi dito.” (Ex
ta ocasific ooart;n 108 Hobreus, citando este fato, relembra que, nes-
gidos com' K taberndoulo o todos os objetos de culto foram t'xsper-
todas ag e':’mll.ﬂgil.m & quoe, conforme a lei, 6 com sangue que quase
(Hb 9,19.99) 48 8o purificam, e sem efusio de sangue nao hd perdio

6. R, 1§ _
realizado ¢, aitlde  (11), Pp. 20-33; 235263. O “bori” pod
(palavra m?'utbdm DOY possoas que, embora pertencendo I; .Zeif:,l;
2 anaomblé), nil: quarem e PreMee ey & o5 O terreiro
€ transe; ! ar nos fend ot
POTr ‘iss0 nilo complatam mmmgm?.n e
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Além de firmar “alianca” entre a divindade & o figl, o
“bori” tem por finalidade “fortificar a cabega” de guem o
pratica. O axé liberado pelo sangue derramado sobre sus
cabeca fortalece seu espirito, capacitando-o a suportir g
provas e os trabalhos da iniciacdo, bem como as sucessivas
possessOes, e protegendo-o de influéncias negativas ou en

tidades malévolas. &

O terceiro estdgio, ou a iniciacdo propriamente dita,
consagra a pessoa definitivamente ao orixa, fazendo dela
uma “esposa’” da divindade, a0 mesmo tempo que a incor-
pora plenamente & comunidade; ela exige a passagem pelos
estdgios anteriores.

Esta iniciagdo é um processo demorado, que exige a
reclusdo por um tempo relativamente longo no interior do
candomblé, durante o qual a iniciada é sujeita a uma série
de interdicGes e submetida a um longo processo de apren-
dizagem.

Comeca-se por um banho na fonte sagrada, ao ar livre,
ou um banho de folha. A candidata poe de lado suas vestes
antigas, que nao serdo mais usadas, vestindo roupas novas
na saida; com isto procura simbolizar-se o despojamento
da personalidade profana e a entrada na vida sagrada.®

Durante o periodo de reclusdo total, as iniciadas ficam
recolhidas na “camarinha”, aposento fechado no interior do
terreiro, correspondente ao “ighd iku”, “floresta da morte”,

nome simbdélico que indica o significado dessa reclusio.
Evocando tanto a situacido do feto no seio materno como
a do cadaver no tumulo, a permanéncia das iniciandas na

“floresta sagrada” simboliza a “morte” e a passagem da

67. Id. ib., pp. 250-254,

68. R. Bastide, (II), p. 36; (V), p. 254; E. Carneiro, op. cit,, p.
96. Na Africa, & beira do rio, numa pequena cabana de folhas de
palmeira, um buraco é cavado e coberto com alguns galhos, for-
mando uma grade. Sobre esta, os iniciandos sfo despidos de suas
roupas, que serdo jogadas no fundo do buraco. Em seguida sdo es-
fregados com esponjas vegetais, contendo btizios, um pintainho de
alguns dias e uma infusio de ervas e folhas, sendo tudo, em segui-
da, jogado no buraco. Depois de purificado, o corpo & enxaguado
com a dgua do rio e vestido com um pano branco. O buraco é fo-
chado e a terra socada com os pés. E um sacrificio de substituigio
e de purificacio das faltas que poderiam manchar o passado do no-

vigo. P. Verger (IV), pp. 38s.
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existéncia antiga para a vida nova, consagrada & divinda-

} de. 69

Durante todo este periodo, a candidata fica sob os
cuidados da “mae-de-santo” ou da “mée-pequena”, nio po-
dendo falar com pessoas estranhas ao candomblé, nem ter
relagbes sexuais, conservando-se assim “limpa de corpo”. 1
De madrugada, ela toma banho na fonte sagrada, acompn-
nhada apenas pela “méie-pequena”, sendo friccionada com o
simbdlico “sabdo da costa”. De volta a “camarinha”, apren-
de a cantar para os orixds, a reconhecer os toques dos at-
baques, a trabalhar na confecgio das vestes littrgicas. Iin-
fim, é um aprendizado, uma reeducacio para a nova vida,

onde se ensina tudo o que uma “filha-de-santo” tem neces-
sidade de saber.

Trata-se de uma verdadeira reeducacdo, cuja tareln
principal consiste em criar na “noviga” uma nova perso-
nalidade; dai estar toda essa etapa sob o signo de Oxald,
0 deus criador; morre uma personalidade antiga e cria-ge
uma nova. Isto vem simbolizado também pelo uso das
vestes brancas, cor simbdlica de Oxald e da luta da vida
contra a morte, ™

A finalidade da “fixacfo” progressiva do orixd na Cils
bega da iniciada consiste em transforms-la num “assento’,
altar vivo do orixd, através do qual se possa invocar u
presenca do “santo”, bem como tornd-la um ‘“novo orixg”, ™
A preparacdo do “assento”, com a sagracio da pedra-altar,
simbolo material da presenca do orixd neste mundo, d4-se

69. L. V. Thomas, “Temps et rites en Afrique Noire” in La Mai-
son-Dieu 133 (1978), p. 24; P. Verger (IV), . 36s,

({70) Se hd abusos neste ponto,-isto €, dgp‘ﬁabalorixzis que apro-
veitam o estado de submissio dessas mulheres, estes s acontecem
nos terreiros em franca decadéncia. O babalorixd teme muito atrair
a colera divina com esta transgressio de um tabu, e a punicio se-
ria, de fato, automdtica. R. Bastide (II), p. 40.

71. Na Africa sio as cores as mensageiras do homem, aliadas
naturais em sua grande luta da vida e da morte. O branco é a cor
dos mortos: sua significacio ritual vai no entanto mais longe: a
cor dos mox_'tos serve para afastar a morte. Os semelhantes se re-
;_pelem: 6 pois a morte da morte. Atribui-se-lhe uma forca curativa
imensa: 0 banho dos recém-nascidos, o cuidado dos doentes, a con-
Jjuragéo dos desastres jamais se fazem sem a aspersio de dgua com
argila bra_nca: Muitas vezes, nos ritos de iniciacfio, o branco & a
cor da primeira fase, aquela da luta contra a morte. E. Mveng, op.
cit., pp. 169s.

T2. J. Elbein dos Santos (I), pp. 44, 200-227.
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paralelamente com o preparo do “altar vivo”. O mesmo
sangue das vitimas imoladas, bodes ou carneiros, rega a
pedra do orixd e molha a cabega e 0 torso nu da iniciada;
a mesma infusdo de folhas e ervas que determinario o
tipo de transe € oferecida ao “assento”. Estabelece-se, assim,
uma ligacdo estreita enfre o orixd, a pedra e a iniciada.
Esta, dai por diante, dirige seu culto para este ‘“assento”
particular, para a pedra sagrada do seu orix4.

Apds a oferta de sacrificios a Exu e aos antepassados,
raspa-se inteiramente o crinio da candidata com uma faca
virgem. Muitas vezes, esta depilacio estende-se a todas as
partes do corpo, o que a assemelha a uma crianca recém-
-nascida ou a uma larva a espera do momento de se trans-
formar em borboleta. ™

Depois da depilagio, realiza-se a lavagem da cabeca com
ervas, engquanto outras sdo consumidas. KEssa lavagem é
de importéncia capital, pois determina o transe e a “pos-
sessdo”. Visto que as folhas sio os simbolos e os deten-
tores principais do ‘“‘axé”, cria-se por meio delas um laco
de interdependéncia entre o orixda e a iniciada. Elas pos-
suem efeitos toxicos e agem sobre o sistema nervoso. A in-
fusdo varia conforme a divindade em questio, visto que
cada uma possui folhas especiais, que determinam o tipo
de transe.™

A seguir, com “efum”, pé branco diluido na agua, de-
senham-se no crénio liso os sinais simbolicos da divindade.
Sacrificam-se “animais de duas patas”, espalhando-se o san-
gue sobre o crianio e os ombros da iniciada. KEsta encontra-
-se entdo em estado de fotal inconsciéncia, permite que se
trace em seu corpo, bracos e pernas, com uma lamina °
virgem, as tatuagens da nagdo a que pertence o terreiro.

73. R. Bastide (II), p. 4l. ‘

74. P. Verger (I), p. 170; Segundo Manuel Querino, o banho ri-
tual é preparado com folhas de 21 espécies diferentes de plantas,
fervidas na dgua, que “amaciam” o corpo, tornando-o mais permea-
vel & entrada dos poderes sobrenaturais. TUma das ervas é a ma-
conha, fazendo-nos compreender melhor por que os negros da Bahia
dizem que todo o mistério dos candomblés reside no segredo das
ervas. As vezes os transes que seguem o banho sfo tais que é ne-
cessdrio modificar a composicio das ervas, acrescentar ou diminuir
a intensidade do transe. O nome das ervas e folhas bem como sua
composicio é a parte mais secreta do candomblé. R. Bastide (V),
pp. 297s.
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No 170 din tem lugnr o “batismo de sangue”; desta
vez sio sacrificados “animais de quatro patas”. Todas as
portas da “cnmarinha” Howm fechadas, pois trata-se de uma
cerimoOnin totalmente sserefs, Knguanto a iniciada estd em
estado de total ineonesiénein, recebe no torso nu o sangue
de bodes ou onrnelros, que jorra das cabecas cortadas. No
lugar onde anteriormente fora desenhado com giz o sinal
da divindads, fasse, no alto do crinio, com uma faca
virgem, um pegueno orificio. Coloca-se ai o “oxu”, peque-
na bola do tamanho de uma noz, formada pelos elementos
gonstibubivos da forga vital do orixd. A partir deste mo-
mento, alo) inleinda(o) é chamado de “adoxu”, que signi-
fion “Aguels gue usou um oxu”, prova incontestdvel de sua
inlelagho, * lm seguida o corpo inteiro é marcado com giz
braneo, e pegquenos pontos redondos, como sinal de res-
peito & Oxald, criador dos seres humanos.

O ololo da criacdo e do nascimento da mova persona-
Udade oulmina no rito da revelagio do nome. Na Africa,
onda “mudanca” de personalidade se traduz por uma mu-
dangn de nome. Também o recém-nascido s6 se torna uma
pesson, “muntu”, depois de ter sido “nomeado”. Antes de
receber um nome, ndo tem ele significado social algum.™
Assim também, no momento em que a “iad” grita o seu
novo nome de “esposa’” do orixd, completam-se os ritos

! de morte do “homem velho” e nascimento da personalidade
nova, identifacada com a divindade.” Durante essa cerimo-
nia do “dom do nome”, que se reveste de grande solenidade
e beleza, as novas “iads” fazem trés aparicbes sucessivas
ao piiblico, com trés vestimentas diferentes, simbolizando
o conjunto dos ritos de iniciagdo.™

75, P. Verger, (IV), pp. 40-45.
§, L. V. Thomas, op. cit.,, p. 22.

(?7'1' Na Africa, a partir desse momento, pronunciar o antigo no-
me Hﬁ: iniciados tornar-se-ia um ato sacrilego, que consistiria em
ghamar um vivo pelo nome de um morto, e, assim, implicitamente,
dosejardhe a morte. P. Verger, (IV), p. 43. No Brasil, o uso do
novo nome flea restrito ao Ambito da comunidade religiosa.

74, Na primeira vez, entram com roupas comuns, lembranga
do passndo gue ficou para trds. Na segunda, vém com vestes bran-
On#, 1600 to n passagem da morte para a vida, da nova criagdo,
sob o slgno de Oxald, Na terceira, cada uma vem com a veste li-
tirgion gou proprio orixd, simbolizando que, a partir deste mo-
mento, enearnam agquele “santo”. Nesta ultima vez, as “iads”, co-
bertas com um grande véu branco, entram com 0 cOIpo trémulo,
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A nova personalidade faz seu retorno no mundo por
etapas. E como um recém-nascido que deve reaprender
tudo. A cerimodnia do “panam”,™ que se realiza no domin
go seguinte a festa do “dar o nome”, destina-se a esle ron
prendizado da vida cotidiana, & passagem da comunidacde
religiosa para a comunidade familiar e ao recolhimento e

uma contribuicdo da coletividade para as despesas do rituanl,

Enquanto nas outras cerimoénias, a iad estava em estado
de transe, durante a festa do “panam” ela aparece em es-
tado de “eré”,® o que caracteriza bem o carater de festa
como rito de transicdo, mostrando que o orixd estd se afas-
tando progressivamente de seu “cavalo”.® Pelo final da
cerimonia, a “filha-de-santo” terd readquirido plena cons-
ciéncia, mas ainda dormird uma noite no terreiro. Depois
sera conduzida a casa daquele que a “comprou”, &

Durante um ano, porém, continua pertencendo, a0 mes-
mo tempo, 4 sua familia legal e ao sacerdote que a “fez”.
Como sinal de sua submissdo ao babalorixd, usa um colar
especial, o “kélé”, que deposita, no final de um anos aos pés
da pedra de seu “santo”. Enquanto antes sua sujei¢do era
total, agora sua obediéncia restringe-se unicamente ao do-
minio das obrigagOes religiosas.

curvado em #ngulo reto, os bragos pendentes para a frente, as mios
quase tocando o chido, como criancas recém-nascidas que ainda nao
tém forgas para assumir a posigio vertical, sustentadas por duas
“equedes”, que lhes enxugam o suor, Af o “pai” ou a “mée-de-san-
to” toma cada uma pela mio, fazendo-as rcdopiar sobre si mesmas.
Entdo, o corpo se eleva bruscamente, saltando bem alto, e, em meio
ao toque dos tambores, cada uma grita o seu novo nome de esposa
da divindade. R. Bastide (II), pp. 44s.; P. Verger (IV), pp. 36-48.

79. “Panam”, cerimoénia de “venda” das iniciadas, descrita por
Herskovits como “rito religioso de transicdo” in Les afro-americains;
citado por R. Bastide (II), p. 46.

80. O “eré&”, espécie de transe calmo e infantil, considerado co-
mo forma intermedidria entre a possessdo pelo orixd e o estado nor-
mal, serd analisado no préximo segmento deste capitulo.

81. “Cavalo dos santos”, termo usado em quase todas as seitas
de negros na Ameérica, na Guiana, nas Antilhas e na prépria Africa,
para designar a pessoa em transe mistico. R. Bastide (V), p. 293,

82. A “compra” da pessoa recém-.iniciada pelo pai, irméo, noi-
vo ou esposo é um ‘“resgate” pela “esposa da divindade”, que pelos
ritos da iniciagio se tornou propriedade do orixd, a quem se con-
sagrou. Na prdtica, torna-se uma contribuicio para as despesas da
iniciacdo.
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B — Iniciat_:_ﬁq e estados de transe

: aIz}tlmaqlente ligado aos ritos e ao estado de iniciacdo
. - i .

trzlfn ravel so paradefeltos diddticos, encontra-se o estado de
S€ ou possessado, que, segundo a concepcao nagd, trans-

.
u
)

Enq-uanto_os ritos representam o esforgo do homem
para se aproxn;nar da divindade e com ela entrar em con-
tato, a possessio é a resposta divina, a descida das divin-'
dades po;ﬂalguns instantes no corpo de seus fiéis. O niicleo
das repg'loes afro-brasileiras é, pois, o “transe”'a entrada
dos orixds no Corpo, na “cabeca” de seus fiéis; ’e’ a “queda

dos santos”, vindo i 5 ;
Ao . S da Africa ancestral até os santusdrios da

; O que significa para nos a palavra “transe”? Em pri-
meiro lug‘rimr, podemos considerar que se trata de'um estado
de consciéncia que tem dois componentes: um psicofisio-
lc§g_100 e outro cultural. A universalidade s¢ do transe sig-
nzflpa que ele corresponde a uma disposicdo psicofisioldgi-
ca inata na n_atureza humana, mais ou menos desenvolvida
conforme os individuos, enquanto a variedade de suas ma-

83. J. Elbein dos Santos (I)
) tos, » Pp. 448.; R, Bastide 03
guiggf)h §?r11)i?0 ;ug.é?égerstﬁu%ade dos fatos de transe, t;m{V)E pl‘aggf':
5 5 ramework for the con ‘ative ;
altered states of consciousness” i B L Retiion
in E. Bourguignon (ed i
Altered States o ' G
e f Consciousness arz_d Social Change, Columbus, 1973,
85. G. Rouget, La Musi
] v L que et la Transe, Paris, 1980 ; 60-

Entre os diversos tipos existentes, o transe de I')osses'szg:g : 02351’-3,(:-,(11;%:

especifico entre a di
gggplgtl)‘(s)b gil;tran ga:; c({)ht_n que estes sejam possuidos pO\];"irle(ii:.d. 5 Ae p%esrste?ss-
A lente dita 55 um comportamento socializado de pessoas
: terfas_. c_:1rcunst§.n<31a§ opera-se nelas uma mudanga com o se:
g’ﬂe Etg ?i _gzt_o. a persor;al{dade habitual, que lhes regula o compofta—
HieE ortl rio, é substitufda por aquela da divindade que lhes dita
alterl:;gﬁ, (?xggng;?q Liiixsfggnte;. %sti substituicio é acompanhada de
_ DS » chamada transe. A identificaci i -
gzgcii‘in%c;%itztm uma alianca, cuja funcio maior cong?g;eaisr;mlerf:r
i notada exercer seu poder em favor do possuido e/ou de seu
DO, amente aumentando suas forgas ou colocando-o ao abri.

g0 da adversidade, cur i
g]o ) ando sua doenca ou ainda revelando-lthe o fu-
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Os primeiros estudos das religides afro-brasileiras, rea-
lizados principalmente por médicos,* classificaram esses
fendmenos de psicopatolégicos. Seguindo essa escola, du-
rante muito tempo o transe foi classificado como histeria,
sonambulismo provocado, psiconeurose, esquizofrenia, au-
tomatismo mental. Embora nio se possa negar a existéncia
de fendmenos patoldgicos, estudos antropolégicos mais re-
centes mostraram que a possessao religiosa € um fendmeno
por demais antigo e geral, conhecido em todas as culturas
das mais remotas, para ser classificado como patolégico e
anormal. *'

A possessdo s6 pode ser compreendida se for recoloca-
da no conjunto da cosmovisdo africana, de modo particular

como 0 africano vive em seu dia-a-dia a presenca dos deu-
ses, Sendo a distingdo entre mundo animado e inanimado

extremamente fluida, é o visivel constantemente vitalizado
pelo invisivel. A presenca dos deuses materializa-se em
qualquer espécie de objetos, localiza-se em lugares familia-
res, associa-se a todo tipo de atividades cotidianas e de
fendmenos concretos.. Em tais condicGes, sdo o0s deuses,
para o africano, seres fisicamente muito préximos. Num
ambiente cultural onde se acredita profundamente nas di-
vindades, onde se aprende, desde a infanecia, que se pode
receber uma delas, onde os deuses sdo chamados por inter-
meédio de ritmos e cantos especificos, onde eles respondem
descendo sobre a cabeca daqueles que foram escolhidos
para seu servico, num ambiente assim é o transe um feno-
meno normal, desejado e aprovado pela sociedade.

Além disso, devem ser mencionados os tambores e a
musica como elementos que contribuem para modificar
profundamente a estrutura da consciéncia. E incontestdvel
que as ondas sonoras exercem efeitos nervosos e organicos
sobre os seres humanos, independente da formacio cultural.
Sem dtvida, os sons que mais afetam a emotividade huma-
na sdo agueles produzidos por percussdo. Elemento deci-
sivo no desencadear do transe sao as desordens provocadas

86. N. Rodrigues, Os africanos mo Brasil, 5* ed., Sio Paulo
(1932), 1977; O animismo fetichista dos negros baianos, Rio de Ja-
neiro, 1935; A. Ramos, O negro brasileiro, 22 ed., SAo Paulo (1934),
1940; As culturas negras no Novo Mundo, 3% ed., S@o Paulo (1935),

1979. |
87. R. Bastide (V), p. 306.
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'pelos sons do tambor no ouvido Interno, érgio que regula
a postura do COTpo, o tonus muscular, o ritmo respirato-
rio, as batidas do eoragio, a pressio sangiiinea, o senti-
mento da niusess 8 oertos reflexos oculares. * '

O transe & um momento determinado do rito: s6 ocorre
.depois de (odas as oulras cerimédnias e sacrificios

‘ _ | , quando
pse tooh O rilmo o se entoam os canticos particulares da
divindade, Cadn orixd possui um tema, uma musica pro-
prin, destinada o desencadear o transe em seus “filhos”.
A medida que se ouvem os tambores e os canticos, os ini-
eladon enbram em transe. Os temas ritmicos dos diferentes
'?;'ét: !EEﬁ cillrfs_xm;iticos, cheios de vivacidade, agressivos,

, fualificativos que corr ivi

.quauta.o. !:1 q espondem & divindade em

) Gﬁmctez_'istica. essencial do transe é a mudanga do esta-
do de consciéncia. ** Esta segue um processo em fases dis-
tintas, cujo desencadeamento obedece a uma certa ldgica
.lntnma._ As etapas sucessivas apresentam particularidades
que variam de um culto para outro. Vejamos, primeira-
'menhe, 0 que se poderia chamar de pré-possessio.

Segundc_) a convicgdo nagd, a possessdo resulta da encar-
'nn.qﬁ.o da divindade numa determinada pessoa. E o deus
fluem escolhe alguém para nele se encarnar, e nao vice-
) -Versa; qualqger iniciativa da parte do homem & conside-
rada presuncao e atitude sacrilega. O prdprio recurso da
'adivinhaq_a,o e da consulta a If§ é um meio para se obter
'ini’ormagoes a respeito da vontade dos deuses. Na Bahia

z gg El.éRméget, op. cit,, pp. 246s.

A m disso existe o ritmo chamado “adarrum” a
a8 poompanhar de cantos, destinado a provocar a posse.s’s.iiltl)1 em';lf c;.psee:
_Im"da um adepto em particular, mas de todos de uma vez. O ritmo
fdo “adarrum”, insistente e rapido, € um verdadeiro imperativo, e
 paron sio os iniciaglog que a ele resistem, KEste ritmo, mais e rr;a.is
' 6, mals o mais implorante, termina por abrir os muisculos. as
it a8, A cabecgas & penetracio da divindade, sem deixar es-
lm Bor multo tempo. Id., ib., pp. 126-170.

lﬂ. Mous principais sintomas sdo tremer, ser percorrido por es-
; nto, tomado por arrepio, desmaiar, cair por terra, entrar
I' convulsdes, olhos arregalados ou fixos num lugar
48 febris, ser insensivel a4 dor. A pessoa em ques:
BE80 de estar totalmente absorvida em seu transe per-
uor_mciﬁncia reflexiva; ao sair do transe, nﬁo' tem
#lENS o que fez e do que aconteceu durante este es-

denomina-se essa pré-possessao “santo bruto”, ou #ejn, n
possessao de alguém que ainda nao foi iniciado no candom
blé. As vezes tem esta possessdo o nome de “poOsEENNRO
selvagem” ou ainda nao “socializada”. Isto significa, em
termos nagd, que o0 orixd reclama aquela pessoa parn o
seu culto, querendo fazer da mesma seu ‘“cavalo”.™

Durante a iniciagdo faz-se a aprendizagem da possessio,
que apresenta dois aspectos distintos: o estado de “santo”
e 0 estado de “eréd”. O estado de ‘“santo” € aquele que é
vivido enquanto o orixd estd incorporado, ou seja, enquan-
to a “noviga” estd efetivamente “possuida” pela divindade.
No entanto este estado s6 dura algumas horas e € por de-
mais fatigante para o organismo; praticamente nao se faz
a degluticao, e a alimentacéo torna-se impossivel. N&o pode,
portanto, ser prolongado impunemente. Torna-se, pois, ne-
cessdrio alternar este estado com o chamado “erd”.

O “eré” pode ser considerado um estado de transe
menos violento, como um transe infantil, que o orixd, ao
se afastar da pessoa, deixa atrds de si. De fato, durante
este estado, a “novica” tem um comportamento de crianca,
ocupando-se com bonecas, barcos, panos. Ao mesmo tempo
vive uma espécie de desdobramento, pois o “eré” deixa
conscientes todas as preocupacbes da “novica” em estado
normal, mas vistas & distdncia, como se fossem as de uma
outra pessoa. Trata-se de um estado de consciéncia dupla
que se alterna com o estado de ‘“santo” quando a “mae-
-pequena” chama o orixd, gritando as palavras rituais da
saudacdo propria de cada divindade. Cessa entdo o estado

“de “eré” para dar novamente lugar ao estado de ‘“santo”.

Embora estreitamente ligado ao fenbmeno da possessao,
o estado de “eré” distingue-se nitidamente dele e até mes-
mo se lhe opbe. Caracteriza-se pelo fato de que a pessoa
nao estd mais possuida, mas ainda ndo encontrou sua iden-

91. Isto pode acontecer, por exemplo no decorrer do enferro
de um “filho” ou “filha-de-santo”, quando o orixd, devido a esta mor-
te, estd privado de seu “cavalo” e procura outro para se encarnar.
R. Bastide (V), p. 296. De maneira geral, pode-se chamar “transe”
o estado mais ou menos durdvel durante o qual o adepto se identi-
fica plenamente com a divindade que o possui, e o termo “crise”
designa o estado bastante temporéario, muitas vezes doloroso e mais
ou menos convulsivo, que marca a passagem do estado normal ao
estado de transe. G. Rouget, op. cit.,, p. 79.
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Hiade normal, Podess falor de uma dupla despossessdo,
piis gla @ despossuidn, simultaneamente, de sua divindade
& de 8l mesma, Uma vez que a finalidade da 1n101agao con-
gisle na porda da personalidade antiga e na aquisicdo de
wine outrn, a depersonalizacdo € etapa necessdria no pro-
toagn, Podemos, pois, chamar o estado de “eré” de “tran-
E6 o despossessao” ou “transe iniciatorio”. %

Durante este periodo, a “novica”, mergulhada num es-

tudlo de atonia mental, é chamada de ‘“omotum”, isto. €,
T T rF_

grinnca nova. E durante este estado, quando 6 espirito estd
livre de toda lembranca anterior, que lhes sdo inculcados
08 ritmos particulares dos orixas, seus cantos, suas dancas
6 todo o comportamento da divindade, De volta a cons-
oléncia de nada mais se lembram, porém seu inconsciente
flca marcado por tudo o que viveram durante esse periodo
¢ em seus estados de “inconsciéncia”.*® Para o futuro, sen-
tirdo sempre a estreita associacfio entre os ritmos de sua
divindade e os reflexos inconscientes adquiridos durante a
iniciagdo. No decorrer das cerimdnias nao hd sempre, por
parte das “iads”, uma vontade consciente de encarnar o
orixd, mas 0s hdbitos e reflexos adquiridos as dominam
contra sua vontade. ®*

Terminada a iniciacao, a iniciada jamais serd a pessoa
Que fora antes; opera-se uma modificacdo total da perso-

_halidade. Prova disto é 0 novo nome que ‘a “iad” Tecebe

no momento de deixar a reclusio, dando a entender que
& partir deste instante ela tem outra personalidade. Dai
para frente, terd a iniciada. duas personalidades: “uma do
estado. consmente adquirida desde a infiancia, no seu meio
Social, e que ela reencontra depois <da- iniciagdo; outra é
a do estado de franse, adquirida no decorrer da iniciacio,
identificando-se com a divindade. Vejamos mais de perto
como podemos compreender esta identificacdo.

92. Id, ib., pp. 82ss.

93. Id., ib., p. 86.

94. Os tocadores dos tambores, & vista dos primeiros sintomas
do transe, e para mostrar seu poder sobre os orixds, tém um pra-
Zer malicioso em bater os ritmos com mais energia e em dirigir os
apelos ao deus mais impressionante, a fim de apressar sua chega-
da, malgrado a luta interior das iads. O efeito raramente deixa de
S€ produzir, e as filhas-de-santo ndo tardam a cair nos bragos das
€quedes, encarregadas de lhes servir. P. Verger (I), pp. 166-171.
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C — O transe mistico — identificagio com a divindade

Os mitos do candomblé descrevem 08 orixds como per-
sonalidades bem marcantes, com ftracos caracteristicos e
inconfundiveis.®® Segundo a crenca nagd, cada pessoa tem,

velando por si, uma divindade protetora. Uma vez “fixa-
do” na cabega durante os ritos de iniciacdo, o orixd se

“manifesta” durante o transe de possessdo. A “identifica-
¢ao” seria entdo uma correspondéncia entre a personalida-
de do orixa e a de seus “filhos”, ou seja, a identificacdo
do dono da cabeca seria uma espécie de diagndstico da
personalidade. Desta maneira o relacionamento de um ini-
ciado com seu orixd podera ser descrito, em termos psico-
l6gicos, como um encontro consigo mesmo, com O Seu

'self”, no conceito Jungulano.

A mechda que os lacos entre 0 orixd e seu adepto se
estreitam, ha uma maior identificacdo deste com seu “san-
to”, opera-se uma progressiva integracao do iniciado, visto
que o modelo divino corresponde a Sseus tragos intimos
mais profundos que, por forga de circunstincias, ndo pu-
deram se desenvolver. Durante a possessio, a pessoa se
torna nao apenas o receptdculo, mas a prépria personali-
dade do orixd, que se exprime através do comportamento
e das palavras de seu “filno”. As expressGes de sua face,
de seus gestos e de sua voz refletem o cardter e o tempe-
ramento da divindade. A voz torna-se grave, se 0 orixd
incorporado for masculino, mesmo que a pessoa em transe
seja mulher. KEssa identificacdo se torna tdo intima que,
conforme a fé do candomblé, a “filha-de-santo” se trans-

‘forma na prépria divindade, com as caracteristicas de sua
-personalidade. ®¢

E sobretudo nos momentos do “transe” que se mani-
festa essa identificacdo, quando a “filha” imita, através do
rito, o comportamento mitico do seu ancestral divino.
O transe é um determmado momento do r1tua1 a realiza-

e nrr——— P i i
e e rrr——
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95. Os pais-de-santo experimentados, pelo conhecimento psico-
ldgico intuitivo, pela experiéncia adquirida pela prédtica, pelo conhe-
cimento dos mitos dos orixds e pela maneira de a pessoa se compor-
tar, ja sabem qual é o orixd que a influencia. Um erro neste par-
ticular, a “fixacdo’” errdnea de um orixd na cabega de um adepto,
pode resultar em desastres e perseguicdes para este, segundo a tra-
dicdo do candomblé. A. M, Corréa, op. cit., pp. 13ss.

96. Id., ib., pp. 9-36.
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gio do mito através do v, repelindo no presente aquilo
que o8 douses reallsaram no inloio da historia. O _mito é
como que um modslo gue deye ser reproduzido, a narragao
de ﬂmmu il Banrtido no "inicio do mundo” e que
A fie o mundo nio_se apague.® Mas
10 de8 modo abstrato, e sim revivido na
experiénais ﬁ?ﬁﬂ #iijo Auge 6 o transe, quando os préprios
deusen #e ﬁamsm prosontos para, “incorporados” em seus
ndepltos, tirein e reviverem aqueles acontecimentos pri-
. mordiais, Oom efeito, na primeira parte da celebracio, tra-
tane de i

far os ncontecimentos miticos, de teatralizd-los
‘na Foprasaniagho o nas dancas. Na segunda parte porém,
i pariie do momento da “queda dos santos”, entra em
S gens B experiéncia-realidade.®® N#o sao mais 0os homens
{fmitando 0 comportamento das divindades, mas sio estas
prapring, “incorporadas” no corpo de uma “filha”, que se
misturam ao mundo dos homens.

' O “possuido” é entdo levado para a “camarinha” ou
“peji”, onde é revestido das roupas litiirgicas de seu deus,
~exprimindo assim, simbolicamente, que a partir daquele
momento ele ndo € mais um ser humano comum, mas
tornou-se o0 proprio deus. Agora nio s&o mais domésticas
o lavadeiras humildes, operdrios e trabalhadores maltra-
tados e malpagos, mas sdo divindades da Africa, respeita-
tas, admiradas e cortejadas, que dancamm diante da multi-
diio reunida. Os presentes ajoelham-se diante deles, beijam-
Jhes as méos, pedem-lhes a béngdo.

O “possuido” nao usa apenas a vestimmenta de seu orix4,
mas sofre uma verdadeira transformac¢a.o de personalidade,

07, R, Bastide (III/2), pp. 333s.
8. 1, Bastide descreve magistralmente esSte momento de trans-
! "No decorrer destes cantos e destas dancas, na noite
sal dn Bahle ou no Recife, um ser bruscamente se agita, as es-
58 Auoudidas de tremores convulsivos, o corpo fremente, as ve-
enindo por terra, O deus montou no Seu ‘cavalo’. Entio as
shsatregaday de cuidar dos filhos e filhas-desanto e cha-
e rigidas pela mie-pequena, se aproximam da pes-
, tirumedhe o8 sapatos ou as sand dlias, pois o deus deve
| tBETR com 08 pés nus; se <« um homem, retiram-
ilald; we ¢ mulher, despem—lhe o casaco, tiram-.lhe
Jlie b8 vezes um xale e torno do busto; en-
hianoo 0 suor que escorre da face; o pai-de
io possuido para acalmar o deus, erguem—
liamno se Ihe tremem as pernas.

g

que se mostra nas atitudes e nos tragos do rosto; ssta
transformacao pode apresentar momentos mais violentos,
indo até a agitacdo ou a sincope, a queda por terrn e o
estado letdrgico.

Neste momento, nao € mais o “eu” do homem que af
vive, age e danca, mas é o orixd presente nele, falando,
cantando e comunicando-se com os homens. “Fixado” na
cabeca da “iad”, ou seja, no seu psiquismo, o orixd re-
encontra, por alguns instantes ou horas, sua antiga per-
sonalidade, que absorve a da “iad”. Neste momento, ele
volta a ser o personagem de outrora, com suas qualidades
e defeitos, seus gostos, suas tendéncias, seu cardter agra-
davel ou agressivo. *®

O que em termogs. psicologicos e antropoldgicos chama-
mos de um encontro do homem com seu ‘“self”, “ressusci-
tado” através da descoberta do seu arquétipo, na dimensao
teoldgica vem a ser uma identificagdo do homem com seu
ancestral divino; uma absorcdo do “profano” pelo “sagra-
do”, do humano pelo divino. N&o € uma simples integra-
¢do, mas auténtica absorcédo, que, psicologicamente, se ma-

nifesta pelo fato de que a “iad”, depois do transe, nio tem -

consciéncia e nem se lembra do ocorrido durante este
estado.

O importante nio € a realidade e a personalidade do
homem, mas do orixd. O significado salvifico ndo reside
na histéria humana, mas na “histéria divina”, uma vez
acontecida no inicio do mundo e da humanidade. Nao €
o presente que importa, mas o passado, onde se deu O
acontecimento salvifico: naqueles tempos primordiais da
criacdo do universo, quando os “ancestrais divinos” fizeram
surgir o mundo salvo, libertando-o das trevas e do caos.

D — A imitagdo dos modelos divinos

A festa religiosa e a celebracdo ritual nao sio apenas
a comemoracido de um acontecimento mitico, mas o tornam

atual; sdo a sua “representacdo”, no sentido mais profundo
e original da palavra.

O mito por sua vez relata um acontecimento que se
deu “no inicio”. Contar uma historia sagrada significa re-

99. P. Verger (IV), p. 19,
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velar um mistério, ja que seus personagens sio deuses ou
herois, inacessiveis ao conhecimento humano, Cada mito
relata como surgiu a realidade, seja em sua totalidade, seja
em uma de suas partes: uma regifio, uma planta, uma insti-
tuicdo. E com isso relata também porque surgiram.

A funcdo do mito consiste em determinar modelos
exemplares para as atividades humanas essenciais: alimen-
tacao, sexualidade, trabalho, educagao. Nas culturas anti-
gas, tudo o que o homem faz, mesmo fora do tempo da
festa, € imitagho da obra dos deuses e dos ancestrais mi-
ticos. Para que o modelo ndo se perca nem seja defor-
mado, devem as “obras divinas” ser periodicamente re-
presentadas através do rito. 100

O rito reproduz assim ftragos e fragmentos do “tempo
original”, modelos nos quais os homens encontram sua
“salvacao” ao repetir estes fatos e atos “salvificos”; ele
&, portanto, a repeticdo ao infinito do arquétipo, seja de uma
acdo religiosa, seja de uma atividade humana.

. Na primeira parte da cerimdnia, quando as “iads” invo-
cam as divindades, repetindo seus gestos e atitudes através
do rito, temos uma “representacdo” do mito. Porém, no
momento em que os “santos descem”, incorporando-se a
seus “cavalos”, estamos diante de uma “reatualizacdo”, No
transe mistico temos, pois, o _ideal do rito religioso, p01s

as_ pmpuas d1v1ndades repetem os atos e gestos primor-

'd1a1s constltutlvos do mundo.

s e S S

Como resposta as perguntas do homem sobre a reali-
dade 1ltima, podem os mitos, na tradi¢io nagd, ser con-
siderados como a “palavra de Deus-e _fundamento tultimo
de tudo o que se sabe e de tudo o que se faz”.™ Toda a
realidade €, pois, a reproducdo de um modelo divino, e
toda atividade humana, as instituicées culturais e sociais
s6 tém valor enquanto repetem este modelo.

Vejamos o valor salvifico da festa das “dguas de Oxa-
14”, o mais importante dos orixds africanos; nela celebra-se
anualmente a “re-criacdo” do cosmos e do tempo sagrado;
representa-se por meio do rito, a viagem do orixd para
visitar seu filho Xangd, viagem cheia de imprevistos e so-

100. M. Eliade (I), pp. 65-111; (IV), pp. 45ss.
101. L. V. Thomas, op. cit., pp. 7-29.
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frimentos, terminando com a prisio de Oxald, sua liberta-
cao final e volta gloriosa.'* IKste mito da peregrinacao do
ancestral divino pode ser compreendido como o relato da
situacdo do homem e sua histdria (viagem), as dificuldades
e sofrimentos de sua vida (seus encontros com Exu), sua
morte (priséo) e, finalmente, sua volta como ancestral,

A repeticio simbdlica dos atos “salvificos” de Ozxald
torna presente, aqui e agora, a realidade primordial da
criacdo com sua forca vital, restaurando o tempo sagrado
do inicio. Além disso, ao lavar os axés de Oxald e todos
0S objetos sagrados do ferreiro, apagam-se as manchas dei-
xadas pelos homens nas coisas sagradas.*® Com esta aber-
tura do tempo sagrado e a purificacdo anual, pode comecar
o ritmo das grandes festas com sua acdo ritual, ou seja, a
praxis salvifica que conserva o mundo na sua existéncia e
garante a continuacao da vida.*

Esta nova vida que recomeca € celebrada de maneira
especial no final deste ciclo de festa, com a ceriménia do
“pilao”, chamada também ‘“festa do inhame novo”, onde
se misturam comemorac¢oes miticas do ancestral divino e
festa agrdaria. Com efeito, o inhame é fundamental para
assegurar a continuacdo da vida.'*®* Para uma populagido

102, Esse mito é relatado em duas versdes muito semelhantes
por R. Bastide (II), pp. 90ss, e P, Verger (IV), pp. 260ss.

103. R. Bastide (II), p. 92,

104. Na Africa, uma parte importante da festa é tomada pelo:
sacrificio. P. Verger relata que, antigamente, era sacrificado um
ser humano. Hoje toma-se uma cabra, que € jogada no mato, expul-
sando-se com ela as doengas e a morte. P. Verger (IV), p. 256.

Adoukonou relata que entre os fon, povo vizinho dos yorubd,
praticamente da mesma religido, havia nesta oportunidade a ceri-
monia da purificagio do rei, No momento em que o tempo expira
e recomegn 0 Seu circuito, produz-se uma crise, que se concentra
no rel, sintese do cosmos e do homem, Ele deveria retornar ao pais
das origens e dos ancestrais, e voltar, portador de uma nova ju-
ventude para o cosmos e os homens, dos quais € o representante.
Daoverin ir & origem do tempo, no ponto onde vida e morte se en-
contram. Mas o rei se recusa, e a sociedade com ele. Em seu lu-
gar @ sacrificado um jovem na plenitude de suas forgas vitais, que
ainda nfio entrou no processo da negatividade. A renovacdo da vida
do rei é simbolizada pela lavagem ritual e pela vestimenta nova, en-
quanto a sujeira, com os cabelos e as unhas, é enterrada juntamente
com o jovem sacrificado. B. Adoukonou (II), pp. 179-187.

105. Na Africa, ninguém pode comer os frutos da nova colheita,
sem que tenham sido realizados sacrificios &s divindades e aos an-
tepassados. Somente depois de o sacerdote tocar no primeiro prato
de inhame, os fiéis podem comer dele sem perigo.
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¢ n,gm:riu,.o oferecimento das primicias é ato fundamental de
. agradecimento pelos frutos da terra. No barracio da festa
0§ muros sao pintados com indmeros pildes, lembrandd
p que foi Oxald o inventor do pildo, para facilitar o preparo
. de seu prato predileto, o inhame. Nas ceriménias, as pes-
5008 & ele.consagradas trazem sempre na mio o pildo sim-
P balico, agitando-o constantemente durante o transe.

Também no culto de Xangd, uma das divindades afri-
canas mais 1rpportantes, misturam-se elementos da sua di-
mensao cosmica, como orixd do raio e do trovio, com as
reminiscéncias do rei de Oyd, simbolo de dinastia e de
corrente vital ininterrupta. Durante as ceriménias, seus
b adeptos seguram um instrumento musical, o “xeré”: feito
) de uma cg.baga alongada e contendo, em seu interior, pe-

quenos graos. Convenientemente sacudido, este instrumen-
} to imita o ruido da chuva.

Os ritmos ’de Xango sz’l.o vivos e guerreiros, acompa-

' nhados pelo ruido dos “xereg”, agitados em unissono. No

decorrer da?. dancas, Xangd carrega ostensivamente seu

)} machado e, a medida que a cadéncia se acelera, faz o gesto
' de quem val pegar as pedras-de-raio e lancd-las 3 terra.

Quando a festa € celebrada em honra de Dadd, seu
b irméao mais yelho, acentua-se mais o aspecto de corﬁemo—
racdo historica, apresentando-se ritualmente o destrona-
mento de Dada por Xango, e a volta do primeiro ao poder
' sete anos mais tarde: o “possuido” por Dadd danca con';
uma coroa na cabega, logo em seguida tomada por Xangd
que a carrega durante um certo tempo. Depois, a coroé
¢ restituida a Dad4d. 1%

Para compreendermos o sentido ‘“salvifico” de Xangd
e de seu culto devemos ter em conta a importancia da vida
e da forca, que polarizam o dia-a-dia social, religioso e cultu-
ral dq nagd. ' Divindade do trovdo, com seu poder sobre
0s raios e o fogo, forgas elementares da natureza, Xangb
¢ uma manifestacio do Deus “tremendo”, de sua for
ca infinita. Venerar Xangd, iniciar-se no seu servico e culto,

]

106. P. Verger (IV), pp. 134-167.

o B, Adqukonou (II), pp. 179-229.

108, Um episddio relatado por Bastide pode ilustrar bem esta
relagio: uma vendedora ambulante, na Bahia, sabendo da iniciacio
do socidlogo como “filho” de Xangé e, portanto, irmfo dela, abra-
gowo com muita alegria, exclamando: “Xangd é macho e forte. Na-
dn poderd acontecer ao senhor daqui por diante”. Apesar de sua
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& participar de sua forca.® Visto que o homem néo apenas
imita os atos dos orixds, mas insere-se no tronco “divino”,
diviniza-se de certo modo, o culto de Xangd o torna parti-
cipante do seu poder, da sua vida viril e agressiva. Na pra-
tica, isto se manifesta pela satide, pela sorte, pela prosperi-
dade nos negdcios, pelo triunfo amoroso. **°

Oid-Iansd, Oxum e Ob4, segundo a mitologia, as trés
mulheres de Xangd, sdo originalmente, trés rios da Africa
@, como tal, divindades a eles correspondentes. Oid-Iansé,
divindade dos ventos e das tempestades, de temperamento
ardente e impetuoso, protege contra os raios e o fogo, sendo
por isso sincretiza com santa Barbara.

Oxum, divindade das &dguas doces e segunda mulher
de Xangd, controla a fecundidade das mulheres e a vida na
natureza, o que lhe~confere grande poder. . A danca de
Oxum lembra o comportamento de uma mulher vaidosa e
sedutora, indo ao rio para se banhar. Enfeita-se com cola-
res, agita os bracos para fazer tilintar seus braceletes e
gosta de se contemplar no espelho. "

Ob4, mulher forte e enérgica, mal-sucedida no seu amor
# Xangd, é protetora de todas as que se encontram em
situacio semelhante. !l Iemanjd, de grande popularidade
no Brasil, onde se tornou a divindade das dguas salgadas,
gegundo a mitologia nagd, é a mae de todos os orixés.'
Seus adeptos usam, de preferéncia, roupas azul-claro e co-
lares de vidro transparente. Na danca imitam o movimen-
to das ondas. Como personificagdo do oceano, ela repre-
senta algo da transcendéncia divina, do Deus “tremendo e
fascinante”, que atrai os homens para si, mas a0 mesmo
tempo ¢ impenetrdvel no seu mistério profundo.*®

pobreza e vida trabalhosa, de sua condicgo social, considerava-se cer-
tamente superior a muitas pessoas, mais ricas ou prestigiosas, que
passavam a seu lado na rua. Pois através de Xangd sentia-se exis-
tir de maneira mais plena do que elas. R, Bastide (II) p. 245.

109, 1Id., ib., p. 246.

110. P. Verger (IV), pp. 174ss.

111, Id., ib., pp. 186s.

112. T sincretizada com a Virgem Maria nas suas mais variadas
denominagbes: N. Sa. do Rosario, N. Sa. da Piedade, N. Sa. da
Conceigio da Praia, N. Sa, do Carmo, N. Sa. dos Navegantes, N. Sa,
da Candeldria ete.

113. Na Bahia, a festa de Iemanjs, celebrada a dois de fevereiro,
é uma das mais populares. Neste dia, uma multidio de adeptos e
admiradores chega a praia do rio Vermelho, a fim de oferecer &
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Ogum, divindade do ferro, dos ferreiros e de todos os
que usam este metal, € aquele que vai a frente e, atraves
da agressao do seu machete, abre caminho para quem o
segue. Sua atividade pioneira e bélica € representada no
culto quando seus iniciados entram em transe: dancando
com ar marcial, agitando a espada, procuram um adversa-
rio para golpear. Em dias de festa, quando todos os orixés,
“manifestados” e vestidos com suas roupas caracteristicas,
entram no barracdo, € sempre Ogum quem desfila na fren-
te, “abrindo caminho”.**¢ Representando-se simbolicamente
sua atividade como vanguarda da civilizacdo, seja como
guerreiro, seja como artifice de armas e instrumentos de
ferro, capacitando os homens a dominarem a natureza e
vencerem o adversario, Ogum €, também hoje, aquele que
vai & frente, superando obstdculos, abrindo caminhos de
vida para os homens.

Ossaim, orixd das plantas medicinais e litlirgicas, é de
capital importancia em toda a atividade ritual e de cura.
Seus adeptos, chamados também de curandeiros, adquirem
a ciéncia do uso das ervas no decorrer de uma longa apren-
dizagem; durante a danca ritual trazem na mao o simbolo
de Ossaim: uma haste de ferro, tendo na extremidade su-
perior um pdssaro em ferro forjado, representacéio do poder
e do conhecimento deste orixi. s

“Méae das Aguas” os seus presentes: ramos de flores naturais ou ar-
tificiais, pratos de comida, frascos de perfume, sabonetes, bonecas,
cortes de tecidos etc. Tudo é colocado dentro de cestas que, trans-
formadas em imensas corbelhas floridas, sdo levadas & tarde, para
o alto-mar e depositadas sobre as ondas. Como sinal de que as ofe-
rendas sdo aceitas, elas devem -mergulhar até o fundo; caso boia-
rem e voltarem & praia, € sinal de recusa por parte da divindade,
causando tristezas e decepgo aos seus admiradores.

Na Umbanda, Iemanji é tomada como a personificagdo do bem
e da maternidade austera e protetora, ¥ representada como uma
espécie de fada, com a pele cor de alabastro, vestida com tiinica de
musselina branca; surgindo das dguas, com seus longos cabelos sol-
tos, vem coroada com um diadema de pérolas, tendo no alto uma
estrela-do-mar. Magra e esbhelta, sua imagem fica bem distante da
Iemanjd “matrona de seios volumosos”, No Rio de Janeiro, em
Santos e Porto Alegre, o culto de Iemanjd é muito concorrido du-
rante a Ultima noite do ano, quando centenas de milhares de adep-
tos vido, cerca da meia nmte acender velas ao longo das praias e
jogar flores e presentes no mar. P. Verger, (IV), p. 193.

114. P. Verger (IV), pp. 86-111; J. Elbein dos Santos (L)

115. Esse s1mbol1smo do péssaro é bem conhecido das fe1tice1—
ras, chamadas freqiientemente de “proprietdrias do pdssaro-poder”.
P, Verger (IV), pp. 122ss.
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Omolu ou Obalund, quando se manifesta num dos seus
iniciados, tem o rosto recoberto por um véu de “palha
da costa”, feito de rafia africana, que cobre também o
corpo. inteiro, escondendo assim u§ chagus provocadas pela
doenca.® As mios seguram um “xaxari”, vassoura sagra-
da, enfeitada com buzios, contas e pequenas cnbagas con-
tendo remeédio, com o qual varre as doengas e limpa tam-
bém outros males e impurezas. As suas “iadg” dancam
curvadas para a frente, como que sentindo dores, imitando
o sofrimento, as coceiras e 0s ftremores da febre. A pre-
senca de Omolu inspira medo e respeito e representa, sim-
bolicamente, um dos males mais terriveis que afligem a
sociedade africana: a morte sob a forma das doencas epi
démicas, e a tentativa de manté-las afastadas por meio
do rito e do culto.

Concluindo estas reflexdes sobre o valor salvifico dos
orixds principais e de seus atos exemplares, vemos que
essas divindades encarnam 0s grandes valores da cultura
e da religido nagd: a fé na criagdo e a vontade de voltar,
periodicamente, as fontes originais do tempo e do cosmos;
a necessidade de purificacdo; 0 agradecimento pela nova
colheita; a vida ininterrupta, a forca e a virilidade; as ins-
tituigbes para propagar e prolongar a vida: poligamia, femi-
nilidade, fecundidade e maternidade; a necessidade de luta
para abrir novas possibilidades de vida; o combate contra
a doenca e a morte; tudo isso € revivido e atualizado atra-

vés do rito.

O Qulto 80s _orixds nao representa prlmelra.mente uma, _
apelo ético, mas _um aumento de _\{1da O homem nio se
mhor' fnas participa de uma vida mais plena sob
todos os aspectos: saude, longevidade, prole numerosa, ri-
queza, abundincia de alimentos. Imitando, ritualmente, o
“modelo divino”, o homem participa de seu poder, de sua
vida, de sua forca vital ou, em outras palavras, € “salvo”.

e

Essa salvacio no entanto néo se realiza apenas atraves
das grandes comemoracgdes rituais e festas publicas, mas
acontece também no dia-a-dia do fiel do candomblé.

116.) Além de cobrir os sinais da doenca, a vestimenta feita de
pal também um indicio da antigilidade de Omolu de uma cul-
tura que ainda nio conhecia o algodio.
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hi — Os ritos na vida didria

) I'ascinado pelo espetdculo da festa, pela beleza das
kiangas e pelo fendmeno do transe, escapa muitas vezes ao
.()lm(-arvudor a profunda influéncia da religidao africana na
vida cotidiana de seus adeptos. O rito, expresséo concreta
blo encontro do homem com o mundo divino, perpassa
’1 oda a vida dos mesmos.

Num canto de sua casa, toda “filha-de-santo” possui o
'aeu “peji”, o altar domeéstico, consagrado & divindade de
bsua cabeca. No dia de seu orixd, 7 a “filha” deve cumprir
sua “obrigacdo”, isto €, realizar o rito particular a que
.todos os iniciados, uma vez por semana, estdo obrigados;
Jdeve portanto observar os tabus alimentares, abster-se de
'relugao sexual, renovar a dgua e as oferendas de seu altar
domeéstico, geralmente um prato da predilecao do seu orixa.

) Estas “obrigagbes” podem assumir as mais variadas
) formas, como a passar uma hoite por semana no terreiro,
'prepa.rando, na manha seguinte, os alimentos de sua di-
vindade; ou, uma vez por més, cumprir uma obrigagao
) maior. ** Dado o profundo simbolismo da cultura e religiao
africanas, bem como a crenga na interacio das forgas, todas
'ns mintcias tém seu significado; assim, por exemplo, as
) diferentes plantas e alimentos contém determinado axé, que
os tornam preferidos do orixd e necessarios a4 conservagao
de sua forca vital. Também usar, no dia do “santo”, roupas
) de sua cor predileta aumenta o fluxo de axé.

: Na Africa o orixd € um bem de familia, cabendo a um
sacerdote designado a responsabilidade de seu culto; no
’exilio, onde as divindades fomaram um carater individual,
) cada “filho-de-santo” € pessoalmente responsavel pelas mi-
nuciosas exigéncias rituais e tabus de seu orixd. Desta ma-
|

117. A semana yorubd era de quatro dias. Por isso fazia-se 14
a “obrigacdo” de “cinco em cinco dias”, defalhe observado ainda nos
{erreiros mais tradicionais da Bahia. De maneira geral houve uma
adaptacio do calendario africano & semana de sete dias, de sorte
que a “obrigagdo” se faz de “oito em oito dias”. Na Bahia, a sema-
nn & consagrada aos orixds principais, com algumas ligeiras varia-
gbes: segunda-feira: Exu, Ogum e Omolu; terga: qurna:ré, Nanﬁ_ e,
om alguns terreiros, Ogum; quarta: Xangd e Iansd; quinta: Oxdssi
o Opum, em algumas casas; sexta: Oxald; sdbado: Oxum e Yemanjd;
domingo: todos os orixds. R, Bastide (II), p. 98.

118, Id. ib., pp. 105-109.
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neira, a sucessao dos dias estd marcadn por uma série de
“obrigacoes”, desempenhadas, cada dia, por pessons dife
rentes. E indispensdvel contentar sem excegiio n todos om
orixds para o bem de todos, a fim de que o descontenta
mento de algum ndo recaia sobre alguém, perseguindo-o
com sua colera.

Além das “obrigacOes” realizadas individualmente por
cada “filha-de-santo” em seu altar doméstico, hd também
uma série de ritos particulares no “peji” do candomblé. '®
Estes geralmente se concentram num dia da semana, numa
sexta ou segunda-feira, ou no dia consagrado ao orixd do
terreiro, quando entdo se realiza a “obrigacio” do terreiro.
Renovando-se, uma vez por semana, as ofertas alimentares
diante dos “assentos” das divindades, renova-se o axé de
todos os “fiéis”. = —._. 3

Uma vez por ano deve cada adepto, que sofreu a ini-
ciagao completa, oferecer a seu orixd um sacrificio sangren-
to, no interior do terreiro. Aqui se concentra toda a dinéa-
mica do sistema religioso yorubd, visto que o sangue é o
portador por exceléncia da forcga vital. O sacrificio, com
a morte de um ser vivo, liberando, restituindo e redistri-
buindo axé, € o tnico meio de conservar a harmonia entre
0s dois planos da existéncia, a saber, o aiyé e o drum e
garantir assim sua continuacao. Ao fortalecer o axé do
orixd, o homem assegura sua propria sobrevivéncia, fecundi-
dade e prosperidade.

A importincia e o nuimero das ‘“obrigacdes” variam
conforme o lugar que o fiel ocupa na comunidade. A me-
dida que alguém sobe na estrutura social do candomblé,
maior serd o numero de “obrigagées” que deve assumir.
Assim, por exemplo, 0s participantes das hierarquias hono-
rificas, como os ogés, tém menos “obrigagdes” que uma
filha-de-santo, visto que nao passaram pelos ritos comple-
tos de iniciacdo. Geralmente todos devem participar das
cerimonias anuais em honra do padroeiro da casa, para
renovar suas ligacbes misticas com o mundo das divindades,
mas nos dias de. seus “santos” podem fazer as oferendas

119. Em cada terreiro existem, com efeito, multiplos orixds pes-
soais, reunidos em torno do orixd do terreiro, simbolo do reagry-
pamento depois da dispersio do trafico negreiro. P. Verger (IV),
p. 33.
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08 lesior de suas préopriag casas, '™ Quanto mals o indi-
ﬁéﬁa gibo, mals fica sujelto n normas obrigatérias, cujo
Hiisern aumenta sem cessar, restringindo sua liberdade de
8080, A pessoa que detiver o posicao mais elevada, serd
taibdin 1 mais sobrecarregada de tabus, submetida a uma

uanlidade maior de “obrigagoes”, suportando maior peso
aé gideins rituais. 11

Além dos ritos obrigatérios, existem ainda ‘“‘obrigagdes
axtrnordindrias”, que podem consistir numa promessa para
aleangnr uma gracga ou para agradecer um favor recebido.
Negloy casos, a “obrigacido” dura o dia inteiro, com um sa-
erificlo pela manhé e dancas rituais & noite.

Concluindo esta parte, podemos dizer que para a reli-
gliio nagd o rito por exceléncia é o sacrificio. Seja ele
ptiblico ou particular, oferta de alimentos ou derramamen-
to de sangue, € o meio fundamental de estabelecer a comu-
nicacao entre este mundo e o além. Sendo o universo um
sistema dindmico, um jogo incessante de forcas em intera-
¢ho, os componentes deste universo tém de ser constan-
temente realimentados pelo axé. As pedras do ‘“peji”, os
tambores da orquestra, a cabeca dos iniciados, tudo deve
ser, de vez em quando, fortalecido pela forca vital. O mes-
mo vale para 0s proprios orixds e ancestrais. S¢ assim se
mantém a harmonia e o equilibrio do universo.

VII. TERREIROS: NUCLEOS DE FE E SALVACAO

A Africa negra se caracteriza por um sentido muito de-
senvolvido de vida comunitdria, a qual predomina sobre a
vida individual. A escravidad destruiu a- comunidade reli-
giosa e familiar, nicleo da sociedade tribal africana. As
crengas africanas, porém, sobreviveram, dando nascimento a
novas estruturas comunitdrias, fundadas no mesmo axé.**
Assim todo o relacionamento de “pais” (maes), “filhos” e
“irmaos”, nos seus mais variados graus de parentesco espi-
ritual, € conseqiiéncia e reflexo de lacos sobrenaturais. Des-
te modo aos ritos de iniciacdo e de ligagdo mistica progres-

120. V. Costa Lima, op. cit., pp. 100ss.
121. R. Bastide (II), pp. 247ss.
122. Ver pp. 71-81.
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siva ao orixd corresponde uma maior integracio social na
comunidade, na familia espiritual.

Os longos anos de aprendizagem da “ia0”, no seu duplo
aspecto de filiacio mistica e estrutura clfnica, sio uma es-
cola de obediéncia e humildade, onde a iniciada é experi-
mentada por todos os que lhe sfo superiores segundo O
principio da senioridade. Tudo é suportado pela expecta-
tiva de, ao final de sete anos, tornar-se uma ‘“vodunsi”,
“esposa do deus”; e, ap6s a realizacdoc da “obrigacao dos
sete anos”, tornar-se um membro pleno da “comunidade
de culto”, poder ocupar postos de hierarquia e fer o d1re1to
de fundar sua propria comunidade.

% Toda a autoridade dos chefes é de carater religioso,
baseada no seu poder sobrenatural como representantes
das divindades; dai seu cardter absoluto e quase ilimitado.
Ja vimos que a participagio dos membros da comunidade
neste poder da-se progressivamente, de acordo com a par-
ticipagao na vida dos orixds e obedecendo ao principio de
senioridade. A consciéncia da alianca contraida com as di-
vindades e as “obrigacdes” dai decorrentes cria e fortalece
entre os “irmfos” de um terreiro uma profunda fraternida-
de. Esta solidariedade espiritual e religiosa € sustentada
pela mutua ajuda socio-econdmica e o acolhimento. A cons-
ciéncia da pertenca ao orixd cria a partilha ao nivel comu-
nitario, que se d4 em diversos planos: partilha de bens
religiosos pela comunicagio dos segredos da tradigio, par-
tilha de bens materiais pelo sustento do terreiro. Tam-
bém aqui vigora o principio da harmonia pelo equilibrio
dinimico das forcas, dando a seus participantes uma segu-
ranca, dificil de encontrar na sociedade.

No entanto, essas “comunidades axiolégicas”, células
de comunhéc e participacdo, criadas em torno dos valores
da “fé"” e da cultura africanas, ndo existem apenas em fun-
¢do de si mesmas. Em cada terreiro, nicleo de irradiacéo
dessa fé, existe, além dos participantes “efetivos”, um cir-
culo de adeptos, crentes, curiosos e clientes que também

3 2 .
participam, embora em graus diversos, da crenca nos orixds
e em seu poder.

P As religides africanas nfio sfo “missiondrias” e, de ma-

neira geral, nfo praticam o proselitiSmo. Apesar disso
observa-se nos ultimos anos uma nova e intensa vitalidade
nos terreiros com uma adesa,o crescente da populagao a

s
e T = #
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vida comunitarin do terrelro e conseqiientemente a sua
axperiencia de salvacho. '

Ja vimos anteriormente '** que principalmente trés tipos
de problemas levam a pessoa a procurar o candomblé:
dificuldades de saide, sécio-econdmicas e afetivas. Séo, por-
tanto, problemas da vida concreta, didria, muitas vezes
rfelerentes i sobrevivéncia de homens e mulheres altamente
navesnitados e carentes. Se por um lado esta busca revela
gerto estado de alienacdo, procurando no rito religioso
nolugbes para problemas sociais e estruturais, por outro,
gla manifesta uma intuicdo religiosa fundamental: a causa
te todos os males e infortlinios da existéncia tem sua raiz
no afastamento do homem de seu Deus e da realidade ori-
ginnl do mundo. Os ritos reconstituem estes primdrdios
tla histéria e recriam o “mundo salvo”,

Nos momentos de transe, os {‘consultantes” tém cons-
cléncia de estar diante de um ser  divino;--isto. os leva,
muitas vezes, a revelar seis problémas e segredos mais
intimos, constituindo uma verdadeira confiss&o. 1** Mas mes-
mo fora dos momentos do rito e do transe procura-se o
“pai” e a “mae-de-santo” pela sua intimidade com a esfera
'do divino e com seu poder sagrado.

De um modo geral a participacdo na forca dos orixds
manifesta-se, para o adepto do candomblé, pela saide, pros-
peridade nos negdcios e sucesso nas relagoes amorosas;
nada ¢, para ele, efeito do acaso. Esta consciéncia trans-
figura sua dificil existéncia, marcada pela pobreza e humi-
Ilhagéo, conferindo-lhe um sentido de esperanca e plenitu-
de.**  Tal sentido aparece mais claramente quando a fé
nagb aborda as questbes ultimas do homem: a morte e a
vida depois dela.

123, Em julho de 1983, por ocasifo da “II Conferéncia Mun-
dinl da Tradicio dos Orixds e Cultura”, realizada na cidade de Salva-
flor, BA, foram registrados, s6 nesta cidade, 1.262 terreiros. Se
avalinrmos uma meédia de 200-300 fregiientadores, clientes e simpa-
tigantes para cada terreiro, teremos um ntmero de 300 a 350 mil
“adeptos” do candomblé, apenas na cidade de Salvador.

124, Ver pp. 111-115.

126, Im junho de 1981, no final de um curso sobre religido yo-
rilis, ni UIBA, o secretdrio da Confederagdo dos Terreiros do Can-
dombile digse o seguinte: “A religiio nagdé nfo é em nada inferior
8 outras relipibes. Se alguém vai a uma igreja para pedir alguma
graga, no lerreiro do candomblé ele se encontra na presenca dos
s8res divinof ¢ acha para seus problemas uma solucio imediata”.

1396 W, Bastide (II), pp. 244ss. :
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VIII. O FIM ULTIMO DO HOMEM I A COMPRERNSAC
DA MORTE

Compreender a morte é compreender a vida, e Intulr
o significado da vida é captar também, de alguma forma,
o sentido dltimo da morte. O modo com que um pPovo
vive seus valores e seus ideais revela sua opgdo diante do
seu fim ultimo; o modo com que ele aceita a morte, ma-
nifesta sua concepcdo de vida. '

A compreensio da escatologia africana se ipsere em
sua visdo global do mundo, do homem e da historia. E uma
visio unitéria e total, marcada essencialmente por uma
relagio e interacdo profundas entre espago e tempo, pas-
sado e futuro, este mundo e o outro, vivos e "morj:os—
.vivos”.2¢ enfim entre o mundo dos espiritos, das colsas
e dos homens. A visdo africana da histéria v€ o homem
no interior de um sistema de relagdes e interacbes, que
tanto determinam sua presenca na histéria quanto sua
insercdo numa meta-histéria. A histoéria é vista, portanto,
nao em sua realidade transitoria, mas sempre em seu aspec
to global, passado, presente e futuro.'#

Visto que, conforme numerosos mitos, a harmonia ini-
cial entre Olorum, homem e mundo foi perturbada por uma
falta, todas as organizacdes e instituigdes da sociedade e,
de modo particular, toda a atividade ritual procuram res-
taurar a realidade original. Isto significa que a historia €,
gimultaneamente, ‘“proto-logia” e ‘escato-logia”: cada ge-
racio procura restaurar os atos exemplares dos orixds e
dos fundadores das tribos que deram inicio a0 mundo e
4 histéria original e harmoniosa. -

A concepcao africana do mundo e da histdr'ia € pois
escatologica, marcada por um sentido de globalidade que
abrange tanto a natureza como vivos e mortos, seres visi-
vels e invisiveis. N#o é, portanto, um mundo andnimo e
individualista, mas pessoal e comunitdrio, sinal de espe-
ranca criadora que anima o caminhar da historia. *# Dentro

127. B. Adoukonou (II), p. 102, /

198. O termo “mortos-vivos” compreende 0S ances_strals e todos
os falecidos que, emhbora ndo propriamente ancestrais, continuam
ainda presente na memodria dos vivos.

129. . J. Penoukou, op. cit., pp. 75-88.

130. Id., ib., pp. T9ss.
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desse contexto desenrola-se a existéncia do I_mmer.n, nun‘il;a
luta continua contra a morte expressa SImbohcamende
nos diversos ritos; nestes da-se sempre uma pas:sagquréi 3
um estdgio inferior de vida a outrp mais _'perfelt_o,i a 1115 ; m
dessas transformacoes sucessivas € a da morte fisica.

Neste momento o ‘“principio-espiritual”, a .“alma-eapb
rito”, soprado por Olorum no momento da criagio, volla
20 drum. O corpo._deve ser colocado na tg_aga_..,_,pam fue
sua matéria se reintegre a massa de onde foi separadn.
A passagem da ‘“alma” para 0 pais Eios mortos é compre:
endida como uma longa e penosa viagem, durante a gual
passard por duras provas e sofrimentos.

De acordo com a mentalidade. africana.d-e con}unhﬁo &)
participacdo, a comunidade dos vivos pgrt1c1pa at1v_amenta
nesta 1ltima passagem, da transformacdo do falecido em
“ancestral”. Isto se realiza, fundamentalmente, através dos
ritos do enterro e da “ancestralizacao”. 2

. J. J. Seck, “Comment concilier les exigences chrétiennos
aveclgts r.éalthés culturelles négro-africa{nes?” in CNEC, pp. 252s. Eigse
sentido dos ritos de iniciacdo, como vitdria sobre a mortg. % a;gga:
sentado também por Bimwenyi-Kweshi, na sua f,und@_mrw_g_o\%ﬁ_g
_logia africana: “A sorte do homem_é uma luta _glga{xtesaa en a

“"vica e a morte, uma luta que se realiza tanto no interior do homem
como também no seu ambiente cdésmico-social. As grandes ligurg‘lﬂ.s
de iniciagdo querem ajudar os jovens, atra_vés da ascese e 3d1n£;-1
trucéo, a unificar o seu mundo interior, a fim de criar dentro de :
a base para a vitdria da vida sobre a mor”te, para que pl%sésam al-
cangd-la também ao nivel cdsmico-social...” op. cit, pp. - S.

132. Ver pp. 48-53. Para compreender todo o signi _icado e
riqueza destes ritos, é importante recordar que o simbollo é do
elemento unificador por exceléncia dos membros vivos e falecidos de
uma comunidade; ele tem por finalidade calocar o homem em con-
tato com os poderes e forcas divinas, estabelecendo uma corrente
e uma troca de vida e energias vitais entre o ser simbolizado e aque-
le que entra em contato com ele. O ser sxmbohzado_ estd de tal ma-
neira presente e unido ao simbolo que lhe é possivel exercer 51i13
acho e sua influéncia, como se o tempo e o espaco néo existissem mais.

O simbolismo se apresenta como uma IMguagexq a0 alcance de
todos os membros de uma comunidade, mas inacessivel aos estran-
geiros; uma linguagem que exprime as relacdes C_la_ pessoa gue a usa
com 0 cosmos, com os ancestrais e o mundo d}vmﬂo, e com Os ou-
tros membros da mesma comunidade. A comunicagdo simbdlica per-
mite a passagem de um nivel a outro do real, de um mundo aho1_.1-
tro, integrando os diversos niveis num mesmo plano, sem que haja
fusdo. Por meio do simbolo opera-se uma abolicio da dualidade en-
tre 0 homem e o mundo, entre os dois niveis fundamentais da exég.
téncia, isto &, entre este mundo e o além. V. Mu]ag_o. (I1), pp. 1 1.-
-171. Isto nos faz compreender melhor como o africano e sua reli-
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Durante o periodo da decomposicio do corpo, a “al-
ma” " tem necessidade de ser revigorada, pois atravessa
um periodo de iniciacio e de provas purificadoras. Por
meio de sacrificios e libagées periddicas, a familia e a co-
munidade procuram sustentd-la e facilitar sua chegada no
pais dos mortos. Neste periodo, vagando entre o céu e a
terra, ela pode tornar-se agitada e perigosa bara os vivos,
enquanto nao tiver encontrado O Seu repouso na comuni-

dade dos ancestrais. Por isso & necessario acalms-la pe-
riodicamente por meio de sacrificios, 13+

b ¥ importante ressaltar que “mortos” e “ancestrais” nio
coincidem simplesmente. Para que um falecido se torne
ancestral, é necessdrio que seja “habilitado’ para isso por
meio dos ritos apropriados. Os “candidatos”, por excelén-
cla, a se tornarem ancestrais sio os chefes de familia, cli
@ tribo que tenham chegado a uma idade avangada e alcan-
gado uma plenitude de ser e de vida, destacando-se com
numerosa descendéncia.** Todos os que morreram pre-
maturamente, e portanto nio realizaram de modo pleno
seu destino e ciclo de vida, ndo podem tornar-se “ances-

glfio procuram superar e vencer a morte, o hiato entre esta e g vida,
6 como, por meio do simbolo, torna-se possivel, apesar da morte, o
ideal da vida sem fim.

133.  Os africanos usam virios termos para designar a alma ou
0 espirito, levando os etndiogos e historiadores da religido a falar de
uma alma dupla ou até de duas ou quatro almas. Para os yorub4, a
pessoa é composta de trés tipos de elementos:

1. Elementos materiais: o corpo ou “ara”, e a sombra do
corpo, “ojiji”, que perece depois de sepultado o ca-
ddver,

2. Elementos imateriais rereciveis ou destrutiveis: o es-
pirito, “iye”, localizado na cabeca, por detrds da fron-
te, & que o homem perde na loucura. As vezes, é dis-
tinguido da inteligéncia, “ero”.

3. Elementos imateriais indestrutiveis ou eternos, tais co-
mo o coracdo, “okan” — sede da pessoa e de seus va-
lores; “okan” assistird ao juizo final e é quem rece-
berd o prémio ou o castigo, segundo suas obras. Ou-
tro elemento é o sopro vital, “emin”, que abandona o
corpo logo que cessa a respiracio. E, finalmente, o
“ori”, ou regente da cabega, que Se reencarna na crian-
¢a que nascerd por ordem do ancestral ou do ante-
passado morto. J, H. V. Barco, “A religiosidade do
Mundo Negro” in GA4, pp. 134s.; B. Adoukonou (@ant
pp. 115-119.

134. P. D. Coco, op. cit., pp. 226-237.
135. J. Elbein dos Santos (I), pp. 102-123.
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trals’: ¢ o caso don nssassinados, dos que morreram de
desnstre, doenga ou do alguma outra forma de morte vio-
lenta,

No fim do perfodo de luto, que pode ser de dois anos
apds o falecimento, tem lugar uma cerimoénia por meio
dn qual os falecidos sdo “embarcados” definitivamen@e para
o pais dos mortos.*® Esse rito solene se realiza prmc1pa:1-
monte por um chefe de familia ou cld, quando os demais
mombros da comunidade, mortos depois do ultimo rito de
“ancestralizacdo”, sdo chamados, nominalmente, a p_artici-
par desta ‘“embarcagao”. Apds chamar o chefe fa,lec1dq, o
decano do cla convida os homens, as mulheres e as crian-
gas falecidas a sairem de seu estado de sofrimento e toma-
rem lugar entre os ancestcais e os orixds, a fim de velarem
com eles sobre a linhagem, as criancas e as mulheres da
comunidade dos vivos. "

Paralelamente & entrada na “casa” dos ancestrais, ce-
lebra-se a ‘“‘volta” dos falecidos & comunidade dos vivos.
Simbolizados pelas vasilhas de porcelana ou de barro, a
partir do momento em que estas sdo colocadas no cen:ute—
rio familiar, adquirem os falecidos outro “status” no inte-
rior do grupo, com novas relagoes e comunicacoes entre
0s “novos ancestrais” e os vivos.#® A alegria e a festa que
tém lugar apds a integragdo dos “novos ancestrais” em
sua assembléia familiar, expressam o que hd de mais pro-

136. B. Adoukonou (II), pp. 1-126. 3

137. 1Id. ib., p. 31. No entanto, esses defuntos nao const}tuem ver-
dadeiros “ancestrais individuais”, mas sz‘z.o “simbolos coletivos”. Isto
significa que se transfere a estrutura social terrestre para o pais dos
mortos. Todos os que aqui ndo tiveram uma mdzwduahdadl,a’, um
“nome”, uma posigio de destaque, fambém no “outro n:{undo nio
{iguram como “pessoas”’, mas apenas como principios genéricos, sim-
bolos coletivos; as mulheres, por exemplo, como protetoras da ma-
ternidade. Id., ib., pp. 22ss.; J. Elbein dos Santos (I), p. 123.

Uma variante do rito de “ancestralizacdo” nos faz compreender
também, nitidamente, o novo lugar e fungio dos que assim .fon‘am
alevados ao “status” de ancestral: antes da imolacio do primeiro
animal, completando o 1ltimo rito de passagem e fazendo o falecido
reunir-se com os ancestrais, o celebrante apresenta aos mortos as
intengbes dos membros da familia e de cada um dos amigos e CO-
nhecldos, A seguir, cada ofertante apresenta suas proprias preocupa-
ghes a0 morto que, dentro de alguns instantes, serd integrado na co-
munidade dos ancestrais e das divindades. As mensagens destinam-
&0 lanlo ao proprio falecido como aqueles que vao recebélo no ou-
fro mundo. P. D. Coco, op. cit., pp. 233ss.

140, B. Adoukonou (II), pp. 146.
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_sessao.

fundo no coracdao de cada homem: a vitorin da vida sobire
a morte e sua permanéncia no além-timulo,

No Brasil, devido as circunstancias histdrions, on ritas
funerdrios séo realizados apenas para os dignitdrios de um
terreiro, numa cerimonia estritamente secreta, reserviadn po
aos iniciados da comunidade. De maneira semelhante coma
em um pais africano para os chefes das tribos e dos Clis,

1o _Brasil, 08 Titos mortuarios, chamados “axexe”, para um

“pal” ou tima “miie-de-santo” $80 bem mais complexos d0
“que os celebrados para um simples fiel do candomblé. Nesta
_cerimoénia retira-se do corpo da “filha-de-santo” tudo o que
lhe conferia o cardter de sagrado, sua capacidade de ser
_receptdculo da divindade, o que corresponde a uma despos-
~Pois, como j& dissemos, no momento em que 0
_iniciado passa para-e mundo invisivel, volta ele 4 sua per-
_sonalidade prépria. A -razio pela qual o orixd se retira,
nesta passagem critica da vida humana, € clara: de um lado,
~0_mortdo-tomo_cadaver tornou-se “coisa” e, como tal, ndo
_pode mais ser receptdculo da divindade; de outro, sua pro-

pria_personalidade, tornandose “ancestral” pelo rito da
~“ancestralizacdo”, atravessa uma Soleira qualitativa; a par-

_tir destes ultimos ritos de passagem, o falecido participa
.da gualidade do numinoso e do “status” das divindades e

desemboca num

_dos ancestrais. A morte de um iniciado_desen un
novo ciclo de “morte-ressurreicdo”, onde doravante € ele
quem se ‘encarna”’ e se torna presente entre os vivos.®

Portanto os mortos ndo estao “mortos”, mas fazem
parte da familia. Sua presenca se faz sentir ao longo das
etapas importantes da existéncia humana: nascimento, ritos
iniciatorios, casamentos; nada de decisivo se celebra sem
entrar em relacdo com os “mortos-vivos”, especialmente os
ancestrais, que nao cessam de fecundar e proteger a vida
dos que ainda estdo neste mundo. Os antepassados perma-
necem ligados as suas familias e agem como intermediarios,
recebendo, por sua vez, 0s cuidados e as atencgdes dos seus.
A comunhfo com os mortos estreita os lagos entre os vi-
VoS, 40

139. 1Id, ib., pp. 1-140; 227; L. Heusch, “Cultes de possession et re-
ligions initiatiques de salut en Afrique” in Religions de Salut, Anna-
les du Cenire d’Eiude des Religions 2, Bruxelas, 1962, p. 140; J, El-
bein dos Santos (I), pp. 220-235.

140. J. M. Ela, “Os antepassados e a fé cristd” in Concllium
122 (1977), pp. 41-47.

147



Agsim, segundo a fé nagd, os “mortos” nio estdo ‘“mor-
fua" &, nn verdade, vivem muito perto dos vivos. Né@o “so-
hmvivmn" apenas por suas criacbes artisticas ou outras
invencoes “imortais”, mas em auténtica comunicagdo com
o vivos, trata-se de uma presenca ativa e eficaz. Ao dizer
gue os mortos estdo presentes invisiveis, por toda parte,
{jue seu estado definitivo no pais dos ancestrais depende do
auntento ritual por parte dos vivos, que .alguns se reencar-
nam nas criancas pequenas, 141 g que oS ancestrais, devido
n suas faculdades supermres podem provocar felicidade e
infelicidade entre os vivos, os africanos afirmam, & sua ma-
neira, um relacionamento especifico entre os seres huma-
nos, vivos e mortos. A origem e a natureza comum de todos
0s homens, no seio da relacdo “cosmotefndrica”, implicam
uma comunidade de destino, trazendo consigo uma rela-
¢ilo soliddria mais estreita entre os membros de um grupo
étnico social.

O_projeto.escatoldgico da_fé africana define-se pois,
; essenclalmentﬁ como comunitdrio: a. part1c1paga0 no mes-
_mo _destino u y “definido em termos de relagdes inter-

pessoais harmoniosas, de solidariedade e comunidade. '*

Analisando essa compreensdo da morte através dos
complexos ritos de “passagem” e de “ancestraliza¢io”, cons-
tatamos uma maneira peculiar de sobrevivéncia ou de “res-
surreicao” apés a morte. Com efeito, entre os bens espera-
dos como recompensa pelo homem, e dos quais pode ser
privado como punicéio de seus atos, destacam-se em ordem
crescente de importancia: os bens da fortuna, os bens da
pessoa (saude, honra, longevidade) e os bens da progeni-
tura. Os homens foram criados sexuados para assegurar
a procriacio, em vista da perpetuagie.do género humano. *4

Esta concepcio deve ser articulada com a da fé na
imortalidade da “alma”, do principio vital do ser huma-
no. No momento da morte, a unidade formada entre alma
e corpo se desintegra. Sua alma, seu principio vital, volta
a0 orum, enquanto o corpo volta a terra. No entanto, cada
individuo foi criado para existir eternamente. Para isto

s
( 141.” Ndo é a pessoa falecida que se reencarna como tal. Os
yoruba acreditam que, ao morrer, o principio vital do homem, que €
imortal, volta ao drum. Niéo é tampouco “a alma” que se reencarna,
mas o personagem social enguanto modelo de um determinado tipo
de engajamento e de comportamento, B. Adoukonou (II), pp. 120s.
142. E. J. Penoukou, op. cit., pp. 84-87.
143. V. Mulago (II), p. 180."
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_que _seus ebpirltOS jama1s

faz-se necessdria uma solugho para a eternidade do corpo
Transmiti-lo de uma geracio a outra, por meio da procria
cio, nao é assegurar a imortalidade? O Individuo morre
mas Seu corpo continua a se perpetuar entre os vivos. Des
ta maneira, a morte verdadeira, a eliminagho definitiva dc
seio dos v1vos, a extincdo da descendéncia, da familia.

O futuro depende do ritmo preciso e da harmonia entre
0 presente e o passado, entre os vivos, 0os mortos e os
fundadores do passado longinquo; '** todos os homens en-
contram-se neste ritmo. A ‘ressurreicdo” € associada 3
reproducéio: alguém que, a0_morrer, deixa filhos atras.de
si, particularmente filhos homens, é uma._pessoa “ressusci-

tada”; “ﬁao éstara totalmente morta, mas algo dela contl-

“huara a viver nos filhos,

ey Consequentemente morrer sem filhos é € morrer total-

mente, porque € ser cortado da cadeia dos vwentes que se

h e}ft”’"dwg e até o mais l'ong1r5q1(10 passado. _Qiiem nao deixa Tio

o} eéquecxmento Acredita-se
ntram Trepouso verdadelro
mas contmuam a errar 1nde inidamente. g

Nio se tem idéia clara a respelto da vida do além- ta-
mulo. Segundo a concepcdo tradicional, os antepassados
levam uméa existéneia semelhante & que tiveram neste mun-
do, Nio se sabe s2 sao felizes ou infelizes. Continuam
ligados a seus filhos e descendentes, pois o laco entre os
membros de uma familia € indissolivel e perdura mesmo
depois da morte. A familia e 0 cla se prolongam no além.

=

B ﬂbsolutamente 1ndlspensave1 viver em paz e em ami-
zade com os falecidos. Se houver algum mal-entendido entre
eles e o8 membros vivos da familia, deve-se buscar a re-
conciliagho, custe o gue custar.’s® Assim como os orixds,
também os ancestrais possuem uma forte carga de ambi-
valéncia; ndo sdo completamente bons, nem totalmente
maus; conservam suas qualidades humanas ambiguas; &

08 nao tem futuro e mor

@ Assim como a existéncia presente se estende retroativamen-
te, entrando no tempo antes do nascimento, também se prolonga,
depois da morte, para dentro do futuro imediato. O individuo conti-
nua a viver no futuro, apds sua morte fisica, enquanto houver pes-
so0as que o conheceram e se lembram de seu nome e de sua aparén-
cia. A morte é, portanto, um processo gradual, que continua no fu-
turo e s6 termina no momento em que o defunto cai no passado lon-
ginquo. Se o morto deixou filhos, diz-se que ele continua a viver.
V. Mulago (II), pp. 180s.

145. 1Id,, ib., pp. 182-185.
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ecigo evitar descontentd-los ou irritd-los. Pela necessdria
Proc opnis entre os dois niveis da existéncia, o relaciona-
harmon™ ;o5vel com os ancestrais é garantia da continui-

dmaeég 0330111950 e prosperidade neste mundo. 4
’

vimOS acima que a ética africana é uma ética vital e
ceéntrica, de participacao e de comunhdo com O#
antropo Seus guardifes, a servico da vida, si0 0s ances
out_ros e, N0 momento da morte, julgam o homem segundo
tra.1ls) %?vg,ncia das leis e dos costumes. A comunidade dos
:n?:e:tr js admite em seu seio os que viveram de acordo
Ay tfﬂdeOE.S. Os malfexto:_‘es, 0s assassinos e os feiticei-
5 desobedientes as tradi¢bes sagradas, numa palavra,
;c;s.qge gtentaram contra a vida, ndo serdo admitidos no

mortos. Excluidos da comunh@o com os ancestrais,

patlzsd‘?: as” andam vagando pela terra, nao encontrando
4 oUSO emendo & noite nas florestas, atormentando e pre-
?ﬁgi canéo a vida dos homens neste mundo.

A religiﬁo africana néi.o duvida, pois, da ir_nm_'talidade da
“alma”. O corpo sobrevive em sua descendéncia. O nag6
concebe O mundo como um campo de_ forgas, uma luta
SRbiE B yida e a morte. Para pod:er_ viver plenamente e
triuntar d# moirte volta-se para os orixds. A mensagem mais
profunda, subJacer_1te a esta concepeao, é de cor}flar}ga na
vitéria findl da vida. Isto ndo exclui a consciéncia dos
perigos; # alegna. de viver dos y_ort_lba. estd mesmo mar-
cada por um sentido {;raglco, no 111:n1a,1l' dg um pessimismo
Sem gaida: !}pesﬂar, dlEiSO, toda a instituicao dos. 01‘13{5.5 e
da “ ancestrahzaqao’ nao ?epresenta uma tea.t_rahzagao va
95 dog esper‘?’ porque a tltima palavra, por mais problemad-
tica que geja, nao € de morte, mas de vida."

Tendo visto os elementos mais fundamentais da con-
gepciio © praxis salvifica da religido nagd, seja em suas

origens africanas seja em sua inculturacdo brasileira no

candomblé baiano, resta-nos refletir teologigamente sob@_

5 soteriold ia aqui apx:esentadq., .Pa'ra isto exporemos, no
ST6EImMO Gapitulo, as linhas principais da _concepeao crista
de salvacdo’ antes de confrontar num capitulo final ambgs
as soterioloBias. Naturalmente salienfamos na concepgao
cristE o8 temas que encontram uma correspondéncia maior
pome o que Yimos até agora.

flbein dos Santos (I), pp. 102-235.

-y & Adoukonou (IT), pp.  106.111.
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A SALVACAO EM CRISTO

Para o oristianismo, 8 calvagdo €, em primeiro lugar,

. vida de Jesus Cristo, Filho
dam Emmito de Deus. dg:l zﬁ-ia-se realidade histdrica,
m@‘? do _Pal. euts de seu agir, iluminado por suas
aomunioando, por meiit% o 0 perddo incondicional de Deus.
.%O:gglrgn 8 c1'1,1.;;ificm:10 pelo pecado dos ho-
B e rons ucitado © logitimado pelo Pai,1 Jesus, co;];.
' !‘Eﬂdl de amor, torna-sé O caminho de sa ?analgte
R gue acolhem na 'fé @ respondem em suasﬂ\f;. ai?lade da
amor, Construindo o reino 1O meio da cé’;nl :’ e
m&a. golebrando e antecipando Sug pr ¢
slmbolioo sucramentais, 8 s2
fude no além, na reugmc; e
1t relno escatologico do . ‘ T

Wata vida eterna em comunhdo com Deus e 0S8 irmaos

; z enas dos cristdos, mas da
i e 0 destino ndo apenss ¢

gx;n;gfgggﬁ inteira. A vontade salvifica untlvgrsa; deog?gﬁ
abrange a todos os homens, (_:)fege-cendo :al g dgs seup Filho.
lidade de se associar ao mlStgﬁgceIr’ﬁ'se o ociFait &h
QT Aqucles due n%o go cgncontré-lo através da prati-
simbolos e imagens, tentan 5 Jés 'da entre-
on das suas religiée,s, realizam & salvagdo atra

na doagéo aos
gh a0 Mistério Absoluto, toﬁgzgg gogc:z:gr para Bfom o
B praficandy 8 RS de fato esta salvagdo se deu

gemelhante. Vejamos como ma
em Cristo, e corJno poderd sé dar nos cristaos e em todos
os homens de boa vontade.

lvacdo crista atinge sua p}eni-
e todos os eleitos em Cristo,
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I. O AGIR SALVIFICO DI DEUS TM JESUS

A — O Reino de Deus

Nos evangelhos sinéticos, a mensagem central de Jesus,
a salvacdo, identifica-se com o amincio do reino de Deus:
“O tempo estd cumprido, e o reino de Deus estd préximo:
arrependei-vos e crede no Evangelho” (Mc 1,15). Para 05
contemporéneos de Jesus, a noc¢éo do reino de Deus expri-
mia o micleo da esperanca na salvacio. Esta esperan¢d
abrangia o “shalom escatolégico”, a paz entre os homens
€ 0s povos, a paz no homem e no universo inteiro, POT
isso, Paulo traduziu essa intencdo de Jesus com o conceito
de “justica de Deus”, enquanto Jodo o chamou de “vida”
A mensagem salvifica de Jesus deve ser, portanto, compre-
endida dentro do horizonte global da humanidade na su2
busca de pagz, liberdade e vida.

Para compreendermos a relagao entre esse anseio fun-
damental dos homens e a promessa do reino de Deus, de-
vemos ter presente o que nos comprova a experiéncia da
historia: paz, justica, liberdade e vida ndo sdo simplesmen-
te posse do homem; constantemente a vida encontra-s€
ameagada, a liberdade, oprimida, a justica, calcada aos pés.
Essa perdicdo revela-se tdo profunda e duradoura, que nos
leva a concluir nao ser 0 homem capaz de libertar-se desta
situacdo por suas prdéprias forgas,

_Sd neste pano de fundo torna-se compreensivel a ne-
cessidade de um inicio totalmente novo, possivel apenas 2
De_'us como Senhor da vida e da histéria. Pois este nov0
e maud}tq, que jamais alguém poderia imaginar ou realizal,
e, em ultnlaa instancia, o préprio Deus. Este se manifesta
na sua agdo, no seu dominio, na sua realeza que, signifi-
cando libertacio do mal e reconciliagio fraterna, é a sal-
vagao mesma do mundo. Este é o tema central da men-
sagem de Jesus, 0 mistério ultimo de sua pessoa.?

" Embora se inserisse na tradicdo do Antigo Testamen-
to? e apresentasse analogias com as correntes de seu tem-

83851. W. Kasper, Jesus der Christus, 5* ed.,, Mainz (1974), 1976, pP-

i2. Embora a confissio da realeza de Javé nio seja o contetdo
;na s antigo da fé de Israel, ela se enquadra bem na sua experiéncia
undamental de libertagio (Ex 15): Javé 6 o Deus que salva, incom-
parivel com os deuses dos povos vizinhos, guiando o povo de modO
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po, 8 concepgho e o aninclo do r6ine na boor de Jesus é
algo singular e inconfundivel, em toda historin de Tsrael
como também no conjunto das rellgibes nhocristis, A cons
cepcio que Jesus tinha do reino deve ger proourada na Suf
vivéncia intima, no seu relacionamento com o Pal, Todas
as tradicbes do Novo Testamento afirmam que Jesus 86
dirigia a Deus com a palavra “Abba”, tomada da linguagem
familiar e infantil, e segundo o parecer uninime dos exe-
getas, encontramos aqui a “ipsissima vox Jesu”. Ele ousou
falar com Deus de modo tdo simples, sem medo, intimo
e confiante, como uma crianca com seu pai. Nesse “Abba”
revela-se a experiéncia singular que Jesus tinha de Deus,
e tocamos aqui o seu mistério intimo, seu relacionamento
com o Pai. E esta experiéncia do “Abba” que marcou e

transformou sua compreensido do reino.

Desde os anos de sua vida em Nazaré, Jesus sente-se
profundamente “tocado”, atingido pelo reino de Deus; nas
palavras dos “eunucos” por causa do reino (Mt 19,12) e

maravilhoso (Dt 8,14s.; Jr 2,6s.; Mq 64) e fazendo dele sua proprie-
dade. Com o desenvolvimento da teologia da criacdo, unindo a ié
no Deus da alianca num Deus que salva e liberta, com a fé na cria-
¢io, a realeza de Javeé recebe um sentido mais profundo: Javé é
o rei do universo. Sua obra da criagho fundamenta seu reinado e
sua funghio universal de juiz (Sl 24,1s.; 95,3ss.; 96,5.10). Nesta fé na .
criagiio n realeza de Javé assume um aspecto singular no conjunto
dos povos da Antigliidade. Israel nio toma simplesmente os mitos
da cringho do antigo Orienfe, mas a criacio é vista como uma obra
histériea, que inaugura primeiramente o tempo da histéria (S1 74,12-11.
A realezn deste Deus criador e salvador significa acio divina na
histéria, resgatando o povo da opressio dos egipcios. Esta realeza
histéricn e universal de Javé encontra uma expressio singular no
Ambito social, Sendo o rei terrestre “filno” de Javé (2 Sm 7,14),
deve ele governar o povo no espirito da alianca (Dt 17,14ss.), prote-
gendo especialmente os pobres, as vitivas e os 6rfaos, lembrando-se
da escravidio no Egito. A fé na realeza de Javé sofre uma notdvel
mudanca com os profetas que, interpretando as catdstrofes histéri-
cas como juizo de Deus sobre a humanidade mergulhada no pecado,
anunciam uma nova salvagdo universal (Os 2,1ss.; 14,6ss.; Jr 31,31ss,;
Is 43,15). O novo reinado de Javé é descrito como 2 felicidade per-
feita que, através de Israel, sers concedida a todos os povos (Ez 34;
Mg 4; Is 9,5s.), incluindo a superagdo da morte (Is 256ss.), ou seja,
o remleza de Javé é compreendida como salvacio escatoldgica. No
judaismo tardio a realeza de Javeé sofre ainda outras modificacées,
compreendida agora predominantemente no sentido nacional e po-
litico. ¥ neste contexto e nestas expectativas que se insere o anun-
¢io do reino, feito por Jesus. P. Hiinermann, “Das Reich Gottes” in
Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon filr die Prazis, vol. IV,
Friburgo, 1969 (SM), pp. 135-150,
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na pardbola do tesouro escondido (Mt 13,44), percebe-se
ulgn‘ da propria experiéncia e do destino dfz Jesus. ? 'Efste
reino que o Invade "“vem” como a salvacdo escatoldgica,
porque & o proprio Deus que vem ’ao seu en.contro de
manelra pessonl, A peculiaridade prépria do reino, carac-
toristica de Jesus, vem deste micleo a partir do qual. ele
vive seu relncionamento com o “Abba” e de sua “gléria e
santidade” (Le 11,2 par.).

Dente modo, desde o inicio, sua concepcio do reino foi
mureadn pela sua experiéncia do “Abba”, assim cq_zpo,_vice-
Jorsa, sun experiéncia do “Abba” foi uma conseqiiéncia do
foino que veio até ele. A compreensao particular que Jesus
tinha do reino deve pois ser interpretada a partir deste seu
profundo teocentrismo. Este lugar central e a nova formu-
lngilo do conceito do reino ele néo recet_)eu, portantf), df:o
geu ambiente, nem dos zelotes ou dos fariseus, mas é pré-
pria de Jesus tanto na sua origem como na sua formulacio
caracteristica. E nisto que consiste a particularidade, o
nticleo essencial do reino de Deus na compreensiao de Jesus. *

E a partir desta experiéncia do “Abba’” que Jesus ini-
cia sua atividade piblica do antncio do reino de Deus
como da salvagdo escatoldgica. Apesar da rejeicdo da pre-
gacdo de Jodo Batista por parte das autoridades do povo,
Jesus sabe que Aquele que ele experimenta como o “Abba”,
ird instaurar o seu reino salvifico. E assim anuncia, embo-
ra sabendo da obstinacgio de Israel, o reino de Deus como
a salvacdo. Nisto consistiu sua missdo e destino: testemu-
nhar sua experiéncia do “Abba” e fazer com que seu antin-
cio do reino estivesse, no intimo, marcado e determinado
por esta experiéncia. Sendo assim, o reino s6 poderia ser
anunciado como dom, como reino que plenifica de maneira
infinita. Na tradicio, esta pregacio salvifica encontra seu
reflexo nas pardbolas das bodas (Mc 2,18s. par.), da co-
lheita (Mt 9,37s.), do cumprimento das promessas (Lc

3, Os contemporineos de Jesus, via de regra, aos 19 anos'jé,
eram casados, e o fato de Jesus aos trinta anos ainda _ser solteiro
ern algo inusitado na sua época e devia chamar a atencdo dos seus
contemporaneos (cf. Le 3,23)._ Tradicbes como Me 6,1-6 par. e Mec
3,208, 31.35; Jo 73ss. ainda deixam ‘transpareqex_' seu compor't_amento
como algo estranho para seus familiares e vizinhos, H. Schiirmann,
Glolles Relch — Jesu Geschick. Jesu ureigener Tod im Licht seiner
Basllele Verkiindigung, Friburgo, 1983, pp. 28s.

4, 1Id, ib, pp. 21-31.
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10,23s.; 7,27s.), do vinho novo do tempo escatoldgica (Me
2,22 par.).

Este reino que Jesus anuncia é pois o dominio o
amor, j4 que a soberania de Deus é a do perdao & da mii
sericérdia (Lc 6,36); ele nio & o resultado de obras & res
lizagbes humanas, mas realmente acio salvifica de Detin;
uma transformacao total da velha ordem, levada a cabo por
Deus e somente por Deus. O homem pode pedir sua vinda
(Mt 6,10), buscd-lo (Le 12,31), esperd-lo (Mt 24,44; 25,10.13),
porém, seu advento é, em ultima instancia, dom do Pai (Lo
12,32).

Um dos tragos caracteristicos da pregacio do reino
por parte de Jesus, que o distingue dos profetas e mesmo
de Jodo Batista, é.a_irrup¢io deste reino ligado & sua pes-
soa. Embora sua plenitude ainda se encontre no futuro,
Jesus sabe que o tempo definitivo veio com ele; nele, o reino
realiza-se aqui e agora (Lc 4,21: 10,23s.; 17,21). ¥ nesta
experiéncia do presente que se insere sua expectativa da
vinda num futuro préximo. Enquanto a pregacio do Ba-
tista, como o ultimo dos profetas, estava inteiramente
orientada para o “dia de Javé”, Jesus nio & mais um pro-
feta que anuncia algo do futuro, mas ele & aquele que “j4
veio” (Me 1,7.0.14; Le 7,17-20); com ele, 0 reino jd estd
presente, apesar da perspectiva do futuro.

Josus sabia, de acordo com a cosmovisio apocaliptica
de sun época, que o reino vindouro significava a mudanca
tatal deste mundo, acabando com todo sofrimento e injus-
tign, doenga e morte. Porém, ndo se interessou de maneira
particular pelas situagdes césmicas e sociais, descritas nos
textos apocalipticos; para ele a salvacio & algo pessoal e
teologal, simbolizado na expressio “reino de Deus”. Sendo
#un compreensio do reino totalmente determinada pela ex-
periéncia do “Abba”, sua escatologia é inteiramente pessoal,
isto 6, Jesus deseja a vinda do reino porque o Deus que
vem jda veio sempre ao seu encontro como “Abba”. Ista
sua experiéncia do presente abre o futuro de Deus de uma
maneira ilimitada: o futuro estd radicalmente aberto, jus-
tamente porque € o futuro de Deus. Para Jesus trata-se do
Deus que realiza sua obra sozinho, quando e como ele quer,
do reino que € exclusivamente obra do Pai que quer doar-se
sem medida. A falta de interesse de Jesus em relacio o
todos os cdlculos temporais (Le 17,20s.) fundamenta-se,

156

-



partanto, na sua speriénola ntunl do “Abba’” e nio permite
wima fleaoho no futuro, embora nio se possa duvidar que
Jesug enporava uma vinda do reino para breve.®

A partlr disso, teses como a escatologia totalmen_te rea-
Hgadn (C. H. Dodd) ou puramente futura (J. Weiss; A.
Hohweltzer) nfio sio plenamente justificadas, nem a afirma-
ghio da expectativa de um fim iminente (W. K. Kiimmel)
por parte de Jesus corresponde & tensdo presente-futuro_
no antncio de Jesus. Se ele fala da sua proximidade, é
para convidar o homem a aproveitar a hora prec_iosa do
presente para converter-se e assim ter parte no reino que
estd para chegar (Lc 12,20).° Embora a realidade do reino
como futuro 1ultimo permanecga escondida, exerce, no entan-
to, sua exigéncia de conversido no presente. A vida atual
do homem €é chamada a ritmar-se segundo as exigéncias
do futuro. Isto significa que a disponibilidade e abertura
a0 reino nao significam evasio ou fuga da historia.

Diante de uma febril expectativa com a vinda do reino,
adverte Jesus que o mistério do reino € revelado aos sim-
ples, e escondido aos sdbios, fechados na sua orgulhosa
auto-suficiéncia (Mt 11,25s.; 13,11; Lc 8,10). As pardbolas
do grao de mostarda (Mt 13,31s. par.) e do joio (Mt 13,24-30)
indicam que o reino entra sim na histdria, mas sob a forma
de pobreza, pequenez e fragqueza, semelhante a um grao de
mostarda quando € semeado. S6 no fim manifestard ele
sua gldria e eficdcia. Assim, também as forgas libertadoras
e salvadoras do reino ji estdo presentes no campo do mun-
do, mas lutam ainda contra as for¢as do mal e da morte,
indicadas pelo joio. S6 no ultimo dia — na colheita — ha-
verd lugar para a vitéria definitiva do reino e a queima do
joio. ~ el

Presente e futuro, pequenez e grandeza, antecipacao
histdérica e plenitude escatolégica sdo dois pdlos ao redor
dos quais sintetiza-se a revelacdo do reino feita por Jesus:
polos gque indicam uma continua tensdo, impedindo uma
interpretacdo unilateral, seja de cunho futurista ou presen-
cialista.” HEsta dindmica entre presente e futuro do reino

5. Id, ib., pp. 32-43.

6. P. Hoffmann, “Reino de Deus” in Diciondrio de Teologia, vol.
V, S&o Paulo, 1970, pp. 13-29,

7. G. Barbaglio, “Regno di Dio” in Nuovo Dizionario di Teo-
logia, Roma, 1979, pp. 1235-1243.
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se torna mais clara se olharmos o fator determinante no
qual se realiza a mudanca entre antincio e realizacdo, isto
€, a pessoa de Jesus e sua praxis salvifica.

De fato é sua oragido, sua existéncia histdrica, suas
obras e palavras que separam o tempo da promessa do
tempo da realizacao (Lc 10,23s.), € seu antincio original do
reino que termina o tempo da promessa (Lc 16,16 par.;
10,9.11 par.), sdo suas expulsées do demonio (Lec 11,20 par.)
que mostram o ‘“dedo de Deus” de modo eficaz e seu poder
sobre Satands (Mc 3,27 par.). Na sua oragdo (Lc 11,2), na
sua vinda e existéneia (Mc 1,14s.) acontece o reino esca-
toldgico na histoéria. ®

. Jesus, remete, pois, & sua pessoa e & sua acio a mani-
festacio e a presenca do reino de Deus. Logo € sua prépria
praxis, iluminada por suas palavras, gque nos revela este
reino. Ela caracteriza-se por sua liberdade diante da lei
e pelo seu amor a todos, especialmente aos mais neces-
sitados e marginalizados: pobres, doentes, publicanos e pe-
cadores, prostitutas, mulheres e criancas (Jo 7,49; Mt 11,19;
Le 15,2). Suas palavras apenas a confirmam e iluminam
(Mec 2,13-17; Le 15). Elas nos revelam igualmente o Deus
de Jesus, que ama todos os homens sem impor condicdes,
que é Pai, bom e misericordioso, com predile¢io pelos mais
carentes. O comportamento de Jesus, explicitado em suas
palavras, corresponde a4 sua propria experiéncia de Deus,
gque o amava sem limites e o acolhia sem condicoes; daf
ter Jesus para com os homens o mesmo comportamento
que o Pal tinha para com ele; dai ele revelar em sua praxis
6 em suas palavras o seu Deus,® com seu modo de agir e

#, H., Schiirmann, op. cit.,, pp. 4ls.

9, Segundo J, B. Metz, a soteriologia nunca pode ser apenas
argumentativa, mas deve ser, fundamentalmente, memorativo-narra-
tiva, A introducdo da memdria narrativa na sotericlogia atualiza
aguela mediagdo entre o acontecimento da salvacdo e a histéria do
sofrimento humano, assim como a encontramos nos simbolos da fé.
O cristianismo, como comunidade dos redimidos em Cristo, nio é
primeiramente uma comunidade de interpretacio e argumentacio,
mas de memdria narrativa da paix@o, morte e ressurreicio de Jesus.
A comunicagido da experiéncia de fé, como de qualquer experiéncia
original, ndo tem a figura do argumento, mas do relato. A fé na
salvagio da histéria e do “homem” novo se transmite, em vista da
histéria do sofrimento humano, em histérias perigosamente liberta-
doras, através das quais o ouvinte torna-se o “realizador da palavra”.
J. B, Metz, “Erlosung und Emanzipation” in L. Scheffezyk (ed.),
Erlosung und Emanzipation, Friburgo, 1973, pp. 120-140.
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reinar entre os homens, numa palavra, o que chamamos
de reino de Deus, ¢

1, A prdris salvifica de Jesus

A sociedade nn gqual viveu Jesus, dominada pelo poder
romano com @ conivéncia das classes mais altas, civis e
religiosas, estava fortemente marcada por estruturas injus-
tas e opressoras,'' Além dos mecanismos e tributos eco-
nomicos impostos pelos invasores que empobreciam ainda
mais as camadas sociais mais desfavorecidas, leis e tradi-
¢oes religiosas discriminavam grande porgao da populacio,
| especialmente os mais pobres e ignorantes, infamados como
| pecadores por nao conhecerem e praticarem rigorosamen-
te a lei mosaica.

E é exatamente por estes que Jesus toma partido, soli-
darizando-se com o0s pequenos (Mc 9,42; Mt 10,42; 18,10.14),
0s oprimidos (Mt 11,28), os marginalizados e pecadores
(Mc 2,17; Le 7,37ss.; 15,2), rompendo tabus e tradicbes (Mt
11,19; Mc 2,14-17). Teve trato e deixou-se convidar mesmo
pelos que o atacavam (Le¢ 7,36ss.; 11,37s.), sem contudo
aprovar sua mentalidade; estava aberto a todos os grupos
sociais, sem contudo se deixar manipular.

Esta solidariedade de Jesus, seu amor e aceitagdo incon-
dicional de todos, sua predilecio pelos mais carentes re-
presentam uma experiéncia nova para seus contemporaneos
dominados e marginalizados. Neles nasce a consciéncia de
gue sao amados por Deus, de que tém um valor tinico a
seus olhos, de que Deus os perdoa e acolhe, de que devem
fer solidarios uns com o0s outros, como Jesus, para rom-
per ainda mais as estruturas egoistas que os oprimiam.

Néo se trata de uma revolucido social com inversdo
tle posicdes, e sim da simples abolicio do esquema mental
senhor-escravo. Assim Jesus nao proclama a luta de classes
Ou inicia a guerra santa da libertacdo nacional, e nem
mesmo uma ética estruturada no critério amigo ou inimigo

10. R. Schnackenburg, Gotites Herrschaft und Reich, Fribur-
go, 18569; M. ¥, Miranda, Liberiados para a prdxis da justica, Sao
Paulo, 1980, pp. 25-29; L. Boff, Jesus Cristo Libertador, Petrépolis,
1072, pp. 6292,

11, J. Jeremias, Jerusalém no tempo de Jesus, Sio Paulo, 1983;
H. Echegaray, A prdtica de Jesus, Petrdpolis, 1983.
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(Mc 9,38ss.). Seus discipulos sio homens provenisntes dos
mais variados grupos sociais, que procurim viver, oo
Jesus, a aceitacdo e a solidariedade mutuas, "

Outro traco caracteristico do comportamento de Jesus,
que o distingue profundamente dos fariseus e dos esoribag,
€ sua liberdade diante da lei e das tradigbes, cuja obsei
vincia eles julgavam indispensavel. Para Jesus nao basta i
observancia material. O verdadeiro conhecimento da lel re
side num dinamismo fundamental, impulsionando uma pra-
tica concreta, segundo as exigéncias do amor e da justica,
cuja traducdo precisa variar ilimitadamente segundo as
circunstincias. O importante é amar a Deus e a0 proximo;
ndo se pode fixar um limite a este amor, nem refugiar-se
na seguranca de um codigo, que definiria a priori todas as
suas implicagdes. “Fudo 0 mais é subordinado e relativo.
Concentrando desta maneira sua mensagem na ligacéo entre
o0 primeiro e o segundo mandamentos, Jesus realiza uma
leitura profética da lei que, a0 mesmo tempo, a simplifica
e radicaliza, obrigando o homem a optar livre e responsa-
velmente em funcdo desse critério primordial (Le¢ 7,36-50;
14,1-6; 11,37-53). Por isso nao & possivel honrar a Deus e
fratar com desprezo o irmao; a justica segundo Deus nao
é separdvel da atitude diante do irméao, justamente quando
este € 0 mais fraco da comunidade.

A passagem sobre as espigas arrancadas no sdbado
mostra a profunda diferenga da compreensdo da lei por
parte de Jesus e dos fariseus (Mc 2,23-27; Mt 12,1-6; Lc
6,1-4), Para Jesus, uma necessidade humana basica pode
revocar as prescrigoes da lei. Enquanto os fariseus aplicam
a lei automaticamente, Jesus leva em consideragdo uma
necessidade humana material elementar: a fome dos pobres.
Os fariseus nao percebem a fome, Jesus, sim. Os discipulos
comem as espigas porque o homem concreto tem priori-
dade sobre a lei. De nada serve multiplicar infinitamente
os mandamentos da lei, enquanto se ignora seu verdadeiro
eixo (Mt 12,7). Jesus ataca uma ética que estabelece seus
contetidos independentemente do amor ao préximo e infer-

12. H. Kessler, Erlosung als Befreiung, Diisseldorf, 1972, pp.
61-73; W. Kasper, op. cit.,, pp. 98-103; M. F. Miranda, op. cit., pp. 25-29;
L. Boff, op. cit., pp. 62-92; Id., Paizdo de Cristo — paizdo do mundo,
Petrépolis, 1977, pp. 20-38; G. Barbaglio, op. cit., pp. 1235-1243.
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pOe barreiras formais entre um grupo de eleitos e a massa
dos pobres. Para ele, 86 0 amor sabe corresponder 4 von-
tade de justica contida na lei. Um amor néo-atado por
convencionalismos, que deve discernir em cada caso, mas
que nao abandona jamais o critério central (Mc 12,29ss.;
Mt 22,37ss.). O que na perspectiva de Jesus desqualifica 08
fariseus € sua falta de gratuidade, que os impede de agir
livremente. A perda do sentido da gratuidade intra-huma-
na significa para Jesus a perda do sentido de Deus e de
seu reino, profundamente marcado pela gratuidade e pelo

dom de si.?'®

Isto nos faz compreender outro distintivo da pratica
de Jesus, sinal da vinda do reino, a saber, o perddo dos
pecadores. A salvagio escatolégica anunciada por Jesus
consiste essencialmente neste dom totalmente gratuito e su-
perabundante do Pai. Sendo assim, ele se volta particular-
mente para os pecadores (Lc 19,1-10; 7,36-48), ndo temendo
rodear-se de publicanos, enfermos e impuros. Pratica uma
mesa aberta a estes, contrdria & auto-segregacido dos essé-
nios e & prética farisaica das refeicdes fechadas, reserva-
das s6 aos puros e observantes da lei. A acusacdo de ser
amigo dos publicanos e pecadores (Lc 7,33ss.; Mt 11,18s.)
e 0s banquetes com eles (Mc 2,15ss.) confirmam que Jesus
nio apenas anunciou com palavras o perdao incondicional

do Pai (Lec 15), mas que ele o praticou.

‘ - O oferecimento da graca de Deus é totalmente gratuito
(Mt 1827; Lec 7,36-50; 15,5.9.20): nao exige dos pecadores
' outra obra prévia, a ndo ser a fé na salvagio que vem em
Jesus (Mc 1,15b) e o pedido de perddo (Lc 11,4 e par.;
15,11-32; 18,10-14). Jesus vai ao encontro do pecador, nio
para banalizar seu pecado,-mas paf*a: tomar a Ssério sua
situacdo diante do Pai, e oferecer-lhe a possibilidade de
construir uma nova relagio humana, onde o pecado havia
destruido toda a fraternidade. Mais deecisivo que o pecado,
que provoca uma ruptura com Deus, com 0 proximo e
com a comunidade, é o oferecimento positivo da graca,
de uma possibilidade de conversiao e de amor. O imenso
amor recebido capacita e suscita, por sua vez, a prontidio
para o amor generoso (Lec 7,40-43). O homem que se abre
para esta mensagem, vive doravante uma existéncia dife-

13. H. Echegaray, op. cit., pp. 80-95; 111-133.
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;‘re:;l;:e‘;ri ‘%ﬁgovg;erdrggiz dg Séu proprio passado pecaminoso,
berc € Deus. Isto se torna parti '

glcarg no episédio de Zaqueu (Lec 19,1~1{J),I3‘V(:;111(:311'1(1:1?)I;?leml;e
" n ade de Jesus. Neste comportamento de Jesus empe :
£ao aos pecadores, marcado por sua, experiéneia do “Abb;?’q

acontece pois de maneira i i
i barticular a vinda do reino de

Estreitamente ligados ao a
-S€ 0S exorcismos egas curasp?ll\fca%,?gs.l? ega‘lgf;,-ernl'&:g) nlt()r am:
Le¢ 13,5-9). Certamente deve-se distinguixf eriltre"perdao ’;S‘,
Esclz: 0s de um lado e exorcismos e curas de outro, e Jesgs
= (?I%a ;,zze)r na doencga uma ccznseqﬁéncia. direta ’do peca%
St ,Je's 1:15' I:petsar disso, hd um traco comum nestas
Sz » trata-se sempre de mostrar como o reino

ansforma o mundo: “Se expulso os deméni

gelo ,Eiedo de Deus, certamente & chegado a vés o re:ir;) nlgs
eus (Lg 11’,20; Mt 12,28).** O triunfo sobre o mal e
a forca vitoriosa e atual do reino de Deus. O exercfc&}tesdil:al
ggd;;edg iﬁﬁllgszgcgfmrpqus espiritos é uma -demonst;";gﬁg
_ oOgico ja estg ]
g(;r;?ru]:fo clic-‘ls seu poder sobre ags forggsrggsrzgle,(l\%t.]fggz'el?.;g
Efspi’ritg ] %ﬁ:'s ;(t}f:riaove?do nele uma manifestaééc; do
a g Deus, atraves dele de uma maneirs, nova

Os milagres manifestam, portanto gy a i
ggsulgeule_?estq mundo através da pr’eseng;u%gaaotui?;ﬁgmgg
o oi)bsig%% S;SO lggsdfi:‘nril:;)tual,‘céozgtegment_os extraordindrios

: , Mas sinai
(I)'em% de Deus, antecipagbes da nova criag:’ios. dl%op(f}gr?éodq
Qapé Prio mundo reconciliado e transformado pela prese 3
o & (;(fﬁgnge Deus.'” O reino de Deus diz respeito 30
6 & 40 espiritual, mas ao homem todo s onidp
llberte}d‘o das enfermidades (Mt 8,16s.), dos ni e Em_tao
(Mt 12,28) e até da morte (Le 7,11-17; ’Mc 5,393328) B;I())Ié:at{s):

14. 1Id, ib., pp. 95-101; H. Schii
el ot 7 9, ) s 2 = A urmann’ 0 2 i % ;
D(;)hrla.tglogle Dogm_atzque", in Imitiation & lap pgclzﬁfz, };p. d365., e paurgt.
gliz%a I%ELI, Paris, 1982, pp. 330s. HHeas theologie,
. - Lauret, op. cit., p. 327; H. Ech i
[ Sl s » ti. Lchegaray, op. cit., .12
(= unn, Jesus and the Spirit, Filadélfia,ml)975 7815p.
17. 'W. Kasper, op. cit J
1 : » ODP. CIt, pPp. 98-103; F. Mussn i
i\l/fumque, 19_67, R. Pesch, Jesu ureigene Taten? E?;' g it amden e
erfrage, Friburgo, 1970. i Rl
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dizer também que ciira, exorclsmo e pu;‘duo dos pecz?,dol,'s
dizem que Deus é salvador; pois :sul.vur‘e c‘:urar, exorcmarr;
perdoar por agbes que dizem respelto. a v1d?, hpmaéna e1
gun totalidade,. ' Portanto, toda a realidade € atingida pela

salvagho de Deus,
A pregacido de Jesus explicita sua praxis, expressa o

gue viveu. O amor ao préximo necessitado € critério de-
clglvo para a salvacao (Mt 25,31{16),‘de tal modo que o ar(nl\zr
puténtico a Deus vai sempre unido & carldadt? fraterna ; c
12,31ss.; Le 10,25-37; Mt 22,36—39).~ Suas p?,ra_.bolas reve (al.ﬁn
¢gue o amor e o perddo de Deus sa0 acessiveis a todos .C
156). Suas bem-aventurancas nao representam sa,bec%)oma
humana, mas descrevem os infelizes do mundo c‘:omo elrn-
-aventurados diante de Deus (Mt 5,3-11 e Qar.), para eles
Jesus foi enviado (Lc 4,18ss.). A px:oplamagao das mesmas
¢ expressio e explicitacdo de sua praxis: sua comunhio com
pecadores e publicanos, desclassificados e despgezados, mu-
lheres e criancas, marginalizados e sem posicédo na socie-
dade de sua época nao significam consolagdo, mas procla-
macdo, e dirigem-se a todos os que na ordem atual sdo ;)s
dltimos; quebram os critérios da es?rutura. atual e procla-
mam uma nova ordem, abolindo assim a escala de valorf:s
deste mundo. Diante de Deus encqntrarﬁ-se reta_rnente n81‘30
0s que tém posse e se julgam “Ju§tos , mas Justam?ﬂne_-
0s que, conforme a ordem atual, sdo desprezados e des

classificados.

Com isto, prestigio e bem-estar perdem seu ca.ré,ter' d_e
valor e nido podem ser mais deter‘mu’na'ntes para a praxtls
dagqueles que se orientam pelos prmmp}os do rel_no. Is1 o]
nio significa que pobreza, fome e sofr}ment-o .se,]nam_ valo-
res positivos a ser almejados, mas exige-se dlstancxta,_ esm
relacdo a medida dos valgres deste mundo e moséra-. e,
inequivocamente, que o reino de Deus tem seus préprios
principios de acdo.?

Deste modo as agOes e as palavras de_ Jesus igualmente
denunciam as causas das divisoes e sofrlmqntos humar_los,
como apontam os valores para uma fraternidade e solida-
riedade universais.

. B. Lauret, op. cit.,, pp. 326-329, A
ig H. Merklein,pDie Gottesherrschaft als Handlungsprinzip, 32

ed., Wirzburg, (1978), 1984, pp. 51-55.

162

2. Jesus revela o Pai

Intimamente implicada na bessoa de Jesus o em sua
pregagio do reino esti a revelagdo de Deus. Esta se req.
liza menos por meio de uma doutrina do que através da
propria prixis de Jesus. Seu comportamento “religiogo”
€ fundamentalmente diverso do de seus contemporineos
fariseus, saduceus, sacerdotes, porque sua compreensio e
imagem de Deus sdo diferentes. Através dele manifesta-se
como Deus age.

Na conduta de Jesus os homens experimentam um
Deus que salva e liberta. Nela manifesta-se 0 Deus trés
vezes santo e soberano de Israel, o Deus transcendente,
brocurando a comunhio com os que eram considerados
perdidog:; nela este Deus acolhe e ama o pecador sem impor
previamente condicées, observancia da lei ou obras de pe-

niténcia; nela manifesta-se a bondade do Pai para com os
marginalizados.

Jesus faz do reino o meio da revelacdo de Deus, de tal
modo que muitas de suas afirmagGes sobre o reino devem
considerar-se auténticos pbredicados sobre Deus. Antes de
tudo, o reino manifesta com forga desconcertante o amor,
a justica, a bondade do Pai. As pardbolas da ovelha e da
dracma perdida, do filho prédigo (Lc 15), dos dois deve-
dores (Lc 7,14-50), a generosidade do dono da vinha (Mt
20,1-15), do fariseu e do publicano (Lc 18,9-14) mostram a
maneira como Jesus experimentou este Deus, que vem ao
encontro do homem de modo inimagindvel. Hsta experién-
cia provocava uma identificacdo perfeita do agir de Jesus
com o agir de Deus, de tal modo que em seu comporta-

mento exprimia-se a bondade e amor do préprio Deus
(Jo 14,9). :

A préxis de Jesus abria assim aos homens a oportuni-
dade historica de também eles fazerem uma experiéncia do
Deus verdadeiro. O comprometer a prépria vida com a
praxis de Jesus, explicitada em Sua doutrina, passa a ser
0 Unico caminho para Deus. E acolhendo sem condigoes

seu semelhante que o homem & plenamente acolhido pelo
Pai (Lc 10,25-37).

No. anuncio de Jesus uma das representagbes predile-
tas do reino é o banquete messianico. O Deus-do-reino nao
€ 0 “Ser Infinito”, isolado na sua perfeicdo, mas é amor
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que se comunica, vida que se compartilha, liberdade e ale-
gria que suscitam igualmente gozo e liberdade da parte
do homem. Por isso o amor de Deus e seu reino signifi-
cam também juizo e condenacdo para tudo o que se opode
a estes valores. A saudacdo caracteristica do oferecimento
do reino vem a ser: “Paz a esta casa” (Lc 10,5s.), paz que
é antes de tudo relacionamento de justica e de fraternida-
de. O amor de Deus nao pressupde nada, apenas exige o
consentimento. Esta resposta no entanto deve ser incon-
dicional (Lc 6,27-38); deve-se perdoar de maneira ilimitada,
“divina” (Mt 18,21ss.). Diante da misericordia infinita do
Pai, da iminéncia da vinda do seu reino, exige-se radical
mudanga do comportamento (Mc 1,15; Mt 4,17). O que era
praticado pelas geracdes precedentes (Mt 5,21-48) ndo €
suficiente diante do reino que vem; exige-se uma nova con-
duta e obediéncia & vontade do Pai; amor a todos os ho-
mens, sem excluir ninguém, nem mesmo o0s inimigos. *°

Por isso, quem acolhe o reino ndo estd situado solita-
riamente diante do Absoluto de Deus, pois reconhecer o
Deus do reino é situar-se diante dele como Pai, na qualidade
de filhos; o que significa, no relacionamento com seus se-
melhantes, vé-los como irmé&os. Esta é a prdtica do pré-
prio Jesus, impulsionando o homem simultaneamente
confianca e abertura ao irméao e a fé ilimitada diante de
Deus. Sendo assim, na medida em que Jesus vive tudo isso,
sua propria pessoa torna-se a revelagdo do Pai,

Por isso, o maior sinal do reino na pratica de Jesus
e a revelacdo de seu Deus € sua invocacio como “Abba”.
Ja vimos que Jesus dirigia-se a Deus com a expressao
“Abba”, invocacdo tnica e caracteristica, mais prépria do
vocabuldrio infantil, revelando a sua intimidade tinica com
Deus e nos indicando o profundo mistério de sua pessoa
e de seu comportamento.* De falo, este Deus que acolhe
e ama o0s homens sem condicdes fol primeiramente expe-
rimentado, de modo inefdvel pelo prdprio Jesus; ao amor
infinito do Pai responde Jesus com a entrega total de sua

20. G. Barbaglio, op. cit.,;; P. Hiinermann, op. cit.,; H. Echegaray,
op. cit.,, pp. 119-133.

21. H. Kessler, op. cit., pp. 20ss.; W. Kasper, op. cit,, pp. 92.95;
J. Heer, “Kehrt um und glaubt — erneuert die Welt” in Bibel heuie
17 (1982), pp. 127s.; J. Jeremias, op. cit.; H. Echegaray, op. cit.,, pp.
130-133.
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vida a Deus, numa atitude fundamental que a HEscritura
chama de fé. Vivendo no mais profundo de sua pessoa o
amor do Pai para consigo e fazendo de sun vida uma res-
posta radical a este amor, era Jesus alguém totalmente
livre para amar seus semelhantes. Nao tendo sua existén-
cia centrada em si préprio, que ¢ afinal 0 (ue gera os
gestos egoistas de rejeicdo do préximo, mas realizando uma
vida realmente teo-céntrica, podia Jesus ser O “homem-para-
-0s-outros”; s6 na entrega incondicional a Deus € possivel
a solidariedade universal com os homens. A atitude pro-
funda da pessoa de Jesus é o critério de todo e qualquer
relacionamento humano realmente auténtico.

Daqui decorre a missdo de Jesus; ele se identifica mes-
mo com a sua causa. Com a sua vinda Veio O préprio
reino de Deus; pela sua obediéncia e entrega, ele se esva.
ziou totalmente para Deus e seu amor (Fl 2,6-11); em sua
liberdade humana, ele é a presenca de Deus Para 0s Outros.
Em Jesus de Nazaré encontramos um homem no qual, no
lugar do coragio humano voltado para si mesmo, existe
um “vazio”: um vazio de onde jorra o amor radical a Deus
e ao0s irméos, um vazio através do qual jorra o amor de
Deus neste mundo. Assim, libertado de si € de todas as
amarras do existir, Jesus 6 o homem verdadeiramente livre,
a existéncia de Deus para 0o mundo. O amor de Jesus néo
tem sua medida neste mundo, mas é a encarnacdo do seu
eterno voltar-se para o Pai. Deus se “aniquilou” em Jesus,
numa “descida” inaudita; por isso, a existéncia de Jesus
para os outros € a existéncia de Deus par2 OS homens, e
gncontmmos na entrega de Jesus a propria entrega de

eus, # 2 e

Aqui se torna claro que a metangia exigida por Jesus,
NAo0 era apenas uma conversio a Javé, mas inclufa uma
abertura radical para os que viviam & margem da sociedade
Judaica, assim como ele préprio a praticava. A atitude do
publicano (Le 18,9-14) é insepardvel da abertura para outros
“publicanos”, a saber, quem renuncia a todo “gloriar-se”

22. W. Thiising, “Strukturen des Christlichen beim Jesus der
Geschichte” in E. Klinger (ed.), Christentum innerhalb und ausser.
halb der Kirche, Friburgo, 1976, pp. 105-110; H. Schiirmann, Jesu urei-
gener Tod, Friburgo, 1976, pp. 138ss.; W. Kasper, op. Cit, pp. 122-131,
195-2;17; H. Kessler, op. cit, pp. 84-93; M. F. Miranda, op. cit,
bp. bls.
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“1 ruuui.nau_g miééi‘iéérﬁia a8 Pal deve estar radicalmente
aberto para A transmiesao desta misericordin o seus irmaos.

~ Tratass faul 88 din principio declsivo na vida de Jesus:
sem iss0 nAn titia 4 contradicilo com as autoridades
de &eU pove, §ue 6 levai A morte. O antilegalismo nio 6
Mlgo acidenfal 8 Bua vids, mas encontra-se inseparavel-
mente unids & 86a nfengiio fundamental. Sem isso, néo
poderin haver 6 Sumprimento da verdadeira vontade de
Deus_. i revelagio e A propagacio de sua misericérdia. Pois
i misericordia de Deus quer suscitar um relacionamento
ﬁsen 1'1??211?3 i Heguranca proveniente da observancia da
ol ¢ HDertar para aquela confianca ilimi ipi -
fus, que chamamos de fé. THA DU i OE I8

‘ A mensagem do reino de Deus, a praxis salvifica de
Jesus e a imagem de Deus nela implicitas, revelam-se entio
em todo o seu radicalismo; trata-se de descentrar a prépria
existéncia & imitacdo de Cristo: viver bara o Pai na entrega
incondicionada aos homens.'zs -

B — A fidelidade de Jesus & sua missdo
num mundo de pecado

Jesgs se sabe o0 Enviado do Pai. O que mai i
contradlg,ap e agressividade de seus inimig?os nao ;;oiS Laltsp?elrtl(;;
sua nova imagem de Deus, mas sua reivindicagio de agir
em nome deste Deus. Ao perdoar pecados age como alguém
que se encontra no lugar de Deus, o tinico que pode per-
doar p.eqados (Mc 2,5). Ao confrontar sua palavra com a
de Mplses (“eu porém vos digo”) ele se coloca acima da
autoridade suprema do judaismo (Mt 5,22-28...). Ao afir-
mar que a ;alvagé,o depende da atitude para com sua pes-
so0a, ele deixa claro que a decisio diante dele & decisgo
diante de De}xs (Mc 8,38; Lc 12,8s.). Estas palavras contém
umsa pretensio inusitada para os contemporaneos de Jesus:

COm a sua pessoa estava gquestionada e r ivi )
elativiza =
pria lei, e e

De fato ele relativiza explicitamente ico i
ke ‘ ) éle re prescricoes da lei
Judaica: i pena de morte para adulterinos (Jo 8,11). o re-
pudio & mullier (Mc 10,9), a observancia do sdbado (Mc

44, K. Hahner, Grundkurs des Glaubens, 10* ed i
1078, p, 260; M, 7, ] iranda, op, cit., pp. 62s. 5 e,
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2,27), as prescricoes acerca da purezn legal (Mo 7,15), A lef
deve ceder sempre que estiver em jogo o b do homem
(Mc 3,1-6; Lec 13,10-17; 14,1-6).

Igualmente relativiza o culto e o prdéprio templo (Mt
26,61; Mc 14,58; Jo 2,19), centro da religiosidade judaica
e fonte capital da vida econdmica da cidade.** Quando
queria rezar dirigia-se & montanha ou ao campo (Mt 14,23,
Mec 1,35; Le 22,39); ia ao templo somente para anunciar
sua mensagem (Mt 26,55; Lc 19,47). E esta subordinava
o culto & justica e & misericordia (Mt 5,23s.).

Se temos claro o que o templo e a Tora significavam
para os dirigentes do povo, dos pontos de vista religioso,
politico e econdmico, entdo podemos compreender o alcance
da pretensdo e das exigéncias de Jesus, que abalam pro-
fundamente os alicerces da sociedade sacral de seu fempo.
Dai o conflito inevitdvel com as autoridades judaicas, para
as quais o profeta da Galiléia representava uma ameaca
mortal que deveria ser eliminada.?®®

As hostilidades dos fariseus seguiam-no desde o -inicio
de sua vida publica (Mc 3,6); cedo foi acusado de blasfémia
(Mc 2,7), de alianga com o demodnio (Mt 12,24), de desres-
peito ao sdbado (Mc 2,23ss.; Le 13,14ss.), e espionado para
ser acusado (Mc 3,2), Jesus devia, portanto, contar com
um fim violento. Quem agia e falava como ele, devia con-
tar com conseqiiéncias extremas. N&o era em vao que
exigia dos seus discipulos 0 rompimento com lagos fami-
liares (Mt 8,21ss.; Lc 9,59ss.); seu seguimento nfo traz paz,
mas ruptura com este mundo (Mt 10,34; Lc 12,51).

Na sorte de Jodo Batista (Mc 6,14-29; 9,13), como
também no destino dos profetas anteriores, Jesus via deli-
neada sua propria trajetéria. No entanto, ndo recuava em
seu anuncio. Fiel & sua experiéncia de Deus, continuava
anunciando aos pobres e pecadores a misericérdia infinita
do Pai. Firme em sua missao, abandonava-se & vontade do
Pai, mesmo quando esta lhe reservava um destino seme-
lhante ao dos profetas. Por detras desta fidelidade radical

24. J. Jeremias, op. cit.

95. J. M. Castillo, Simbolos de Libertad, 3.* ed. Salamanca, 1981,
pp. 39ss.; H. Kessler, op. cit, pp. 22s; Id., Die theologische Bedeu-
tung des Todes Jesu, Diisseldorf, 1970, pp. 228-231; L. Boff, Paixdo
de Cristo — Paizio do Mundo, pp. 20-59.
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v ww gue seu Deus era um Deus d_os vivqs
(Mt 23,318, e que além desta havia uma outra vldg mais
plena, i qual se chegava somente pela perda desta vida ter-
ronn (Mc 8,35 par.).*®

A exigéncia fundamental do antincio _de Jesus, de ser-
vigo e entrega da vida pelos outros, baseia-se em sua pPro-
pria préxis (Mc 9,35; Mt 7,12a; Lc 10,29-37). O ser para OS
outros, até o amor aos inimigos, € a nova maneira de viver,
inaugurada por Jesus. Numa tal existéncia deve-se contar
com tudo, deixar tudo (Mc 10,28 par.) e arriscar mesmo a
propria vida (Mc 8,32ss. par.).

Deste modo, o sacrificio de sua vida, como cqncretiza-
cao da orientacéo global de sua existéncia, foi se 1mpondo
a Jesus ao longo de sua histéria.*” Toda ela teve este ca-
rater de servico vicdrio e salvifico pelos outros; na ultima
ceia, ele apenas explicitou-a através das palavras e dos
gestos. **

Assim, Jesus €, em sua vida e em sua morp.eﬁ, o.homem
para os outros. Sua morte na Cruz é a conseqiiéncia 'ex_tre—
ma de sua praxis, a sintese de sua mensagem, a uli‘ilma.
ilustracdo da intengdo fundamental de sua vida: a v1n’da
do reino de Deus, a salvacio escatoldgica. Esta morte € a
realizacdo do reino nas condicoes deste mund_o,_ na fraqueza
e impoténcia humanas, na obediéncia incondicional ao Pai;
a este competia decidir como se daria o advento do reino.*

C — A ressurreicio

De tal modo se identificou Jesus com sua causa que
esta encontrava-se totalmente questionada com a sua morte.
Entretanto, sua mensagem experimentou, depois de sua mor-
te, um reinicio extraordindrio, com a reunido dos discipu-

96. M. F. Miranda, op. cit, pp. 118s; W. Kasper, op. cit., pp.
-140. ot f
3 97. Ja a teologia do judaismo tardio da morte vicaria e expia-

téria do justo indicava esta direc&o, no sentido de Is 53.

98. H. Schiirmann, op. cit., p. 63. ) )

29. W. Kasper, op. cit.,, pp. 140-144; H. Schiirmann, op. clt.,“pp.
47-67; Id., Gottes Reich — Jesu Geschick, pp. 18§-251; A, Vogtle, “To-
desankiindigungen und Todesverstindnis Jesu” in K Kertelge (ed.),
Der Tod Jesu. Deutungen im Neuen Testament, Friburgo, 1976, pp.
51-113.
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los dispersos, a formagio da comunidade e a missao inicial

entre judeus e gentios. Iste reinicio, com sua dindmica
histérica violenta, ndo pode ser explicado, mesmo histori-
camente, sem uma espécie de “explosio inicial”. A partir
das circunstincias histdéricas concretas existiam poucas
chances para uma continuagdo da missiio de Jesus, pois
sua morte na cruz foi, ndo apenas um fracasso particular,
mas uma catdstrofe publica de sua pessoa e de sua causa.
Por isto, o reinicio deve ser compreendido de tal maneira
que nao s6 “explique” o incrivel dinamismo do cristianismo
primitivo, mas desvele também o sentido da morte na cruz.

O testemunho do Novo Testamento é claro e inequivo-
co: pouco depois da morte de Jesus, seus discipulos anun-
ciaram que Deus o ressuscitara, que o Crucificado apare-
cera vivo e enviara testemunhas para anunciar essa men-
sagem ao mundo inteiro. Nessa afirmacgao inaudita, todos
os escritos falam uma tnica linguagem: “Este Jesus, Deus
o ressuscitou, do que todos nds somos testemunhas” (At
2,32; 1Cor 15,4-11.14.17.19). Esta afirmacéo recebe credibi-
lidade maior pelo fato de que todas as testemunhas esta-
vam prontas a morrer por ela.

Os escritos do Novo Testamento caracterizam o encon-
tro com o Senhor ressuscitado como um encontro com Deus,
uma experiéncia de Deus que se identifica com o Crucifi-
cado e sua causa, ressuscitando-o dos mortos. A ressurrei-
cdo de Jesus € a revelacio da realidade do reino de Deus
que veio, definitivamente, através da morte de Jesus. A res-
surreicdo significa a verdade e a realizagcdo plena do anun-
cio de Jesus. Ele veio anunciar o reino de Deus que,
fundamentalmente, se traduz por vida eterna, vida em Deus,
nio mais ameacgada pela morte. A ressurreicdo demonstra
nao ser isso uma utopia humana, mas uma realidade jd
acontecida dentro do velho éon. O futuro j4 estd presente
como esperanca, embora nao ainda totalmente realizado.3°

30. A ressurreicio de Jesus € obra unica de Deus, sem analo-
gias, nao sendo pois um fato entre outros fatos. A ressurreicio tem
em Jesus de Nazaré, aquele que foi crucificado e ressuscitado, o seu
término histérico, o que impede que ele seja um puro acontecimento
de fé. A continuidade e identidade entre o crucificado e o ressus-
citado se baseiam, porém, unicamente na fidelidade do Deus criador.
Isto tira a ressurreicdo da correlagdo e analogia com qualquer outro
acontecimento e significa que a nova era irrompeu na nossa histo-
ria. W. Kasper, op. cit.,, pp. 170ss. L. Boff, 4 ressurreicdo de Cristo.
A nossa ressurreicdo na morte, Petrépolis, 1972, pp. 56-64.
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Quando o Novo Testamenlto fala da respurrelgho de Je-
sus, quer dizer que com ele Inicimm-se on uunnll.m'.lnmnt.os
escatologicos.®* Hle 6 o0 primelro dos ressuscitados (At
26,23; 1Cor 15,2088.; €l 1,18), Hua rusmrrulqijm'n_ao significa
uma volta a vida antiga (At 13,34), mas inicio da nova
criacdo (1Cor 15,4988,), Jesus & 0 novo Ac}:ao, a nova huma-
nidade, “no qual todos somos vivificados” (1Cor 15,22ss.).

A ressurrelgho de Jesus nao (?: apenas a qbra escatols-
gica decisiva, muns o uuto-revelagac.)‘escaigolégma de Deus.
Nela se manifestn, de maneira definitiva e 11}superéve1, quem
€ Deus: ele 6 nquele cujo poder ab;‘ange vida e morte, ser
e nao-ger, ¢ no qual se pode confiar, mesmo se todas as
possibilidades humanas estiverem frustradas.

A fé pascal confia nas possibilidades de Deus para além
da nossa realidade visivel, para além da morte, e lgva. a
arriscar a vida na confianca em Deus, a quem tudo € pos-
sivel. Trata-se de aceitar e ver toda a reahdade. a partir
de Deus, e comprometer-se com este Deus na v1d?. e na
morte. Com a fé na ressurreicédo fica de.pé o coztlcmto cris-
tdo de Deus, pois ela ndo € um acré;mmo a.'fe em Deu.?
e em Jesus Cristo, mas é ele o proprio contetido dessa fé
(1Cor 15,19).

A ressurreicdo de Jesus é revelagio e realizacdo daqui-
lo que ele veio anunciar e realizar: o reino de Deus; nela,
Deus se identificou definitivamente com Jesus_ e sua causa.
Isto significa que na sua pessoa e na sua praxis encontra-
mos o0 modelo definitivo do homem. A mensagem _da_rps—
surreicdo € a legitimacio definitiva 'desta praxis. .S}gtuflca
também que neste Jesus de N.azare, que fpl cru(nﬁcadq e
agora vive junto de Deus, decide-se o destino escatologico
de cada um. Quem o confessa nesta vida e o segue em sua
praxis, serd salvo no dia do julgamento (Rm 8,34ss.; Mt
25,31-45).

Na ressurreicdo do Cristo, Deus aceitou o ser de Jesus
pelos outros e reconciliou-se definitivamgnte com 0 mundo.
Hissa esperanca possibilita uma praxis histdrica baseada na

. Devemos ter presente que, quando falamos de “ressuscitar”,
8sta$r}05 usando uma linguagem metaférica, como uma coglpe:lragﬁg)
do “ressuseitar” do sono. Enguanto ainda estamos do lado de co,
a realidade intencionada, a vida ap6s a morte, subtrai-se ao Illgsss
testemunho e & nossa afirmacdo direta. W, Kasper, op. cit., p. 2
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convicgdo de que somente o que é feito por amor permane.
ce e tem consisténcia eterna. A realidade cacatoldgion ini
eiada em Jesus Cristo modifica a situagiio objetiva de todos

0s homens e lhes d4 a possibilidade de entrar, pela fé, nessa
nova realidade. 22

II. A RESPOSTA DO HOMEM — A PRAXIS DA Fi

A — Fé e conversio

O encontro dos discipulos com o Senhor ressuscitado
nos € transmitido como um encontro com Deus, uma expe-
riéncia de Deus. O amincio da ressurreicio é um apelo,
dirigido a cada homem, para realizar essa experiéncia em
sua propria vida, a-semelhanca dos discipulos de Emaiis,
de Maria Madalena, de Pedro e dos onze. Em que consistiu
entdo essa experiéncia? )

Os discipulos tinham fracassado em seu discipulado,
abandonando Jesus no momento mais dificil e doloroso;
Pedro o negou, todos fugiram. As aparicdes do Ressusci-
tado reagem, de inicio, com medo, nao-reconhecimento, du-
vida. O Ressuscitado deve primeiramente “vencé-los”, sus-

citando neles o reconhecimento definitivo de sua pessoa
na fé.

Trata-se de encontros pessoais com Cristo, e nisto a
experiéneia pascal dos primeiros discipulos apresenta as
estruturas fundamentais da fé cristd. Neles compreende-
ram os apostolos o significado da morte de Jesus, bem
como todo o alcance daquilo que ele fez e disse durante sua
vida ptiblica. A experiéncia de fé abriu-lhes os olhos para
a pessoa de Jesus. Este reconhecimento & um novo “ver”
aquele Jesus de Nazaré, j4a deles conhecido, em toda a sua
realidade humano-divina. ** E neste olhar retrospectivo, fun-
dado na fé, compreenderam também o apelo insistente de
Jesus &4 conversdo ante a chegada do reino de Deus.

32. Id, ib., pp. 181-188, Fsta “situacéo objetiva” é a redencéo obje-
tiva, dada pela paix'ﬁo-morteressurreigﬁo do Filho de Deus, na sua
entrega ao Pai por nds. Tratando-se neste estudo da salvacdo sub-
Jjetiva, esta dimensio & colocads mais em destaque, sem minimi-
zar o fato da salvagdo objetiva.

33. E. Schillebeeckx, Jesus. Die Geschichte von einem Leben-
den, 6.* ed., Friburgo, (1974), 1978, pp. 335-351; W. Kasper, op. cit.,
Pp. 162-167.
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De [ato, toda atividade de Jesus, em palavras e obras,
fol uma exortacdo & fé e a conversdo. Revelou aos homens
a oferta da salvacdo definitiva por parte de Deus, -cuja
aceitacio exigia uma decisdo radical, uma mudanca de ati-
tude.  “Convertei-vos e crede no Evangelho” (Mc 1,15)
constitui, no evangelho de Marcos, 0 resumo da pregacao
de Jesus. Esta seqiiéncia: “Convertei-vos e crede” nido é
arbitrdria, pois o conteido da “conversiao” é a prdpria fé
vivida. ‘ ,

Os testemunhos de fé aparecem especialmente nos re-
latos dos milagres, ou seja, nas situagfes onde os recursos
humanos fracassaram. A experiéncia de seus limites leva
0 homem a voltar-se para Deus, a quem nada € impossivel
(Mec 9,23; 10,27). Ter f¢é é, no fundo, reconhecer que ele nio
pode salvar-se a si proprio, € renunciar as proprias obras
e a eficiéneia, € reconhecer a propria impoténcia, € confiar
no poder de Deus, fundamentando nele sua vida e deixando
que ele disponha dela livremente. Esta fé €, por assim dizer
o0 vazio onde o reino de Deus pode se realizar. 3¢

Fé e conversdao constituem, na pregagio de Jesus, ape-
nas dois aspectos de uma mesma atitude fundamental: o
voltar-se para Deus e 0 irmfio. As pardbolas do filho pro-
digo (Lc 15,11-32), do fariseu e do publicano (Lc 18,10-14),
os relatos da pecadora (Lc 7,36-50) e de Zaqueu (Lc 19,1-10)
ilustram o que seja conversio no sentido de Jesus; trata-se
de uma mudanga profunda do coracéo, um entregar-se to-
talmente & misericérdia de Deus, um novo comego. Tal
conversdo € exigida de todo homem, porque todos sdo
culpados diante de Deus, mesmo os que Se julgam justos
(Lc 18,10-14); ela é condicdo indispensdvel para participar
do reino de Deus, que € reino de amer. e de fraternidade.

O homem que, na fé, se abre para o Pai de Jesus, s6
0 pode fazer se renunciar a todo “gloriar-se”, colocando-se
em pé de igualdade com 08 que estio “fora”, e se estiver
radicalmente aberto e disposto a transmitir a seus irmios
a misericordia que ele mesmo recebeu, Sd guem se snbe
acolhido de maneira total é capaz de aceitar og oulros, Hé
pode perdoar quem de fato vive do perdio. 89 quem renl

34. A. Hiilsbosch, Die Bekehrung im Zeugnis der Bibel, Sals-
burg, 1964, pp. 35-50; W. Kasper, op. cit., pp. 92-98.

35. R. Schnackenburg, op. cit., pp. 69-76; M. F. Miranda, op. cit,,
pp. 86s.
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mente fol salvo é onpnz de libertar os outros, Saber-se -
amado desla forma significa experimentar a graca e a jus-

tifleagho de Deus, 10 a experiéncia da f& :
Abba, Pal, que faz exclamar:

Esta experiéneln nfo “eal do cou”, mas é mediatizada
1?ela,s expelr‘:iéncias humanas de acellagiio e amor. De fato
€ a experieéncia de ser acolhldo o amado (ue abre e estir
n1u1a 0 homem ao acolhimento e amor de seu semelhante;
SO esta experiéncia liberta-o da ansia de auto-realizacio é
o‘!e auto-afirmacéo, que o fecha aos demais. Ixperiéncia
lfbertadora, pois, sendo aceito como €, pode ser quem ele
€.?® No fundo é o amor que desperta o amor, é no didlogo
com out'ra liberdade que nossa liberdade & estimulada e
cresce; € a4 medida que somos objeto de uma doacio de-
sinteressada que partimos para gestos gratuitos. 3"

As_sim converter-se a Deus € converter-se ao outro, é
assumir o mesmo comportamento de Deus diante do ho-
mem (Lc 6,36). Semelhante conversdo leva a uma mudanca
fundamelantal da totalidade da wida e a seguir Jesus Cristo
numa vida de servico, entrega e amor,

B — O seguimento

‘Entre os que acreditaram em Jesus e se converteram
ante o anuncio do reino, devem-se distinguir fundamental-
mepte dois grupos. Existem primeiramente aqueles que
aceitam a mensagem de Jesus, permanecendo, porém, nas
suas familias e suas cidades para ai esperar o rein’o de
Deus. Entre estes podem-se destacar José de Arimatéia
presente na morte de Jesus (Mc 15,42-47); Zaqueu total-’
mente transformado pelo encontro com ele (Le 19 1-10)
recebendo a salvagio com “toda a sua casa’’; tambe’r’n Lé,:

zaro, chamado até de amigo de Jesus e de seus disci
(Jo 11,11), _ discipulos

~ Destes “adeptos”, amigos ou “convertidos”, devem-se dis-
tinguir os “discipulos”. Segundo os evangelhos sindéticos
0 relacionamento de Jesus com seus discipulos assemelha.—sé
externamente 3 instituicio rabinica do discipulado. Os es-

36. H. Kessler, op. cit, pp. 87-90.
37. M. F. Miranda, op. cit., p. 103.
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oribag 88 SBO0A de Jesus finham vida om comum com seus

P disalpulon & BRistia (A felagho multo estreita entre mes-

g

|

tre 6 AIUNGE, PesEhendn esten sun formacio sobretudo pela
GOUVIVERBIA B0 O feslre @ prostando-lhe servicos. Um

Einal 38 HE TERpEIL0 parn com este era o costume dos
disoip Aldarem alras do mestre, com alguns passos
de ¢ i o andava nas ruas ou nos campos; ou
pajn, de " 16",

mﬁﬁ'ﬂ e pertos limites estabeleceu Jesus esta relacao
rabinios, sonfivmada pelo nome “rabi” dado a ele (Mc 9,5;
11,81} 14.&8_; Jo 1,38), e a designacdo “mathetai” a seus dis-
clpulos, No entanto, as formas externas representam ape-
HAR O tevertimento de um conteido totalmente novo; este
# ponatituido pela missdo salvifica de Jesus: o antincio do
reino de Deus e a participagdo nesta missao.

Sendo assim, tornar-se discipulo ndo € algo que de-
pende da escolha espontinea do homem, como no caso dos
discipulos dos escribas, mas é escolha e decisdo soberana
de Jesus (Mc 1,16-20; 2,14; Lc 5,1-11; Jo 1,35-51). Este cha-
mado para o0 seguimento exige o abandono da profissio e
da propria familia (Mc 1,16-20) e entrar em estreita comu-
nhao de vida com Jesus. A dureza de uma tal exigéncia
transparece em palavras tais como: “Se alguém vem a mim
@ nido odeia seu pai, sua mée. .. e até sua prépria vida, ndo
pode ser meu discipulo” (Lc 14,26; Mt 10,37), o que signi-
fica que Jesus exige dos seus discipulos a separacio deci-
siva da propria familia. Deve-se observar o inusitado e a
radicalidade desta exigéncia de Jesus (Mc 10,29s.): sdo os
parentes de sangue, é o cld, ao qual pertence o homem
oriental, a0 qual deve prestar conta e que, por sua vez, O
protege; € a familia patriarcal com sua ordem sagrada;
siio os filhos, maior alegria do homem da antigiiidade, seu
orgulho e também sua seguranca social; ou a terra, parti-
cipagio na heranca sagrada de Israel. Jesus relativiza tudo
isso porque irrompe o reino de Deus; ante sua chegada,
tudo mudard, No lugar da familia e de todas as ligacées
anteriores antra a comunhio de vida com Jesus, tendo como
fim a partieipngio na sua obra messidnica e a instauracdo
do reino de Deus (Mc 1,14s.).

A comunhiio de vida com Jesus é comunhéo de destino.
O concelto @8 segulmento nunca pode ser desvinculado da
primitivi Imagem do “andar atras” (Mc 8,34s.; Lc 9,57-62
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par.); a principio num sentido literal, acompunhando Josus
de aldeia em aldeia e tomando sobre si a vida de peregrino,
repleta de sacrificios. O abandono de qualquer vinculo
familiar, a renincia aos bens e & permanéncia na propria
terra natal, a prontiddo a sofrer como Jesus até perse-
guicdo e o sacrificio da prépria vida sdo exigéncias rela-
cionadas com sua participacdo no servico do reino (Le
14,33; Mt 10,34-42). So6 o reino de Deus justifica este con-
vite do seguimento de Jesus, que implica uma tarefa espe-
cial, um destino comum com ele, mas também uma pro-
messa especial. Nesta tarefa e nesta promessa o jovem rico
fracassou (Mc 10,17-22).%8

A importancia excepcional do mestre messidnico expri-
me-se também no fato de que ele mesmo, com autoridade
prépria a Deus, chdma os homens a seu servico (Mc 10,21;
Ic 5,1-11), e diante de uma pretensido de querer segui-lo,
é ele quem decide aceitar ou ndo este oferecimento (Mc
5,18ss. par.; Lc 9,57-62). No entanto, enquanto o aluno
de um doutor do judaismo esperava ao término da forma-
cio o prestigio e a autoridade do mestre, o seguidor de
Jesus deve permanecer sempre discipulo, encontrando sua
satisfacio em partilhar o destino do proprio mestre (Mt
10,24s. par.).

Apesar destas exigéncias radicais o niimero dos disci-
pulos ultrapassou em muito o pequeno grupo dos doze,
incluindo no seu seguimento também mulheres, algo total-
mente inusitado na época e no ambiente de Jesus (Mc
15,40s.; Le 8,1-3), participando também elas no antncio e
no servico do reino. Aqueles que seguem Jesus, abando-
nando todo o anterior, tornam-se uma nova familia na qual,
de maneira paradoxal, encontrardo novos irméos, irmais,
maes e filhos. Nestas experiéncias deve-se pensar também
nas refeigcbes de Jesus com os discipulos, onde Jesus con-
grega a nova familia ao redor de si (Mc 8,6s.), experiéncia
que os marcou tédo profundamente gue mais tarde o reco-
nheceriam ao partir o pdo (Lc 24,30s.). Quando Jesus exigiu

38. G. Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde gewollt? Zur gesell-
schaftlichen Dimension des christlichen Glaubens, 4* ed., Friburgo,
(1982), 1984, pp. 42-53; G. Bornkamm, Jesus de Nazaré, Petrdpolis,
1976, pp. 134-142; A. Schulz, “Seguimento/Imitacdo de Cristo” in Di-
ciondrio de Teologia, vol. V, Sdo Paulo, 1971, pp. 193-199; R. Schnac-
kenburg, Nachfolge Chrisii — heute. Antworten und Weisungen aus
dem Neuen Testament, 3* ed., Friburgo, (1976) 1980.

175



e e mamamonassem tudo, nio os chamou
f "3( Vlééljﬁfﬂ-aﬂtn, mag para uma nova fraternidade, sinal
B reing aue eatd para chogar,

feta nova familin no entanto nio é apenas 0 grupo dos
deigpipulon” no sentido estrito, mas € const1tt:1do por todos
pa que fagem a vontade de Deus (Mc .‘?,3355.). ® Mais tarde,
s pomunidade primitiva via nos discipulos de“ Jesus a sua
g;ﬂpriﬂ imagem, passando assim o termo d;smpulo a
designar o fiel em geral (At 6,1; 9,10) e assummdo.novc')s
uapectos do relacionament_o com C;'lsto. A.gora a exigéneia
do “seguimento” nédo se limita mais aos_dmcipulos que de-
yem pregar o reino, mas se propoe um\fersa.lmente como
modo de vida. O seguimento de Cristo exige sempre rentin-
ola e disposicdo para a entrega total (Mc 8,34); seguir sig-
nifica partilhar com Jesus a vida d:e pobrgza e abandono
i vontade de Deus. Significa também segui-lo no servir e
dar a vida em redencgdo por n:mltos (Mc 10,__4455.), visando
gada um nao a seus proprios mte;'esses, Senao aos dos ou-
tros.* Significa adotar o seu estilo de vida, a sua prética

historica.

Aos que deixaram tudo por causa do reipo, ~Jesu_s pro-
metia que encontrariam tudo de novo: casas, irméos, irmds,
maes, filhos, terras; s6 os pais nao serdo mais menciona-
dos na segunda parte do parqlelo de_Mc 1q,29s. “Na:”con’nu-
nidade dos discipulos néo existe mais o titulo “pai”, sim-
holo de dominacéo patriarcal, nem as honrarias (Mt 23,8-12)
e a pratica comum na escola gios 1_'_ab1nos, gervmdo o alur_lo
a0 mestre. Jesus, ao contrdrio, néo pex:n:nte que seus dis-
cipulos 0 sirvam, mas ele ‘mesmo estd entre.eles como
alguém que serve (Jo 13,1-2.0; Le 22,2.'?;‘_31/10 10,45; Mt 23,11).
O fato que Jesus nﬁp sp deixou servn',. asﬂ que ele mesmo
' gerviu, marcou 0s dlscxpu_los de maneira tag prqfung.a que
denominaram seus proprios cargos como ‘“‘servicos”.

Jesus proibe aos seus discipulos chamar alguém de
«Apba” (Mt 23,9). Pelo abandono de suas familias e o

. Lohfink, op. cit., pp. 54-57. Nestas pa.lavr‘z‘i_s, .J-esuf se des-
1 3%’3 ganeira solene, de sua familia e declara irmaos” seus a
xga,s os que fazem a vontade do Pai. Este episédio é importante
gﬁg nds no que diz respeito & universalidade da salvagcdo, como ve
imo capitulo.
reng “%{pr}f“éﬁhemi, Teologia do Novo Testamento, vol. IV, Ethos.
(,'ompdrtaﬁzento moral do homem, Sao Paulo, 1978, pp. 42-52.
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seguimento do Messing, Deus se tornou num sentido novo
e radical o pai dos discipulos, agsumindo mesmo os cuida-
dos da vida didria (Mt 6,3188,; Lo 12,2988.), enquanto eles
podem chamé-lo de “Abba”, como 0 préprio Jesus. De outro
lado, isto implica que o poder e o dominio pertencem
exclusivamente a Deus. Na comunidade daqueles que Jesus
chamou para seu seguimento, nfio devem existir “estrutu-
ras de dominacéo” (Mc 10,42-45), mas aquele que quer ser
0 primeiro, serd o escravo de todos e o maior tornar-se-4
como o menor (Lec 22,26). Jesus exigiu, portanto, dos seus
discipulos um relacionamento totalmente diferente do usual
na sociedade. Isto se torna claro também nas suas exi-
géncias de nao-violéncia (Mt 5,39-42; Lc 6,29ss.) e na proi-
bicdo aos discipulos em missdo de levar bastio e sands-
lias (Lc 9,3; Mt 109s.), sinal de sua absoluta disposicio
para a paz (Mf 10,16; Le 10,3). Onde irrompe 0 reino de
Deus, nao se deve mais agir conforme as estruturas de
violéncia deste mundo, mas, nesta “sociedade alternativa”
devem reinar reconciliacio e fraternidade.

Todas as exigéncias éticas de Jesus devem ser com-
preendidas no horizonte de seu antincio do reino de Deus.
As pardbolas do tesouro escondido e da pérola preciosa
(Mt 13,448s.) mostram que a mensagem do reino é algo
fascinante que coloca todas as exigéncias numa nova di-
mensio, tirando-lhes o peso. Os que deixaram tudo por
causa do reino nao se tornaram homens amargurados ou
abatidos por causa das suas exigéncias, mas, ao contrario,
fizeram a experiéneia de uma nova e profunda liberdade
que SO aquele que se deixa empolgar por um grande ideal
conhece, 1

Seguimento sempre implica uma primeira ruptura e
Uum processo na propria conversdo. A primeira ruptura tem
implicagbes com a escolha de valores mais fundamentais;
uma concepcao nao-egocéntrica da existéncia; a “lei do
cristdo”, modelo de todo o seu comportamento ético, € a
lei de Cristo, o seguimento de sua praxis para instaurar
0 reino de Deus. Dada a historicidade desta tarefa e a
conflitividade da situacio, esta primeira conversio exige
uma segunda, a disponibilidade total da pessoa. J4 nao
se exigem coisas, mas a entrega da prépria vida. Agora, €

41. G. Lohfink, op. cit., pp. 57-78.
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pringipatinente o Orislo padeconte quem se torna modelo
PArA grislan. No ssguimento de Jesus, e para salvar o
mAalne niimern e seus lrmios, o discipulo carrega em seu
GBEB 5 BE0iiA & A morte de seu mestre, as suas marcas
fo (1Cor 0,10-23; Gl 6,17).2¢

Rﬁ g8iriton paulinos transparece que o apdstolo tem
1@ ﬁ;ﬁa paracloristica da vida de Jesus, essencialmente
maronds pela cruz, a partir da qual ele se sabe obrigado
ga a&gu;fﬂemu (1Ts 1,6; 1Cor 11,1). Se ele compreende a
pPraxin de Josus desta manelra, entdo se torna compreensi-
vel gue Interprete também as palavras do Senhor acentua-
damente como exigéncia do amor.

A palavra de Jesus e, mais ainda, sua atitude e seu
gomportamento sdo a medida tltima do comportamento
élico, sendo que, para Paulo, a indicagdo da préaxis de Cris-
to ¢ mais importante do que a citacAo de suas palavras.
Paulo interpreta a palavra de Jesus a luz de sua praxis,
¢ ambas acentuadamente em vista da exigéncia do amor,
(ue recebe a sua radicalidade a partir do despojamento do
“Tilho”. HEssa exigéncia do amor encontramos também na-

quilo que Paulo ousa chamar de “a lei de Cristo” (Gl 6,2).

Com a formulagéo “a lei de Cristo”, Paulo consegue
exprimir a exigéncia ética do cristianismo numa férmula
breve, onde o0 mandamento do amor ao préximo é ilustrado
e recebe sua medida pela palavra e a prdxis de Jesus que,
na sua kénosis e sua humildade, mostrou o que é amor
que desce e se entrega. Sendo assim, o amor da auto-en-
trega e do despojamento de Cristo é a norma dltima e a
fonte de forca de todo comportamento ético. Aqui toda a
préaxis cristd encontra sua medida e seu vigor.

O seguimento de Jesus nao consiste em sua “imitacdo”.
A disponibilidade para o seguimento € a disponibilidade
para re-produzir, em outro contexto histérico, os valores
fundamentais de Jesus, embora de antemfo nao se possa
dizer exatamente como se desenrolara este processo. O com-
portamento de Jesus constitui uma alternativa profunda a
injustiga do sistema social e politico. Jesus deixou aos seus

44, J. Sobrino, Cristologia . a partir da América Latina, Petrs-

polis, 1083, pp. 97- 157
43. H, Schilrmann, Jesu ureigener Tod, pp. 97-107; 109-113; 138ss.
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discipulos os principios basicos de uma “pration altern
tiva”, critica em face do sistema, que é a pratica do relno
e fundamento de uma vida em comum. A vida do segul
mento sempre terd como objetivo realizar o reino como o
fez Jesus. O mais profundo da histéria de Jesus se tor
nari real na medida em que seus seguidores recriarem e
nao meramente repetirem seu caminho. O Espirito lhes
ensinarda o “modo” e o “como” Jesus viveu sua histéria, e
nesse HEspirito se aprende a viver nao a sua, mas a nossa
histdria. #

A — A construciio do Reino na historia

Vimos que o -antincio do reino é uma mensagem de
salvacdo; portanto, em sua plenitude implica a libertacdo
total do homem, seja com relagdo aos males do mundo fi-
sico, como aos males de ordem pessoal e social. Deste
modo o reino implica, mas nao se deixa reduzir a esfera
intima e espiritual do homem, constituindo antes um apelo
para a criacdo de um mundo de justica, paz e fraternidade.

Esta conclusao se impoe se consideramos o que se opée
a fé e 4 conversao, a saber, o que contradiz e obstaculiza
0 reino de Deus. Do que ja vimos é a atitude do homem
voltado para si mesmo e pautando o seu agir por esta
atitude. O pecado € o egoismo. Acontece que este néo
limita sua ac@o maléfica e divisora & esfera inter-subjetiva,
mas se objetiva também em teorias e estruturas iniquas,
como denunciaram os bispos latino-americanos em Puebla,

Uma situacdo de injustica ndo se d4 por acaso, mas é
sempre fruto da responsabilidade humana, da acgido egoista
do homem. E a encarnagdo do pecado como fato social
e histérico. E o proprio pecado prosseguindo sua existén-
cia nociva nas estruturas sociais opressoras, na exploracio
do homem, na dominagdo e escraviddo de povos, ragas e
classes sociais.

Evidentemente este pecado estrutural s6 podera desa-
parecer através de profundas transformagoes scécio-politico-
-econdmicas, ¥ ja que o amor fraterno interpessoal revela-
-se impotente diante da injustica estruturada; dai recorrer

44. J. Sobrino, op. cit., H. Echegaray, op. cit., p. 140.
45. Doc, de Puebla, 1-161.
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gle in medingbes socioanaliticas em busca de eficdcia. Aqui
1A nparece como se articulam préxis cristd (conversdao) e
luta peln justica.

Modelo insuperdvel desta articulacdo é a vida de Jesus
tristo; nela a fidelidade ao Pai e a abertura aos homens
thepam ao méaximo. Porém, como ele viveu numa sociedade
murcada pelo pecado, nao pode sua praxis fraterna deixar
do ser uma critica aos detentores do poder, tornando-se
uma praxis conflitiva que o levou a cruz.

De sua vida aprendemos que a construcdo do reino se
di pelo anuncio da Palavra, pelo testemunho de vida e
pela acdo transformadora. Anunciar o reino é proclamar
a acdo salvifica de Deus em Jesus Cristo e simultaneamente
denunciar tudo o que se lhe opde. Testemunhar o reino
é procurar viver seus valores de fraternidade soliddria,
dando credibilidade e eficdcia ao amincio. Embora o aniin-
cio e o testemunho sejam acbes com sua eficdcia prépria,
atuar propriamente pelo reino é assumir uma préxis crista
que conduz eficazmente & mudanca das estruturas sociais
injustas, Neste sentido, qualquer acfo, seja através da
educacio, da conscientizacéo, da organizagéo, da vida poli-
tica, que conduza efetivamente & criagio de um mundo mais
huma,no e mais justo, € construcido do reino de Deus.#

A pratica do reino constitui pois uma critica e uma
alternativa de acdo a injustica de sistemas sociais e poli-
ticos, desempenhando uma funcdo dinamizadora da histo-
ria. Ao nivel do sistema econdémico, a ldgica do pecado
se configura em idolatria materialista, que constitui uma
rejeicio concreta do Deus verdadeiro, substituido pelos
idolos da riqueza desmedida;-do lucro a qualquer preco,
do consumo desenfreado a servico de uma minoria privi-
legiada, submetendo a maior parte da populacio i extrema
pobreza. Hssa situacdo, negando direitos elementares 3
grande maioria, representa uma violéncia contra a digni-
dade humana e se caracteriza como verdadeiro pecado
social, opondo-se tenazmente & instauracdo de justica e fra-
ternidade. Diante disso, a pratica do reino constitui um
modelo alternativo de ac¢do, pela conversiao simultinea da

46. Ib., 30.
47. J. sgbrlno, Ressurreicdo da verdadeira Igreja, Sio Paulo,

1982, pp. 49-73, 199.275.
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consciéneia pessonl e coletiva dos homens, procurando a
identificagio com os pobres e a solidariedads com o seu
projeto histérico. A exemplo de Jesus, pobre entre os po-
bres, a opcgdo preferencial pelos pobres constitui uma pe-
dagogia libertadora para todos os setores da sociedade.

Na dimens@o politica, o pecado se expressa pela do-
minacfio das massas, exploragio, aproveitamento, toleréncia
de abusos, usufruto da autoridade em proveito prdprio,
corrup¢ao, poder mentiroso. Contrapondo-se a este siste-
ma de violéncia, a praxis do seguimento de Jesus realiza a
autoridade como servico (diakonia) ao mais fragil, ao povo
simples; servico que implica igualdade fundamental entre
todos os homens e o poder verdadeiro, baseado na justica
e no direito. A libertagdo de todas as serviddoes do poder
significa criar relacdes de comunhdo e participacdo ao nivel
pessoal e humano, e espacos sempre mais amplos de par-
ticipacio efetiva em todos os setores da atividade humana.
Esta exigéncia de participacido e comunhido encontra seu
fundamento na igualdade e dignidade fundamental de todos
08 homens, proclamadas e vividas radicalmente por Jesus
na sua pratica do reino, condenando o funcionamento do
poder na sua época, contrapondo para seus discipulos a
exigéncia do servigo, como vimos acima.

Na dimensao dos valores ético-sociais, o sistema e as
estruturas de pecado se expressam em temor generalizado,
egoismo, a desigualdade admitida como normal, bem como
visoes inadequadas ou parcializadas da pessoa humana, tais
como psicologista, cientificista, estatista, economicista e de-
terminista. Diante disto, a pratica cristd vai procurar criar
novas relagoes humanas, baseadas na liberdade e no amor,
na proclamacdo da verdade fundamental sobre o homem,
sua dignidade e realidade concreta e histérica, o que impli-
ca trabalho tenaz e decisivo (Mt 25,14-30; Lc 19,11-27) e,
muitas vezes, sofrimento e perseguigées (Mt 10,16-42; Lec
12,4-7).

A prética da construgdo do reino se constitui assim
em contradicdo com a légica do sistema do pecado, como
a vida se opOe a morte, o0 novo ao caduco, 0 homem novo
a0 homem velho. A escala de valores do reino desnuda
como antivalores a prédtica do sistema velho, de dominagdo
e exploracdo, como expressio de um sistema de morte, que
sufoca a vida. O novo mundo a ser criado serd uma rea-

181



lidade onde o primado cabe & vida & ao ser humano, e
onde 0o homem pode reconciliarge conslgo mesmo e com
08 irmfos, *

S
2
d ssn pratica da congtrugho do reino inclui, pois, neces-
) parinmente o perdio, em vista de uma sociedade verdadei-
ramento fui_ﬁa, fraterna, sollddaria e livre. A justica do reino
' nhio ponalale em destruir o autor do mal, mas em libertd-lo
' de sua vontads destrutiva, das estruturas que lhe permiti-
ram agley sontta A solidariedade humana. O perddo é um
D ato de Hberdade, constituindo um apelo para que o mal
' nfo diga A ullima palavra, criando outro tipo de relacéo.
O ofarecimento do perddo, quebrando a inércia da simples
. vingangn, que ¢ apenas inversdo de papéis, ja liberta, aqui
. ¢ agora, oprimidos e opressores. O perdédo e a reconcilia-
¢ho preservam o projeto humano do impasse da ldgica da
. opressiio e da destruicdo do outro. O projeto do reino € a
. adificacio de uma sociedade fraterna, onde deve haver
lugar para auténtica reconciliagdo e liberdade, A dialética
' do amor passa pela luta, denunciando e quebrando a inércia
. da cumplicidade com a opressio, mas é capaz de superar
0 circulo vicioso do revanchismo, criando uma nova justi-
. ¢a, capaz de estabelecer reconciliacio em novas bases entre
» pessoas e grupos.
gl

A préaxis cristd da edificagdo do reino passa assim atra-

vés de mediacOes historicas, do processo de transformacao

. libertadora das estruturas marcadas pelo pecado que, nao

' obstante sua parcialidade e ambigiiidade, sdo sinais do reino
e da obra definitiva de Deus. *

Libertacio do homem e crescimento do reino visam

. pois & plena comunhao dos homens com Deus e destes entre
8l; tém o mesmo objetivo, mas ndo se recobrem sem mais,

O grescimento do reino é um processo que se dd histori-
' camente na libertagdo, enquanto esta significa maior rea-
lizagho do homem numa sociedade mais justa e mais hu-
mani, vidla humana mais plena. Porém, o reino nio se es-
.gol;u. nala; realizando-se em atos histéricos libertadores, ele
p denuncia sglmullaneamente seus limites e ambigiiidades e

48, T Nohegaray, op. cit., pp. 140-154; CNBB, Diretrizes gerais
D da agfio pastoral da lgreja no Brasil 1983-1986 (Doc. da CNBB 28),
Sfo Paulo, 1083, pp. 20.06,

49, H. Hchegaray, op, i, pp. 154-157; Doc. da CNBB 28, p. 69.
)

182 5

-

anuncia sua plena realizagho, He por um lado nAo ha
identificacao, }por outro sem ngOes historisas liEe_ﬁgéBra_E
também ndo hé crescimento do refno, O a6 histdrion,
sociopolitico, libertador, é acontecer salvifion, Eié&ﬂ 6 i
chegada do reino; como sua realizaqﬁg histdrica Em
de sua plenitude. Pois toda realizagao conereta 1&9 Ao
leva os estigmas da limitacao, Qa ambigiiidade, da imperfel
cdo, proprios de qualquer realidade histérica,

De qualquer maneira O cristianismo leva profundamen:
te a sério a histéria humana; O cristao é por ela reupgln(;
sdvel; € nela que se realiza a salvagdo. A entrada rg::sr:f i
de Deus depende da resposta de cada um aos es g
desta mesma histéria. Somente quem .reahza aqui a 1; o
terra” no amor, na justica, na fraternidade, par‘qmpax;i t
um movo céu.® E enquanto se encontra a caminho desta
plena realizacdo, o cristdo celebfa, prmcxpalmente na E:t?c?s
ristia, o mistério da sua salv_'agao, antecipando, por ge ‘
simbolicos, a chegada do reino.

D — A celebracio da existéncia cristd

A experiéncia mais forte e deg:isiva que o homem _'g%d;i
ter neste mundo € a fé, que consmte_numa entrega ra lt S
a Deus (Rm 16,26; 2Cor 10,5s.), grlentando fund.am'ex?ﬂa-
mente para ele a propria existéncia. Tanto nas rehgloles
nio-cristis da Antigiiidade, como também, em larga. escala,
no Antigo Testamento, um dos melo's.fundamerétaxs para
expressar a fé era o rito, o culto sacrifical. Sex::‘t ? qéxeﬁﬁ?:
pessoa e na prixis de Jesus encontramos o modelo de L3
tivo do homem e de seu relacionamento com Deus, ve;a.rgor
em que sentido pode-se aplicar & ele, autor e consuma o
da nossa fé (Hb 12,1s.), 0 conce to de sacerdote e, q?p_o
qiientemente, em que sentido sua morte € um sacrificio,
estabelecendo o verdadeiro relacionamento de fé e amor
entre Deus e os homens.

Unico escrito do Novo Testamento em que esta ques-
tio se coloca expressamente € a carta aos Hebreus. Sua

tese fundamental consiste em mos}:rar gue o sacerdo‘cxt% dg
Cristo ndo é ritual, mas existencial. Para realcar 1sto,

50. G. Gutiérrez, Teologia da Libertacdo, Petrépolis, 1975, pp.
125-206. 3
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——— & AN
persaranesne @R BEFHAUNIAE OXTOTTIAN RO homem, o8 ritos sagra-
fdoe nio agradavam a Deus (10488, 8.11), e eram incapazes
fe estabelecor o verdadelro relacionamento com ele.

IEnguanto no Antigo Testamento a condicao para chegar
o maoerdocio eram ablugdes purificantes e a separacao
vitual do resto do povo (Ex 29; 40,15; Lv 8 e 9), Cristo se
tornou sacerdote fazendo-se semelhante aos seus irmaos em
tudo (2,17), menos no pecado, assumindo a condi¢cdo huma-
ni totalmente, de modo especial no que se refere ao sofri-
mento e a morte (2,9.10.14). A praxis tipica de Jesus nao
ge desenvolveu no templo, mas no meio do povo, aproxi-
mando-se do pobre e oprimido, a fim de levantd-lo para
uma nova esperanca, promovendo o amor e a justica. Sua
mediacdo consistiu no anuncio e no servigo do reino de
Deus, que polarizaram todos os seus ensinamentos e ativi-
dades, até a entrega da prépria vida.

O sacerddcio de Cristo consistiu, pois, na entrega de
sua prépria existéncia, culminando em sua morte, por fide-
lidade a Deus e a sua missdo de realizar o seu reino
(9,11-28). O sacrificio de Jesus €, pois, um sacrificio pes-
soal, pela oferta, ndo dc sangue de animais sacrificados, mas
de seu “proprio sangue” (9,11-14), isto €, de sua prdpria
vida.

Deste modo, modifica-se radicalmente o relacionamento
do homem com Deus, agora ndo mais consistindo na rea-
lizagdo de determinados ritos, mas na entrega da propria
pessoa. Assim o culto auténtico é a entrega da propria
vida (Rm 12,1s.).5 A celebracgio da hturgm. crista, portanto,
ndo é um rito, mera representacio cultual da morte e res-
surreicio de Cristo, mas a celebragéo y da préxis de Cristo,
realizada efetwamente na vida dos cristaos.

Olhando o Novo Testamento, verificamos que os termos
tipicamente cultuais ndo se referem a ritos, ceriménias ou
praticas sagradas, mas ao ministério apostélico e & pratica
do reino, ou seja, o amor, a bondade, a paciéncia e o per-
ddo; para exprimir esta realidade empregam-se trés termos:
culto, servigco e sacrificio.® No tempo dos Padres apos-

51. J. M, Castillo, op. cit., pp. 60-80. h

52. Culto: Rm 9;12,1; At 24,14; Fl 3,3; Tm 1,3; Hb 12,28; servi-
co: Rm 15,27; 2Cor 9,12; F1 2,30; sacrificio: F1 2,30; 4,18; Hb 13,15;
1Pd 25.
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caristia néo apenas n fé ¢ A regeneracho realizadn no batis
mo, mas também o “viver conforme o gque Cristo nos ensi
nou”, pressupondo a experiéncia de fralernidade o a vivén
cia efetiva da préaxis de Jesus.®

Examinando os elementos essenciais da liturgia cristi
constatamos que, para os autores do Novo Testamento, hd
uma conexdo intima entre palavra e celebracido.®™ J4 na
segunda metade do século II estava fixada a estrutura da
celebracao cristd com o antncio da palavra e a oferta euca-
ristica.® Entre palavra e sacramento encontra-se um acon-
tecimento fundamental: a conversido (At 2,38). Como res-
posta do homem & interpelacdo da mensagem crista, signi-
fica estabelecer uma nova e decisiva relacdo pessoal gue

transforma todo individuo, orientando-o para o seguimen-
to de Jesus.

A celebracdo cristd ndo €, portanto, mera execucao
exata de um ritual; o que a caracteriza essencialmente como
cristh € ser expressdo da experiéncia salvifica vivida pela
comunidade em resposta a Palavra de Deus. Seu fundamen-
to ultimo € o préprio Jesus Cristo, a palavra de Deus aos
homens e resposta destes a Deus. Em Ssua encarnacido, o
Filho é a palavra de Deus enviada ao mundo e i histéria,
para a salvacio dos homens; a este movimento de descida
corresponde o momento do retorno, que se realiza na
entrega de Jesus, em sua vida, paixao, morte e ressurreicgao,

quando leva ao Pai a resposta de todos os homens.

Isto significa que celebrar a liturgia cristd é tornar
presente, em cada situacdo concreta, o didlogo de Deus com
a humanidade, tornar presente e atual o acontecimento de
Jesus em sua encarnacao, vida, paixdo, morte e ressurrei-
cao para a salvacdo dos homens. Receber os sacramentos
cristiios significa, portanto, inserir-se na histéria de Jesus,

participar de sua praxis pelo reino e de sua entrega total
ao Pai.®

53. Justino, Apol. I, 66,1 (257), (J. M. Castillo, op. cit., p. 100).

54. Rm 10,14s.; 6,3-7; 1Cor 10,17; Gl 3,26s.; Ef 1,13; 4,5; Cl 2,12;
Tt 3.8; Hb 6,1-5; 10,22.

55. Justino, Apol. I, 67, 3-5, (J. M. Castillo, op. cit.,, p. 121).

56. J. M. Castillo, op. cit., pp. 115.136; L. Boff, “O Pensar sacra-
mental. Sua estrutura e articulagio (I)” in REB 35 (1975) p. 536;
J. Sobrino, Cristologia a partir da América Latina, pp. 310-316.
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. de salvagio.

A lturgla origld, sspecinlmente a celebragdo eucaristi-
cn, como oeln pascal da Nove Alianga, tornando presente
# morte & regsurrelgho de Jesus, indica o dom escatoldgico,
i plena pressngn @ comunhio com Deus e os homens.
A Igreja & oslebrn # onminho da Eucaristia plena, da ceia
osontologion, quando entiio o reino, celebrado aqui em sim-
bolos, aleanga sun plenitude.

K « O reino em plenitude

A pergunta pelo futuro encontra-se inseparavelmente
ligada & vida humana. N&o se poderia empreender nenhum
trabalho, conceber nenhum ideal, realizar nenhum projeto,
se 0 homem, na profundidade de seu ser, nio estivesse orien-
tado para o futuro como algo capaz de lhe proporcionar
satisfacdo e plenitude, mas também decepc¢io; numa pala-
vra, felicidade ou frustracéo.

Além desta pergunta que o homem se coloca desde
sempre, hoje, diante das conquistas da tecnologia, dando-
-lhe a possibilidade de prever e programar o futuro, de
modificd-lo e construi-lo, mas também de destrui-lo e colocar
em risco a propria sobrevivéncia fisica da humanidade, esta
mesma pergunta aparece num lugar central em nossa cultu-
ra, Diversas correntes do pensamento filoséfico e antropo-
légico da atualidade fazem dela o centro de sua reflexio.
O mundo é compreendido como histéria, um potencial qua-
se ilimitado, confiado ao homem para que este o transforme
segundo seus objetivos e ideais, submeta a seus desejos de
felicidade e, deste modo, construa para si um futuro tltimo
Para o homem contemporineo, o futuro ji
n&o @ um segundo plano ao qual se chega através da prova
terrena, mas ¢ aquilo que no mundo e a partir do mundo
pode ser organizado e obtido pelo empenho do homem.

De outro lado, a fé cristd afirma que, na ressurreicio de
Jesus, Deus g0 revelou de modo sumamente claro como um
Deus do futuro: o futuro do mundo como um futuro de
salvagdo, de vida plena e definitiva que se impbe a todos
0s poderes das trevas e do absurdo. Isto nio se refere
unicamente a Jesus, mas a todos nds. Em sua ressurreicao,
antecipou-se o nosso futuro. A meta da nosss esperancs &
em ultima andlise, & comunhio com o Senhor ressuscitado.
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Constituem estas afirmagOes da {6 origti des falo wma
resposta & angustia do homem em relagio no geu futurn?
Até a época moderna, compreendendo n realidads ge o
0 esquema de dois mundos, este e o além, n histdria b
mana, desenvolvida neste mundo, ndo tinha outro sentido
a néo ser servir de “prova” para o mundo do aldm, He
gundo esta imagem, colocando fora de seus projetos tudo
0 que poderiamos chamar de futuro interno da histéria -
as aspiracdbes da vida cotidiana, os objetivos politicos e so-
ciais, os esforgos em favor da paz e da justica — a espe-
ranga cristd, referindo-se exclusivamente ao além, fez com .
que entre a esperanca num futuro iltimo em Deus e as
perguntas do homem de hoje houvesse uma ruptura apa-
rentemente insuperdvel. Mas de fato, o futuro que o fiel
espera em Deus, rnio-£além”, e o futuro deste nosso mundo
histérico, construido pelo préprio homem, realmente nada
tém a ver um com o outro? Qual € a resposta que a re-
velacgido cristd oferece a esta angustia do homem acerca de
seu destino e do futuro do mundo inteiro e de sua histé-
ria? & Diante das conquistas da ciéncia e da técnica, da
compreenséo filosdfica e antropoldgica do mundo contem-
poraneo, a mensagem cristd das “realidades tltimas” & algo
realmente crivel, ou sao criagdes fantdsticas de um pensa-
mento mitico, ainda nfo iluminado pelas luzes da razao? ®

57. A. Giudici, “Escatologia” in Nuowvo Dizionario di Teologia,
Roma, 1979, pp. 382.411; G. Greshake, Mas fuertes que la muerte, San-
tander, 1981, pp. 13-42.

58. O caracteristico da - esperanca € expressar-se por meio de
imagens, sinais e simbolos, de dificil entendimento para o homem
moderno ocidental. No entanto, a imagem nos transmite, em rela-
¢io ao conceito, ndo um “menos”, mas um “mais”’. O que hd de
mais precioso em nossa vida, o amor, o belo, o fascinante, o futuro
cheio de sentido, a emocd@o e a realizacdo definitiva de sentido nfo
pode ser expresso por conceitos, mas pela imagem. Por conseguinte,
se a fé cristd responde & pergunta do futuro dltimo por meio de ima-
gens, isto se deve ao fato de que a esperanca, o futuro iltimo, o sentido
universal e as imagens encontram-se vinculados entre si por uma
profunda relagio. As imagens ndo devem ser interpretadas como in-
formacbes sobre acontecimentos futuros ou lugares, entendidos de
um modo material, mas, visto que nascem da fé num Deus pessoal,
é preciso interpretd-las num sentido estritamente “pessoal”. De
modo sintético, pode-se dizer que gquem espera nio espera um pa-
raiso como um mundo feliz, mas que espera em Deus que, enquan-
to se chega a ele, jA é o paraiso, isto é, a realizagfio de todas as as-
piragbes do homem & comunicagiio pessonl, ao amor e a4 perfeicio.
Ou também, o fiel ndo tem medo do inferno, mas teme nido en-
contrar a Deus, o que constitul precisamente o inferno. O que es-
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Oihando primeiramente a concepgiio escatoldgica do
Antigo Testamento, ™ o que ressalta & primeira vista é que
8 povo de Isracl se desprende da visdo ciclica do tempo,
proprin das religides em todo o mundo antigo. O tempo ndo
teloma anualmente ao seu ponto de partida, segundo o
giolo natural das estacdes, mas se estende ao longo de uma
linha que ¢ formada pelos eventos salvificos. Os profetas
descrevem o futuro como uma nova possibilidade salvifica,
deslocando a perspectiva historica da origem (criacio), ao
futuro messidnico (a nova criacéo). Este futuro é um fu-
turo comunitdrio, do qual participam ndo apenas Israel,
mas todos 0s povos do universo. ¢

A escatologia do Antigo Testamento caracteriza-se pela
consciéncia ativo-dindmica da historia. Javé age no interior
da historia, com os acontecimentos do tempo e através do
homem. A acdo dos profetas consiste em mostrar nos acon-
tecimentos histéricos a acdo salvifica de Deus e como a
providéncia divina utiliza os diversos homens, pertencen-
tes ao povo eleito ou ndo, para realizar seus designios sal-

vificos. Na Biblia n8o ha duas histérias, mas uma s6, da

qual fazem parte essencial as promessas de Deus. Estas
guardam relacio direta com determinadas e fundamentais
esperancas humanas; referem-se a plenitude da vida: terra,
descendentes, estabilidade das relacdes sociais, paz, liber-
dade; em suma, € a promessa do shalom, da salvacio em
'sentido amplo. Deve-se observar que, se de um lado o ho-
/mem nao é capaz por si s de alcancar estas promessas,
tampouco recebé-las-d4 sem um esforco prdprio. Deus esco-
lhe o homem com absoluta, liberdade e lhe outorga o dom
de uma vida feliz em comunhio consigo mesmo (alianca),

“a,

~

pera nada sabe de um futuro e espetacular acontecimento cds-
mico final, nem tem necessidade de imaginar de como seria, mas
simplesmente confia que, quando todo o criado chegar ao fim, Deus
vird a ele e ele a Deus. G. Greshake, op. cit., pp. 22.80.

59. N&o se pode compreender a histéria da fé judeu-cristd co-
mo se a esperanca, chegando num estigio superior, deixasse para
trds todos os contelidos anteriores; ao contrdrio, no estdgio novo,
toda esperanca anterior é integrada. Por isso, o conteido das an-
tigas promessas — descendéncia, terra, liberdade, justica social, co-
mo também os sinais realizados por Jesus — libertacio de doenca e
opressio, fraternidade e comunidade, sio também para o cristio
conteudo da promessa, incluidos na esperanca escatolégica. Tudo
isso pertence a “vida” eterna com Deus. F. J. Nocke, Eschatologie,
Diisseldorf, 1982, p. 157.

60. Is 49,1-6; 65,17; 66,1824; Jr 31,31-34; Mgq 4,1.5.
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mas este dom é sempre também apelo. De fato, o homem
do Antigo Testamento ndo recebe o futuro apenas como
dom, mas o obtém também como algo que é fruto de seu
trabalho. A histéria se torna assim um caminho que oscila
entre a recordacio e a espera, a tradigho e a promessa.
O conteudo objetivo desta esperanca escatoldgica se resu-
me na expectativa de que toda a histéria deve desembocar
no reino universal de Javé. ¢

O que caracteriza o Novo Testamento & que, de fato,
este futuro anunciado jéd estd presente. Encontramos uma
continuidade de fundo no que diz respeito ao tempo e &
histéria, mas do ponto de vista teoldgico a vida de Jesus
se torna um fato novo que mudard toda dinimica e a dire-
cdo da promessa. '

Jd vimos que a compreensio caracteristica do reino no
anuncio de Jesus provém do seu profundo teocentrismo,
do seu relacionamento singular com o “Abba” que sempre
vem ao seu encontro como o futuro absoluto.® Assim,
também Jesus ndo “explicou” o reino de Deus aos que vie-
ram a ele, mas os exortou a ‘“‘segui-lo” (Mc 1,17; 2,14; 10,21);
€ na sua pessoa, suas agdes e palavras que irrompe o reino
de Deus, ja agora, no meio deste mundo (Le 17,20s.).

Além disso, podemos sublinhar trés posicdes originais
de Jesus em relagdo a escatologia: nio se pode conhecer
0 tempo da vinda definitiva do reino de Deus (Mec 13,32);
dai deriva a atitude fundamental da espera, assinalada pelas
parabolas da vigilancia; utilizando a imagem do juizo que
indica a derrota do mal e dos malfeitores, Jesus apresenta
a vinda final do reino como uma realidade alegre, seme-
Ihante a um banguete, como a irrupcido da salvacio de Deus
na historia. O fechamento da histéria é um acontecimento
feliz, que d4 termo as dores da histéria, segundo a imagem
do parto (Mt 24,8; Jo 16,21), retomada depois pela teologia
paulina (Rm 8,22).

A este ensinamento de Jesus se acresce o acontecimento
fundamental do Novo Testamento: sua morte e ressurreicio,
fato que ndo se exaure em nenhuma interpretacio teoldgica
e que vai além da prépria palavra de Jesus. Se o “escha-

61. A. Giudici, op. cit.,, pp. 393ss.; F. J. Nocke, op. cit., pp. 20-29.
62. Ver pp. 151-166.

189



ww W W W W W v " > W W "W W . -

ton” é o encontro da histéria humana com Deus, nao se
dove esquocer gque o Deus deste encontro & agquele que se
manifestn nn morte e ressurreicdo de Jesus. °

A primeira vista, a cruz e a ressurreicio de Cristo
demonstiram que o reino futuro é puro dom; dom do futuro
de Deus no Crucificado, como simbolo do fracasso de toda
ngilo humana e de toda esperanca ativa. No entanto, Jesus
nio desejou a cruz, a passividade e o fracasso; ao contrério,
a oruz foi a conseqiiéncia de sua afirmacdo de que o futuro
do reino de Deus comega aqui e agora e exige o concurso
da praxis histérica: converséo, reconciliacio com o Proxi-
mo, comunidade fraterna que nada e ninguém exclui. Jesus
é crucificado por colocar-se radicalmente, aqui e agora, ao
servico do reino de Deus, infundindo no homem a possi-
bilidade de também trabalhar em fungio deste reino.

Na ressurreicéo de Jesus, Deus confirmou este caminho
de Jesus como modelo para todos nos, para gue o seu reino
ja aconteca aqui e agora (Jo 14,6). Assim como no Antigo
Testamento, também a esperanca escatoldgica do Novo Tes-
tamento tem seu fundamento em experiéncias histéricas:
nas experiéncias da vida de Jesus, dos sinais do reino que
irromperam na sua pessoa, sua préxis, sua morte e ressur-
reicdo. Deste modo, também agora se correspondem pro-

messa e apelo; a promessa do reino de Deus j4 pode ser
vivida agora. %

Esta esperanca no futuro n#o coincide certamente com
uma fé ingénua no progresso. A esperanca cristi se funda-
menta na ressurreigio do Crucificado. Visto que as forcas
histéricas do mal tém suas raizes no egoismo e na vontade
de poder do homem, transmitindo-se, a partir dai, as mul-
tiplas estruturas da sociedade e assumindo a forma de vio-
léncia, opressio, exploracio, guerra e injustica, o mal sé
pode ser vencido pela atitude do amor radical e da praxis
de Cristo que chega até a cruz. A vida nova é prometida
4 quem morreu com Cristo (Rm 6,3) e, seguindo-o, leva
em si constantemente sua morte (2Cor 4,10). E & por isso
que a esperanga cristd ndo se identifica com um programa
secular de humanizagio progressiva da realidade, nem &
assimildvel A8 visdes e utopias do futuro intramundano,

63. A. Giudiel, op, oit,
64. F. J. Nocke, op, oil, pp. 48s.
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mas que € essencialmente comprorx}isso e servigo, no aqui
e agora no mundo, em favor do reino de Jesus Cristo que
vem.

Que a esperanca numa “realidade ﬁltima’: inclua tam-
bém a edificacao do futuro deste mundo, impde-se também
pelas seguintes consideracdes: s6 quem conhece “pequena,s:
esperancgas’”, € capaz de ter também a “granc?.e esperanca
num futuro ultimo. SO o homem que experimenta que o
mundo também € amdvel e capaz de proporcionar felici-
dade, mesmo que esta experiéncia seja fragmentdria, pro-
visoria e passageira, poderd tambeém aventurar a esperan-
ga 1ltima. Os cristaos tém a obrigacdo de “expressar nas
estruturas da vida do mundo sua esperanca” (LG 48), ou
seja, fazer com que este mundo seJ:a .Uma imagem da.quele
que hd de vir. Sua realidade “penultima” deve ser confoﬁr-
mada no sentido da realidade ‘“1ltima”, que cert’amellte nao
pode ser construida pelo homem, mas que também nao sera
unicamente dada por Deus.

Isto vale nao apenas para a esperanca universal de
toda a humanidade e sua histéria, mas também para a
histdria individual de cada um e sua esperanca num fim ulti-
mo. Quem espera um futuro definitivo em Deus, capaz de
dar sentido a tudo, sabe que nada € em vido, que o amor
nunca termina, que entrard no futuro absoluto de Deus
(1Cor 13,8); sendo assim, o cristdo atua com amor neste
mundo, no pequeno mundo de sua vida e, cada um a seu
modo, na grande historia do mundo. &

A esperanca cristd € pois a esperanca humana ma,i's ra-
dical, ndo excluindo absolutamente nada, nem a propria
morte. A base da superacdo da morte ndo se encontra no
homem, mas no poder de Deus, na sua vontade de fazer
com que o homem viva e na fidelidade as s.uas promessas.
A compreensdo cristd da imortalidade baseia-se fundar_nen—
talmente no conceito de Deus e tem por isso cariter diald-
gico. Porque Deus é 0 Deus dos vivos e chama 0 homem
pelo nome, por isso ele ndo pode perecer. O didlogo da
fé ja é vida agora e nio pode ser destruida pela morte. %

65. G. Greshake, op. cit, pp. 59-T3. y 35

6i6. J. Ratzinger, “Eschatologie — Tod und ewiges E..eben mn
J. Auer, J. e Ratzinger, Kleine Katholische Dogmatik, 5° ed., Re-
gensburg (1977), 1978, pp. 127-133.
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i fé no poder do Dous Crindor surge o carater global
da eaperanga cristi, O futuro definitivo é prometido ao
homem inteiro, niio apenas a uma parte dele. A Biblia nao
falp ¢n Imortalidade ou sobrevivéncia da alma, mas da
“pepsurreigio da carne”, isto €, do homem inteiro. Ressur-
relgho do corpo significa que o homem com toda histéria
do sun vida, com todas as suas realizactes e relacdes cons-
titutivas para ele, tem um futuro. Assim como o corpo do
Cristo ressuscitado conservou as marcas permanentes de
gua paixdo (Jo 20,19ss.), assim também a histéria da vida
e todos os relacionamentos criados nesta historia entram
na plenitude e pertencem definitivamente ao homem res-
suscitado. Ressurreicdo do corpo significa que o homem
encontra em Deus nao apenas o seu ultimo instante, mas
toda a sua historia.® Disso segue que ressurreicdo do cor-
po ndo significa ressurreigdo do corpo fisico ou do caddver;
ressurreicdo significa antes que, na morte, o homem inteiro,
com seu mundo concreto e sua histéria, recebe de Deus
um novo futuro.

Este novo futuro nio se desliga da realidade historica
e da comunidade com os demais, mas o falecido fica vin-
culado de maneira mais intima ao curso ulterior da histé-
ria.® Na ressurreicdo ndo se rompem as relacées por ne-
nhum dos dois lados, mas, ao contrdrio, sdo confirmadas e
fortalecidas. A ressurreicdo € parte de um processo univer-
sal no qual individuo e comunidade, histéria e consumagéo
estio e permanecem mutuamente entrelagados; um proces-
so em que toda a realidade encontra sua plena realizacao
no amor. )

Disto segue que o que permanece eternamente € o amor.
Todo homem, quando regressa a Deus, leva consigo toda
sua pessoa, na qual estd inscrito para sempre o que reali-
zou no amor. No entanto, a vida humana é sempre frag-
mentdria, inacabada e impossivel de completar-se na his-
toria. O amadurecimento do amor se realiza apenas de
uma maneira parcial. Quando o tempo de nossa vida chega
ao seu término, ninguém pode recolher o fruto maduro do
amor. Por isso, a morte chega sempre cedo demais; em
outras palavras, a morte manifesta que por nés mesmos

67. F. J. Nocke, op. cit, pp. 120-123.
68. G. Greshake, op. cit.,, p. 104,
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nio somos capizes de completar o vida e dar-lhe plenitude
de sentido, *

E Deus quem ressusolta of mortos, fazendo assim da
morte uma passagem para a plenifuda da vida, do encontro
imediato com Deus. Um momento deste encontro é aquilo
que chamamos de juizo, e um outro, & purificagio apcs a
morte. Nao sabemos como €é o futuro do outro lado da
morte, porque conhecemos unicamente as condigbes deste
nosso mundo limitado. Podemos afirmar algo a respeito
dele unicamente a medida que, de algum modo, jd se
inicia meste mundo, antecipando assim os tracos principais
do futuro.™

Sendo assim, deve-se dizer em primeiro lugar que aqui-
lo que chamamos de “juizo” néo € algo que desaba sobre o
homem do lado de fora, como um “julgamento’” de Deus.
Antes deve ser entendido como a revelacio das proprias
decises do homem, de sua prépria verdade. A luz do
encontro com o Senhor, 0 homem vé seu préprio mistério,
sua propria realidade, despojada de todas as madscaras e
talsificacbes. O juizo consiste simplesmente neste cair das
méscaras, a revelacio da propria verdade do homem. Neste
encontro 0 homem se reconhece como alguém que se com-
prometeu com o seguimento de Jesus Cristo, a realizagéo
do amor, ou alguém cuja historia se tornou sempre mais
uma negagio do amor. Sob o olhar de Cristo o homem VE,
com toda a clareza, quem €, o que fez de sua vida, 0 que
ficou o dever a si mesmo e a seus semelhantes. Neste
sentido 0 juizo pode ser chamado de autojulgamento.
O homem jd se julgou pela préaxis de sua vida. Na hora
do encontro com aquele que é “a Verdade”, a verdade de
sua vida se manifesta e chega a luz. ™

No entanto, por mais terrivel e doloroso que o julga-
mento de Deus possa ser, ele ndo visa 4 condenacéo defi-
nitiva, mas & purificacio e a salvagdo. Para se compreender
de algum modo esta “purificacdo”, é preciso considerar o
cardter da experiéncia biblico-cristd de Deus. Em muitas
passagens da Biblia destaca-se que o encontro com Deus

69. Id., ib., pp. 105s.
70. Id., ib., p. 112.
71. F. J. Nock, op. cit, pp. 125-128; J. Ratzinger, op. cit., pp.
168-171; M. Schmauss, A fé da Igreja, vol. VI, Justificacdo do indi-
viduo e escatologia, Petrépolis, 1981, pp. 189-216. i
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¢ algo tremendo, 10 terrivel cair nas maos do Deus vivo”,
diz & carta nos IMebreus (10,31). Diante da santidade divi-
ni, 0 homem pecondor se desfaz; sua indignidade, seu fecha-
mento e gun pecaminosidade se lhe evidenciam de um modo
humilhante (18 6,1-8). Experimenta que diante do fogo
devorador de Deus ndo é possivel resistir. Por isso € pro-
prio dn experiéncia de Deus o homem se encontrar diante
dele gomo diante de um fogo devorador, um fogo due o0
penelran o coloca em questdo todo o seu ser. O encontro
vom Deus é para o pecador, sempre e antes de tudo, juizo.

Na {6 no “purgatério”, esta experiéncia de Deus se pro-
Jotn, por assim dizer, na situagao do homem que, no mo-
monto da morte, se encontra com Deus. O que na expe-
riéneia de Deus jd € verdade agora, na obscuridade da fée,
gom muito mais razao o serd no momento de sua plena
realizacao: se, no momento da morte, vemo-nos colocados
diante da santidade de Deus e na experiéncia de seu amor,
gseremos plenamente conscientes de nossa maldade, fraque-
zon e incapacidade de amar até as ultimas profundezas de
nosso ser. Mesmo o homem que viveu na fé em Deus, que
gse converteu constantemente de seu pecado, na presenga do
amor e da santidade de Deus deve exclamar: ai de mim,
que sou pecador.

Tudo isso nos permite compreender que o proprio Deus,
0 encontro com ele, é o purgatério. O fogo do julgamento
e da purificacdo é o proprio Senhor, que transforma o ho-
mem, fazendo-o conforme o seu corpo glorioso (Rm 8,21;
Fl 3,21).% O purgatério é um momento do encontro do
homem com o Deus santo, infinito e misericordioso. Este
momento transformador do encontro se subtrai as nossas
medidas de tempo; ele nao € eterno, mas passagem. Sua
“medida” se encontra na profundidade dos “abismos” que
devem ser atravessados e “gueimados”, dependendo da me-
dida do amor e da conversio realizada (ou nao-realizada)
na vida terrestre. ™

Desde os primdérdios da fé cristd, a Igreja acreditou
gue os liéis vivos podem ajudar os falecidos nesse processo
doloroso de acrisolamento e purificacdo (Mc 12,6; LG 50).
A oragio pelos falecidos expressa com muita claridade que

o~ "

132-136.

73. M. Schmauss, op. cit.,, pp. 219ss. pe e
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72. J. Ratzinger, op. cit., pp. 187ss.; G. Greshake, op. cit. pp.

quem morre ndo fica excluido da solidariedade dos fiéis.
uando os homens se encontram com Deus, ndo o fazem
como Individuos isolados, mas como membros da Igreja,
irmhos e irmas de Cristo (LG 49). A oracdo pelos falecidos
loyan muito a sério esta realidade. Assim como toda exis-
tonols humana foi marcada pelos relacionamentos com 08
oulros que lhe transmitiram a presenca salvadora de Deus,
aeslm também neste encontro o amor dos irmaos € im-
portante para sustentar aquele que se encontra diante de
Deun, "

Hmbora a humanidade e a criagdo inteira tragam em
8l 0 dinamismo para a comunh@o plena com Deus, o Novo
Tenlnmento nos adverte que € preciso contar com a pos-
aibilidade de um-homem escolher, ndo a comunhdo com
Deug o os irméaos, mas uma existéncia fechada em si mes-
mo, com um sentido exclusivamente egocéntrico. Quando
algudin se fecha no seu egoismo, negando a comunhao com
Urinto ¢ com os seus irmaos, j4 comeca aqui a destruigéo,
pomegn aguilo gque a sabedoria popular chamou de “inferno”.
) Inforno nao é um castigo que Deus imaginou para casti-
gir elernamente os pecadores, mas, tanto o céu como 0
inforno constituem a ldégica imanente da vida humana, a
ponaumacio absoluta, positiva ou negativa, da existéncia
huimann tal como se realiza desde agora. Esta idéia se
tleafnon especialmente no quarfo evangelho. Para este, a
penlidade 1ltima j4 estd presente. Quem cré, quem habita
no wmor, tem a vida eterna; quem nao cré e nao ama, des-
de ngora ja estd no juizo e na morte. ™

Isto nédo significa que o cristdo deva dizer que existem
hoimens que se perdem para sempre. O inferno, ou seja,
i possibilidade de perder-se definitivamente € uma possibi-
lidade real para o homem. O inferno nao é um castigo que
Deus inflige ao homem do lado de fora, mas é uma absoluta
# torrivel possibilidade da propria liberdade humana. E es.
L possibilidade pode ser comecada e experimentada desde
ngorn, A experiéncia de que desde agora pode “haver um
inferno” permite vislumbrar o que, na sua consumacao,
gord o inferno.™ Se o homem olha a si mesmo e as pos-

74, Id., ib., pp. 222s.; G. Greshake, op. cit.,, pp. 136ss.

75, 1 neste sentido que se fala da “escatologia realizada” do
quarto evangelho. Jo 3,36; 5,24; 6,47, 1Jo 3,14; 12.31.

6. Na Fscritura, o inferno é designado como “fogo inextingui-
vel” (Mc 9,43: Mt 18,8; 25,41; Le 3,17), “fornalha de fogo” (Mt 13,42.60) .
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sibilidades de sua liberdade, deve dizer honestamente que
existe a possibilidade real de fechar-se definitivamente no
seu egoismo, ou seja, de perder-se definitivamente.

Mas essa terrivel possibilidade nio exclui que podemos
e devemos esperar que Deus nio permita que alguém che-
gue a esta possibilidade extrema. Esperanca € essenci_al-
mente esperanca também pelos demais. Esperar significa
néo excluir ninguém da solidariedade e da salvacdo que se
espera de Deus, 0 que significa que a solidariedade da es-
peranca depende também de nosso compromisso pelos de-
mais, no qual nos amamos mutuamente e nos apoiamos,
inclusive diante de Deus.™

De maneira semelhante, como o inferno € construido e
pode, de algum modo, ser experimentado ji nesta vida,
assim também o céu se constréi na histéria e se vive tam-
bém ja nesta vida. A salvacdo ou a perdicdo sdo nada
mais e nada menos que a eternizacdo da prodpria pessoa,
enquanto resultado de suas agdes livres no tempo. No dom
de si ao outro o homem encontra sua prépria realizagio;
libertado pela acio do Espirito, comeca ja a viver na terra
a atitude que, eternizada, vai constituir para ele o céu.™

como “choro e ranger de dentes” (Mt 8,12; Lc 13,28), como as “tre-
vas exteriores” (Mt 8,12; 22,13), como cdrcere (1Pd 3,19), como um
“yerme que ndo morre” (Mec 9,48), como “morte, segunda morte e
condenacdo” (Jo 8,51; Ap 2,11; 20,6; Mt 7,13). Todas essas imagens
descrevem experiéncias humanas da dor, do desespero, da exclusdo,
da frustracdo: o homem foi chamado & liberdade e vive num car-
cere, chamado a4 luz e vive nas trevas; chamado a viver em comu-
nhéo com Deus e os irm&os e vive fora, nas trevas exteriores; cha-
mado & plenitude e vive nfo-realizado, eternamente a caminho, com
a certeza e o desespero de jamais poder chegar & meta. O valor
dessas imagens consiste em nos mostrarem a situagio do condenado
como irreversivel e sem esperanca, uma total perdicio, A maior
frustraciio, porém, reside na auséncia de Deus, na oposicdo incon-
dicional a ele, o que constitui uma rebelidio contra o amor. Todo
o ser do homem anseia por Deus, pelo didlogo e a comunhao plena
com ele e, nele, com todos os homens. O condenado, porém, per-
manece fechado em si mesmo, incapaz de didlogo com os outros. Nao
hd nenhuma comunidade de condenados, mas cada um vive numa
soliddo tdo glacial, que ndo sabe se hd companheiros de destino.
A Escritura expressa isso quando fala das trevas e da mudez dos
condenados. M. Schmauss, op. cit, pp. 224-231. L. Boff, Vida para
além da morie, Petropolis, 1973, pp. 84-97.

77. G. Greshake, op. cit., pp. 115-132; F. J. Nocke, op. cit.,, pp.
135-142.

78. M. I". Miranda, op. cit,, pp. 199s.
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liste constitul pois o amadurecimento de tudo aquilo que
g@ Iniclou durante a existéncia terrestre. Todo homem,
guando regressa a Deus, leva consigo toda a sua pessoa, na
gual estd inserito para sempre tudo o que realizou no amor.

Jortamente entre as mais fundamentais experiéncias de
nosel vids encontra-se o fato de que o homem s6 alcanca
#UA realisngio humana enquanto ndo fica fechado em si
LaBdimo, mas, saindo de si e entrando em comunicacdo com
08 oulros, emprega sua liberdade n&o apenas em seu pré-
prio bensficlo, mas no servico dos demais. Se ji agora
#0 88 considera uma vida humana realizada quando é capaz
da doprse amorosamente, segue-se que 0 céu, realizacio
parfeitn da vida humana, ndo é outra coisa sendo a pleni-
tude do mmor ¢ a comunicacido em sua perfeicio. O céu
¢ ompsenclnlmente comunidade, comunhdao com Deus e o0s
irmbAon, sugeridas principalmente pelas imagens e pardbolas
de Josus, ™

) gfu algnifica a realizacho de todas as esperancas e
to todos o8 anselos humanos, onde cada um receberd o
nome correspondente ao seu mistério, cuja ultima profun-
didade 80 Deus conhece (Ap 2,17). Ele nos chamard com
0 nome oo sel amor para conosco, a palavra pronunciada
gquando nos chamou 4 existéneia. O céu é a total “reconci-
Hacho do homem consigo mesmo, com os outros e com o
cosmos (I 11,6:9; Ap 21), descrita como a paz messidnica,
0 NOVO ofll @ n nova terra, onde ndo haverd morte, nem
lute, nem grito, nem dor, onde Deus serd tudo em todos.

Talver n expressio mais usada para designar o céu seja
“vida elernn”, ™ De todos os dons que 0 homem experi-
montn, n vida é o dom por exceléncia. A esperanca desta
vida nlio ¢ pois algo puramente espiritual, mas é a pleni-
tude da vida humana, reconciliada definitivamente com
Deus,  Hla se inicia com a esperanga por pastos para os
robanhos (espaco vital), descendéncia (vida para além da
morte), liberdade politica (da escravidao para uma vida em
liberdade), numa terra na qual se possa viver em liberdade.
Ela se alarga na esperanca num rei pacifico e na paz uni-
versal dos povos. Estas promessas encontram um rosto

79. G. Greshake, op. cit.,, pp. 105ss., 113ss.
80, Mt 19,16; 2546; Jo 3,16; 6,27, 10,28; 17,3; Rm 27; 6:22; Gl
68; Tt 1,2; 3,7; 1Jo 2,25,
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humano em Josus, no qual j4 #e reallza o reino de Deus
vindouro, A esperanga no relno de Deus, congregando em
Bl todag as esporangas anteriores e superando-as mais uma
V&8, B8 forna uma esperanca que inclui os mortos, que tam-
béin o# injustigados encontram seu direito e que cada um,
#om loda sun historia e reconciliado com seus semelhantes,
gnoonira um futuro definitivo em Deus. ® Jesus identifica
i vida etorna com o “conhecimento” do Deus verdadeiro
8 do pou filho, Jesus Cristo (Jo 17,3). Céu, “vida eterna”,
# purticipar da vida eterna entre o Pai e o Filho, partici-
pando da comunhdo de seu amor.

Iista vida eterna, a comunhio com Deus e com os
Irmfios, € a vocagido e o destino de todos 0s homens, em
lodos os tempos da histéria do mundo. Como podemos
tompreender esta vida e salvagio em Cristo em relagdo a
lodos aqueles que ndo o conheceram explicitamente, de
Il[;odo's [0S que se encontram fora dos quadros visiveis da
Igreja?

III. O UNIVERSALISMO DA SALVACAO EM CRISTO

Verdade fundamental da fé cristd € a afirmacio de que
Jesus Cristo € o tinico mediador entre Deus e 0s homens
(ITm 5,2) e que fora dele nao h4 salvagdo (At 4,12). Logo,
todos os que se salvam sdo salvos em Cristo, sendo esta
salvacgdo destinada e necessaria a todos os homens,

A Dbusca de salvacdo é anseio constante do coracdo hu-
mano, mesmo quando erradamente procurada na fruicdo
dos bens deste mundo. Assim, toda religido apresenta-se
COmo resposta a este anseio. O cristianismo nao faz exce-
Gilo, acentuando sempre ao longo de sua histéria o cardter
universal da salvagio em Cristo. Porém, este mesmo cristia-
nismo exige a fé para a salvacio do homem (Mc 16,16; Jo
4,6, HIb 11,6), que s6 pode se concretizar possibilitada pelo
anunelo do reino e da pessoa de Jesus Cristo, antincio este
que deve ser compreendido para dar espaco & livre res-
Posta da fé, Daqui surge uma tensio entre o universalismo
da salvagho e o particularismo do antincio, que exige uma
reflexfio da teologia e da qual nos ocuparemos.

81, . J. Nocke, op. cit., pp. 156s.

198

A — O fundamento biblico

“Em qualquer época e em qualquer povo é acelto por
Deus todo aquele que o teme e pratica a justiga”. Halus
palavras da Escritura (Dt 10,17s.), retomadas pelo Conoi-
lio Vaticano II (LG 9), constituem uma afirmacdo funda-
mer.tal em relagio a vontade salvifica universal de Deus.
Desde o Antigo Testamento, especialmente na obra teoldgi-
ca do Javista, a historia inteira € apresentada sob o domi-
nio divino e compreendida como uma histéria universal da

salvacgéo.

De fato, j4 desde a criacdo é Javé também Senhor e
Rei dos outros povos, os quais sdo por ele amados.® A proé-
pria criacdo € descrita como.uma alianca, primeira e bdsica
do Criador com sud-eriatura. A alianca da criagdo, a eleicdo
dos primeiros homens e neles de toda a humanidade para
uma vida de amor e de graca € o fundamento das aliancas
posteriores, que apenas confirmam o que ja foi colocado
neste primeiro pacto. 8 3

Tanto a corrente javista como a sacerdotal compreen-
dem a humanidade como proveniente dos trés filhos de Noé;
Sem, Cam e Jafé (Gn 9,18s.), assegurando assim sua uni-
dade. Dai atingir a alianca de Javé com Noé€ todos os povos
e permanecer de pé apesar do pecado dos homens. Frise-
mos ainda que Noé nado pertencia ao povo de Israel, e con-
fudo encontrou “graca aos olhos do Senhor”, sendo um
“homem justo e perfeito no meio dos homens de sua ge-

ragéo” (Gn 6,8s.).

Chama primeiramente nossa atengdo que a palavra
“alianga’” é aqui empregada para o relacionamento do tnico
Deus com toda a humanidade, pois Noé com seus filhos
simbolizam o universo dos povos na sua diversidade de
culturas, ragas e religides, como também a unidade da hu-
manidade segundo a criagdo.?® Todos os povos estdo sob

82. Gn 1-11; Is 63ss.; 44,24-28; 45,1-6; Am 9,7-12.

83. A. Ganoczy, “Die Bedeutung des christlichen Schipfungs-
glaubens fiir die Einheit der Menschheit” in W. Strolz e H. Waldenfels,
(ed.), Christliche Grundlagen des Dialogs mit den Wellreligionen,
Friburgo, 1983, pp. 127-150, especialmente pp. 127-132; W. Bilhlmann,
Wenn Gott zu allen Menschen geht. Fiir eine neue Erfahrung der Aus-
erwdhlung, Friburgo, 1981, pp. 19-26. )

84. A. Ganoczy, op. cit, pp. 128-134.
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wm unico Deus e sua vontade salvifica. Em segundo lugar,
o proprio Israel procura compreender sua alianca no con-
fronto dessa alianca mais ampla, vendo-se comoO pPovo esco-
lhido para uma “missdo” salvifica na historia religiosa da
humanidade (Gn 12,1-3).%

De fato, a partir da vocagcio e da alianca com Abraao
' parece limitar-se a salvacéo ao povo de Israel. Ao lado dos
toxtogs que afirmam a vontade salvifica universal de Deus,
eneontram-se muitos outros onde se acentua a situacdo de
desgraca dos pagios. Estes sd0 chamados de inimigos de Ja-
vé e de seu povo que ndo conhecem o verdadeiro Deus (Jr
10,25); sua idolatria € uma tolice (Is 44,9-20), seus deuses
sfio futeis (Sl 115,5-7). Os povos pagéos SA0 um perigo
constante para a religifo e a moralidade de Israel (Ez 34,15)
o deseja-se para eles vingancga e ruina (Jr 51,65) e até mes-
mo o seu exterminio (Dt 7,2.5.25).

No entanto na avaliacdo destes textos deve-se levar em
conta que o amadurecimento religioso de Israel estd estrei-
tamente ligado ao despertar da consciéncia nacional. En-
quanto Javé ainda era concebido como Deus de uma tribo,
também a sua universalidade era precdria. Principalmente
o antigo Israel admitia a existéncia de outros deuses para
os demais povos que, no entanto, representavam um perigo
para os israelitas (Dt 5,7; 6,14). Dai se explica a polémica
contra os deuses estrangeiros, pois o seu culto, além de
levar a falsa compreensdo do Deus prdprio, era também
antinacional. No decorrer da histdoria de Israel, & medida
que o conceito de Deus se purificava de antropomorfismos,
Javé foi compreendido sempre mais como Deus do univer-
50, como Senhor e Redentor dos poves. *

Permanece pois a consciéncia da alianca primordial; a
eleicho de Israel se d4 em vista dos outros povos, como
aparece principalmente na doutrina dos profetas.®” A es.

86. G. von Rad, Teologia do Antigo Testamento, vol. I, Sao Paulo,
1078, pp. 137-171; A. Deissler, Die Grundboischaft des Alten Testa-
ments. FEin theologischer Durchblick, 6* ed., Friburgo, (1972), 1978,
p. 60; W. Biihlmann, op. cit., pp. 27-44.

#§6. H. Seebass, “Die Gottesbeziechung zur Gobtterwelt der
Vilker im Alten Testament” in Christliche Grudlagen des Dialogs mit
den Wellreligionen, pp. 76-91.

07, Jr 959: 27.6; 43,10; Is 4428; 49,5s; 514s.; 52,13-53,12; Jn 4,11;
Ml L,11; ver também: H. Seebass, op. cit., pp. 87-97.
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colha de Israel ndo é privilégio, mas servico; na eleicac
de um povo pequeno e insignificante fica ressaltado o amo:
universal de Deus por todos os povos.?® Essa tensido entre
universalismo e particularismo, otimismo salvifico e juizo
negativo em relacdo as outras religides, encontramos tam-
bém no Novo Testamento.

Assim, Paulo afirma aos corintios (1Cor 10,20), de ma-
neira muito dspera, que os sacrificios dos pagdos sao ofe-
recidos niao a Deus, mas aos demodnios, sendo portanto O
culto aos idolos algo muito perigoso, pois significa entrar
em relacao com os demonios. Semelhantes condenacgées do
paganismo encontramos também em outros escritos pauli-
nos (1Ts 4,5; 1Cor 12,2; Rm 1,18-32).

Desta visdo negativa das religides ndo-cristds distingue-
40 nitidamente o discurso no areopago (At 17,22-31), onde
80 procura uma mediacdo entre a religiosidade pagd e O
absoluto da mensagem cristd. Nesta composicido de Lucas,
principalmente no versiculo 23, o paganismo se encontra
numa relagio dialética singular frente ao Deus tnico: ele
nilo 0 conhece e, no entanto, o adora neste Deus desconhe-
eido, o quem erigiu um altar préprio.

De acordo com a posicao cenfral de Cristo na criacao
6 na salvagio (Cl 1,13-24; Ef 1,15-23; Gl 3,26-28), também
o8 paghos sio abrangidos por esse cristocentrismo. So6
existe uma salvacho, a salvacio em Jesus Cristo, que néo
pode ser aleangada sem fé neste mesmo Jesus (At 4,12).
Segundo Paulo, esta fé realiza-se também pelo fiel cumpri-
mento do ditame da consciéncia (Rm 2,14ss.). O seguimen-
to desta voz nao é apenas um ato “natural”, realizado pelas
proprias forgas, visto a fragqueza do homem (Rm 8,3) inca-
paz de comunicar a vida como a lei judaica (Gl 3,21). Logo,
a vida de acordo com a consciéncia é vista como uma obe-
diéncia sobrenatural a Deus, que realiza, ao menos em ger-
me, a fé salvifica. #

No entanto, muito mais que na teologia paulina, apa-
rece a ligacio entre universalidade e exclusividade na men-
sagem do proprio Jesus. De um lado, ele se dirige, com

88. W. Biithlmann, op..cit., pp. 45-48.

89. G. Lohfink, “Universalimus und Exklusivitit des Heils im
Neuen Testament” in W. Kasper (ed.), Absolutheit des Christentums,
Friburgo, 1977, pp. 63-82.
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sua palavra o sua agio, excluslyvamente a Israel (Mc 14,27;
Le 12,32; ML 1634 Jo 10,1-20); em vista da iminéncia do
reino de Deug, gier reiinir o antigo povo de Deus nesta

ltima fase de sua hiatdria (Le 10,9-11; Mt 10,7). De outro
lado, rompe surprecndentemente esse exclusivismo. Suas
promesgas de salvagio: “Bem-aventurados vés, os pobres, 0s
gue tendes fomie, porque vosso € o reino de Deus” (Lc
(,20b:81), stnbora retomando Is 61,1-3 e falando a ouvintes
judeus, nfio se limitavam aos pobres de Israel, mas se
dirigiiin @ tocdos os pobres, famintos e sofredores. Sua
oragio era universalista; no “pai-nosso” ndao se encontra
mengho alguma ao monte Sido, a Jerusalém, ao pais ou a
Tarael, nlgo inaudito para um judeu.

A praxis e as palavras de Jesus relativizam a funcio
galvifica de Israel, distanciando-o dos fariseus, essénios e
selotas. Para Jesus todo homem é objeto do amor do Pai,
que ‘“faz chover sobre justos e injustos” (Mt 5,45). A cau-
sa real da universalidade do reino € a universalidade do
amor do Pai. A relagdo com o Deus verdadeiro ndo pode
ger um privilégio nacional (Lec 7,9), ou familiar (Mc 3,35).
Jualguer homem tem acesso a salvagdo, quando assume a
praxis de Jesus, mesmo um samaritano (Lec 10,30-35). %

Importante para nés é o texto de Mt 25,31-46; o critério
de julgamento € aqui unica e exclusivamente o comporta-
mento diante dos outros homens. Embora sua redacao final
indique ter sido trabalhado, sua origem remonta ao Jesus
histdrico.® De fato, uma formulagdo pos-pascal pode atin-
gir, de maneira muito clara e nitida, o que disse Jesus em
diversas ocasides e com expressoes diferentes, mas sempre
com a mesma intencgio, o que em cada caso tem de ser
comprovado. Vejamos algumas dessas razdes comprovato-
rias.

Significativo para Mt 25,31-46 € a identificacio do juiz
universal com os mais pobres deste mundo. Apesar de
todos os paralelos existentes em relacdo a este texto, tal
atitude nfio encontra uma analogia real no meio ambiente
do Novo Testamento.®* A identificagdo do juiz universal

00. H, Echeparay, op. cit.,, pp. 152-159.

91. G, Lohfink, op. cit., pp. 63-82.

92. Na literatura rabinica encontra-se apenas a afirmacio de
que as boas obras serio contadas “como se tivessem sido” feitas a
Javé. Id, ib., p. 78.
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com os pobres e impotentes corresponde #o aninein felto
por Jesus de que Deus toma partido pelos pobros o il-iAVi"l
lidos e se revela, de maneira imediata, na prigis do Salva
dor. Mt 25,40 mostra este traco do amincio de ,}ﬁm'm"ﬁ{;
maneira radical, pois o Filho do Homem encontra.ge ﬁo
lugar dg Deus: Uma segunda caracteristica surpreend’en‘ ps
para a €poca € a maneira como aparecem as 0bras de ggpi.
dade no julgamento. O morto ndo as apresenta com auto-
confianca, como por exemplo no “midrash” do Salmg 118
Em Mt 25, o proprio juiz revela agqueles que serdo jul a—l
do suas boas obras, e ndo se fala da autoconfiancs, destges
mas apenas de sua surpresa. A sua esquerda realmente
nao sabia o que sua direita fazia. Finalmente é tipicg ge
Jesus a afirmagdo de que também fora de Israel eXistam
“benditos do Pai”, para os quais foi preparado o Teing: o
gue € decisivo no julgamento ndo é a pertenca g ISréel
mas a praxis em relacdo aos famintos, nus, prisioneirOS é
doentes.

Esses dados da Escritura sfo importantes para a
questao, pois aqui o reino de Deus € prometido a ho
nao por pertencerem a uma “comunidade de salvacio”
Israel, seja a Igreja, mas unicamente porque fizers
vontade de Deus. Apesar de tudo porém, e isto € det
nante para nos, essa promessa do reino de. Deus te
fundamento cristolégico: sempre que alguém se mos
sericordioso em relacio ao menor dos seus irmios,
trando-se ele mesmo dentro ou fora de Israel, relac
yom Cristo; estd orientado para Cristo, mesmo quan
o conhece,

Com isso conciliam-se de maneira singular o univergaiis.
mo salvifico neotestamentario e o exclusivismo salvifieo em
Cristo, abrindo a possibilidade da salvacio para os ,z,.
-cristios. *

nossa
ens,
seja
m a
ermi-
M um
tra mi-
Encon- -
10Ong-se
do ngo

B — A salvacido dos n3o-cristaos
segundo o Concilio Vaticano II

Aprofundando e clarificando discussbes seculares gore
a salvacio dos ndo-cristdos, ** toma o Concilio Vaticang 11

93. Id., ib., pp. 74-79.
94. J. Ratzinger, O novo povo de Deus, Sio Paulo, 19

7
311-323; A. Grillmeier, “Kommentar zum II. Kapitel der Dot PP-

Ogmati-
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importante posi¢ho com relacio ao cardter universal da
salvacio cristd. Afirma que 0 amor de Deus pressupde a
retidio interior e a praxis da justica, nao condicionando
sua eleicio a determinados periodos da histéria, nem a per-
tenca o um povo (LG 9,1). Mesmo elegendo um povo e for-
mando uma comunidade salvifica, Deus chama a todos para
a salvacho; esta comunidade, néo abrangendo toda a huma-
nidade, é o sinal da unidade salvifica de todos os homens.

A pertenca a esse povo realiza-se em diferentes graus e
ordenacdes (LG 13-17): crist@os catolicos e nao-catdlicos,
judeus, maometanos, adeptos de religides que procuram a
Deus em imagens e sombras, e finalmente aqueles que, sem
culpa propria, ndo chegaram ao conhecimento de Deus.
Com esta declaracao a Igreja deu um pasSso de capital im-
portdncia em relagdo ao dialogo com as religides nio-cris-
tds. O plano da salvacdo inclui todos os que participam da
natureza humana como tal, visto que por sua encarnacio,
o Filho de Deus uniu-se de algum modo a todo homem (GS
1,22); inclui, portanto, os que reconhecem 0 Criador e 08
que procuram em sombras e imagens, com um coracio reto,
o Deus desconhecido. No interior da propria consciéncia
escutam a voz de Deus e podem, sob o influxo da graga,
cumprir sua vontade (LG 16). O Deus que procuram nao
¢ apenas o Deus da criagdo, mas também o Deus da salva-
¢do, presente também para 0s que nao o conhecem, desde
que 0 procurem sinceramente.

Procura o Concilio ainda um ponto de apoio para a
salvacio daqueles que sem culpa nao chegaram a um CO-
nhecimento explicito de Deus, mas se esforcam por encon-
trar o caminho reto com o auxilio da .graga divina. A res-
peito deles apenas se afirma- que nio lhes falta a graca
salvifica. N&o menciona a Constituicao se a salvagao € pos-
sivel dentro de um ateismo tedrico (um teismo na realiza-
ciio irreflexa das opgbes morais que implica revelacio e
graca), ou se a graca finalmente os faz sair deste ateismo.
Se existe graca fora do &mbito do Evangelho explicitamente
pregado, entdo também aqui uma tal possibilidade nao estd

schen Konstitution iiber die Kirche” in Lexikon fiir Theologie und
Kirche. Das zweite Vatikanische Kongzil, Friburgo, 1966, pp. 194-198
(LThK — Ergénzband I); A. Camps, “Die heutige Stellung der romisch-
_katholischen Kirche zu den nichtchristlichen Religionen” in A. Paus,
(ed.), Jesus Christus und die Religionen, Kevelaer, 1980, pp. 233-250.
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excluida. De maneira positiva, a I8POSICAO yoral de un
tal ateista é chamada de “preparagh0 OVADREljcg” o5 Alén
disso afirma o Concilio (GS 10) due muitog 'homens, ne
gando a2 Deus, na realidade s6 neg®n UMA ¢ppicatura del
porque nao conhecem o Deus vivo da 16 Muitas vezes est
obscurecimento da imagem de Deus € Causadg fmlo pecadc
dos préprios cristios ou por uma ©€XPOSICAO fu1az da dou
trina, escondendo mais do que mapifestando g gy0e genuine
de Deus.

A Declaracio Nostra Aetate explicita mais oomo as re
ligides ndo-cristds sdo ja uma preparaCA0 Pary o encontro
salvifico com Cristo. A situacio metafisica do Khomem, bem
como as questdes existenciais sfo igUals para tggos: o sen-
tido e a finalidade da vida human@, © Mistérig dgo bem e
do mal, o caminho para alcancar 2 Verdadeirg felicidade
e, finalmente, 0 supremo e inefivel Mist€rio, do gual brota
0 nosso ser e em diregio ao qual caminhapm,g  Estas
questoes centrais recebem respostas GIVErsas nag ydrias re-
ligides e culturas. Longe de ficar desanimado gignte desta
multiplicidade, o Concilio vé nas religides dos poyos a obra
de Deus, embora ainda sem aquela Plenitude gy revelacio
biblica. A Igreja nada rejeita do QU€ NaS tragicoes dos
povos ¢ santo e verdadeiro (NA 2)-

Com isso o Concilio admite qu€ QUEM profegsa uma
verdade religiosa recebe para isso a inspiracio go mEspirito
Santo; onde quer que se ensine e S€ Viva a hondade, ai
estd o beneplacito divino; quem veriC€ O Seu egoismo’ s6
0 consegue, porque sua vitoria j4 s€ realizou ng Gélgota;
onde quer que se encontre graga, ai eStd de certg modo a
Igreja. Jd santo Tomés escrevia que DeUS N0 limitouy aos
sacramentos sua forca de vivificar e santificar.ss @y certa
medida as religides néo-cristds possti®l UMa fgorog salva-
dora, participando, de maneira inconsciente, g, mesma
graga de Cristo que age ininterruptamente na Igreja. o7

Um passo considérdvel nesta clarificacio aing, ¢ dado
pela constituicio pastoral Gaudium et Spes (GS 29). Enfa-
tizando o mistério pascal como centr@ dO Cristianjsmo e de

95. A. Grillmeier, op. cit., pp. 176.209, €specialment, 5
96. S. th. III q. 64a 7. ; 8 pps SRS
97. J. Oesterreicher, “Kommentierende Einleitung gy, Hrun
iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichchristlichen Rﬁ?g{ilg;?n’g’
in LThK — Erginzband II, pp. 405478, especialmente pp 50 454,
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toda_a existénela e histaria Humana, mostra claramente que
0 principal ii[l,’t;mf.ﬂ da walvagho & Dous; o mistério da cruz
€ ressurreigio nfo pode mer oriado pelo homem. S6 pode
ser recebido omo gragn, | . 3

Na Lumen Gentlum (16) o ilcento era colocado no agir
humano; & procura de Deus o o esfor¢o para uma vida de
acogdo Com & eonseléneia eram fatores centrais para a sal-
vagao fora da Tgrejn. Na Gaudium et Spes (22,5) encon-
tra-se no oenlro o reconhecimento de que a s’alvagé.o 8
obra e mistério de Deus. O sujeito do processo nao é mais
o homem com Seu querer e agir, mas Deus: é o Espirito
Santo gque associa o homem “de modo conhecido por Deus”
a0 mistério pascal. A salvagdo néo é “obra” humana mas'
partieipagho no mistério da cruz e ressurreicdo de Cristo. *

i Por Ala vez, o decreto Ad Gentes ressalta que da funcio
central dc' Cristo no mundo e no cosmos resultam o lugar
e o signifmgd? do cristianismo no meio das religides (iG

) ;ii). ‘yeslt%t Visao, Cristo e cristianismo aparecem como rea.

' ZAGRO, fim e _plemtude, Como crise e julgamento das reli-
gu’ies nao-cristdas. O cristianismo & a religido universal e

' gséc%gflosglgailgorqug Cristo € a palavra absoluta e definitiva

: _ manidade. J4g Ste i i ¢
| ?:IZgrs?lhdade pllena do cristia.nisrn%,goditzlir;l:l(‘)"A;?Ifi?glg?gs;goa

) 'a se chama religido cristd, segundo o contetddo jd est —
presente nos antigos e nio faltou d oy e g

' nidade, até que Cristo apareceu na e:;;:lren; IHACISai?r hc;g? 8;

verdadeira religifo A
Be ciigtsn v £190, que sempre existiu, comecou a chamar.

) O — A fé explicita e implicita — o existencial sobrenatural
' .
Vejamos como podemos expli i '

i 8 plicar teologicamente
, 1gf{z‘pma(;oes Dbrecedentes da Escritura e do Maggistério. DeasS:
(1'1 1.(_zxtg)s decorre que todo homem foi criado para viver a
;/ ca intima dc—_: Deups, para participar da vida trinitgria. Por-
tanto, o sentido tltimo de sua vida, sua finalidade mais

98, J. Ratzinger, « i
 Konstitution iiber gPdie' Kll'iglrﬂamigngﬁal;’ \zivuerﬁ; vIc;n Iflgﬁil:g?’l igezl-’Tl;’la}gtoraign
ggmé?)undl IIT, pp. 313-354, especialmente pp. 351-354. i
Itun Limi &cétract. I 123: CSEL 36, 58,12-15; ver S, Brechter, “Einlei-
g r Iworpmentar zum Dekret liber die Missionstétigkeit der Kir-
WhE — Erginzband II, Pp. 10-125, aqui especialmente pp.
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profunda, decisiva parn sua felicldads elerng
tracdo total, consistem neste convite de DIENS
Jesus Cristo. Antes da justificagho pela Eraga
(comunicada ou nao por wn sacramento), ja& &
sempre se encontra sob a vontade salvifion unive
Deus, que permanece mesmo depois do pecida of a1
pessoal. ' Isto significa que ele ¢ amado pelo D#is His
quer comunicar-se a ele num amor absolutamente Hvie &
gratuito; em outras palavras, ele € permanentemente sujel
to do cuidado salvifico e da oferta da graga de Dous, ou
seja, ele estd redimido. Podemos chamar esta “situagio”
de ‘“salvacdo objetiva”, distinta da aceitacdo subjetiva por
parte do homem pela justificacio; ela é dada de manelri
universal antes da livre acdo do homem e atua como fator
determinante desta-~.Em outras palavras, este convite gra-
tuito da graca de Deus € um apelo & liberdade do homem,
que pode aceitd-lo ou rejeitd-lo.

Esta “situacfo” nao existe apenas no pensamento e na
intencdo de Deus, mas € uma determinacao existencial do
proprio homem que sempre se faz presente na ordem real.
Refere-se isto nao apenas aos batizados ou justificados, co-
mo se fossem excluidos os pecadores e os pagaos; a sal-
vagcao sobrenatural como participagao na propria vida di-
vina € oferecida a todos os homens e significa uma autén-
tica, possibilidade salvifica, constituindo um “existencial”
de todo homem. Um tal existencial nao se torna ‘“devido”
e neste sentido “natural” pelo fato de ser oferecido a
todos os homens como existencial concreto de sua existéncia
e de sua liberdade. A gratuidade dessa situacio nido € afe-
tada pelo fato de ser oferecida a muitos ou apenas a alguns.
O amor de Deus, anterior a qualquer agiao humana, nao
diminui ou é menos gratuito pelo fato de ser oferecido a
todos os homens. Neste sentido, todo e qualquer homem
¢ destinado a participar da vida intima de Deus, embora
nao no sentido de que todo homem aceite necessariamente
este convite de Deus. A presenca da graca deve ser pen-
sada como algo com o qual a liberdade do homem se vé
permanente e inevitavelmente confrontada, como um apelo
4 sua livre aceitacdo; ela é, portanto, gracga oferecida, que
pode ser livremente aceita ou rejeitada.

100. K. Rahner, “Ubernatiirliches Existential” in Sacramentum
Mundi, vol. I, Friburgo, 1968, pp. 1298-1300; Id., Grundkurs des Glau-
bens, pp. 132-139.
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Todo homem encontra-se, pois, constantemente sob a
oferta da graca, que conseqiientemente nfo deixa de afetd-lo
1o mals intimo de seu ser, constituindo-o diferente do que
aerin 80 nio tivesse uma tal finalidade. A ordenag:ﬁq para
Deus (salvacho), esta graca oferecida, encontra-se pois ins-
grita no préprio homem, como convite prévio que possibili-
th sua aceitacdo.' Esta determinagdo real do homem
pela graga sempre oferecida nao € algo que acontege dfs: vez
pm quando, mas é uma situacéo permanente e inevitdvel
do homem. Este dinamismo para Deus, embora patrimo-
nio de todo e qualquer homem na ordem salvifica concreta,
nfio pode ser um elemento de sua natureza, pois deﬁstrt_li-
ria a gratuidade do convite de Deus, e em ultima instancia,
da prépria salvacdo. Contudo, constitui uma determinacao
de sua existéncia concreta, podendo ser assim chamado de
“existencial sobrenatural”, ou mesmo de “existencial cris-
tico”, ja que todos os homens séo criados “em Cristo”, ou
ainda de “existencial da redencio objetiva”, pois designa
a salvacio realizada por Cristo e oferecida a todos os ho-
mens.*®

Fundamento deste “existencial”, enquanto revelado e
experimentado, é a propria pessoa de Cristo. Em sua vida,
pregacio e acbes, manifesta-se 0 amor incondicional de
Deus pelo homem, o convite ininterrupto & salvacdo; ai
aparece também o sentido ultimo da existéncia humana:
acolher este Deus que se doa para fazéla plenamente feliz.
A vida e a doutrina de Cristo estimulam os homens a
abrirem-se para Deus, capacitando-os a assumirem a praxis
do Salvador.!*® Este existencial sobrenatural, enquanto im-
plica atragdo dindmica da parte de Deus, identifica-se com
a acdo do Espirito Santo no homem, estimulando-o a viver
a praxis de Cristo e levando-o a superar seu préprio egois-
mo.

Esta realidade profunda da vida humana em geral nao €
tematizada pelo homem, embora seja experimentada nas
opcoes de seu dia-a-dia.'** E na prdxis do amor fraterno,

101. Id. ib.,, M. F. Miranda, op. cit., pp. 31-46.

102. B. Heijden, Karl Rahner. Darstellung und Krilik seiner
Grundpositionen, Einsiedeln, 1973, pp. 20-41, 249-296.

103. M. F. Miranda, op. cit., pp. 44s. g

104, Isto néo significa que o homem deva ter sempre conheci-
mento reflexo desse existencial sobrenatural ou possa adquirir tal
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do compromisso com o0 irmio, que o homem faz a expe-
riéncia da acdo salvifica da Trindade, nela dando-se a ati-
vidade do Espirito, orientando sua vida para o Pai no se-
guimento de Cristo.®

Este amor e esta presenca de Deus no Espirito sdo aces-
siveis a todos os homens. Na experiéneia profunda de si
proprio o homem se experimenta como voltado para o seu
fim ultimo, tornado préximo no Espirito; este dinamismo
€ acolhido, tornando-se resposta nas opgbes concretas do
compromisso com o semelhante. Logo responde o homem
ao apelo de Deus em sua histéria concreta, no exercicio
cotfidiano de sua liberdade. As expressOes deste acolhimen-
to nao precisam ser sempre explicitamente “religiosas”;
sdo sempre, isto sim, opcGes de cunho ético.*®* Quem re-
conhece uma exigéncia ética de sua consciéncia como abso-
luta, e a aceita livremente como obrigatoria para si, ja
realiza conscientemente ou nfo, uma afirmacio do ser
absoluto de Deus como fundamento de uma exigéncia moral
absoluta, Quem reconhece e vive realmente a fidelidade
irrestrita, a sinceridade radical, a doagdo desinteressada e
outras atitudes fundamentais semelhantes, realmente sabe
algo do Deus de Jesus Cristo, mesmo se nao o reconhece e
reflete explicitamente.'®” Nao podem existir opgbes livres
fundamentais neutras: ou sdo realizacdoes de pecado ou de
graca. Pois implicam sempre um posicionamento ético dian-
te de Deus.

Esta comunicagho de um horizonte sobrenatural pelo
qual se ¢ consciente de maneira nao-reflexa, mas real, da

conhecimento por uma simples introspeccio psicoldgica. Assim co-
mo o homem também nao pode objetivatr o fundamento e os moti-
vos de sua existéncia espiritual, da mesma forma acontece com esse
existencial sobrenatural acessivel & consciéncia, mas nao objetivdvel,
constituido pela vontade salvifica de Deus como momento perma-
nente de sua existéncia espiritual. K. Rahner, “Die anonymen Chris-
ten” in Schriften zur Theologie, vol. VI, 2* ed., Einsiedeln, (1965),
1968; pp. 545-554.

105. M. F. Miranda, op. cit.,, pp. 158ss.

106. K. Rahner, “Kirche, Kirchen und Religionen” in Schriften
2ur Theologie, vol. VIII, Einsiedeln, 1967, pp. 355-373.

107. O Concilio Vaticano I diz explicitamente que Deus é in-
compreensivel (DS 3001). Isto significa que ndo se pode conhecer
a Deus como oufro ser categorial, para depois lhe atribuir ainda o
atributo da incompreensibilidade. K. Rahner, “Atheismus und impli-
zites Christentum’ in Schrifien VIII, pp. 187-212,
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oxigtnein élicn, ja pode ser considerado, num sentido ver-
dadelro, "revelngio”., Naturalmente esta revelacdo ndo é
ldéntica & revelncgiio categorial ou temdtica, tal como a
entendemos comumente, de uma comunicacdo vinda de fora
pela palavra, mas no sentido de uma transformacédo da
pongoisnoin que procede da livre autocomunicacio . pessoal
de Detig como graga. Nela se comunica ontoldgica e real-
mente o que constitui todo o contetdo da revelacdo de
Deus  formulada em enunciados, a saber: Deus com sua
prosongn inefdavel que salva e perdoa, que se comunica ao
homem em graca e gloria. Se o homem aceita esta “re-
volagho” de Deus, realiza um ato de fé, a saber, a livre
aueilacio da autocomunicagdo de Deus como verdade divi-
ni, embora nao tematicamente.

Até pouco tempo atrds, a teologia catolica pensava que
8 graca sobrenatural e, com isso, a possibilidade de um ver-
dadeiro ato de fé fossem oferecidas ao homem somente ao
escutar explicitamente a pregacdo do Evangelho. No entan-
to, se o Concilio Vaticano II admite uma possibilidade de
salvacio e uma real graca da fé inclusive para os ateus e
0os politeistas (LG 16; GS 22; AG 7) como vimos acima,
entdo nio se pode duvidar mais enconfrarem-se todos os
homens constantemente sob a oferta da graca, que os atinge
no nucleo de seu ser espiritual. Sendo assim, aceitam estes
sempre numa ac¢ao moral boa esta oferta constante, rea-
lizando assim um verdadeiro ato de fé sobrenatural.

Jé vimos que a revelacdo categorial ou temsgtica, tal
como a entendemos comumente, pode ser compreendida
como a tematizacdo da acdo salvifica de Deus entre os ho-
mens, a explicitacdo da autocomunicacio divina, que tem em
Jesus Cristo sua expressdo mdxima e irreversivel. No en-
tanto, deve-se considerar gque o momento profundo, “espi-
ritual”, sempre estd presente na revelacio e na fé, porque
a palavra de Deus categorial, “objetivada”, s6 pode ser fa-
lada e ouvida com fé no “Espirito”, que comunica ao ho-
mem no mais intimo de seu ser espiritual. o8

Entfo, a revelacdo da palavra em Cristo ndo € algo que
atinjn © homem de maneira externa, como algo totalmente
estranho, mas é expressio daquilo que ele sempre experi-
mentou, de maneira irreflexa, na profundidade do seu ser.

108, Id, Ib, pp. 206-212,
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Se 0 homem aceita essa “revelagho”, renliza um ato de fé
sobrenatural, que se concretiza na obediénein ao dinamisgmo
do Espirito. Mas tal acolhimento, tal ato de fe-entrega
Ja acontece quando ele aceita sua prdpria realidade de cris-
tura, como mistério que encontra sua razio de ser nn entre
ga incondicional ao Mistério absoluto. Antes da confissio
explicita da fé eclesial, essa fé-entrega ja pode realizar-se,
de maneira implicita, na retiddo e na paciéncia do cumpri
mento do dever didrio, na dedicacdo a uma tarefa e nas
exlgéneias que os homens e a comunidade The impdem.

Nesta prdxis de amor pelo outro realiza-se uma adesio
de toda a pessoa & palavra de Deus, revelada em Jesus
Cristo. Opera-se também uma re-atualizacio da atitude fun-
damental de Jesus em relagdo ao Pai e aos homens. Isto
6 impossivel a0 homem e s6 pode ser levado a cabo pelo
Hspirito, que nele realiza a atitude do Filho. Com efeito, ¢
0 mesmo Espirito que levou Jesus & sua entrega ao Pai e
il sua prdxis para instaurar o reino que leva os homens
A0 compromisso com o irm&o. Sem esta entrega a0. Mis-
lério absoluto nmao existe fé implicita, nem fidelidade real
il consciéncia e nem mesmo justificacdo, seja “anénima”
ou explicita.

Naturalmente o néo-cristio ndo sabe que com isso
assume a atitude filial que tem sua origem na vida, morte
# ressurreicio de Jesus. No entanto, como o Espirito de
Cristo nao limita sua acgéo ao interior do cristianismo, leva -
fambém este ndo-cristdo a realizar a atitude fundamental
fue marcou a vida de Jesus Cristo. Deste modo a histéria
di salvacdo coexiste com a histdria da humanidade. Assim
fendo, podemos e devemos dizer: acontece histdria da sal-
Vigho ou da perdigdo sempre que o homem aceita ou re-
jeita livremente a sua existéncia, pois esta encontra-se ‘
sempre sob o oferecimento da autocomunicacio de Deus, °

D — A estrutura social do ato religioso
A “histéria da salvacio”, conceito que designa a tota-

lidade das agOes salvificas que Deus realiza em favor da
humanidade, corresponde aquela caracteristica da existéncia

108, TId., “Die anonymen Christen” in Schriften VI, pp. 545-554;
“Kirche, Kirchen und Religionen” in Schriften VIII, pp. 355-373; B.
Heljden, op. cit., pp. 274-296; M. F. Miranda, op. cit.,, pp. 158-161.
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mpmana qUe cChamamos de pistoricidade”, O homem desdo
seimpre exiate em “suspense”, dificil de se descrever, entre
passado e futuro; o pagsado nunca € totalmente passado,
afetando também o presente e o futuro; O futuro nunca €
tolalmente futuro, esbogando-se no passado, co-determinan-
do 0 presente. N&ao existe uma existéncia puramente atual,
wom relacho ao passado ou ao futuro.

Outra caracteristica antropolégica com conseqiiéncias
para o histéria da salvacio € a socialidade. A oferta da
autocomunicacio divina dificilmente pode ser imaginada
dando-se na pura interioridade do homem, devido & natu-
reza social deste 1ltimo, ainda mais acentuada nas culturas
antigas. O estar-junto com outros pertence a natureza do

ger humano.

Sendo assim, sua religiosidade também serd vivida com
outros homens, pois o ato religioso nasce do amago pes-
soal profundo e se difunde na totalidade da experiéncia,
nas diferentes dimensdes humanas, sendo por isto neces-
sariamente sujeito & influéncia de causalidades estranhas
3 pessoa. O relacionamento auténtico com Deus exprime-
-se sempre numa forma concreta de agir, que se dd no
didlogo com outras realidades histéricas, que o homem néo
criou, nem pode esclarecer em suas razdes ultimas.

De outro lado, todo homem deve ter a possibilidade
de entrar num relacionamento salvifico com Deus, e isto
em todas as épocas e circunstancias da historia; fora disso
nio se poderia falar de uma vontade salvifica realmente
séria e eficaz em relacdo a todos os homens. Sendo assim,
em virtude de sua natureza social, como “homem religioso”,
ele sempre o foi numa religiao concreta, no aqui e agora
de sua vida, e que lhe era socialmente-imposta, mesmo que
ndo a aceitasse, sem mais, em todas as suas determinacoes.
Exigir do homem n@o-cristdo realizar o Seu relacionamento
com Deus fora da religiio de sua sociedade seria fazer de
seu comportamento religioso algo totalmente “intimo”, e
invalidar o principio de que toda religido concreta deve,
necessariamente, exercer-se numa determinada ~ estrutura
social. De fato, o exercicio particular da religido se encon-
tra sempre inserido numa ordem social, historica, e isto é
uma das caracteristicas de uma religido concreta, verdadei-
ra. Se o homem teve um relacionamento salvifico com
Deus, ele o teve dentro da religido que ele encontrou de

fato no seu ambiente.
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, Uma vos que 0 conesilo de “religlio legitima” n#o
exige que todos os ssus elementos gejum positivamente que-
ridos por Deus, cOmo VeIeinos mals adlante, a salvacio
divina atinge o homem na #in religlio concreta, histérica
nio o]o_stante o direito e a possibilidads, embora limita.da,
de critica e de impulsos de reforma, 186 se torna mais,
claro, olhando a moralidade e a cultura de um povo, sem-
pre organizadas socialmente. Elas nuncn 8io puras r;rluitas
vezes até depravadas, podendo, por 1880, serem sar'npre de
n_qvo_contestadas e corrigidas pelo individuo sua cons-
ciéncia.

No entanto, em sua totalidade, sdo a manelra pela
qual o individuo encontra a lei natural. Se de fato todo
homem neste mundo € circundado pela graca divina, e
esta graca tem um efeito que modifica a consciéncia 'do
homem, entdo as religibes contém elementos da graca so-
b;epatural, e 0 homem pré ou ndo-cristio atinge a graca
divina pela préaxis desta religiao.

Toda religiosidade tem sua raiz no encontro subjetivo
e intimo do homem com Deus, mediatizado pela comuni-
dade religiosa com suas instituicées, onde o homem encon-
trg. a expressio concreta de sua resposta ao apelo de Deus.
Néao sendo este dom experimentado por todos de maneira
igua.{, 0 menos sensivel religiosamente precisa de uma ins-
trucio para experimentar a interpelacdo feita por Deus.
Além disso, a experiéncia religiosa original acontece no
Amago da pessoa. Havendo neste &mago uma dindmica que
se desdobra nas outras camadas e dimensdes do homem
esta tende a ser participada e comunicada aos demais in:
fluenciando assim os outros. '

1 Sendo assim, o fiel, na realizacio existencial de sua
fé, necessita da comunidade. Isto se mostra de maneira
eminente na formacéo dos mitos e dos ritos, que nio podem
ser c51ados pelo homem individualmente, mas constituem
criagbes comunitdrias. Por meio delas a comunidade reli-

g'iosa procura dar uma resposta as perguntas sobre o sen-
tido 1iltimo de sua existéncia. 11

~110. K. Rahner, “Das Christentum und die nichtchristli
legshongl” RinSS;ixrgten zur Theologie, vol. V, Einsiedeln, {;sstzhcll)lgn 1?{?:
-158; H. R, Schlette, Die Religionen als Th e, Fri
ey g ema der Theologie, Fribur-
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E — Mitos e ritos c¢om madinches salvificas

Por sua propria natureza espiritual se encontra o ho
mem sempre voltado para Deus. Essa referéncia dinami .
cargctgriza de tal modo o espirito humano, que nao a.rmga
auter}ticz_m realizacio humana sem essa transc’endéncia ffe -
cepcho de Dous, porém, acontece sempre na experién.cia e
o homem lem de si mesmo e do mundo, de maneira s
Deus nilo vem a ser um objeto a mais entre 0s oublc'lue
mag é como a luz que ilumina os objetos. gl

hnugtni;:nznngﬁo da ptalavra concreta a respeito de Deus, as
NEgons e os conceitos, os nomes co 5 ir :
hunrsufln sag todos tomados do meio cglmgzietéii;n: %%algﬁra?
dos que o invocam. Sendo patrimdnio de uma determi-
nindzin, cgltur_a’ ou civilizacdo, contém um significado aces-
30‘;’(;1 ue mtghglvel s6 para aqueles que conhecem essa lingua
l;mmrg. temﬁlo assim, a formacdo de uma “doutrina” co-
e h?é)tn' ece no didlogo com outras realidades, num vir-
¢ storico, numa comunidade cultural e politica. Por
mz:;s un;versal e espiritual que seja uma religido, el.a niao
Ega Se tdelécja{ de to.mar" COrpo numia cultura e revestir-se de
suas tradigOes e instituicGes sociais. A relagio entre re
.!1g1a.q e pultura. € sempre reciproca. A forma de vida exerca:
%nf_luenC}a, sobre a prdtica religiosa, e a atitude reli
influencia a forma e o estilo de vida. 11! e

naS”Ur_ne& funcdo importante ne;sta formulacio de “doutri-
¢ desempenhado pelos mitos. Com efeito, o mito é
}Hna explicagao do mp.ndo na sua realidade tilt;lma. Nao
;Lfrjrfngs- 1uma ‘mera explicacdo do r-ito, mas também etiologia
o SC zrec,lmentP acerca da origem das coisas, da expe:
}]11 ncia de salvacio e perdicdo sempre existentes na vida
aclcr);?:al(?i-d 00 1;1(;135 é)nglégo '1"11'?1:'1% nao € essencialmente um fato
ont istorico”, ma i

:}ail&tc 0 destino eterno e imutévei do lsfxoaéilrlnmiocﬁilsi%eg;)e
. ;;;ng(};a rfaSponder a perguntas f_undamentais da existéncia.

mo: por que estamos aqui? De onde viemos? Pa,ra:

‘que fim? Por que agi
' mos dessa ira?
MO8 morrer? 112 & maneira? Por que deve-

111, K, Rahner, Grundkurs des GI
5 bens . 147-164
118, 1, Wach, Vergleichende Rs loiost st {
7 12, 1 eligionsforschun,
gﬁ f:ii H. €}, Gadamer e H. Fries, “Mythos}r und W!iyésesrf:ctl!:xg?g' 1196%
&, ¢ outros (ed.), Christlicher Glaube in Moderner Gesellscfrzlaft'
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Essas perguntas atingem a todos os homens, Na fenta
tiva de lhes responder, depara-se¢ O homem com uma “#i
tuacdo fundamental” permanente e irrevogdvel da sun oxis
téncia. Quando a aceita com confianca, Deus se lhe di @
conhecer como a razio e o fundamento tltimo de sua vida.
A fim de que essa experiéncia religiosa possa permanecer
viva e eficaz, como esclarecimento da existéncia e da si-
tuacdo humana fundamental, o reconhecimento deve ser
admitido e professado comunitariamente. ***

O homem religioso, inserido numa comunidade, permite
que esta lhe prescreva & formacdo concreta e a. fundamen-
tagdo de sua relagdo com Deus; deste modo, aceita e inte-
gra-se também numa determinada tradicio religiosa. Uma
vez que na vivéncia religiosa sdao experimentadas as dimen-
s6es mais profundas da existéncia humana, que exigem
fundamentacio e reflexdo, a situagdo concreta do indivi-
duo e de sua comunidade € caracterizada pela reflex@o
sobre aquela tradicéo.

Tal ligacdo com a tradigho torna-se ainda mais -estrei-
ta pelo fato doloroso da morte, que ndo deve ter sido que-
rido assim por Deus nos primordios. A situacdo fundamen-
tal do homem ndo pode explicar-se imediatamente por uma
causa transcendente. Um tal fator s6 se torna permanente
e irrevogavelmente inteligivel se tiver sua fundamentacao
na origem da histéria da humanidade. Essa volta ao inicio
— a anamnésia — pertence, portanto, a compreensio reli-
glosa que o homem tem de si mesmo e do mundo. 86
aealm ele consegue fazer a distincio enfre o historicamente
provisério e o permanente. *#

A historia das religides tem mostrado que em todas
glas 08 homens séo de alguma maneira iniciados nas fases
importantes de sua vida e ‘encorajados a assumir, com fé
¢ confianca, esse novo compromisso de vida que lhes é
apresentado durante oS ritos de iniciacdo. ¥ especialmente
alravés dos ritos e das tradicbes religiosas que O homem
é orientado e estimulado para a aceitacido de si mesmo,

Enzyklopidische Bibliothelk in 30 Teilbdnden, Friburgo, vol. 2, 1983,

pp. 8-42.

113. K. Rahner, in Schriffen V, pp. 142-154.

114. Id., Grundkurs des Glaubens, pp. 165ss.; J. Heislbetz, Fun-
damentos teoldgicos das religibes ndo-cristdas, Sao Paulo, 1969, pp.

T74-79.

215

i




entregandose o uma forga superior. Quando, através do
snerojolo dos ritos, a existéneia humana é aceita com fé e
gonflnngn numa onipoténcia bondosa, afirmando, mesmo
nns ndversidades e no aparente absurdo da vida, um sen-
tido tultimo, entdo o Espirito estd atuando ai, e sua graca
¢ eficaz. Por isso, os ritos e as fradigdes das religides nao-
-cristis ndo sdo apenas obra humana e nio se esgotam nas
motivagoes histéricas, mas se encontram também sob o
impulso da graca divina.

O rito pode ser compreendido como uma acio através
da qual a divindade atinge o homem e este, assim atingido,
se realiza e se expressa.*® Rito € a forma externa do en-
contro com Deus, instituido comunitariamente, em -cuja
base estd o esforgo de responder a experiéncia. O homem
necessita de variadas formas concretas de enconfro com
Deus; ninguém pode crid-las por si mesmo, recebendo-as da
religido oficial de seu povo.

A graca divina, que € sempre graca de Jesus Cristo,
quer penetrar e transformar todas as dimensdes da exis-
téncia e da histdria humana. Sendo assim, a fé, como res-
posta ao apelo de Deus, € vivida de maneira mais profunda
nas situacOes decisivas da vida. Onde se experimenta ra-
dicalmente a vida, ai se experimenta Deus. Por isso, a
vontade salvifica de Deus se encarna também nos ritos nao-
-cristdos. No entanfo, pelo fato de a graca ndo se unir
definitivamente &4 forma concreta dos ritos, como nos sa-
cramentos cristdos, esses permanecem uma realidade pro-
visdria, “revogdvel” na histdria da salvacao. '

Esta provisoriedade e imperfeicio dos ritos ndao-cris-
tdos como meio de encontro com Deus tém sua razao numa
distincao mais fundamental em relaghe & praxis salvifica
no cristianismo. Com efeito, em guase todas as religides
um lugar importante entre os ritos € ocupado pelo sacrifi-
cio nas suas variadas formas. Pode-se chamar de sacrifi-
cio todo rito religioso onde um homem oferece gqualquer
coisa aos deuses, aos espiritos ou ancestrais e se priva, ao
menos simbolicamente, daguilo que oferece, podendo ser
produtos da terra, animais, alimentos, objetos diversos, sob
forma de simples oblagdo ou de radical destruicao. O im-
portante nos ritos sacrificais, qualquer que seja sua forma

115. R. Bouyer, Mensch und Ritus, Mainz, 1963, p. 88.
116. K. Rahner, Kirche und Sakramente, Friburgo, 1960, pp. 29s.
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especificn, niio reside na qualificagho moral da privacio,
mas em alcangar por melo dela a presenca dos deuses;
criar, através deste “sagrado”, um vinculo entre o homem
e a divindade.

Subjacente ao sacrificio encontrase uma memodria mi-
tica, reatualizada simbolicamente, de um equilibrio humano,
individual ou coletivo, conquistado n prego de uma mor-
te.»” O sacrificio tem pois o cardter de uma substituicdo,
podendo ser compreendido, originariamente, como a expul-
880 uninime da violéncia interna do grupo para transferi-
-la sobre uma unica vitima. Gragas ao sacrificio, renuncia-
-se & violéncia reciproca entre os individuos, chegando as-
sim ao reconhecimento e & aceitagio do outro. Os ritos
religiosos, donde os sacrificios constituem o fundamento e
o0 ponto culminante, visam pois a assegurar periodicamente
a “catarse” da violéncia. Tal purificacio é de tal modo ne-
cessdria a existéncia individual e coletiva que, onde os ritos
sacrificais cairam em desuso, criaram-se outras formas de
expulsio da violéncia, como por exemplo a tragédia no
mundo grego.®

O gacrificio sempre supde um sentimento de culpabi-
lidade; esta nao se refere ao simples nivel de “dividas”
morals acidentais, consecutivas a determinadas faltas, mas
a0 nivel da culpa ou “divida” fundamental da existéncia
que o individuo e a sociedade contrairam em relacio & di-
vindade., Por conseguinte, a légica interna ao sacrificio se
articula em torno de uma estrutura de troca entre o homem
e a divindade, que lanca suas raizes muito longe, no pro-
fundo arcaico da humanidade. KEsta troca as vezes se tra-
duz, e hit sempre a tendéncia de se traduzir, numa atitude
de tipo mercantil (“do ut des”). Mas se a culpabilidade &
original, nio se pode reduzir a troca simbdlica e o efeito
propiciatorio do sacrificio a um “mercantilismo” vulgar.
Fundamentalmente nao se trata de um bem particular, mas
0 objeto da troca é a instauragdo ou restauracio da prépria

117, L. M. Chauvet, “La dimension sacrificielle de 1'Eucharistie”
in La Maison-Dieu, 123 (1975), pp. 47-78.

118, Podemos lembrar agui também a pratica do “bode expia-
tério”, realizada no judaismo. No dia das expiacOes, era imolado
um bode como sacrificio pelo pecado coletivo de Israel; além dis-
80, sobre um segundo, colocavam-se simbolicamente todos os pecados
do povo, expulsando-o em seguida para o deserto inabitdvel, como
simbolo da expulsdo das inigiiidades do meio do povo (Lv 16).
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existéneln do grupo. Sem sacrificio nao existe vida; € a
logiea do uma substituicio, da “delegacdo da morte”, para
que a vida possa continuar.*** Dentro desta “légica” nédo
hih uma verdadeira “renovacdo”, uma “vida nova”, mas
apenas 0 continuagho das mesmas condicdes e estruturas
do violénola o de substituicho. 20

Dinnte desta praxis de violéncia e de “substituicao ri-
tunl”, praticada, até certo ponto, também em Israel, como
vimos neima, *** Jesus, vivendo e inaugurando a n&o-violén-

" ol do reino, num mundo que permanece violento, faz irrom-

/

{

por um mundo novo, onde reinam fraternidade e reconheci-

mento do outro; revelando um Deus de amor, desqualifica
todos os deuses da violéncia. Sendo assim, toda “substi-
fulgho”, todo sacrificio € abolido; Cristo tira aos homens
suns muletas rituais; doravante o tunico sacrificio possivel
6 a reconciliagdo (Mt 5,23s.) e a entrega da prépria vida.

A partir da cruz de Cristo, o relacionamento dos ho-
mens com Deus é totalmente diferente; a cruz € o fim dos
sacrificios como intermedidrio entre os homens e Deus
(Hb 10,19; 12,22ss.). O rito, como praxis salvifica, € uma
forma nio-crista de relacionamento com Deus. No cristia-
nismo, este ja ndo se efetua por meio da acdo sacral e
ritual, mas pela mediagdo existencial, uma mediagdo que
abrange a existéncia humana inteira; o culto cristdo se con-
cretiza na vida ‘“profana”; o lugar “sagrado” onde Deus
quer ser glorificado (1Cor 6,19s.) é a vida cotidiana da fé
e da caridade (Rm 12,1; 2Cor 9,12; Hb 13,15s.), ou o minis-
tério apostdlico (Rm 15,16; Fl1 2,17).

119. Assim, um rei se sacrifica, ou é sacrificado publicamente,
para conservar a forca da vida de seu povo; um soberano sacrifica
gou filho, para proteger o seu pais do ataque do inimigo; um povo
atira os seus jovens mais belos a um monstro para que lhe sirvam
de comida, a fim de que a pitria seja poupada. G. Widengren, op.
olt,, pp. 257-278; G. Leuw, op. cit., pp. 393-403.

120, L. M. Chauvet, art. cit., pp. 47-63. Neste sentido & signi-
fleativa a cerimdnia anual de purificacdo do rei, que era praticada
ontre o8 Fon da Africa ocidental. No momento critico do término
tlo ano e inicio do novo, o rei deveria retornar ao pais das origens
o rebornar como portador de uma nova juventude para o cosmos in-
telro, Mas o rei se recusa, e a sociedade com ele. No lugar do rei
@ paerifiondo um jovem no poder de suas forcas vitais. O rei “delega,
portanto, n morte”, voltando ele mesmo a ‘“vida nova” apds um ba-
nhe ritual, B, Adoukonou, (II), pp. 179-187; ver capitulo II, nota 104.

131, Ver pp. 183-186,

218

A originalidade do culto cristdo ndo consiste no grau
de interioridade e autenticidade, da ‘“ligacio com a vida”
que ele requer; neste plano, Jesus apenas prolonga e apro-
funda n eritica dos profetas em relacio ao formalismo hi-
poorita, Kle é “cristdo” pela tnica mediacdo de Cristo e
no Hapirito Santo. Aqui se encontra a novidade radical. Na
Nova Alianga, fundada na Pdscoa de Cristo e no envio do
Eapirito, nho hd outro templo ou altar, nem outro sacerdote
6 snorificlo que o Cristo e, por participagdo no seu Espirito,
& oomunidade sacerdotal que forma o povo de Deus.

Huerificlo por exceléncia, a cruz é assim o anti-sacri-
fioln, Cristo aboliu os sacrificios. Por isso os ritos cristios
B0 marcados pela ambigiiidade, Por natureza, a fé em
Crinto 6 subversiva em relagdo aos ritos. Na comunidade
GrIMA, 0 celebragac™é uma expressdo simbdlica; o essencial
A0 ¢ 0 ritual, mas a vida que se expressa por determina-
tos simbolos, distinguindo-se assim fundamentalmente dos
filop nio-oristdos. As formas de expressdo ficam unifica-
das mediante o ritual, a fim de que as expressdes -indivi-
duniy nio se dispersem, prejudicando a unidade. O ritual

por sl 80, como mera expressido formal, é destituido de
valor aalvifico. 122

) memorial do sacrificio de Jesus, a proclamacao sa-
aramental da morte do Senhor (1Cor 11,26) encarnam-se néo
#bmente no pao e no vinho, mas também, e inseparavel-
mente, na propria vida da comunidade cristd, em atitude
tda oblagho, de desapropriacdo, de servico, para a gldria
fe Deus. Através do sacrificio eucaristico o homem aprende
# reconhecer sua dependéncia radical em relagdo aquele
gue 6 a fonte de sua vida e de sua agio. Esta dependéncia
nio & uma relacdo de forga, mas de filiagdo: Deus é Pai,
donde sua onipoténcia se encontra a servico do amor. Cha-
mando o homem a se tornar filho no Espirito (Gl 4,6), sua
glorin @ o homem vivo (Ste Irineu), livre e responsavel.
A Hucaristia é também sacrificio de propiciacio (DS 1753),
diz 0 Concilio de Trento. Este consiste nio numa prote-
g0 contra a vinganga de um Deus justiceiro, mas no per-
dio dos pecados; perddo de seu esquecimento fundamen-
tal de Deus e de sua relacido filial.

122. L. M. Chauvet, art. cit., pp. 63-78; J. M. Castillo, op. cit.,
pp. 42688,
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O cristianismo ¢é fundado sobre o sacrificio de Cristo.
Nio 6 pois de admirar que a Kucaristia, onde a grande
tradiciio sempre reconheceu o lugar simbdlico maior onde
a6 constitui a Igreja, € precisamente o memorial deste sa-
prificio fundador. Mas a absoluta singularidade da cruz
1108 proibe de situar o sacramento de sua memdria em con-
tinuidade com os ritos sacrificais das religides nao-cristas
o do judaismo. Ao confrdrio da “légica de substituicio”
destes, os participantes do sacrificio da Nova Alianga devem
oles mesmos tornarem-se vitimas sacrificais. Isto implica
renunciar a toda violéncia, & tentativa de exercer poder
gobre Deus e sobre o outro e, em aceitar a alteridade e
tornar-se solidario.

A Eucaristia é uma provocacido aos homens pecadores
a renunciar a suas “muletas rituais”, que Deus lhes quer
tirar para torné-los livres. A unidade dos homens com Deus
e entre eles, do qual a consumacio do sacrificio na comu-
nhio é o penhor escatolégico, € dada como uma tarefa a
cumprir. Deus coloca seu projeto de alianca nas maos do
homem e lhe dd a tarefa de suas responsabilidades na his-
toria, 122

F — As religioes como caminho geral de salvacao
no meio da culpa e da recusa humana

Sendo a “historia da salvacdo” constituida pelo ofere-
cimento da graca divina e pela resposta humana, e uma vez
que “graca” e “revelacao” acontecem realmente nas religides
nio-cristds, entio deve-se falar de “histéria da salvagao”
também no que se refere a histdria geral das religides. De
fato, acontece nas religies ndo-eristds uma “histéria da sal-
vagao”, baseada na vontade salvifica universal de Deus, que
nelas atua até mesmo na formacao de ritos e ensinamentos,
por mais imperfeitos que estes possam ser, como vimos
acima.

Por isso, a historia da salvagio € coexistente com a
histéria espiritual da humanidade, realizando-se sempre e
em toda parte. E ndo podemos conceber um “tempo” fora
da “historia salvifica”, uma total situacio de perdicdo, uma
vez que Deus quer a salvacdo de todos os homens (1Tm

123. L. M. Chauvet, art. cit.,, pp. 70-78.
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2,1-6). Santo Tomds diz lsso com outras palavras, quando
afirma que natureza o gragn sempre e necessariamente sao °
simultaneas. 1#¢

Ao mesmo tempo, a histdrin geral da salvagio nao €
apenas uma histéria da autocomunicagio amorosa de Deus,
aceita pelos homens, mas também uma historia de recusa,
de desobediéncia e de pecado. A doutrina catdlica do peca-
do original ensina que, pelo pecado de Adio, todo o género
humano ficou afastado de Deus. Teologicamente isto sig-
nifica que, todo pecado, objetivando-se no mundo, além da
propria acdo md, cria para os outros uma situagho negativa;
esta, mesmo sem lhes tirar a liberdade, incita-os contudo
ao pecado. Esta influéncia, além de condicionar negativa-
mente o espaco de liberdade dos outros pelos maus exem-
plos, médximas, preconceitos, objetiva-se em instituigbes e
estruturas injustas e opressoras. Este contexto vital nega-
tivo que precede e condiciona todo ato livre, pode ser com-
preendido como um existencial fundamental negativo e
constitui o que tradicionalmente chamamos de “pecado ori-
ginal”, 128

Esta situacao de pecado tem suas conseqiiéncias, ne-
cessariamente, também na histdria geral das religides. Ne-
las, o0 mal pode revelar-se em correntes mdgicas, em detur-
pacbes antropomdrficas do divino, em falsas concepcdes da
salvacdo, no divércio entre piedade e moralidade e outros
fendmenos que aparecem continuamente na histéria das
religioes. A pecaminosidade reflete-se na tematizacao do
comportamento religioso, individual e social, justificando
religiosamente a dominacfo, a injustica social, a guerra, a
prostituicio e até sacrificios humanos. Muitas vezes, o
aprec¢o aos ritos é tao alto que se recomenda a realizacdo
de certos exercicios, a recitacdo de determinadas oracoes,
como meio para reparar faltas morais. Essa atitude pode
chegar ao ponto de substituir o comportamento ético pes-
soal pela observéncia de praticas e normas externas.?®

124. K. Rahner, “Weltgeschichte und Heilsgeschichte” in Schrif-
ten zur Theologie, vol. V, Einsiedeln, 1962, pp. 115-135; H. R. Schlette,
op. cit.,, pp. 66-80.

125. M. F, Miranda, op. cit., pp. 73s.

126. K. Rahner, in Schrifien V, pp. 115-135; Grundkurs des Glau-
bens, pp. 158-161; J. Heislbetz, op. cit., pp. 129-164.
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i ._Ailnst.ﬂr‘ia da agho salvificn de Deus é insepardvel da
ustorin da récusa & da oulpa humanas. Essa dialética de
silvaghio & peoado entra na forma concreta da propria re-
ligi@@. fe tal maneirn que o homem, marcado pelo pecado
n HAO GONESEUN separar os elementos deste dos eIementoé
nal | 008, E._aﬂﬂu afsim, nio se pode colocar uma religiao
NAGBRIA diante do dilema ou de corresponder & vontade
gfl ;%ua e AU pmv@déncia em todas as suas instituicdes,
o iﬁlus.{mmdmndu simplesmente criacio humana e, portan-
aﬁ;g nﬁa--u‘:‘r%m;uo a.ce_ilza a graga ao pautar sua conduta pelos
g i S0) c‘iu‘ sua rs’al%glao, que apresenta elementos legitimos

7 Egitin_mb _© praticas de maior ou menor valor salvifico
ﬂzﬁ tw:ato niao invalida sua funcio salvifica, pois tais ele-
o8 il ?‘ ‘nem sempre Podem ser discriminados com exati-
: 0, visto a religido nio-cristd ndo dispor de nenhuma ins-
tinecla .iQalwel de auto-interpretacdo e autodefesa. E o todo
da religiao que € positivamente querido por Deus, mesmo
g;).e(i] tr;essg todo estejam elementos ilegitimos que, ’original-
i ,d nao pc_Jdem representar a vontade de Deus. A his-
(;ona to Antigo ﬂTestamento nos mostra, com exemplos
mer(gefgf’ c(liue nao se pode condenar uma religido pelo
i o e'haver ne_la. doutrinas e praticas amorais. **”
e seu todo € a moralidade de um povo e de uma época
2 ctl:rma concreta e legitima da lei divina, que s6é no Novo
‘es am.ex}tp, na palavra e praxis de Jesus, encontra o crité-
rio definitivo da vontade de Deus. , 5

oo Sggsﬁixfr%%o—fse, ;.lem disso, que no ato religioso autén-
i Absgl . un afnental sempre se orienta em direcido
poil teg uto, entao nem mesmo pode-se dizer que o
A el Sermo, por mais deploravel que seja objetiva-
Sl tiuejnestmpre‘ e em toda p_arte um obstaculo objetivo
s > nesta rellg}ag se realizem verdadeiros atos reli-
gl0s08 dirigidos ao tnico Deus verdadeiro. 28

137, K. Rahner, in Schriften V

: ! , In | , pp. 136-158. Esse fato m -
2:1':2?11 gg {!;udo, xtla religido do Antigo Testamento. Instituida cc,:sott?osed
B - hav(imcrelo de salvagdo, querido por Deus, para os judeus de
: von.t. A a(.) sr'lf' a também elementos que ndo podem ser atribuidos
ol noapin11 nﬂrgogev&ligb como por exemplo o andtema que se exe-
matrimonio. J. Heislbetz, oS.eci?f Spgéuls'fz?ffrll;’ R

128. K. Rahner, in Schriften V, pp. 136-158.
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As religibes ndo-cristis permanecem Urma migtura, na
sua profundidade nio-analisdvel, de expressOes div graga, din
disposicdo religiosa “patural” do homem e da culpn, que
deturpa e falsifica o religioso. Mesmo assim, cada religiho
oferece ao homem a possibilidade de optar, numa livre de-
cisio da consciéncia, pelo bem ou pelo mal; deste modo
se opta, mesmo obscuramente, pelo absoluto de Deus, rea-
lizando a propria salvagdo.**

Sintetizando podemos dizer que cada povo tem sua
religido, e deve-se considerd-la como o caminho concreto
de salvagdo, querido por Deus, enquanto uma outra, mais
completa, ainda ndo chegar a ele de maneira culturalmente
perceptivel. S6 assim mostra-se a vontade salvifica univer-
sal historicamente atuante e eficaz.

=

G — A “legitimidade’ das religies ndo-cristas
depois da vinda de Cristo

Afirmacio fundamental da fé cristd é que, em Jesus
Cristo, a histéria da salvacéo j4 chegou a seu fim e, com
isto, ja aconteceu a convergéncia desta historia e da reve-
lacao absoluta da gléria de Deus. A0 mesmo tempo se de-
clara que, com a chegada da era escatolégica em Cristo,
toda realidade anterior, também o “paganismo” e O “judais-
mo” (Gl 3,28), é superada pela vinda do Ressuscitado e de
seu reino. Na resposta ao apelo de Cristo decide-se a sal-
vacio ou a perdicdo definitiva do homem. O “absoluto”
da vida escatoldgica que, em Cristo, tornou-se presente na
histéria, apresenta-se como O apelo definitivo para a “me-
tandia”, que nio é apenas uma mudanca do comportamen-
to-moral, mas de todo o anterior relacionamento do ho-

mem com Deus e com O mundo.

No entanto, afirmar O absoluto do cristianismo nao
significa que a histéria da salvacdo seja idéntica aquela
secio da historia religiosa da humanidade, delimitada pelo
Antigo e pelo Novo Testamento, pela fé explicita em Jesus
Cristo. O absoluto do cristianismo significa, antes de tudo,
o fato de a histéria da salvacdo e da revelacdo ser informa-
da e orientada por aguela autocomunicacdo de Deus, que

129. Id., in Schriften VIILL, pp. 369ss.
223
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32, K. Rahner, B Schriften V, pp. 136-158.
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nismo for percebido como a religido querida por Deus; ai
entio nio podera a consciéncia rejeitd-la sob culpa grave.
Nunca sabemos, concretamente, quando se dd este momen-
to, pois mesmo a rejeicdo do cristianismo pode apenas re-

presentar a fidelidade & proépria consciéncia.

A partir da teologia cristd e estando a Igreja convicta
do absoluto da experiéncia cristd, deve-se declarar que de
fato, pela vida, morte e ressurreicio de Cristo, as religides
nao-cristds estdo fundamentalmente superadas e pertencem
as “coisas velhas”.'®® No entanto, colocando-nos ao nivel
da teologia da histéria da salvacao, a situacio ndo é tio
simples como parece & primeira vista. A legitimacfo his-
torico-salvifica das religibes como caminho da salvacdo nao
termina simplesmente numa determinada data histdrica.

Uma primeira razio vem do fato de que uma religido co-
mo tal, ou seja, uma organizacio social com ‘“doutrinas”
e instituictes cultuais e juridicas, nunca é confrontada com
a mensagem escatolégica; sdo sempre homens individuais,
pertencentes a determinadas religides, que sao colocados
numa “crise”, numa situagdo de decisao.

As religibes, como tais, permanecem como possibilida-
des legitimas de salvagio, enquanto houver homens que as
adotem em boa fé. Embora hoje os meios técnicos de co-
municacdo € 0s “mass media” levem as principais doutri-
nas biblicas, dogmadticas e morais do cristianismo até os
povos mais distantes, isto nfo significa que o mundo, na
sua totalidade e com suas religides, seja colocado numa
situacho a favor ou gontra a fé, como o Novo Testamento
o exige., Ao conbrario, o atual revigoramento das religiGes

ndo-cristis faz supor antes que, para uma grande parte

da humanidade, elas continuam a desempenhar o seu papel
como caminhos ordinarios de salvagio. 1%+

Oulra razio vem da barreira cultural. Embora o Evan-
gelho e Cristo ndo se identifiquem com uma cultura, o

143, 1Id., ib., in Schriften VIII, pp. 187-212; 363-373.

184, Id., ib.,, deve-se observar ainda que no encontro da fé com as
religides néo-cristds também se realiza ou pode realizarse sempre
uma certa transformacio da Igreja, enguanto cada religiosidade e
cultura traz ao cristianismo a sua espiritualidade especifica, e isto
nio apenas como uma adicdo externa, mas como enriquecimento e
alargamento da catolicidade, nunca absoluta e perfeita. Isto signi-
fica também que uma tal “aculturacio teoldgica” jamais pode ser
prevista e planejada. H. R. Schlette, op. cit,, pp. 106s.
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cristianismo, como gualguer outra religido, é vivido por
homens profundamente {mersos numa determinada cultura,
na qual o [é & 4 experiéneia religiosa se tematizam. Sendo
agsim, tm olilro horizonte cultural pode tornar a mensa-
gem salvifion origth ininteligivel; para alguns povos, o cris-
tianismo #6 se tornard uma realidade histérica quando esta
barreira cultural houver desaparecido. 1%

Congluindo esta parte podemos, portanto, dizer que,
no Ambito da histéria geral da salvacido, as religides nio-
«origtis 8o caminhos de salvagdo. Elas possuem uma legi-
timuagho interna, e a sua possivel ou real depravacdo nio é
raziio suliciente para lhes negar o seu papel positivo na
historia da salvacgio.

Se as religibes mediatizam salvacéo, isto se dd através
de sua prédxis especifica. Logo a oragdo, o culto, a medi-
tagio, a obediéncia as suas prescriges rituais e éticas ndo
podem ser consideradas insignificantes pela teologia crista.
‘Todo ato religioso de um individuo nio-cristio tem, portan-
to, um sentido salvifico, ndo porque aqui um homem coloque
um determinado ato valioso, mas porque este ato tem em
8i uma dimensdo salvifica. Assim, deve-se respeito as re-
ligides e as crencgas e praticas religiosas, ndo apenas porque
se deve respeito & pessoa honesta e suas convicgdes, mes-
mo em caso de erro, e sim porque os atos religiosos dos
ndo-cristdos sdo de fato constitutivos para a salvacio.

Mas, diante da plenitude da salvacdo, manifestada em
Jesus Cristo, deve-se dizer também que as religibes nzo-
-cristds ainda sdo imperfeitas e, comparadas com a vida
da fé escatoldgica e a praxis salvifica cristd, encontram-se
ainda longe de Deus e na escuridao.*® Isto ndo lhes tira
seu valor positivo, mostra porém que, confrontadas com
a salvacdo em Cristo, encontram-se como o prelidio em
relagio a plenitude, o antncio que, para chegar & sua rea-
lizagio, precisa antes passar por uma profunda ruptura.
Vejamos como podemos compreender essa dindmica em
relagiio b salvacdo na religido nagd e a salvagio no cristia-
nismo.

136. M. F. Miranda, op. cit.,, pp. 162s,

136, Cerfamente, para a “ciéncia das religides” e os adeptos das
religides 18to é npenas uma afirmacéo; contudo a teologia cristd vé em
Cristo a unidade e a verdade de toda a histéria da salvacio. H. R.
Schlette, op. ecit., pp. 92-112.
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0 CONFRONTO: O PRELUDIO E A PLENITUDE

e

Retomando as reflexdes precedentes, procuramos agois
confrontar os temas principais da salvagdo no candomblé
com a soteriologia cristd. Vimos que a doutrina e a praxis
de uma religido ndo podem ser indiferentes para a teologia
cristd, pois so elas os caminhos concretos atraveés dos quais
um povo realiza sua salvacio.

Neste confronto nos perguntamos se, em analogia a re-
lagiio entre o Antigo e o Novo Testamento, também aqui s€
poderia falar, de alguma maneira, ndo de abolicao, nem dga
continuidade, mas de “realizacdo”.! Para que um aconteci-
mento possa ser reconhecido como realizagho de uma pre-
figuragio, é indispensdvel que haja continuidade, r}}ptura. e
superagho. Deve haver uma certa “correspondéncia e_ntrr:; a
nova praxis e sua “prefipuragio”. No entanto, a.“s:m%a_ es
repetigho do comportamento antigo ndo significa “realiza-
gio"} para que esta realmente aconteca, € Preciso que haja
ruptura profunda e “superioridade” decisiva; caso contrario,
terfamos apenas uma variante de valor discutivel, mas nao
a realizagho definitiva do projeto de Deus. *

No confronto entre a soteriologia nagd e a do cristia-
nismo devem pois aparecer semelhancas, d#erengq,s e supe-
ragbes. O problema consiste em discernir 0S limites da
continuidade, identificando as verdadeiras rupturas e colo-
car a descoberto as superioridades. Com efeito, a busca da

1. A. Vanhoye, “Culto antico e culto nuovo nell'Epistola agli
Ebrei” in Rivista Liturgica 65 (1978), pp. 595-608.
2. Id, ib.
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galvagiio, seja no cristianismo, seja no candomblé, é. sem-
pre npenas a resposta humana & prévia autocomunicagao
divinn. Sendo assim, tanto o adepto do candomblé como o
gristio procuram o fundamento de sua vida, a razio de ser
de sua existéncia no encontro com o Mistério inefdvel.

F aqui nos perguntamos: serd que se pode falar de
uma continuidade entre a fé num Ser Supremo criador e a
{é no Senhor da histéria? O nagd procura encontrar a sal-
vacio em lugares especiais; hd isso também no cristianis-
mo? Para ambas as religides a salvacio significa vida ple-
na; mas, serd que o conceito de “vida” é o mesmo? Qutro
problema fundamental é o combate ao mal e as tentativas
de superé-lo; como figuram nas duas soteriologias? Ja sabe-
mos que a praxis salvifica do candomblé se concentra no
rito, enquanto para o cristianismo é agho histdrica; existe
aqui apenas ruptura, ou hd também uma relacao entre am-
bas? As duas religibes oferecem uma resposta ao enigma
da morte, procurando vencé-la através da fé na existéncia
de um “além”, por mais misteriosa que este se possa apre-
sentar. Em que consiste a diferenca entre as suas escato-
logias?

Foram estas e outras perguntas que foram surgindo no
decorrer de nosso estudo e que agora tentaremos responder
nesta andlise conclusiva. E no confronto da soteriologia
nagd com os tracos fundamentais da savagéo em Cristo que
se mostram com mais nitidez os valores e as aspiracdes, mas
também as sombras e os vazios, as limitagdes e ‘“‘néo-reali-
zacoes” de uma religido que ainda nao encontrou, de ma-
neira explicita, a revelagdo cristd. Vejamos, pois, como este
“preliidio” encontra sua realizacdo e-plenitude em Cristo,
no qual todos os temas e melodias, mesmo seus vazios e
nio-realizacdes, encontram seu sentido.

I. DEUS CRIADOR E SENHOR DA HISTORIA

A fé na existéncia de Deus, inicio e fundamento de toda
a salvacdo (Hb 11,6), aparece na religido nagd como fé num
Ser Supremo criador, soberano e afastado dos afazeres hu-
manos, que se manifesta principalmente através dos fend-
menos da natureza. Jd para a fé cristd Deus se revela sobre-
tudo através dos acontecimentos histéricos, sua presenca e
intervencao ativa no meio de seu povo; esta revelagdo atinge
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sua plenitude na pessoa de Jesus, Filho de Deus encarnado,
sua vida e praxis historica.

A despeito da multidao de intermediirios, do culto orga-
nizado aos orixds e da quase auséncia de wm culto dirigido
a0 Deus supremo, a religido nagd apresenta feigdes de um
monoteismo difuso. O fiel 'do candomblé acredita existir,
para além de todos os espiritos e ancestrais, divindades e
seres numinosos, um Ser Supremo, criador do universo, ori-
gem e fonte da vida de todos os seres. Ele € o “Preexisten-
te”, o “necessariamente Existente”, o “totalmente Outro”
em relacdo a todos os outros seres. Nao € a fé na existéncia
de um Deus (“supremo”) que distingue a religido africana
do cristianismo e da religido de Israel.® Com efeito, Javé,
o Deus que se revela a Israel como aquele que é e faz exis-
tir (Ex 3,14), é o criador de tudo o que vive e existe (Gn 1
e 2; Is 40,17-28; 44,24). Esta fé no Deus unico, criador do
universo, é também o pressuposto da fé no Novo Testamen-
to, onde Jesus procura restaurar a béncao, integridade e pu-
reza da criacio. Expulsando os demodnios e curando os doen-
tes (Le 11,20 par.; Mc 1,40-45; 2,1-12; 3,1-6), Jesus restaura
o dominio de Deus sobre sua criacfo, o reinado daquele que
é fiel & promessa, dada a Noé: “Doravante nido flagelarei
mais todos os seres vivos, como o fiz” (Gn 8,21).

Uma das caracteristicas da fé africana € a transcendén-
cia do Ser Supremo. Olorum € totalmente diferente de tudo
0 que existe; nfio pode ser dominado nem manipulado, pois
é justo e imparcial; nem precisa de presentes e sacrificios
para manter sua forca vital, visto ser a fonte da vida. Sen-
do que este Ser Supremo € compreendido sobretudo como
vida, foregn, autoridade, algo totalmente outro e diferente de
todo ser crindo, nido encontramos na religido nagd imagem
alguma de seu Deus supremo.

Esta concepcio corresponde de alguma maneira a fé
do Antigo Testamento, pois também em Israel jamais se fez
uma imagem plastica de Deus (Ex 20,3ss.; Dt 5,7ss.; 27,15).
Se o0s deuses das religides politeistas ao redor de Israel eram
sobretudo realidades imanentes ao mundo césmico, Javé € o
Deus transcendente, Criador frente a todo o cosmos enguan-
to criatura sua. A transcendéncia de Javeé, seu ser totalmen-
te outro e inacessivel, gue a0 mesmo tempo penetra sua cria-
tura de modo salvador e purificador (Is 6,1-7; Os 11,9), en-

3. Ver mais atrds, pp. 94-98.
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Versio.

Ao lado destas “correspondéncias” entre a religiao nagd
@ n fé de Israel, sempre aliado a um certo progresso da
segunda em relacdo &4 primeira, encontramos também pro-
fundas rupturas e diferencas. Assim, a caracteristica mais
relevante do “monoteismo” africano é a “transparéncia” da
nafureza. Segundo esta tradicdo, o Ser Supremo manifesta-
‘#6 sobretudo através dos fendmenos da natureza: a abdbada
colegte patenteia sua distdncia infinita, sua transcendéncia
om relagdo a tudo o que é humano; a violéncia dos elementos
desencadeados — trovio, raio, tempestade — manifestam
ulgo de sua forga criadora, como também a chuva e os rios,
elementos indispensdveis a sobrevivéncia, revelam que Deus
4 vida e fonte de toda a vida e salvacéo.

No entanto, devido & mistura inextrincdvel de elementos
de graca, cultura e obscurecimento pelo pecado na formacao
de mitos e doutrinas religiosas, as forgas da natureza, reve-
Indoras das ‘qualidades e do poder salvifico de Deus, se
“dosligaram”, por assim dizer, do Ser Supremo, tornando-se

k‘‘divim:lzam‘les.” da natureza: o filho primeiro e forga criadora

de Olorum: Ozxald; trovao, raio: Xang6; tempestade, fogo:
lansh, chuva e rios: Oxum e demais divindades da dgua;

fertilidade: Iemanjd.

(O confronto desta fé com a de Israel mostra-nos a dife-
renca do rigoroso monoteismo biblico e a revelagdo de seu
Deus através da histdria. Javé cria por sua palavra todo-
“poderosa, palavra que se torna acdo: “béra”.°® Enquanto na
religliio nagd Olorum entregou a criacdo dos homens e 0
“nenbamento” do mundo aos orixds, Javé cria tudo sozinho
por sua palavra onipotente: matéria, planta, animal, homem,
povos, historia; nenhuma realidade escapa de sua onipotén-
ola, Hste “tudo” e “sozinho” na compreensido veterotesta-
mentdria da criacio € o fundamento do monoteismo caracte-

6, G. von Rad, op. cit.,, pp. 150s. O verbo “bara” so é empregado
para designar a aclo criadora de Deus, dando a idéia de total ausén-
¢la de esforco na criagio divina. Basta uma breve proclamacio
da vontade de Javé para que o mundo seja chamado a existéncia.
Como produto da palavra criadora, o mundo é totalmente separa-
do de Deus, nada tem de emanacio ou manifestagio da esséncia di-
vina ou de suas forcas para ser misticamente captada. Sé a pala-
vra estabelece continuidade entre Deus e sua obra. O mundo é cha-
mado b existéncia pela livre vontade de Deus, porque é propriedade
de Deus e porque Deus € o seu Senhor.
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vistloo de TIsrael, pois acreditar num s6 Deus no fundo
gignifica que existe um s6 poder que tudo domina e deter-
mina,

No entanto, a caracteristica do monoteismo do povo
eleito ndo € em primeiro lugar sua fé no Deus criador, mas

¢ sun percepcao da “transparéncia” da histéria. Seu Deus

¢ um Deus que é Senhor da histéria, nela agindo e intervin-
do para salvar seu povo. Aqui aparece pois outra ruptura
clara enfre as duas religibes. Enquanto Olorum, longe e
afastado do homem, deixa este entregue as divindades da
natureza, ambiguas e inconstantes como o préprio homem,
0 Deus de Israel é o Deus Salvador. Antes de ser reconhe-
cido como criador do universo, ele se revelou como salvador
e criador de seu povo. De fato, Israel chega &4 concepcédo
do Deus Criador, nao refletindo sobre o curso da natureza,
mas compreendendo os acontecimentos de sua histéria co-
mo povo eleito. Sua fé num Deus criador de tudo é fruto
posterior, quando a experiéncia do fracasso do exilio leva-0
a uma consciéncia universalista: Javé, Senhor de Israel e de
sua histdria, é também Senhor e Criador do universo e de
todos os povos (Is 6,33ss.; 44,24-48; 45,1-6; Jr 10,7). Ele es-
tabelece mesmo uma alianca com toda a humanidade (Gn
8,21s.; 9,8-17); sua fidelidade & mesma manifesta-se nos fe-
nomenos da natureza, no ciclo anual das estagdes que garan-
tem a sobrevivéncia, a vida e a “salvacdo” da humanidade. ?
A fé do povo israelita no Deus Criador insere-se, pois, no con-
texto da Alianca, na fé no Deus Salvador. Predomina nido
a~transparéncia da natureza, como entre os nagd, mas a da
historia.

Esta revelacdo na histéria alcanca sua plenitude no
Novo Testamento, pois em Jesus Crista, o préprio Deus en-

T. A, Ganoczy, op. cit.,, pp. 130s.; M. F. Miranda, op. cit., p. 26.

8. A, Ganoczy, op. cit, pp. 132s.; W. Biihlmann, op. cit., pp. 27ss.
Também Israel reconhece a gléria, o poder e a forca de Deus atra-
vés da criacéo, como o proclama, por exemplo, o Salmo 19,1-5; co-
nhece ainda as manifestagbes de Deus através de reldmpagos, fogo
e terremotos, como a revelacdo de Javé no Sinai (Ex 19,16ss.). Ao
lado da revelagiio proclamativa existia também em Israel, sobretudo
nos livros sapienciais, a corrente da revelagio manifestativa, mais
voltada para a criagdo e a natureza do que para a histéria no que
se refere & fundamentaciio de sua teologia. Esta corrente, receben-
do mais destaque na reflexdo teolégica atual em virtude do proble-
ma ecoldgico, poderd receber uma contribuicfio positiva da religido
n:ago com sua atitude contemplativa diante da natureza. Ver Con-
cilium 186 (1983), e a bibliografia ai indicada.
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trou na histéria humang, nela agindo e intervindo. O nu-
cleo central da fé de Israel de gue Deus se revela indireta-
mente, através de acontecimentos histdricos, ndquire para
nos seu pleno sentido na vida humana de Jesus, como o lu-

gar da plenitude da revelacio de Deus, como somente o If-
lho o poderia conhecé-lo e da-lo n conhever.® Na vida
histérica de Jesus, suas obras e palavras, Deus ge revela o
Pai de todos os homens. Um Deus presente nilo apenag na
historia de um povo, mas na vida de cada individuo, conhe- '
cendo-a nos minimos detalhes (Mt 10,28-31; Le 21,18), O pad
de Jesus, mantendo sua transcendéncia, age amorosamente
na vida do menor dos homens, e isto ndo apenas nas gran.
des decisdes da existéncia, mas mesmo ld onde se trata dos
cabelos da cabeca ou da vida de um passarinho. No reino
de Deus, anunciado e instaurado por Jesus, a proximidade
pessoal do Pai celeste pode ser experimentada agui e agora.

O fiel nagd se dirige ao Deus supremo sé como ultimo
recurso, quando todas as possibilidades humanas e os re-
cursos a orixds e ancestrais revelaram-se ineficazes. O Pai
de Jesus nio é o ultimo recurso, depois do fracasso dos in-
termedidrios, mas Aquele que o cristdo invoca continuamen-
te, pedindo-lhe até mesmo o péo de cada dia. A novidade
inaudita gue Jesus anuncia € que, para o Deus infinito e
santo, 0 menor e o mais desprezado dos homens tem um
valor unico, maior que qualquer culto ou sacrificio (Mt
9,13).

Isto significa uma superacio insuspeitada da imagem de
Deus e de sua vontade salvifica, tal como é experimentada
na religlio nagd., Nesta, a “auséncia” e o “afastamento” do
Ser Supremo ¢ sentido como algo negativo, que nfo devia |
ser assim e, segundo os mitos, ndo o era originalmente. No -
entanto, o homem é incapaz de modificar este estado de
coisas, devido & distancia infinita que separa o Criador da
criatura, agravada pela falta do homem. Dai voltar-se ele,
em sua praxis religiosa didria, para as divindades da naftu-
reza, que encarnam os atributos divinos mais evidenciados
pela fé nagd, tais como poder, forga criadora, vida e fecun-
didade,.

Diante disso, a revelacdo de Deus como “Abba”, tes-
temunhada na praxis de Jesus, € uma mensagem salvifica
inaudita, superando todas as outras experiéncias da reali-

9. H. Echegaray, op. cit., p. 34.
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dade divina por sua intimidade filial e sua confianca.
O adepto do eandomblé “sabe” ser o homem o culpado do
afastamento fde Olorum, o sente-se radicalmente incapaz de
guperar este abigmo, Hsla consciéncia estd também de certo
mots pressnie no Novo Testamento, onde o pecado aparece

O B CHUES que separa o homem de Deus. Este obsticulo

¢ supsrado pely {niciativa amorosa de Deus, que se aproxima
dos homens om Jesus Cristo, oferecendo-lhes sua amizade e
#ou perdio. A iniciativa divina € caracteristica original do
crigtinnigmo. O Deus de Jesus é um Deus que vai a procura
do homem perdido; sabe que nenhum homem € capaz de en-
contriclo por suas préprias forcas, Nas pardbolas da ovelha
@ da dracma perdidas (Le 15,4-10), do filho prdédigo (Lc
15,11:32), do patrdo generoso (Mt 20,1-15) revela-se a natu-
reza Intima de Deus como Pai que se compadece e perdoa.*®

Ksta comunicagdo da bondade paternal divina que por
sua iniciativa supera a distincia entre Deus e o homem rea-
liza-se pois, de maneira eminente e insuspeitada, pela encar-
nagio da propria Palavra de Deus. Segundo os mitos nago,
a palavra possui “origem divina” e uma grande forca cria-
dora e transformadora, e os escritores do Antigo Testamento
atribuem a criacio 3 Palavra e ao Espirito de Deus personi-
ficados.?* No entanto, e aqui encontra-se a superacio deci-
siva, nem o judaismo, nem a religido nagd poderiam suspei-
tar ser esta Palavra o préprio Deus, como o afirma o Prologo
do quarto evangelho: “No principio era o Verbo e o Verbo
estava com Deus e 0 Verbo era Deus” (Jo 1,1). Menos ain-
da poderiam imaginar que esta Palavra pudesse se encarnar,
fazendo-se homem e revelando as criaturas, por meio de

sua vida, o préprio Deus. Jesus Cristo é a Sabedoria divina

encarnada, Deus no meio dos homens a revelar nossa altis-
sima vocacdo; & a plenitude mdxima da revelagdo de Deus
na histdria. '

Conseqiientemente podemos dizer que Deus se revela
plenamente na pessoa de Jesus, em sua vida e histéria; em
sua praxis, iluminada por suas palavras,!? supera-se deci-

10, F. J. Schierse, “A revelacdo trinitdria neotestamentdria” in
J. Fainer e M. Loehrer, (ed.), Mysterium Salutis. Compéndio de dog-
mdtica histérico-salvifica, Petrépolis, 1972, vol. II/1, pp. 77117, es-
pecialmente pp. 83ss.

11. 81 32,6; 103,30; 1485; Gn 13.6.9.11; A. Ganoczy, Schdp
fungslehre, Diisseldorf, 1983, pp. 26s.

12. H. Echegaray, op. cit., pp. 34s.
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didamente a revelagio através dos fendmenos e “divindades”
da natureza e do ordculo. Jesug reveln ao homem sUa yooa
¢d0 profunda e sua realizacio na conformidades oo & von
tade do Pai. Esta, portanto, é atinglda nfio por feonicas e
consulta, nem por seres “intermedidrios” ¢ miticos, a nos
informarem sobre os caminhos da nossa vida, mas atraves
do préprio Filho de Deus, que nos revelou o designio do il
a nosso respeito. Este consiste em tornarmo-nos conforimes
a seu Filho, seguindo-o em sua praxis e revelando em nNoOsRR
vida o amor do Pai.

Concluindo este confronto de Deus Criador e Senhor da
histéria, podemos dizer que a salvacdo no cristianismo mos-
tra sua superioridade em relacdo & religifo nagd principal-
mente nos seguintes pontos: superagio do “monoteismo” di-
fuso e pouco personalizado do candomblé pelo monoteismo
rigoroso da fé biblica, culminando na revelacdo do mistério
trinitdrio como (tinico) mistério salvifico, realizado pelo
préprio Filho de Deus encarnado. O Deus do cristianismo
¢ 0 Deus Unico e soberano, que no entanto caminha com seu
povo na histdria, revelando-se um Deus préximo e salva-
dor; criando todo o universo por sua palavra onipotente,
mostrou-se como o uUnico poder que domina e salva tudo.
A manifestacio através de fendémenos da natureza e da pa-
lavra do oraculo é decididamente superada no Novo Testa-
mento quando, pela encarnagio de seu Filho, o praprio Deus
entrou na histdria humana, agindo e atuando nela; assim a
vida historica de Jesus se tornou o “lugar” da revelagio de
Deus por exceléncia. A experiéncia e a manifestacio do
“Abba” por meio de Jesus, de seu amor e sua proximidade
na vida de cada homem, superam de maneira Insuspeitada a
fé num Ser Supremo, um Deus pouco personalizado e afas-
tado da vida concreta dos homens, deixando a “salvagao”
destes entregue as divindades da natureza. O perdio e a
misericérdia de um Deus, que toma a iniciativa de aproxi-
mar-se dos pobres e pecadores, sio algo totalmente desco-
nhecido da tradigio nagd,

O trabalho pastoral junto aos adeptos do candomblé
certamente enfatizard que, embora os fendmenos da nature-
za revelem o poder e a forca de Deus, eles ndo sdo “divinos”,
mas criaturas, criados por Deus para o bem do homem; nem
sfio poderes pessoais, podendo agir de modo independente
do poder e da vontade divina. O homem néo é sujeito a
eles, mas é ele que os deve dominar e colocar a seu servigo.
A doutrina cristd da criacio do mundo pela palavra de
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Dous o a dessacralizagiio da natureza significam, portanto,
uman mensagem de libertacdo para o adepto da religido
nngd, sujeito as “divindades” e forgas da natureza com suas
nmbigiliidades.

II. CRISTO — “LUGAR” DE SALVACAO
POR EXCELENCIA

Uma vez que o0 homem encara a salvacgio em intima re-
lagdo com sua autocompreensio, ou seja, com a maneira
como Se compreende em relacdo a seus semelhantes, ao
mundo e a historia, também o “lugar” onde ele a encontra
assume caracteristicas diferentes, conforme sua cosmovisao.

Na religido nagd, “lugar de salvacido” € o local onde a
divindade se manifestou pela primeira vez, como, por exem-
plo, uma pedra, um rio, uma arvore; no Brasil, por exten-
sao, vem a ser o terreiro, onde os orixds se fazem presentes

. de maneira especial, oferecendo comunicacdo com o mundo

divino e protecio contra os males do mundo circundante.
No cristianismo, “lugar” de salvacio é a pessoa do Filho de
Deus, Jesus de Nazaré, sua prdxis histérica, por meio da
qual se instaura o reino de Deus, presenca e dominio do
Deus de amor. Apds a morte e ressurreicdo de Jesus, “lu-
gar” da salvacao € o Espirito que se faz presente na praxis
historica dos cristdos, criando espacos de encontro com o
Pai e com 0s irmaos.

Jé vimos que uma das caracteristicas mais marcantes
da vivéncia religiosa no mundo africano € a ‘“auséncia” de

- Deus, o que constitui uma experiéncia profunda de “n&o-

-salvagdo”, de “perdicdo”. Dada a trahisparéncia dos sinais
e dos acontecimentos, a realidade da “perdicdo” se encarna
na experiéncia da natureza agreste e desconhecida, de forcas
cosmicas hostis, que ameacam a existéncia do homem pela
doencga, fome, seca, esterilidade, feiticaria. Xste sente-se
rodeado por inimigos sem conta.

Imerso neste mundo de violéncia, inimizade e morte,
0 homem procura abrigo e seguranca, vida e alimento.
Os “lugares de salvacio” lhe oferecem acesso ao mundo di-
vino, constituindo uma ponte entre esta “terra de perdicéo”
e 0 além. Tais lugares e objetos, em virtude de sua “sacra-
mentalidade”, sdo prenhes de significacdo religiosa e porta-
dores de axé, comstituindo a presenca do divino neste
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mundo. Na Nigérin o no Daomeé o povoado, que deve ser
defendido das forgas maléficas, estabslecess ao redor do
santudrio da divindade, Neste lugar “"salvo”, de transpn.
réncia e comunicagio com 0 mundo diving, vive n comuni
dade; pois o africano s6 consegus viver, g0 esta "sulvo”, se
inserido na comunidade familiar ¢ olfnica, onds particlpa
da mesma corrente de sangue e de axe,

Podemos comparar esta experiéncia de “perdigho” com
a situacdo do homem biblico, expulso do parnisn, Longe da
face de Deus, cuja intimidade perdeu pelo pecado, st "nio-
-salvagao” se traduz pelos abrolhos e espinhos do campo,
as fadigas do trabalho, a inimizade e violéncia entre os
irméos e, por fim, a morte (Gn 3-6).

Também o povo biblico procurava a presenca salvadora
de Javé em lugares especiais, como por exemplo na arca de
Noé, salvando o novo ancestral da humanidade das aguas
do dilivio; também a arca da Alianca foi um sinal da pre-
senga de Javé no meio de seu povo; sinal ao mesmo tempo
terrivel @ benéfico, acompanhava o povo no deserto, mos-
trando-lhe os lugares onde devia repousar, ajudando-o nas
lutag contra os inimigos, dando-lhe coragem e finalmente a
vitéria (Nm 10,33-35). Ninguém podia aproximar-se dela
com mios impuras, e sua presenga no campo Oposto era
terrivel para os inimigos (1Sm 5 e 6). Do mesmo modo !
poderiamos mencionar a tenda da Alianca, onde eram guar-
dadas a arca e as tdbuas da lei (Nm 9,15), também chama- |
da de tenda da revelacgio, do coléquio ou da reunido. Substi-
tuida mais tarde pelo templo de Jerusalém, constitui este,
entdo, o sinal por exceléncia da presenca de Deus, no “lugar
de salvagiio” no 4mbito da antiga Alianca,

No “exilio” dos escravos e de seus descendentes no
Brasil, o ambiente de “perdicdo” é constituido pela exclu-
SA0 e marginalizacdo impostas por uma sociedade discrimina-
toria e injusta, pela doenca e pelos baixos saldrios, pelo
desemprego, subemprego e anonimato das grandes cidades,
pela violéncia e por outras ameacas 3 vida.!'* Os terreiros
de candomblé, como reconstrucio simbdlica do santudrio,
do povoado e da comunidade clanica, constituem hoje “lu-
gares de salvacdo”; neles comunicam-se 0s Orixas com seus
“filhos”, encontra-se o0 acolhimento de uma “familia espiri-

13. Doc. de Puebla, 28 e 29.
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tual”, bem como a ‘“terra sagrada’” com as pedras (=altares)
das divindades.

Tanto o fiel da Nigéria e do Daomeé como o adepto do
candomblé no Brasil fazem, anualmente, a peregrinagao ao
sou santudrio (=terreiro), onde se encontra o “assento” de
gseu orixd. Ai lhe sdo oferecidos os sacrificios e as “obriga-
gOes” rituais, para fortalecer a ‘“alianga” concluida com ele,
na certeza de que ai, onde o orixd se manifestou pela pri-
meira vez durante os ritos de iniciagao, também receberdo
agora a sua protecao.

' Algo “parecido” aos terreiros séo as sinagogas de Israel;
gerviam, especialmente na época do exilio, tanto para os
encontros do culto como também para assembléias profanas,
'isto é, eram locais de aglutinacéeo da comunidade judaica em
terra estranha. Deviam ser construidas, se possivel, no
Jugar mais alto da cidade e perto de dgua corrente, ou ter
Ibacias com dgua subterrinea para as purificacgbes rituais.*
Um fendmeno “semelhante” as peregrinagbes aos santué-
rios dos orixds encontramos no Israel antigo, com a expe-
riéncia de Abrado junto ao carvalho de Moré. Ela marcou
'tdo profundamente a- vida do patriarca com o sentimento
vivo da presenca de Deus que, nas suas andangas de
ndmade, voltava sempre a este lugar, Betel, para ali outra
 vez adorar o Senhor e, revigorado, continuar sua caminhada
(Gn 12,6-9; 13,1-4). Ainda na época de Jesus faziam oS
judeus anualmente, por ocasido da pdscoa, sua peregrinacao
a0 templo de Jerusalém (Dt 16,1-16; Lc 2,418.), para adorar
ali o Senhor (Jo 4,20) e oferecer os sacrificios prescritos.?®

Uma outra experiéncia de um “lugar” de salvagdo en-
contra-se na compreensio do tempo. Na religido nagd, o
acontecimento salvifico encontra-se no passado, no tempo
mitico primordial, quando o mundo foi criado pelas méos de
Olorum, secundado pelas “divindades”. Sendo que na com-
preensio mitica, muitas vezes, a criacdo do mundo e a do cla
e da tribo se confundem, o ancestral fundador se torna um
“ancestral divino”, um orixd, cujos atos pioneiros tém valor
de modelo e sido paradigmaticos para seus filhos e descen-
dentes. Os mitos originais dos orixds e ancestrais transmi-
tem no africano a experiéneia religiosa fundamental sobre
sua origem, o sentido de sua vida e o porqué de sua maneira

14. K. Galling, op. cit., vol. VI, pp. 557s.
156. J. Jeremias, op. cit., pp. 83-121.
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de viver e agir, explicando, fundamentando e legitimando
sua vida religiosa e suas instituicbes sociais. A experiéneia
da fé, percepgio de depender totalmente do poder e do fa-
vor de um Outro, expressa-se na convicgdo de que a vida e
08 atos humanos nao tém valor em si mesmos; O importantu,
o0 que d4 consisténcia ao mundo, sido os atos divinos dos
orixds, realizados na aurora do universo. Enquanto o ho-
mem os imita, através da agdo ritual, participandp de seu
axé, restaura-se o mundo na sua integridade original, pre-
gervando-o do caos e do nada.

Olhando agora a histéria de Israel, observamos gue
entre a compreensio do tempo na religido africana e, con-
geqlientemente, também do “lugar” de salvacao na revelagaq
biblica existe uma ruptura profunda. Para esta, O tempo €
orlatura de Deus; ndo existe um tempo primordial, divino
(Gn 1,1). O tempo é “sagrado”, ndo porque repr_oduz um
evento primordial, mas porque Javé nele se manlfpsta; 0s
eventos temporais tecem uma historia que realiza a intenc¢ao
divina.* I verdade que também em Israel encontramos o
relato sempre renovado do Exodo e da Alianca como atos
gonstitutivos do povo e de suas instituigoes, algo fundamen-
tal para a fé e a histéria de Israel, como provam as releitu-
ras da sua histéria em cada geragdo, fixadas nas diversas
redacoes da Escritura.

No entanto, por detrds destas semelhancas aparentes en-
gontra-se uma ruptura de peso pelo fato de que estas cele-
bractes nio se referem a comemoragoes miticas, mas a acon-
tecimentos histéricos. Mais ainda, em contato com oS povos
ugririos da Palestina, que celebravam suas feg,tas r.ehglosas
de acordo com o citlo césmico, Israel historiciza tais festas,
rointerpretando o tempo da natureza, transformgndo-o em
“tempo da histéria”, onde Deus entra em_ relaclopr_:l,mento
com 0 homem por meio de suas intervencoes salvificas na
histdria.'” Deve-se observar também que tais cornemoragoe,s,
nfio realizam automaticamente a salvacgio, :‘ree;tau;ando
aquela realidade original, como nas encenagoes miticas da
religiio nagd, mas tém por finalidade’ fazer com que cada
goragio assuma O COmMpPromisso de fé das geragoes prece-
dentes, o que se traduz no comportamento ético, na obser-
viineia do estatuto da Alianga (Dt 30).

16, J. B. Libénio, “O tempo da vida e suas ameacas” in Con-
vergéneia 19 (1984), pp. 556-564; A. Giudici, op. cit,, pp. 382411,
17. J. B. Libénio, op. cit., pp. 558s.
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no futuro, no “dia de Javé”, Jesus é a plenitude do tempo
(Gl 4,4). ¥ no “hoje” de sua vida que se realiza a salvacao,
e neste hoje, momento crucial é a “hora” de sua entrega ao
Pai, pelos homens. Esta “hora” de Jesus é de extrema liber-

- dade, pols ele se entrega livremente por nds (Jo 10,17s; Gl
2,20; Ef 5,2,25).

Parn todos os homens o momento decisivo da histéria
di salvagiio é pois a “hora” de Jesus: na sua morte e res-
| surreigho transparece com toda clareza a obra salvifica de
Deus. E toda vida s6 serd salvifica, na medida em que se
converter das obras mortas e estéreis do passado para par-
ticipar dessa “hora” decisiva, isto €, na medida em que pos-
sulr aquela caracteristica dupla da “hora” de Jesus: entrega
a0 Pai e aos homens.' Para o cristdo, a “hora” decisiva,
salvifica, é a do encontro com Jesus, que mudars toda a sua
vida (Jo 1,39). Isto implica outra ruptura em relag?ﬁ) a0
candomblé. Pois enquanto neste a “salvacdo” consiste na
repeticdo e conservacao invariavel dos modelos do passado,
0 tempo para o cristdo € salvifico enquanto nele acontece o
Kairos, a conversdo, que significa mudanca radical em re-
lacdo & vida passada.

Esta dupla superagio do “local salvifico” no sentido
espac}al e cronoldgico implica ainda outra ruptura digna de
mencao, a saber, aquela que diz respeito &4 nova criacdo. No
cz%ndomblé 0 “mundo salvo” € recriado simbolicamente atra-
ves do rito, fixando-se no passado; no cristianismo esta re-
criacdo € real e historica, na vida, morte e ressurreicao de
Jesus Cristo, prolongando-se na vida, morte e ressurreicao
de seus discipulos, daqueles que adotam sua praxis; gera
solidariedade e fraternidade, torna o reino de Deus, a salva-
¢ao, 0 novo mundo, uma realidade na histéria, embora nun-
ca em toda a sua plenitude.

Fixando-se nos modelos e valores do passado, valorizan-
do com salvifica apenas a “histéria sagrada” dos orixds,
que deve ser repetida simbolicamente no presente, hd na
religido africana um “desconhecimento” da historia humana
como “lugar salvifico”. Sendo que os valores, os modelos
de vida e as instituicGes sociais tém “origem divina”; deter-
minando o comportamento do presente, exercem eles uma
fungiio inibidora da criatividade, da consciéncia critica e da
praxis historica.

19. J. B. LibAnio, op. cit., pp. 559ss.
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Diante desta prdxis repetitiva e simbdlica, a ruplura
fundamental do cristianismo e sua superioridade consiste ni
mensagem de libertagio, implicada no antincio do reino de
Deus. Sendo que essa liberdade situa-se ao nivel mais pro-
fundo da pessoa, naquilo que a Biblia chama de ‘“coragao’,
sede de suas opgdes decisivas, a praxis salvifica do cristio
nio consiste na imitacio externa de “modelos divinos”, mas
na atuacao de sua liberdade, que abrange a totalidade da pes-
soa. O seguimento da praxis de Jesus ndo é imitacdo de tra-
¢os ou fatos historicos de sua vida, como no rito nagd se
imitam os “feitos” dos orixds, mas na reatualizacdo de sua
ntitude profunda de entrega incondicional ao Pai e aos ho-
mens, instaurando o reino na histéria.

A superacao do local salvifico da religiao nagd pelo
oristianismo mostra-S8e pois pelo fato de que neste o “local”
do encontro com Deus nao € geografico-espacial ou sacral,
mas a propria pessoa de Jesus Cristo, sua vida e mensagem,
pois ele é o proprio Filho de Deus, imerso e atuante na his-
téria. Tampouco (a salvacdo) se encontra no passado; num
fempo mitico primordial, mas € o hoje da hora presente,
no meio da histdria, na medida em que nela se realiza a
praxis da construcdo do reino, antecipando sua plena reali-
zagao no futuro definitivo. Esta praxis salvifica nao se efe-
tua pois por meio de simbolos e ritos, mas no lugar profano.
O “templo” dos cristdos, local de encontro com o Pai de
Jesus, é a histdria, transformada pela praxis de amor e de
solidariedade em “lugar de salvagao”.

Num trabalho pastoral com grupos “afro”, certamente
hi de se perceber que a “praxis salvifica” da imitagao ri-
tual dos modelos e da “histéria” dos orixds, fixando-se na
realidade de um passado mitico, desvia a atencdo do pre-
sente, impedindo a compreensao do valor salvifico da acgao
historica. Desconhecendo a novidade de um evento que
vem do futuro de Deus, que vai a frente do homem e cami-
nha com ele na histéria, pelo seu Espirito, a religido nagd
carece de motivacao ‘“divina” para uma agdo transforma-
dora da historia. A imitagdo ritual dos orixds é portanto
profundamente alienante e exerce uma acéo estagnante e
reaciondria na histdria.

Por sua vez, também a fixacho num lugar geografico
como “local salvifico” impede essa percepcgio da dimensao
salvifica da histéria. Embora haja, nos ultimos anos, uma
proliferacdo das religies africanas, elas nao sio “missiond-’
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ring”, Dadé que a salvacgio se realiza no “local sagrado”,
observa-se nelas apenas um movimento centripeto: a salva-
o @ compreendida como um “refugio”, como protecao con-
tra ameacas e perigos externos. Falta-lhes completamente o
movimento centrifugo, o sentido de missdo como penetracio
o transformacio da histéria humana pela salvagdo de Deus.
Os terreiros, como “locais salvificos”, ajudaram os descen-
dentes dos africanos a conservar sua identidade africana, re-
ligioso-cultural, pela resisténcia passiva e o siléncio. Mas,
pela propria indole interna de sua religido, falta-lhes o ele-
mento da transformacido da sociedade e da historia, que s&0
os verdadeiros “locais de perdicao”.

Talvez seja esta compreensio do tempo e do lugar salvi-
ficos uma das maiores dificuldades na evangelizagdo. A pra-
tica ritual e a imitacdo de modelos fixos, sem compromisso
com g vida concreta, € mais facil e acarreta menos riscos que
o seguimento da praxis de Cristo e sua agéo transformadora
da historia, proprios do cristianismo.

Por outro lado, j4 que a atuagio do Espirito se dd tam-
bém nas religides nfo-cristds, e jid que nelas encontram-se
elementos da graca divina, a Igreja procura assumir tudo o
que de bom e verdadeiro se encontra nos seus ritos e mun-
dividéncias, numa verdadeira “catolicidade” nfo apenas
quantitativa, mas também qualitativa. Sendo assim, o cris-
tianismo ocidental, marcado pelo espirito pragmatico da era
industrial e sujeito a tentacfo da eficacidade, pode receber
da religido africana um corretivo, ja que esta acentua a
caracteristica de gratuidade da salvacio na celébracdo ritual,
na consciéncia da dependéncia absoluta de Deus, seja na
vida como na histéria humana.

- III. VIDA EM PLENITUDE

O ideal de vida do africano, sua aspiragio mais profun-
da, é viver em plenitude; viver neste mundo, em comunhao
com 0s ancestrais e os orixds, participando do seu axé., Tam-
bém a salvacfo cristd, tematizada nos sindticos com a nocio
de “reino de Deus”, e em sfo Jodo designada como “vida”,
‘implica comunhao com o Pai e os irmaos, iniciada jd neste
mundo e realizada plenamente no outro.

, Esta vida, o nagd acredita encontrd-la no seio da comu-
nidade familiar e cldnica, unida numa mesma corrente de
sangue e forca vital, desde o ancestral fundador até o tltimo
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dos descendentes. Desta maneira, estar fora da corrente vital
6 pstar fora da comunhdo com os ancestrais e, d(_a Mgma
forma, fora da comunhio com Deus, o que constitui 0 maior
dos desastres. SO na comunidade, em comgnhao com O0S
anoestrals, o africano encontra vida e protegao.

No Brasil, destruida a unidade natural de _vida familiar
o vida religlosa, na “familia-de-santo” nao e mails 0 a_,ncestra,l
que garante a participacdo da mesma corrente de vida, mas

n “Hilngho” & um mesmo orixd. A base desta nova unidade,.-

gue é n comunidade do terreiro, ja nao é o laco de sangue,
mae somente o “fé”. Pela iniciagho no culto a um mesmo
orixd, individuos, provenientes das mais diversas etnias, tor-
nareEe irmios pela “consangiiinidade espiritual”, partici-
pando do mesmo axé da divindade ou do terreiro.

A# naplrecoes a fecundidade, riqueza, capacidade de tra-
balho numa obra ttil para si e para o seu grupo estao pro-
fundamente ligadas ao ideal de vida em plenitude, prép_rm
do candomblé, A vida do homem neste mundo deve ser rica,
longa, prospera e harmoniosa; sO assim ele poderd tornar-se
um yerdadeiro ancestral, simbolo de uma vida plenamente
realizada, que conseguiu desenvolver toda a sua potenciali-
dade, :

A vida neste mundo, vida terrestre intensamente vivida,
constinl, pois, o ideal fundamental do homem africano, seu
destino, para o qual tende com todas as forcas de sua natu-
rozn hiimana. A este ideal se opdem todos os tipos de males,
compreendidos como diminuicéo da vida e, por fim, a morte.
Sendo assim, a vida do homem, mormente sua vida religio-
80 com ns praticas rituais, é uma luta iniz;terrupta contra
o8 males gque a debilitam e ameacam, espec:lalmenpe: a doen-
g, concebida como um estado de fragueza e debilidade. *°

Confrontando esse ideal com a fé do povo bibh_co,
constatamos que também no antigo Israel o conceito dgz vida
& estreitamente ligado as genealogias, & fertilidade ea des-
cendéneia; a béncio prometida aos, patriarcas consiste na
posse da terra e em NUIMErosos descendentes (Gn 22,1’7).
Originalmente compreendido como o Deus de uma tribo, a
fé em Javé estava intimamente ligada & pertenca ao povo, a
descendéncia de Abrado e ao pais, “lugar de vida e salva-
Qﬁo”‘ 21 ]

20. Ver pp. 45-48; 111-115. :
21. G. Gﬁtiérrez, “T] Dios de la Vida” in Christus, 556 (1982),

p. 36.
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A vida 6 valorizada como o bem supremo (Pr 3,16),
pelo qual o homem dd tudo (J6 2,4). Uma longa vida, as-
socindn A fatde, bem-estar e felicidade, aparece como um
ideal; & uma morte prematura é considerada desgraca e cas-
tgo de Deug, A vida equivale g “béngao” e “paz”, onde “bén-
QRO" mlgnifion todo tipo de prosperidade e riqueza, e “paz”
0 bem supromo que inclui todos os demais bens. #2

0 Anfigo Testamento globalmente considerado mostra
Que & vida, que Israel esperava de Javé, era também uma
vida lorrestre, embora nio Se restringisse apenas a seu as.
PBOLO material, 2s Compreendia o conjunto dos bens dg vida,
Gm sun dupla dimensdo, materia] € espiritual, vivida na pre-
HBHCH de Javé e em comunhio com ele

-correspondéncia diretg entre pecado e doenca crie muitos

ho estado de paz e brosperidade dependem da obediéncia
a lei divina, énquanto a sua nio-observéncia € a infidelidade
a Javé acarretam g morte (Dt 30,15-20),

Esta visdo encontra Sua correspondéncia na fé nago,
nesta a continuagdo da vida depende da observancia das tra-
dicoes dos ancestrais que, no contexto africano, correspon-
dem ao nosso “decdlogo”, mormente em sua segunda parte.
Contudo had uma diferenca de peso: em Israel a norma ética
liga-se diretamente a Javé, enquanto na religido africana sio
OS5 ancestrais os guardides da moral tradicional.

Também no Novo Testamento a mensagem central da
bregacio de Jesus € g vinda do reino de Deus que, em seu
conteldo ultimo, implica vida blena para todos. A novi-
dade deste antincio nao consiste em broclamar Deus como

22, Gn 1,28; 9,1; 12,1-3; Dt 4,1-40; 5,29-33; 6,13-25; 8,8-11; 28,1ss.;
Sl 20,6; Is 65,20s.; J6 42,16,

43, A temdtica da “Ijessurreigﬁ_to" €é uma reflexdo do judaismo

-— =

autor e criador da vida, também.confcssuflu ]“d-(q];:ln:t:I:ﬁtrr:::l.,t”
da religido nagd, e sim de anunciar este l(‘.ll‘l[t‘ ][t'?lll"}h' b1
nado aos pobres. Jesus promete vida aos que 31 o
(Le 4,16-44). Os pobres e marginalizados, rc;([))q “pulnﬁ o
cegos, coxXos e leprosos, eram mesmo CO’rI‘l'pa-I‘dO aiminniu prs
tigos aos mortos.2® J4 vimos que a praxis e tunds sl
reino feito por Jesus tém sua raiz em sua p s
riéncia de Deus, que ama incolndmmnalmente oi i
agir manifesta este amor un1versa1. de_DeU:s, ais AT
guando se volta para os pobres, cuja vida € m

nmeacada (Lc 7,22s.; Mt 11,4ss.).

ienifi is vida
Suas curas e milagres mgmflcam_ clga,ramiznt_e ;z(liilfe sVlda,
para os enfermos e aleijados; séo sinais é«m egilr?o i
vida em abundéncia, presente na plenitude Ol‘rdade i
mas ja aqui, neste~mundo, iﬁdlca\lrgl qlét? a re::a ; it
fic ia & a istd. Além disso,
nio é alheia & salvagao crista. d bl e
il versao, manifestan
dio num contexto de fé e de con I'SA0, I S S
slm como expressdes de uma salvagdo e 11bertlgga; 11}'.1;)211'3'5 a?gﬁo
fundas do que simples saude corporal, ou seja, _
tlo pecado.

. $ e
Também no candomblé vai-se ao t.ex"relro iml%‘g‘izggo
salide, mas a cura conseguida néo significa tanetl) lmedo 0
fuanto inicio de uma dependéncia, margagaopogxa qué &
- “ndi b homem c
ando “indissoluvelmente” o Jcom EN AR
gumu. De fato este nao perdoa a negligéncia e omslsza.?nfor_
“obrigacoes”, perseguindo o faltoso com desgraca
funios.

Outra diferenca entre cristianismo € candomlloilei a%lzn;eg%
peito ao préprio conteltido do termo v1da:. {&azge c%os e
it vé no interior da dindmica das ﬁforgas cosmic “ﬁorizontalis-
6 dos ancestrais, numa concepcgao como que P
ta”. Para a fé cristd ter vida é, em ultima mstanm'3 h n?unhﬁo
par da propria vida intima %?EDI?;SE; ieﬁtaal;a eggpiritualista;
om o Pai. Mas a visdo cri ta n i
ngndo se tratava de dar mais vida ao horrtlsG;I:n,thlaisnuiioriig
tivizava leis e tradicdes religiosas (Mc :;,1- ; 2 jie.ge
grado e inviolavel eranll o_homt:;‘n,t :;;at.) :;uc}g %L; S éticzi

i 26 HEsta conclusdo es 08,
g?gc;:ga;“ JeSI{:xs,' porém, a radicalizava ao avalizd-la como a
vontade do prdéprio Deus (Mt 12,7).

de
25. J. Sobrino, “O aparecimento do Deus dals\;éczia i)mgg?fﬁ
Nazaré" in Virios, 4 luta do._s deuses, Sao Paulo, , Pp.
26. J. M. Castillo, op. cit., pp. 31.59.
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A RIS alla asplragio do homem nagd é “dar a vida”,

it ia, prolongddn nos fihos e descendentes, para que
ﬁﬁliﬂus A corretile vitnl roocebida dos ancestrais. Também
WiEhEaEem (e Jesus ¢ fundamentalmente mensagem de vi-
L ViR himann plena, libertada de todas as enfermidades,
HIBSAE 0 peeados, No anuncio e na praxis de Jesus, “vida”
WA exlaléncin que nio se centra em si mesma, mas se
venliva na dongho ao Pai e aos seus semelhantes. A vida do
homnem 50 ¢ verdadeira, na medida em que d4 vida a outros.
Nio fager o bem, ¢ matar (Mc 3,1-4). E tudo o que se opde
A vida - puc:udo, fome, miséria, opressao — € expressao de
miorle, 1 auséncia do Deus da vida, do Deus de Jesus
Criato, ¥

No terreiro do candomblé, todos s@o irmaos porque
Pmti( ipam do mesmo axé, da mesma vida do orixd. Esta
‘sonsangiiinidade espiritual” entre pessoas provenientes das
mals variadas etnias e racas, baseada no mesmo axé, pode
fer considerada uma “prefiguracdo” da fraternidade univer-
sl (Ap 5,9), implicada na mensagem do reino. Todos os
homens séo irméos porque sdo filhos do mesmo Pai. Dai
Jesus ndo apenas corrigir a lei do talidgo (Ex 20,13; 21,23),
mas estender o amor até aos inimigos (Mt 5,38-48). Deste
modo, o respeito pela vida nio se limita aos membros da co-
munidade, como na religido africana,” mas é realmente
universal. A vida eterna depende do servi¢co prestado ao
irmao necessitado, quem quer que ele seja (Mt 25,31-45).

Na concepcdo africana, no plano das forgas vitais em
interacéo, a acao do pai sobre o filho nao consiste somente
no ato de procriar, mas implica uma continua incubagio da
forga vital do primeiro sobre o segundo. O pai dd exis-
téncia ao filho dentro de um ato continuo. Isto se efetua
em todos os niveis; assim como a crianga depende do pai,
numa espécie de procriacéo continua, o adulto depende em
tudo de seu ancestral. 2°

Tanto na religido africana como na revelagido cristé, a
paternidade constitui o ponto de partida, € a comunicagao
e a participacio na vida sdo o fio condutor. Na primeira,
o ideal de vida consiste na participagédo plena da vida huma-
na, vivida no seio da comunidade, transmitida e recebida

27. G. Gutiérrez, op. cit., p. 46.

28. E. Mujynya, op. cit., pp. 55-78; E. Sambou, “Une voie réa-
liste pour l'ecclésiologie” in Lumiére et Vie, n. 159 (1982), pp. 29-41.

29. F. M. Lufuluabo, op. cit.,, pp. 126ss.
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através da comunhfo com os ancestridg, O fiel do candom-
blé encontra vida, saide e protecio na alinnga com seu ori-
x4, na participacao do seu axé e na comunhio gue se esta-
belece pela “consangiiinidade espiritual” da comunidade do
terreiro, que lhe garante aconchego e prolegio,

A “boa nova” anunciada por Jesus € a participagio na
vida divina. Enquanto no candomblé o iniciado participa
da forca vital de um orixd, um ser intermediario e mitico,
nenhum homem, nenhuma religido poderiam suspeitar que
Deus queria comunicar aos homens sua prépria vida divina
e ficar no meio deles por meio de seu Espirito. Jesus rom-
pe a unidade, existente também em Israel, entre descendén-
cia (de Abraido) e salvacdo. A vida e a comunhio com o Pai,
baseada na filiacAo divina, cria uma nova fraternidade: todo
aguele que faz a vontade do Pai, € irm&o de Jesus (Mc 3,31-
-35 par.). Essa vida, embora chegue & sua plenitude s6 no
além, ja estd presente na histéria concreta, transformando
as condicoes de vida, libertando-a das estruturas opres-
soras, marcadas pelo pecado, * para que todos possam viver,
jé agora, uma vida humana digna deste nome. A ‘“corrente
de vida” que une o Pai e o Filho, e da qual participam todos
os que sdo “filhos no Filho”, é o Espirito Santo de Deus,
0 mesmo em Jesus e nos cristdos, que clama no intimo de
cada um “Abba”, Pai (Gl 4,6).

Esta vida, tanto no candomblé como no cristianismo, é
vivida em comunidade; o terreiro, como tambeém a estrutura
eclesial encontram-se a servico da vida. Ambas sio comuni-
dades de “fé e salvacdo”; no entanto, enquanto os adeptos da
primeira baseiam sua fé num ser mitico, num “ancestral di-
vino”, procurando participar da “vida” que este consegue
dar, o fundamento da segunda € uma figura histdrica e a fé
na sua ressurreicdo. Por sua encarnagido, morte e ressur-
reicdo, o Filho de Deus se tornou o “novo Adao”, “ancestral
primordial” da nova humanidade, o comego dos que, liber-
tados do pecado e da morte, podem e devem viver em co-
munhao com Deus e entre si. O vinculo que une os mem-
bros desta comunidade ao seu fundador e entre si é a dini-
mica da vida divina, o Espirito Santo, tinico e 0 mesmo na
Cabeca e nos membros, superando assim decididamente a
“vida” (=axé) das comunidades do candomblé.

30. Doc. da CNBB 28, 68s.



O axd, embora sojn concebido como vida, dindmica in-
torna de todo universo, dos homens e das divindades, pene-
trando mesmo os seres inanimados com sua seiva misterio-
#n, @ nlgo gue pertence ao ambito das “coisas sagradas”;
pode ser manipulado, dinamizado e aumentado pelos homens,
oupecinlmente pela acdo ritual e o sangue dos sacrificios.
) lspirito, ao contrdrio, é a prépria vida divina. Sendo o
imor, a comunhédo entre o Pai e o Filho, € ele que suscita
tambdém entre os homens a verdadeira vida, os lagos de
amor e de doacdo. Esta “vida” nao pode ser manipulada
ou aumentada por meio de ritos e sacrificios; ao contrdrio,
o A agio do Espirito divino que leva o espirito humano para
fora de si mesmo, para superar os limites de seu egoismo e
¢hegar assim a uma auténtica comunhio com os outros, algo
¢gue nao conseguiria, entregue apenas as suas proprias for-
vas. A dindmica do Espirifo estimula os cristdos a concre-
tizar em si a atitude profunda de Cristo,.de doacgdo ao Pai
e aos homens. *

Toda estrutura da comunidade do candomblé encontra-
-se a servico da “vida” que procura transmitir. Os “pais”
e “méies-de-santo” sdo instituidos como chefes dos terreiros,
em virtude de sua participa¢do especial no axé das divinda-
des. Eles transmitem as tradi¢bes e os mitos dos orixds
(doutrina), presidem os ritos (culto), e sdo chefes absolutos
da comunidade (govermo). O nome “pai”, “méie-de-axé” in-
dica sua fungao: a de transmitir o axé, a participacdo na
vida sagrada dos orixas, pela imposicdo da sua mio e dos
simbolos da sacralizagdo na cabecga das iniciadas e das novas
sacerdotisas. Todo empenho do “pai” e da “méae-de-santo”
consiste em “gerar”, introduzir novos “filhos” e “filhas” na
vida sagrada dos orixas, e aumentar o axé do terreiro. Por
‘sua vez, o que confere sentido & vida das “filhas-de-santo”,
membros plenos da comunidade do terreiro, é sua identifi-
cagio com os orixds, por meio da acao ritual, e a participa-
¢ao progressiva no seu axeé.

Tudo isso podera ser considerado como “prefiguracao”
da comunidade eclesial, superada por esta na mesma medi-
da em que a vida (definitiva e insuperdvel) a servico da qual
se encontra supera aquela (provisdria e imperfeita). Com
efeito, toda a autoridade de Cristo se baseia na sua qualida-

31. M. F. Miranda, op, cit., p. 134.
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de de Filho de Deus encarnado, Mestre, Rei e Sacerdote, Ca-
bega do novo e universal povo de Deus (LG 13), Pastor que
dd a propria vida pelas suas ovelhas; e toda estrutura ecle-
ginl, bispos, presbiteros e didconos se encontram a servico
dn vida deste rebanho, instituidos com “poder sagrado”, co-
mo mestres de doutrina, sacerdotes do culto sagrado e mi-
nigtros do governo (LG 20).

As comunidades do candombl€, embora nao pratiquem
0 proselitismo e nao conhecam o sentido de “missao”, cons-
tituem no entanto verdadeiros nicleos de irradiacdo da fé
alricana. Como tal, sdo “comunidades de vida e salvagao”
nio apenas para 0s seus proprios membros, mas para todos
on ndeptos, crentes, curiosos e ‘“clientes”, que participam,
(o maneira mais oy menos intensiva, da vida religiosa do ter-
reiro, da fé nos orixds e da eficdcia de seu axe.

Por seu lado, a comunidade eclesial nunca é algo fecha-
tlo sobre si mesmo, mas essencialmente sinal e instrumento
de vida e salvagdo para todos os homens e povos; em outras
palavras, a Igreja €, por natureza, missiondria.** TUma vez
fue nasceu da acdo evangelizadora de Jesus e dos doze, ela
hit de ser fiel ao mandato de propagar a fé, a vida e a sal-
vagho de Cristo: “Ide, pois, e fazei discipulos meus todos
08 povos” (Mt 28,19).

Hsta consciéneia do seu mandato missiondrio baseia-se
ni gorteza do absoluto e insuperdvel da vida e salvacgao cris-
b, A religido africana, apesar das modificagOes e reinter-
prolagoes sofridas no Brasil, permanece uma religido pro-
vigdrin, podendo-se dizer, até certo ponto, “tribal”, oferecen-
do "vida” e “salvagao” a um grupo restrito, aqueles que se
refuglam no interior desta comunidade (tribo) com sua es-
trutura familiar (“familia-de-santo” = cla). A vida que Cris-
to nos veio trazer é por sua natureza universal, destinada a
todos, levando todos & participagio na filiagdo divina que
funda a fraternidade universal. Sendo vida plena, abrange
também a dimensdao material, incluindo a libertacdo de todo
mal — pecado, doenca, morte — e, embora iniciando-se ja
nesta terra, encontra sua plenitude no além. Como as duas
soleriologias encaram esta libertagio do mal?

32. EN 14; Doc. de Puebla, 348.
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iV, A AUPERACAO DO MAL

- E__ampm 6 novo repete o homem a experiéncia dolorosa
HE Hiie a vida nilo ¢ uma posse trangiiila. Paz, liberdade,
hgﬂm-,mia 6 amor, vida fisica e vida espiritual, vida comuni-
I 0 vida divina estdo constantemente ameacadas pelo
tﬁal & pelas forgas hostis e funestas da morte. A vida huma-
na ¢ uma luta ininterrupta contra tais forcas, e o homem,
n_ean_ﬂn A propria fraqueza nesta contenda gigantesca in-
voon o8 poderes divinos em seu auxilio. .

. Na cos_movis.’a‘.o africana, com seu sistema dinimico de
lorgns em interacfio, o sofrimento e a infelicidade, numa pa-
livra, 0 mal é compreendido como uma diminuicdo e um
enfraquecimento do axé e um ataque a vida comunitdria
familiar e clanica. Na comunidade, pela participacio ds:
mesma corrente vital, hd uma dependéncia miitua: todo in-
dividuo tem influéncia vital sobre outro, seu comf)ortamen-
to,_ bens' e saude; ele € mesmo capaz de reforcar ou dimi-
nuir a vida e o ser do outro, diretamente ou por intermédio
de uma forga inferior, a quem comunica sua influéncia vital.

Disso decorre uma profunda solidariedade entre os
meirnbros da comunidade, tanto no bem, como no mal. Uma
acdo boa ou md produz um efeito positivo ou negativo em
todo’o grupo social, assim como o bem-estar ou a doenca de
alguém atinge todo o corpo.

Destruidas as estruturas tribais e comunitarias, para
os_adgptos do candomblé no Brasil, o mal se apresenta, em
primeiro lugar, como a situacéo iniqua e injusta de uma
sopmd_ade discriminatoria e racista, com seu sistema de do-
minagao e exploragio, desemprego e subemprego, fome e
subnutnge_xo, doenca, analfabetismo, condicdes insuficientes
de moradia e higiene, na qual o luxo de alguns poucos con-
verte-se em insulto contra a miséria das grandes massas,
I(;T;r‘ﬁzapalavra, € a diminuicdo ou simplesmente a exclusio

Coptudo, esta situacéo de “morte” nio &, em geral, com-
preendu_:la €m Suas causas sociais e estruturais, mas, vista
bredominantemente ao nivel peszoal e interpessoal, como
provocaﬂda por alguém. Consegiientemente busca-se uma
libertagdo da mesma neste nivel. Se existe o mal, é porque

33. Doc. de Puebla, 28.
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alguém o provocou e, para que a vitima possa dele se liber-
tar, seu autor tem de ser identificado, para ter sua forca
eliminada ou, ao menos, neutralizada.

Esta concepcdo do mal €, em parte, patrimodnio também
da religido de Israel. Ai o homem vé também por detras
de cada desgraca um adversdrio; o doente dos salmos guase
invariavelmente se considera perseguido por alguém, ™

Segundo a concepcdo nagd, o autor de uma desgraca
também pode ser um “espirito”, orixd ou ancestral, que per-
segue seus “filhos” pelo nao-cumprimento das “obrigacoes
da alianca” e das tradigbes. Todo defunto tem o direito a
reclamar, na familia onde é conhecido ou viveu. Por meio
de numerosos ritos e ceriménias procura-se conjurar estes
espiritos, que nio chegaram a se tornar ancestrais, ou, pelo
menos, colocid-los num estado de inocuidade. ®

O combate ao mal se faz através do sacrificio. Pela
oferta da vida e do sangue de um animal liberta-se o seu axé,
fortalece-se a forca vital dos orixds, dos ancestrais e dos ho-
mens, enfragquecendo-se conseqiientemente o mal ameacador.
A luta realiza-se, portanto, ao nivel madgico-religioso, procu-
rando captar e colocar a servico do homem as forg¢as vitais do
mundo visivel e invisivel, na defesa ou no atague, em prote-
¢io de sl préprio ou de outrem.

Jia observamos que, embora teoricamente seja possivel
distinguir religifio e magia,®® na pratica torna-se dificil
distingui-las ou separd-las, pois estas nogOes, muitas vezes,
estio imbricadas no mesmo ato. Podemos mesmo afirmar
que a magla, mesmo conservando a distincao feita acima, faz
parte do universo religioso africano.?"

A esséneia da magia consiste no manejo das forgas vi-
tais, através das quais se exerce influéncia vital sobre outra
pessoa, seu comportamento, bens e saude. Nesta cosmovi-
580, todo mal ou sofrimento, qualquer enfraguecimento da
vida, é compreendido como conseqiiéncia do emprego imoral
do axé, a vitima entdo se defendera também pelo emprego

34, Desde o ambiente familiar, a inimizade entre Caim e Abel
(Gn 4,1-16), Sara e Agar (Gn 16,1.7), Jacé e Esai (Gn 27-29), José
e seus irmios (Gn 37,4); na cidade, os profetas, como os salmistas,
se gqueixam de seus inimigos (Sl 31,35; 42,10; Jr 18,18-23).

35. Ver pp. 48-53; 56-60.

36. Ver pp. 102-106.

37. H. Gravrand, op. cit.,, p. 105.
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desta forga, ou seja, por meios maégico-religiosos. O confli-
to ¢ “resolvido” quando se percebem sinais de que o mal
foi transferido a outrem. Vendo-se ou imaginando-se ataca-
do, o individuo, para se libertar, lanca entdo seu contra-ata-
que, empregando meios e forcas mais eficazes, o que leva,
inevitavelmente, seu inimigo a novo ataque.

0O mensageiro entre os diversos niveis da existéncia, en-
carregado da comunicacio de axé para o mundo divino dos
orixas e entre os homens, é Exu; cabe a ele portanto a tare
fa de reequilibrar as forcas perdidas. Desta maneira, trans-
ferindo-se a execucdio dos “trabalhos” magico-religiosos para

Exu, transfere-se para ele também g responsabilidade moral
e 0 sentimento de culpa.

Confrontando esta pratica com o combate ao mal no
Antigo Testamento, observa-se que em Israel a magia era
severamente proibida, considerads abominacido diante do
Senhor, mentira e engano.* Solicita-se diretamente a Javé
que esmague e aniquile o causador do mal, a fim de que o

, bovo seja liberto e salvo. Em suas preces, o homem expres-

sa com ardor seu ¢dio aos inimigos, desejando-lhes um jul-
gamento sem misericérdia e rejubilando-se com sua ruina.
Embora no decorrer da histéria de Israel chegue-se também
a0 perdao dos inimigos, esta ndo & a regra, e no conjunto
do Antigo Testamento a “salvacio” e a “béngdo” estio liga-
das & destrui¢do do adversdrio. * Enquanto, por exemplo, no
Salmo 2 Javé é celebrado como aquele que, para realizar
a justica, esmaga seus inimigos, em Is 53, 0 servo sofredor
se coloca no lugar do outro, assumindo seu castigo e sua

pena, o que revela um grande avanco no caminho da supe-
racdo do mal, *

38. 2Rs 17,17; 2Cr 33,6; Dt 18,10-14; Ly 19; Jr 27,9s.; Ez 22,28; Nm
22,7; Is 44,25.

39. 8l 5,11; 34,4ss.; Jr 17,18; o homem se alegra ainda com a
salvagio aleancada de Javé, quando seus inimigos se tornam teste-
munhas de sua felicidade (Sl 59; 23,5), e rejubilase com a ruina
de seus adversdrios (Jr 11,20)., Os povos que no decurso da histo-

' ria oprimiram violentamente Israel, sio considerados inimigos que

deveriam ser exterminados (Ex 2331ss.; Is 34,1-17;, Ez 35). Segundo

. a leli fundamental do talido, aplica-se aos inimigos a mesma cruel-

dade que usaram contra Israel (Is 13,16; S1 137,19): J. B. Bauer, op.
cit.,, pp. 522-526; X. Léon-Dufour, op. cit., pp. 446s.
40. B. Fraling, “Aspekte ethischer Hermeneutik in der Schrift” in

. H. Rotter (ed.), Heilsgeschichte und ethische Normen, Friburgo
» 1984, pp. 15.63.

)
)
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Além destas semelhancas e progressos, Israel se destaca
pela compreensdo do pecado como ofensa ao Deus santo e
da conversdo pessoal, 0 que constitui uma diferenca de peso
om relagio a concepcido do mal e sua Superagao no can_dgm-
blé.* Ligado a isto encontra-se a nocio de castigo divino.
KEnguanto na religifo nagd muitos males, desa’ms_tres e infor-
tiinios sao atribuidos a interferéncia dos espiritos e ances-
trais falecidos, em Israel muitos acontecimentos histéricos
“maléficos” s@o interpretados como sendo causados por
Juave, que pune seu povo pelo ndo-cumprimento da’ Alianca
(Df 31,17). No entanto, ao passo que no car_ldombl'e preten-
dose aplacar e conjurar os espiritos por melg de ”I'ItOS- e sa-
orifficios, em Israel procura-se superar o “mal’ causado
par Javé, pela conversiao dos pecados e a mudanca do com-
portamento ético (J\lml_ e 2, Os 14,2ss.).

Aparece claro do que foi dito que, apesar das semelhan-
Chl e “correspondéncias”, ha uma diferenca de Deso ent1:e
I concepcio e o combate ao mal em Is_rael e na repglao na,gc;.
Negta nao hd, no fundo, uma auténtma_ superagao do r_m_a}._.
Regponsabilizando sempre um outro, elimina-se a possibili-
dade de conversio pessoal e mudapg{a, real; 'combatepdo-o
apenas no nivel simbdlico (ritos magico-religiosos) néo se
erradicam as verdadeiras causas historicas que O geraram.
O proprios orixas, e especialmente Exu, voluveis e 1nf11§.e;1-
giivels como os homens, vencem o mal de modo precdrio
@& pRgsageiro.

Uma ruptura ainda mais decisiva e gagiical vel.'ifma,-se
o Novo Testamento, no amincio e na praxis do reino efe-
tivados pelo Salvador. Jesus fez, em sua vida terrena, expe-
riénela do mal em suas mais diversas formas; deparou-se
pontinuamente com o pecado e suas conseqiiéncias sociais.
Nesla situacido tornou-se soliddrio com os que mais pade-
cliin os efeitos da maldade e do egoismo: 0s pobres de seu
tempo,

Heu comportamento e suas palavras denux}ciq,vam clara-
maetite a4 desordem instaurada e seus responsaveis. .Renun-
gion entretanto ao uso da forga, es:colhendo (o] cm:n;nho (fia
nio-violéncia; nao clamou pelo castigo dos adversa_mos,’o‘ e-
recendo-lhes o perddo; procurou vencer o mal pela pratica

41, Ver toda pregacio ética dos profetas e seus apelos ve?men-
tes de conversdo, como também a confissio dos pecados nos salmos,
como por exemplo, no Sl 50.
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da hem. Viveu ¢ proclamou o amor a todos, mesmo aos
inirnigos, acentuando a necessidade da conversio do coracio
parn o realizagio deste ideal. Sua vida e sua mensagem
contrarinvam os detentores do poder, que reagiram, tornando
fun existéneia conflitiva. e constantemente ameacada. Fiel
i suas convicgOes, que brotaram de sua experiéncia de Deus,
acabou crucificado pelo poder do mal.

Sua morte, coerente com sua vida, foi a coroacao de
um combate implacavel ao mal, de uma existéncia de amor
e perddo aos inimigos. Aqui a cadeia intermindvel de vio-
léncia e agressao, ataque e defesa, vingancga e rancor foi in-
terrompida por alguém gue amou até o fim, até o extremo
(Jo 13,1). Pois esta morte nio significou uma derrota, mas
em sua ressurreicdo o mal e a injustica sio vencidos; a pala-
vra definitiva sobre sua vida, dada pelo préprio Deus que se
identifica com. sua causa, € a do amor e do perdao; com
isso manifesta-se como se deve combater e vencer o mal.
Deste modo a pessoa de Jesus desperta a esperanca e desen-
cadeia a luta por uma sociedade reconciliada em todos ague-
les que procuram assumir em suas vidas o ideal do homem
de Nazaré. Ainda hoje o amor cristdo deixa de ser uma
abstracido somente onde existe a solidariedade efetiva com
0s pobres e oprimidos, que pode atrair conflitos, mas nunca
0 ¢dio, pois libertar os opressores das cadeias do egoismo,
do poder e da ambic¢ao € concretizar o mandamento univer-
sal do amor fraterno. *

No ponto em que chegamos jd podemos ver uma con-
vergéncia na concepcdo nagd e na visdo cristd diante do mal.
Este diminui e ameaga a vida para a mentalidade africana,;
este ndo se limita & privacdo da vida sobrenatural, mas as
conseqiiéncias concretas do egoismo afentam contra a vida
dos outros, proclama o cristianismo. A intuicdo profunda
da cosmovisao africana, afirmando a interdependéncia vital
de todos os homens, encontra certa “correspondéncia” na
dimensdo social do pecado ou da graca, qgue afetam nio sd
o relacionamento com Deus, mas também influem, positiva
ou negativamente, na comunidade humana.

Ambas as religiGes condicionam a salvacio definitiva ao
agir do homem; os que diminuiram ou eliminaram a vida de

42. J. Sobrino, Cristologia a partir da América Latina, Petrs-
polis, 1983, pp. 127-150; Id., Ressurreicdo da verdadeira Igreja, Sao
Paulo, 1982, pp. 255-300.
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um membro da comunidade sho deln exalitidos, somo vimon
mais atrds; os que prejudicam serifmente gel progimo nio
entrardo no reino dos céus. Pordm, no griglisgnigno, o peca
do encontra-se envolvido pela graga ¢ 0 egolsmao, pela mise.
ricérdia de Deus, abrindo-se a possibilidade permanente de
conversao. Isto significa uma diferenga de peson do cristin-
nismo em relacdo & concepcio africana. Pois a simples ex-
clusio do malfeitor permanece no ambito da “justica hu-
mana”, da lei do talifio, porém nao conhece a superaciio do
mal pela misericordia de Deus, que nao quer a perdicio do
homem, mas que ele se converta e viva (Ez 18,32; Lc 15).

O Ser Supremo, a cuja felicidade nada pode acrescentar
0 homem, deixando-o entregue a si mesmo, nao suscita nele
0 amor, Unica forga capaz de superar realmente o mal. O des-
conhecimento da santidade divina traz consigo a auséncia
do sentido de pecado como ofensa pessoal, do anelo de
perfeicdo das virtudes e da procura de santidade pessoal. +
O culto aos orixas ndo constitui primordialmente um apelo
ético para seus adeptos; ** o oferecimento dos sacrificios,
procurando influenciar e tornar favoraveis os espiritos e po-
deres “divinos”, nfo significa, pois, uma real libertacio do
mal, mas faz o homem depender destas forcas num estado
permanente de medo.

A libertacdo do mal e do pecado, implicada na mensa-
gem do reino de Deus, significa pois uma superacio da
concepcédo africana que procura combater o mal num nivel
apenas superficial e externo, que nao atinge a raiz, chamada
biblicamente de coragio. O desconhecimento do amor de
Deus, tinico capaz de libertar da escraviddo do pecado, leva
0 homem a procurar outros “salvadores”, incapazes, no en-
tanto, de libertd-lo de maneira real e definitiva.

Além disso os processos magicos sdo no fundo alienan-
tes, por ndo comprometerem o homem; a conversio implica
um apelo 2 liberdade a assumir uma nova postura inter-
pessoal, que afeta profundamente o ser humano. O recur-
50 a0s ritos mdgicos brota do medo e da vontade de dominar

o inimigo, enquanto o perdao nasce da liberdade que afirma

43. R. R. Altuna, op. cit., pp. 31-76.

44, Os orixds, enquanto divindades da natureza e ligadas & or-
dem cosmica, regulam as relacdes do sistema como totalidade, enguan-
to os ancestrais regulam as relagdes sociais, a ética, a disciplina moral
de um grupo ou de um segmento. J. Elbein dos Santos, (I), pp. 102ss.
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0 amor. Ja vimos também que o combate ao mal na con-
cepcido nagd se d4 no nivel simbolico, sem atacar as causas
reais e histéricas da injustica que gera a morte. O reino
de Deus se estabelece como resposta 3 iniciativa amorosa
de Deus através da praxis histdérica, que visa & construcio
da sociedade fraterna e reconciliada.* S assim a mensa-
gem do amor, revelada em Jesus Cristo e contradita, durante
seculos, pela pratica opressora dos cristdos, poders ser ouvi-
da e compreendida pelos adeptos do candomblé. O amor
de Cristo pelo homem levou-o ao caminho do sofrimento e
da morte, como que indicando a seus discipulos que s6 o
amor sofrido, conflitivo, crucificado, é realmente eficaz na
superacdo do egoismo e da injustica. A entrega da prépria
vida revela-se assim como condicdo indispensdvel para a
realizagdo de uma vida plena, com Deus e com os homens
(Mt 16,25).

Em sintese podemos, pois, dizer que o combate ao mal
na religido nagé que, na realidade, ndo constitui uma supe-
ragdo, € decididamente superado pelo cristianismo, pois s6
neste existe a revelacdo da misericérdia e do perdio de
Deus, unico capaz de vencer realmente o mal. Enquanto no
candomblé se responsabiliza sempre um outro pelo mal
praticado, a aceitacdo incondicional do pecador pelo amor
do Pai e seu perdao, revelado em Jesus, possibilita o reco-
nhecimento da prodpria culpa, a conversio e a mudanca do
comportamento (Le 19,1-10). O combate ao mal ao nivel
simbdlico, através dos ritos mdgico-religiosos, que nao
afetam as verdadeiras causas histéricas que o geraram, é
superado pela praxis histérica do reino de Deus que vence
0 mal, fazendo o bem e removendo as causas da inigiiidade
através da luta pela justica.

Na orientacdo pastoral ndo se pode, pois, permitir a pré-
tica dos ritos mdgico-religiosos como meios de combate ao
mal. Além de constituirem uma alienacio e uma fixacio em
algo irreal que desvia a atengdo do engajamento histdrico,
este processo alimenta constantemente o 6dio e a inimizade
a0 seu semelhante, assim como o medo e a dependéncia em
relacio aos “seres divinos”. De maneira positiva dever-se-ia
privilegiar, junto aos adeptos e praticantes sincréticos destes
ritos, uma pastoral que leve & libertacdo efetiva de todas as
cadeias e dependéncias (Lc 4,18-21), seja de estruturas de-

45. H. Echegaray, op. cit., pp. 150-159,
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sumanas e escravizantes, seja de seres numinosos e seus
poderes, como foi acentuado também pelos bispos em Pue-
bla,. **  Além disso, a crenga no poder do axé, forca vital
“"onipresente” e empregado em todos os ritos e processos
miagicos, s6 poderd ser superada & medida que cresce
o {6 no poder de Deus, poder de amor, nunca de dominacio.
Isto se aplica também, de maneira geral, a toda atividade
ritual e littrgica.

V. A CELEBRACAO DA SALVACAO

Na religido nagh, prédxis salvifica por exceléncia € o
sacrificio, a oferenda ritual, a fim de manter o equilibrio
sempro instavel das-forcas vitais do universo. Sua vida re-
liglosa é profundamente marcada pelo simbolismo de pas-
sagem — “morte e ressurreicio” — e de “substituicdo”:
“vida" ¢ oferecida, a fim de que seja recebida, em troca,
"vida", O sacrificio estabelece e reforca uma relacio misti-
¢n entre o ofertante e o mundo divino dos orixds; implica
i transmissfo e revitalizagdo de axé, para que a vida seja
preservada, restaurada ou aumentada.

Jesus rompe radicalmente com tal sistema de relacio-
namento, mostrando que Deus nédo € honrado por meio de
rilos e agdes externas, mas que o Pai quer ser “adorado em
eupirito e verdade” (Jo 4,24). O culto verdadeiro consiste
ni atitude do coracido, e o caminho para entrar em comu-
nhilo com Deus tem como pressuposto a misericérdia e o
acolhimento do irmio (Mc 7,11ss.; Mt 9,13; 12,7). No entan-
to, j4 vimos que toda a vida de Jesus é um sacrificio; ndo
ritual, mas existencial. Oferecendo, nao “vida alheia”, mas
fagendo-se em tudo igual aos homens, Jesus ofereceu sua
exigténeia inteira, imolando-se na sua prépria morte. ¢7

46, Doc. de Puebla, 186 e 215.

47, Ver pp. 183-186; 214-220. Devemos observar aqui que .estu-
dos mais recentes ressaltaram o valor social e antropoldgico dos
ritos © sua importancia na vida social e religiosa de um grupo hu-
mano, Igualmente uma antropologia teoldgica deve tomar em con-
sideragio que o homem, como ser espiritual-corporal, necessita de
formas concretas para o encontro com Deus: o externo significa algo
interno, o interno se realiza e se expressa no externo. O encontro
entre Deus e o homem nao pode realizarse de uma maneira com-
pletamente transcendente, mas estd ligado & ordem da criacio insti-
tuida por Deus, com suas dimensdes espicio-temporais. Tratando-
-5e da soteriologia nagd, faz-se no entanto mister ressaltar que a pra-
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Outro ponto de correspondéncia enconbrarmos na impo
sicdo do novo nome, simbolo da mudanga profunda da por
sonalidade. Tanto para os africanos como para i mentall
dade biblica, 0 nome nio ¢ mera designagio convencional,
mas exprime o papel que alguém desempenha no mundo,
designa o proprio ser da pessoa (Ap 2,17). O nome rece
bido nos ritos de iniciacio e no batismo é pois sinal deste
novo ser e da ‘“vida nova” que os iniciados deverao levar

doravante.

Evidente que, a par destas convergéncias e analogias,
existem rupturas profundas e diferencas decisivas entre as
duas “liturgias”, das quais nos ocuparemos. Com efeito,
como jé vimos, o rito de “lavagem de contas”, muitas vezes
significa o inicio de uma dependéncia do iniciado em relacio
80 seu orixd, obrigando-o a uma série de tabus e prescrigoes
rituais; a partir deste momento, nunca mais terda a liber-
dade que tivera antes, mas, encontrando-se sob o poder de
sua divindade, que o protege em todas as situacdes, tera de
contar com toda espécie de infortiinios em caso de “infide-
lidade” ou nao-cumprimento das “obrigacoes”. i

Por sua vez, a acolhida inicial do candidato ao batismo
pela comunidade eclesial, marcando a entrada no catecu-
menato, € precedida pelo primeiro antincio do Evangelho e
uma conversao inicial e adesao a Cristo, que motivam a rup-
tura com a vida passada. Essa ruptura ndo é uma passagem
do “profano” para o “sagrado”, para a observincia de pres-
origbes rituals, mas essa mudanca é de ordem moral e ética, a
ruptura com a vida do pecado. Enquanto, pois, a entrada no
candomblé representa o inicio de uma dependéncia em rela-
¢ho ao orixd, a entrada no catecumenato significa libertagao
das cadeias do pecado e adesao a Cristo. Esta adesao néao €
uma relagao de forca e dominacao, mas de amor; a medida
do reconhecimento de sua dependéncia radical de criatura e
da participagdo na filiacdo do Filho, o homem adquire sua
propria identidade, autonomia e responsabilidade.

Durante o processo iniciatério do candomblé, a énfase
é colocada no aprendizado ritual. As iniciandas participam
de todos os ritos e sacrificios do terreiro, a fim de aumentar
0 axé do seu orixa e assim revitalizar sua propria forga vital,
estreitando a ligacdo com o mundo divino. No cristianismo
este processo assume uma dimensio existencial, pois o ca-
tecumenato nio é um aprendizado de ritos, mas uma inicia-
cido prolongada & vida cristd em sua totalidade. Visa a uma
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eppunenoin mals viva do mistério de Deus, manifestado em
Jesis Criato, o conheclmento de sua vida e mensagem. Em-
pira toda essa transformagito progressiva seja acompanha-
fds por celebragbes liturgicas adaptadas, as mudangas exigi-
gian traduzem-se na acdo histdrica, no a&mbito das relagoes
hiunanns e da vida comunitédria. O crescimento da vida da
Eragn nilo é obtida por meio da acfo ritual, como no caso
o axeé, mas é dom gratuito de Deus, ao qual o homem res-
ponde por uma entrega sempre mais profunda no seguimen-

to da praxis de Jesus.

A fim de que a inicianda possa participar da vida “divi-
na'', serdao gravados no seu psiquismo os modelos de com-
portamento e os tragos miticos de seu orixd. E uma “mor-
te” ritual, a fim de que a divindade possa viver nela. A ex-
periéncia do divino que se realiza no “transe”, na possessio
pelas divindades, caracteriza-se por uma extrema violéncia.
O orixd usa as faculdades de seu “cavalo”, “mata sua espo-
sa’’, para se tornar presente no meio dos homens. No “tran-
ge” nao se trata propriamente de encontro, unido de duas
vontades, mas de absor¢do do humano pelo divino, do pro-
fano pelo sagrado. O possuido, depois de sair do estado de
transe, ndo se lembra do que aconteceu e nem do que fez
neste estado. ®

No retiro batismal, esta morte ritual e dominacio pela
divindade é superada pela participacio no mistério pascal,
pela morte ao pecado, rentincia ao egoismo e a tudo o que
afasta o0 homem de Cristo e de seus irmaos (Rm 6,11-12-14).
¥ uma experiéncia intensa do Espirito, com tudo o que isto
supoe de forga, alegria, amor e liberdade. A participacdo
na morte e ressurreicéo de Cristo néo se realiza, porém, auto-
maticamente, em virtude da realizagio de-um rito, como na
religido nago, gravando no psiquismo adormecido os mode-
los dos orixds. A vivéncia da fé, expressa de maneira sim-
bdlica na celebragdo do batismo, deve ser realizada na pré-
xis, a0 longo da vida inteira. Seguindo radicalmente o com-
portamento e as atitudes de Cristo, o cristdo torna-se um
com ele, na perfeita assimilacdo de coracdes e unido das
vontades. A morte ritual da iniciada, provocada pela chegada
do orixd que “mata” sua esposa e se apodera de suas facul-
dades, €, portanto, superada pela morte mistica do cristdo,
que se realiza num encontro de intenso amor com seu Deus.

50. G. Rouget, op. cit., pp. 25-38.
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Esta morte e perda de sl ¢ apenas a condicdo para a sua.
ressurreicdo; purificado e transformado, o homem reencon-
tra todos os seus dons e suas faculdades, para colocd-las a
servico do reino. ®

Além disso, enquanto o comportamento do “converti-
do” no cristianismo se destaca por sun qualidade ética, o
comportamento ritual durante o transe ¢ uma imitagao das
forcas e fendmenos da natureza, bem como dos feitos miti-
cos do orixds. Estes, porém, nem sempre so destacam
por sua qualificacio moral, como, por exemplo, a repeticao
das rivalidades da poligamia mitica, o comportamento li-
cencioso de Xangod, as lutas de Ogum.

- A iniciacdo completa no candomblé faz das iniciadas
“gacerdotisas das divindades”. E por meio delas que 0S
“figis” tém acesso ao mundo divino, & comunicagdo com 0S
orixds, mormente nas horas de transe. Aqui o batismo re-
presenta novamente uma ruptura. Jesus, como jd vimos,
abole o sacerddeio ritual, tanto do Antigo Testamento, como
das religides de maneira geral. O seu sacerddcio € existen-
cial e pelo sacramento do batismo os cristdos tornam-se par-
ticipantes dele. Na Nova Alianca, inscrita no coragio de ca-
da um, a presenca de Deus ndo é mais experimentada pela
mediaciio de pessoas escolhidas e separadas por meio de
ritos, mas cada batizado se torna um templo vivo do Espiri-
to Santo (1Cor 3,16; Ef 2,19-22). Além disso, enquanto nas
sacerdotisas do candomblé a presenca do divino se mani-
festa no Ambito do “sagrado” e como um poder terrifican-
te que “mata”, nos batizados a presencga do Espirito Santo
é reconhecida pelo amor e o perddo, ou seja, no inter-relacio-
namento humano.

Elemento indispensdvel dos ritos de iniciacio € o sacri-
ficio aos orixas e a comunhido com eles por meio da ceia
sacrifical. Por meio dela consuma-se o pacto concluido entre
0 orixd e a iniciada, e aprofunda-se a unifo sagrada entre
a divindade, os mortos e os membros vivos da comunidade.
Beber o sangue da vitima e participar da refeicdo sacrifical
dos orixds é entrar em profunda interacdo com eles, parti-
lhar de seu axé e deixar-se penetrar por sua forga vital.
O sacrificio aos orixds e a comunhfo com eles por meio da

51. J. Laplace, Um retiro biblico, Sao Paulo, 1968, pp. 62s.; Id.,
Uma experiéncia de vida no Espirito, Sao Paulo, 1981, pp. 61-66.
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cein sacrifical podem ser considerados o ponto alto da
“kninonia” na comunidade do candomblé. *

Hatn ceia sacrifical serd radicalmente superada pela Eu-
garistin, sacramento da Nova Alianga, realizada ngo no san-
qie (e carneiros e novilhos, mas no sangue de Jesus (Hb
0.14); ¢ a Alianga definitiva que faz da humanidade a “es-
poRa (e Cristo”. O caracteristico da Nova Alianga € que
oitle um a traz inscrita no mais intimo de si, ali onde brota
aia atlvidade intelectual, sua liberdade e seus afetos, naqui-
16 e a Biblia chama de “coragdo” do homem. A nova re-
l4gho com Deus se baseia numa experiéncia profunda, direta
@ imediata que o cristdo vive na sua intimidade. A celebra-
gho eucaristica consiste precisamente em que os participan-
fes entrem naquele movimento pelo qual Jesus se entregou,
de maneira incondicional, ao Pai, e a aceitagio desta entrega
pelo Pai, manifestada na ressurreicéo. **

Na Fucaristia celebra-se a entrega do Cristo total, Cabe-
¢ca e membros. Isto significa uma ruptura profunda entre
candomblé e cristianismo, o rito e a praxis. Entrar em co-
munhio com Cristo (Cabeca e membros) nido se deve sim-
plesmente & realizacio de um rito, como na ceia sacrifical
do candomblé se entra em comunhdo com o orixd partici-
pando do sangue da vitima. Pois néo deve participar da ceia
eucaristica quem n#o estiver pronto a compartilhar a pro-
pria vida com os irm#os. S6 comunga o ‘“corpo do Se-
nhor”, presente no simbolo do pé@o e do vinho, quem parti-
cipa da vida e do destino de Jesus na sua entrega radical a0
Pai, pelos irmdos; portanto, quem vive a experiéncia de co-
munhéo com os homens, especialmente com 0s mais pobres.

No rito nagd, pelo oferecimento do sangue da vitima,
realiza-se uma comunicagio intensa de ax€ entre o homem
e as divindades, terminando no “transe de divinizacdo” das
sacerdotisas, mediatizando assim a presenca do divino. Na
Fucaristia, a transformacio dos dons ndo tem outra finali-
dade que a transformacéo dos participantes. O cristdo ¢ cha-
mado a se tornar na sua propria carne o sacrificio eucaris-
tico. A par de uma “continuidade”, da realizacdo do anseio
dos homens em unir-se & divindade, em “tornar-se divino”,
existe uma ruptura profunda e uma superacdo decisiva: en-
quanto no candomblé o axé pode ser aumentado e dinami-

52. V. Mulago (III), pp. 69-80.
53. J. M. Castillo, op. cit.,, pp. 201-212.
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zado em virtude da acdo ritual, na Eucaristia, é o proprio
Espirito Santo que transforma néo apenas os dons eucaris-
ticos, mas a prépria comunidade. A comunhdo cristi nio
termina num “transe de divinizacdo e exaltacdo”, como no
rito nagd, mas nos leva a assurnir e realizar em nos, nos
limites estreitos de nosso ser de criaturas, a kénosis de
Cristo. O Filho de Deus que se entrega a nés e realiza a co-
munhao com o Pai e entre nds, é Deus que vem a nos
em figura de escravo, aniquilando-se por nos até a morte.
T a comunh@o nos capacita a irmos com ele por este ca-
minho.

A participacio na mesa eucaristica exige essencialmente
a auto-entrega, a doacdo aos irmfos. Nao mais “vida alheia”
deve ser oferecida, mas a prépria. A “koinonia” cristd nao
se realiza por meio de um rito, como na ceia sacrifical do
candomblé, mas por meio da praxis histérica. A comunida-
de cristd se constréi precisamente a partir da Eucaristia, ou
seja, a participacdo na mesa do Senhor exige essencialmen-
te a pratica do amor miituo, o servico e a disponibilidade
para os irmdos, tal como é descrito na vida comunitaria da
Igreja primitiva (At 2,42-47; 4,32).5¢

54. As etapas de preparagio e conversio progressiva, que em
uma Igreja missiondria se realizam antes dos sacramentos de inicia-
giio de adultos, na Igreja da cristandade foram transferidos para o
convento, como etapas para a vida religiosa.

Sendo assim, as etapas de iniciagio no candomblé, caminho ds
salvacio para os “escolhidos pelos orixds”, correspondem, de ma-
neira andloga, s etapas de preparacio para a vida religiosa.

O crente da religifio nagd descobre, através de determinados si-
nals, que um orixd o reclama como seu “cavalo”, exigindo sua con-
gagracio. O candidato & vida religiosa decide-se por este caminho
como resposta a um apelo de Deus, percebendo, na realidade do dia-
-n-din, o convite & dedicagio exclusiva de sua vida a Cristo e a seu
reino. Ao banho ritual, com o abandono das roupas antigas, o rito
de “lavagem de contas” e o uso do colar correspondem & entrada no
noviciado e o recebimento da veste religiosa. O tempo de reclusédo
relativa, quando a candidata deve aprender todas as suas futuras
obrigagdes como “esposa” do orixd e membro da comunidade, cor-
responde ao noviciado, periodo de experiéneia intensa de Deus, dé
aprendizagem dos fundamentos da vida religiosa e de convivéncia
comunitdria. A reclusio na “camarinha”, com seus ritos de morte e
ressurreicio, e a consagracio ao orixd encontram sua correspondén-
cia no retiro de preparagio aos votos, durante o qual, por uma con-
versio mais profunda, se realiza a morte ao pecado e & vida mun-
dana anterior. A consagracio da pedra-altar do orixd e sua simulta-
nea “fixaciio na cabeca” da iniciada fazem desta uma consagrada da
divindade, sua presenca viva neste mundo. O(a) religioso(a) expres-

267

e



No final deste confronto entre as duas “liturgias” ficou
olaro que, apesar de analogias e “semelhancas” externas, hd
ima ruptura profunda entre os ritos da religifio nagd e a
eelebragio cristd. No candomblé, a praxis salvifica por ex-
celéneia é a acdo ritual. No cristianismo, os ritos nio reali-
#am a salvacdo, mas a celebracio dos sacramentos expres-

81, simbolicamente, o que se vive no &mbito da vida “pro-

fana”, na prdxis histérica. A deficiéncia bdsica do culto ri-
tual consiste no fato de ser um sistema de “substituicdo”,
algo que permanece externo ao homem, incapaz de estabe-
lecer o verdadeiro relacionamento com Deus. A partir da
morte de Cristo, suprimindo por completo a necessidade de
oferecer outros sacrificios, o culto auténtico & a entrega da
prépria vida, a generosa doacio da existéncia inteira. O cul-
to cristdo consiste na prépria vida cristd, na confissio da fé
\‘fzdf) esperanga, na vida entregue aos demais (Hb 13,15s8.; Rm

Nq cuidado pastoral hd de se estar atento ao fato de que
a participagfo nos ritos do candomblé nio é mera manifes-
tacdo cultural e folcldrica, embora esta dimensio tenda a
aumentar sempre mais, especialmente no seu aspecto turis-
tico; trata-se de culto e sacrificios a entidades que, embora
originalmente “ancestrais divinizados”, “forcds da nature-
za”, na prética assumem a dimensio de “divindades”, embo-
ra secunddrias, em relagio ao Ser Supremo. Especialmente
0s n.tos de iniciaco sdo uma consagracio aos orixds, nio
conc;lizivel com a fé cristd, e a experiéncia de Deus que pro-
porcionam néo € a de Jesus Cristo. Mormente o “transe”
representa uma experiéncia de salvagio superada pela reve-
lacéo cristd ou até em contradicio com ela.

Evidentemente ndo se trata de possessdo por “espiri-
tos” ou “divindades” apoderando-se das pessoas. Jd vimos
Seus mecanismos psicoldgicos e socioculturais.® No en-
tant:,o,_ g.lé:f_n do fato da consagracio as divindades, os ritos
de iniciacdo e os estados de “transe” constituem uma, des-

sa sua adesdo total a Cristo através da consagracdo e emissio dos
votos, considerados pela Igreja como um segundo batismo. No fim de
um periodo de sete anos, a “ia6” renova os votos de ligacdo com
seu orixd, numa ceriménia que revive a da iniciagfo, fazendo dela
um membro do culto e da comunidade, Estes ritos de confirmacéo
poderiam ser comparados aos votos perpétuos na vida religiosa, pe-
los quais a pessoa se consagra definitivamente a Cristo e se torna’ um
membro efetivo de sua ordem.
55. Ver pp. 124-128,
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personalizacdo, fazendo o individuo seguir ndo a orientacao
da prdpria consciéncia e vontade, mas os modelos miticos
gravados no seu psiquismo; o comportamento nas horas de
transe nao € o do eu consciente, mas do inconsciente, fazen-
do a pessoa assumir atitudes das quais muitas vezes se en-
vergonharia em estado consciente. Além disso, principal-
mente nos terreiros mais decadentes, as iniciandas, durante
os estados de entorpecimento e submissao, ficam sujeitas a
arbitrariedades e abusos por parte dos ‘“pais-de-santo”. /

De outro lado, a inculturagéo do cristianismo deve levar
em conta, de maneira muito séria, os dados da antropologia,
e da cultura africana: sua dimensao mais intuitiva e contem-|
plativa que racional e pragmadtica, sua inclinacdo a musica,,
ao ritmo e a danca, a necessidade de exteriorizar toda vi-|
véncia através de gestos e expressdes corporais. Tudo isso |
deve encontrar espaco na liturgia crista, a fim de que o
“afro-brasileiro” possa encontrar-se e expressar-se na cele-
bragac cristd. Para uma inculturacio da liturgia cristd na
cultura “afro”, torna-se indispensdvel o uso dos instrumen-
tos africanos préprios, a danca litiirgica e cantos proprios
que permitam a expressdo de sua propria vivéncia. Enguan-
to a liturgia cristd permanecer essencialmente “romana” na
sua configuracao, ela serd sempre sentida como algo estra-
nho, com o qual os participantes da cultura “afro” nao con-
sopuem se identificar; ela deverd permitir ao “afro-brasilei-
ro” a expressio de sua propria experiéncia e sua caracte-
ristica alegria de viver, a fim de se tornar realmente uma
untecipagho da liturgia celeste, a celebragdo da vida eterna
em comunhiio com Deus e os irmaos.

VI. OS MORTOS VIVEM

r

A escatologia africana apresenta-se como um projeto
histdorico global, simultaneamente passado, presente e futu-
ro, O homem individual € um elo no meio das geracoes su-
cessivas, inserido no seio de uma comunidade que abrange
0s pais e ascendentes mais longinquos até o dltimo dos fi-
lhos e dos descendentes, ainda mesmo por nascer. Neste
sistema de relacdes e interacbes, o individuo néo ests isola-
do, mas encontra-se inserido na grande solidariedade social
e cosmica. Pode-se dizer também que o homem particular
ainda nao se destaca frente a0 mundo natural e comunitdrio
como um eu com Seu projeto histérico proéprio, mas ele é
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pgrte de um todo, onde o mundo cdsmico e comunitdrio
vivos e falecidos, o mundo dos espiritos, das coisas e dos:
homens formam ainda uma unidade. A vida e salvacdo do
Brupo e do povo sio a vida e salvacido do individuo.

Nesta concepcdo, os desejos e projetos de felicidade
vo]tm_n-an bara esta vida e todas as praticas “salvificas” da
rr_&liulug tém como objetivo a realizacdo, o aumento. a con-
Servagao ou restauracdo da vida terrestre. A p’resenga
(:unf‘,ix}ua dos mortos junto aos vivos prova que o africano
acredita numa vida para além da morte; mas nio se tem
idéias claras a respeito dela. Acredita-se que os antepas-
sados_ vivam uma existéncia diminuida, de “sombras” ou
experimentem uma realidade semelhante & que tiveram neste
ﬁlundo. Niao se sabe se sdo felizes ou infelizes. Continuam

gados a seus filhos e descendentes, pois o laco entre os
mem_bros de uma familia & indissoltivel, perdura mesmo
gepms da morte: A' famfilia e o cla se prolongam no além.
& mdorte verdadeira € a extingédo da descendéncia, da familia.

endo assim, o africano busca intensamente uma maneira
de sobreviver nesta terra, quer dizer, através dos seus des-
cepdentes_. Assim se explica que morrer sem deixar filhos
Seja considerado o maior dos males, fora a prépria morte, e

uma pessoa que, a0 morrer, dei énci
1Xa numerosa des
é uma pessoa “ressuscitada’”. i

- ﬁopfrontando, num primeiro passo, essa concepcio es-
Ologica com a do antigo Israel, que ainda pouco se desta-

ca da visdo arcaica global, podemos assinalar algumas
gemelha.ngas. ~Também em Israel todo homem nasce dentro
: :itg;na geracao, € herdeiro das béncéos e Promessas divinas
o aos antg:passa.dos, e a plenitude da vida consiste em
;; egar a uma idade avangaqla, alegrando-se de numerosa pos-
Ier1dade (Gn 15,1-6). J4 vimos que a vida e felicidade que
srael esperava de Javé tamhbém éra em primeiro lugar
terrestre, e a esterilidade ou uma morte prematura conside-
radas como castigo, destruindo sua participacio na vida
Dosta compreensao arcaica faz parte a crenca de que a morte
nilo 6 uma aniquilacio total, mas que o falecido desce para
0 ahao_l, ogde leva uma existéncia de sombra. Cortada da
tomunicacdo com os vivos e principalmente com Javé, €

ma “prisiio” que nunca terminarg P
5 erminara, umsa existénci
NAOEer a0 mesmo tempo. s a de ser e

B8, J. Ratzinger, o . . ;
440; B85an, ger, op. cit., pp. 7T4s,; X. Léon-Dufour, op. cit., pp.
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Ao lado dessas semelhancas devemos, no entanto, as-
sinalar rupturas profundas da fé de Israel, caracteristica e
determinante para toda a sua histéria. Com efeito, a esca-
tologia africana ¢ simultaneamente “proto-logia”, voltada
para o inicio da criagéo, visando, por meio da pratica ritual,
i restauracéo do estado inicial em sua integridade. A supe-
racio da visdo ciclica do tempo e a concepcdo linear da
historia, esperando o acontecimento salvifico como algo
totalmente novo operado por Javé no futuro, significa uma
ruptura decisiva da fé judaica em relagdo a religido nago.
Outra diferenca fundamental consiste no fato de que a salva-
gho prometida por Deus nao € esperada passivamente, nem se
realiza. por meio de ritos, mas é alcancada através da acao
histérica. As promessas de uma salvacdo futura sio si-
multaneamente apelos a liberdade humana, suscitando assim
a verdadeira préxis histérica. A diferente concepcéo de
Deus como Senhor da historia.e como Ser Supremo, afasta-
do dos afazeres humanos, origina, portanto, também escato-
logias diferentes. Enquanto Javé caminha com o povo, no
meio e diante dele, estimulando sua liberdade para a con-
quista da terra e o compromisso histérico, diante de Olorum
o as divindades da natureza o homem néo se percebe como
sujeito de sua propria histdria e s consegue imitar as
manifestacdes da natureza e adaptar-se ao seu ritmo.

No Novo Testamento, a superacdo da escatologia nagd
serd ainda mais decisiva. Com efeito, a escatologia crista se
fundamenta na ressurreicdo de Jesus, ji que este € o pri-
meiro dos ressuscitados, o inicio da “nova criagdo” (1Cor
15,42ss.). Enquanto os ritos nagd constituem tentativas
humanas, imperfeitas, frageis e sempre de novo frustradas,
de restaurar a harmonia inicial do mundo e do cosmos, na
ressurreicdo de Cristo, Deus reconciliou o mundo definitiva-
mente consigo pela superacido do pecado e da morte. Isto
constitui uma novidade decisiva da fé crista em relacéo &
concepcao nagd. Enguanto nesta € o homem que procura
restaurar, por meio da acf@o ritual, a integridade da natu-
reza e do universo social, a ressurreicio de Jesus significa
a iniciativa e agdo de Deus na superagiao do mal e do pecado,
tinico responsavel pela desordem do mundo e a distancia
entre o homem e Deus. A fé cristd encontra seu modelo em
Jesus, que realiza a reconciliacio e a salvacdo definitiva da
humanidade por meio de uma praxis historica, que constréi
o reino escatoldgico de Deus jd na realidade conflitiva deste
mundo, no processo de transformagio libertadora de si-
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tuacdes e estruturas marcadas pelo pecado. Isso constitui
uma superacéo decisiva em relacio & escatologia nagd, pois,
-voltando sua atencio para o passado mitico e seus valores,
nao hd nela projetos para uma transformacio real da his-
toria e da sociedade, ou seja, ndo hd uma salvagio ao nivel
intra-histérico.

Diante desta concepcio, a mensagem do reino escato-
logico de Deus significa uma verdadeira “revolucio evan-
gélica”. Embora este reino nio coincida com nenhuma. rea-
lizagdo concreta, nem seja fruto do empenho puramente hu-
mano, sua construcio se d4 desde aqui e agora, através dos
esforcos humanos em vista de uma sociedade fraterna, soli-
ddria e livre.®” Toda a vida do homem e do mundo, seu
passado, presente e futuro, adquirem em Cristo ressuscitado
um . significado definitivo, escatolégico, superando efetiva-
mente o projeto escatolégico africano que estabelece a cor-
relacdo interativa entre espago e tempo, passado e futuro,
vivos e mortos, baseada na comum dependéncia do Criador
e na participagdo no mesmo axé.

Sendo o reino em plenitude a transformacio total deste
mundo, é o0 homem todo que dele participa. A escatologia
africana acredita numa “sobrevivéncia” da “alma” humana.
A fim de que também os corpos possam continuar a viver,
eles devem continuar nos filhos e descendentes. A “ressur-
reicdo” € associada & procriagdo. Diante disto, a mensagem
pascal da “ressurreicdo dos corpos” é a “boa nova” de sal-
vagho, pois significa imortalidade da pessoa na sua totali-
dade. Enquanto na concepcido africana o homem & um
composto perecivel que, como tal, ndo sobrevive, mas cujos
termos se encaminham para dois destinos diferentes, de
acordo com a estrutura heterogénea de.corpo e alma, na fé
cristd € exatamente o homem tomo tal que ressuscita. *

Novamente constatamos que a imagem diversa de Deus
influi profundamente nas duas soteriologias. A concepgio
cristd da “imortalidade” tem cardter dialdgico; partindo do
conceito de Deus que é um Deus dos vivos que chama sua
criatura pelo nome, ela se baseia no relacionamento de Deus
com o homem, criado & sua imagem e semelhanca. Diante
do Ser Supremo, afastado das criaturas e apresentando ca-

57. Doc. da CNBB 28, pp. 67ss.

58. J. Ratzinger, op. cif., pp. 127-135; Id. Inéroducdo ao cris-
tianismo, Sdo Paulo, 1970, pp. 254-262.
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racteristicas pouco pessoais ¢ diante das divindades da natu-
reza, voltadas essencialmente para este mundo, nio poderia
o homem imaginar ser seu destino etorno a participacio na
prépria vida intima de Deus. Esta revelagho é prépria do
cristianismo, onde o Filho de Deus velo nos revelar que a
vocagio ultima do homem e sua felicidade eterna congistem
na uniido com o Deus pessoal, na participacio em gua vida
trinitaria e, neste amor, na comunhdo feliz com todos os
homens.

A atividade ritual e suas tentativas de superar a distiin.
cia entre o aiyé e o borum, restaurando a integridade original
manifestam, de alguma maneira, que também para a religiio
nagd Deus é o fim ultimo do homem. No entanto, esta intui-
¢cao é pouco tematizada. Sendo que na vida diaria o Ser
Supremo se encontra afastado e pouco entra na consciéncia
dos fiéis, que vivem sua “vida de fé” numa familiaridade
grande com os orixds e ancestrais, também a comunhio no
além se realiza, se podemos assim dizer, em “nivel horizon-
tal”; 6 uma comunhfio com os homens do cla e da tribo, com
08 ancestrais e orixds, unidos pelo mesmo axé. Sendo que
nio se espera uma salvacio do futuro, vindo como algo total-
mente novo da parte de Deus, fumbém a vida no além nio
é almejada como um estado feliz, mas imaginada como se-
melhante & vida terrestre, ou como uma existéncia diminui-
da, de “sombra”; a maior felicidade dos falecidos consiste
em poder voltar 4 comunidade dos vivos. 5

Para a fé cristd, o céu significa a realizacido de todas as
esperangas e anseios humanos, o sentido tltimo de sua vida.
Sendo que 0 homem € alguém intrinsecamente voltado para
Deus, um parceiro de didlogo com ele, a felicidade dos san-
tos no reino escatolégico consiste na intima unido e parti-
cipacio na vida da Trindade. O céu nido € a continuacio
das estruturas e situacdes deste mundo, como na fé nagd.
O reino em plenitude € a totalidade desse mundo material,
espiritual e humano, agora introduzido na ordem de Deus.

Dada a “auséncia” do Ser Supremo na vida didria dos
figis e o relacionamento com ele concentrar-se nos “interme-
didrios”, algo semelhante verifica-se também em relacao
a0 julgamento. Acredita-se que, apos a morte, cada um serd
julgado pela comunidade dos ancestrais, segundo a obser-

59. P. Verger (IV), p. 22; W. Bascom, op. cit., pp. 50-64; V. Mu-
lago (II), pp. 161-189.
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viincin de seus costumes e da ética tradicional encarnada
nng guag inetituigbes. 86 quem as observou fielmente, con-
gorvando o comunhfio vital com os ancestrais durante a vida,
¢ ndmitido na sun comunidade no pais dos mortos. Nio se
pode negar um senso de justica, considerando também que
para 0 africano a “lei divina” se encarna em suas leis e cos-
fumes culturais. Mas, de maneira semelhante como nao se
gapern um verdadeiro “eschaton”, entendido como “outro”
et relacho A realidade atual, algo parecido acontece também
agui, A justiga imaginada no pais dos mortos € a pr03e9a0
dn justica humana: a condenacéio do impio e o prémio do
bom, %

Segundo a fé cristd, no momento da morte se realizard
um encontro decisivo entre a criatura e o Criador, e & luz
deste encontro com Deus o homem reconhecers a verdade
e falsidade de sua propria vida. O critério deste julgamento
nio é uma lei, mas o seguimento da préaxis de Jesus Cristo
que nos amou e se entregou por nos. O “juizo” revelard a
praxis do nosso amor diante do menor dos nossos irmaos
(Mt 25,31-46), e neste sentido hd também uma “participagao”
da comunidade no julgamento (Mt 19,28; 1Cor 6,2s.), enquan-
to identificados com Cristo, assumindo e superando, ao mes-
mo tempo, o julgamento pelos ancestrais. O critério do jul-
gamento ndo é, portanto, a justica humana, como na religiao
nagd, onde serd excluido da comunhdo com os ancestrais
fuem nao observou suas leis, quem néo esteve a servico da
vida, O critério do julgamento é o amor que se fez homem
e Jesus Cristo, que nele se revelou como a misericérdia
infinlta (Le 15), mas que, no entanto, a ninguém salva contra
a pun lyre vontade (Me 10,17-27). No encontro com o Senhor
onda um reconhecerd aquilo que ele préprio se tornou atra-
Vil da orentacio fundamental de toda a sua vida. Diante
do olhar de Oristo, cada um reconhecerd quem €. Isto € o
Julgo,
ragho do julgamento nos levard a outra di-
enoontro, a saber, o “purgatério”, conhecido
b o #imbolo de “viagem” ou “rito de pas-
# W provas inerentes, capacitando o fale-

thunidade dos ancestrais. Por meio do
gomunidade ajudard o espirito
ilamente sua viagem ao além e

alcancar sua nova morada. Percebe-se aqui o forte espirito
familiar africano, que conserva seus liames para além da
morte; a negligéncia em oferecer sacrificios periddicos pelos
falecidos constitui uma grave falta em relagdo ao dever
filial. ®* Outro motivo destas oferendas é o medo de que o
falecido, vagando sem destino, venha a perturbar os vivos.

O simbolo da ‘“viagem” € certamente uma intuicido da
“disténcia”, do abismo intransponivel entre vivos e falecidos,
da situacio totalmente diferente e irreversivel destes ultimos
e & qual os vivos ndo tém acesso; também deve ser ressalta-
da a fé de que o amor atravessa mesmo a soleira da morte.
No entanto, em todas essas imagens e representagdes nao se
encontra alusdo a “santidade” de Deus e, em conseqiiéncia,
nota-se a auséncia de um ideal de santidade pessoal. N&o
existindo o conceito de pecado como ofensa pessoal a Deus,
também esta dimensido estd ausente no momento em que
0 homem deixa o mundo, empreendendo a ‘“viagem” para
0 além. A fé cristd no encontro com o Deus santo e mise-
ricordioso e a conseqiiente purificacao prépria do mesmo
apresenta-se como uma superacio da concepcdo nagd da
“viagem” dos falecidos e do julgamento pelos ancestrais.
Tanto a religido africana como o cristianismo procuram au-
xiliar aqueles que padecem no “além”. No entanto, enquan-
to o nagd procura socorrer seus entes queridos por meio da
acdo magico-ritual, a comunidade cristd compreende a aju-
da aos falecidos sobretudo como intercessao e participacio
no sofrimento vicdrio de Cristo, superando com isso uma
compreensao mdgica de contato com os mortos por meio
de ritos.

A comunidade africana toma parte ativa nio apenas no
periodo da “viagem” do falecido ao pais dos mortos, mas
realiza, efetivamente, sua entrada na morada dos ancestrais.
Através do rito de “ancestralizacio” confere-se ao falecido
0 “status” de ancestral, fazendo-o, a0 mesmo tempo, voltar ao
seio familiar para ai assumir seu papel de protetor, Hsle
rito de integracfio encontra seu ‘“correspondente” e sua su-
peragdo no processo de canonizacio da Igreja catdlica, Com
efeito, a Igreja, ao declarar “santos” alguns de seus mem-
bros, afirma sua comunhio definitiva com Deus, enguanto
a religido africana apenas faz voltar seus falecidos simbolica-
mente ao seio familiar, sob o titulo de “ancestral”. I uma

61. P. D. Coco, op. cit.,, p. 232,
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Wi tendativa de, por moelo do simbolo, superar o hiato da
e, pnguanto gue parn a 6 cristd a bem-aventuranca con-
fi plein posse de Deus e, nele, na comunhio com
siiE op homens, onde Deus serd tudo em todos (Jo 17,3;
10ar 16,28),

Tal corimonia sé é realizada para os membros mais im-
p@rl.anttsa o proeminentes da comunidade, os que se torna-
pain modelo de vida para seus filhos e descendentes. Mu-
Iheres, criancas, os que morreram em desastres, os que
fiealn vida ndo tiveram uma individualidade, um “nome” ou
poslgiio de destaque ndo podem tornar-se “ancestrais indivi-
tlunis”, mas constituem principios genéricos, simbolos cole-
{ivos. Perpetuam-se no além a situacdo e o “status” deste
mundo. :

Embora também a Igreja declare “santos” apenas alguns
de seus membros, aqueles cuja santidade possui uma reper-
cussio social para toda a comunidade, como exemplo de vida
e praxis cristd (LG 50), ao mesmo tempo acredita que a mul-
tiddo dos falecidos, cujo nome s6 Deus conhece (Ap 2,17),
encontra-se com ele na gléria. A novidade anunciada por
Cristo é que cada pessoa € um valor absoluto, destinada ao
didlogo e & comunhéo eterna com Deus. O critério da ordem
celeste 6 o amor; cada bem-aventurado possuird aquela me-
dida de gloria e felicidade que corresponde a seu grau de
caridade e doagdo realizado neste mundo. Desta forma, su-
pera-se a concep¢do nagd, que transfere as medidas de
grandeza deste mundo para o além; esta superacido radica-
liza-se com o0 “escAndalo da-cruz”. Jesus, em Seu amor sem
limites, despojou-se e aniquilou-se como escravo, tornando-
-se 0 ultimo e o mais desprezado dos“homens, fazendo com
gue também seus eleitos sejam, muitas vezes, os ultimos des-
te mundo, os que se tornaram pobres e perseguidos por
causa dele e por amor aos irmaos (Mt 5,1-12; 25,31-40).

Poderiamos ainda chamar a atengdo para uma outra
dimensdo deste rito de integracfo e sua superacio no cris-
tianismo. Com efeito, este rito possui um “efeito eficaz”,
realizando ipso facto a integracio do falecido na comuni-
dade dos ancestrais. Isto implica que tal ceriménia nio é
celebrada pelos assassinados, pelos atingidos por um raio ete.,
considerados como punidos pelos orixdas e ancestrais. Mor-
mente os assassinos e feiticeiros, os que durante toda a sua
existéncia se aplicaram & destruicdo da vida ndo receberdo
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os ritos de enterro e de integracdo. Desta forma, a religido
africana aplica-lhes o castigo mais terrivel por ela imagina-
do: a morte efetiva e total, a incapacidade de sobreviver na
morada dos ancestrais e, como tal, estar presente na comu-
nidade dos vivos.

Por sua vez, a Igreja ndo “faz” os santos, apenas reco-
nhece e afirma, baseando-se no testemunho de sua vida, con-
firmado pelos milagres, sinais de sua unifo efetiva com
Deus, que tais pessoas se encontram no céu. No entanto,
engquanto declara a beatitude de alguns, expondo-os a imita-
cio dos fi€is, ela jamais condena alguém. Engquanto a reli-
gido nagd, desconhecendo a revelacio da misericérdia de
Deus, aplica, mesmo no “além”, a justica humana, excluindo
da comunidade os malfeitores, a Igreja, confiando na mise-
ricérdia infinita de Deus, sabe que o julgamento final com-
pete exclusivamente a ele.

Seja na Africa, seja no Brasil, a fé na presenca dos mor-
tos junto aos vivos, subjacente a estes ritos, %> permanece
uma congtante; é sentida e celebrada de maneira especial
nos momentos cruciais e decisivos da vida, tais como nas-
cimento, easamento, dor, sofrimento e morte. Da sua bene-
voléncia dependem a vida e o bem-estar da familia, e muitos
acontecimentos, mortes prematuras, desastres, doencas, sio
compreendidos como castigos e perseguicoes dos espiritos.
Hsta intervengio dos falecidos na vida dos vivos, constituin-
do uma constante fonte de medo e tremor, é decididamente
superada peln fé cristd. Certamente também na vida do
cristdo ha muitos acontecimentos e situacgdes que, aos olhos
da fé, sfio verdadeiros juizos de Deus sobre o homem e o
mundo. A diferenca no entanto consiste ai: quem julga o
homem é Deus. Embora néo se interrompa o laco de uniéo
entre vivos e falecidos (LG 49), ndo hd uma comunicacao
direta com os mortos (Lc 16,26ss.). Os eleitos do céu parti-
cipam do curso ulterior da histéria em virtude de sua uniio
com Cristo, Unidos a ele, podem influir nesta terra em di-
reco & sua consumacdo definitiva. A transformacio na ima-
gem de Cristo e a participacao na vida de Deus conferem aos
santos a qualidade de “mediadores”. Podem eles ajudar os

62. No Brasil, em virtude das circunstancias histdricas, estas
e outras cerimdnias semelhantes de integracéo ndo se celebram mais
para os chefes das tribos, conservando-se apenas para os dignitd-
rios dos terreiros, numa ceriménia secreta, reservada s6 aos partici-
pantes das comunidades,
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VIVOSs por sua intercessao, nunca porém independente ou con-
tra a vontade de Deus.

Finalizando este confronto das duas escatologias pode-
mos dizer que tanto a nagd como a crists acreditam, numsa,
Sobrovivéneia no além. No entanto, a dimensio “horizon-
tal” da dprimeira, permanecendo no ambito “familiar” da
comunhio com os ancestrais e orixds, é superada pela se-
gunda, revelando ser o destino final do homem a plena
‘rc-mlizugﬁo_ do didlogo do homem com Deus, em unido com
todos os irmaos. Para a soteriologia africana, por nao co-
Llh({f:(él: 0 “‘eschaton”, a sobrevivéncia no além consiste numa

existéncia de sombra”, a continuacio das situacfes e es-
trrutu’ras caducas deste mundo, enquanto para a fé crista o
Ceu e a realizacio de todos os anseios e esperancas huma-
nos, a transformacéo total da realidade deste mundo. Deste
novo mundo, totalmente humano, também os corpos fazem
parte, sem_:lo a ressurreicdo dos corpos a maior boa nova
para a rel;giﬁo africana, deixando para tras sua concepcao
da_ §0brev1véncia da alma como ‘“ancestral” e g “ressur-
reicao” ligada & pbrocriagdo. O “eschaton” como promessa
do futu;'o que no entanto j4 se insere no presente, origina
uma z.ttltude de compromisso e esperanca ativa diante da
histdria, superando definitivamente g concepciao africana
vqltafig, bara o passado e a acfo ritual. Pels revelacdo do
mls.terlo do Ifai em Jesus, da sua santidade e misericordia
4 vida no além é esperada por todo homem como um en:
c‘()ntro_co'nl_ Deus, simultaneamente Jjuizo, purificacdo e bea-
titude infinitas, algo totalmente fora da imaginacio africana.

, De posse desta reflexio em torno das duas escatologias
dois pontos merecem ainda um aprofundamento maior dé
cunho pastoral, a saber, a bresenca constante dos espiritos
dos falecidos e a ressurreicdo dos mortos.

R Qertamente & crenca na presenca dos espiritos dos mor-
08 é uma das convicgbes mais profundas da religido nagé e
urma da§ mais dificeis de se arrancar, comprovando-se esta
a:irmm;ao também pela experiéneia da, evangelizacio na Afri-
on, ‘remos que esta questio s6 boderd ser resolvida em
unifio com 0 anuncio da ressurreicio de Cristo e da, esperan-
G N propria ressurreicdo corporal. Em primeiro lugar de-
VE-#8 alertar para as diferencas, a fim de desfazer o equivo-
co ge_ fue sobrevivéncia como “ancestral” e ressurreiciao dos
MOTtos se identifiquem. A ressurreicdo de Cristo é sem ana-
loglan neste mundo e deve Ser anunciada como algo total-

478

mente diferente da religifo africana; a ressurreicio como
manifestacdo de sua divindade, superior e inigualdavel a to-
das as divindades e espiritos do pantedo africano, como algo
novo operado por Deus na histdria e que representa uma
esperanca de vida nova e plena para todos os homens, tam-
bém para os falecidos. S¢ a fé no poder de Cristo ressusci-
tado conseguird erradicar todo medo e temor do poder ma-
léfico e prejudicial dos espiritos (Ef 1,21s.; 2,2; Cl 1,13-20).

De outro lado, uma vez gue alguém chegou & fé viva em
Cristo, ndo se lhe podera proibir a veneragdo dos pais e fa-
miliares falecidos, inextirpdvel da cultura africana. Uma
“inculturacdo” da fé cristd na cultura africana, também no
Rrasil, deve contar com esta manifestacio da piedade filial,
tho propria da antropologia africana. Deve-se no entanto
insistir na impossihilidade de uma comunicagio imediata
com eles, fora da unido com Deus, em Cristo, e que seu au-
#ilio consiste na sua intercessao por nos.

Conforme vimos anteriormente, o Concilio Vaticano II
afirma que o plano da salvagio abrange também aqueles gque
reconhecem o Criador. Embora nido tenham ainda recebido
f plenitude da revelacdo e da fé, estdo incluidos no povo
de Deus, de um modo que nio estd ligado & visibilidade his-
torica (LG 16).% Visto que na tradicdo africana chegar al-
puém a ancesfral supde gque tenha vivido na “fé” e praticado
a virtude, de maneira a ser modelo para os demais, podemos
cror que a “Igreja de todos os santos” também € formada
pela multidao dos antepassados “pagaos” due procuraram a
Deus com retiddo. O mistério da Igreja escatologica deve
pois ser repensado como uma comunhfo total com todos os
ancestrais, mediadores da vida e dos beneficios dos quais

80 Deus € fonte. °

63, Ver pp. 203-206; 206-211.
64. J. M. Ela, op. cit., pp. 53s.
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CONCLUSAQO

A presente obra procurou estudar a nogdo de salvagio
e 4 praxis salvifica da religido nagd, & luz da soteriologia
cristd. Sendo que a salvagdo aparece como o sentido ultimo
da existéncia humana e objetivo, confessado ou inconfes-
sado, de todas as religides, procuramos primeiramente cOm-
preender em que consiste a salvacdo que a religido nagd
oferece a seus fiéis, tanto nas suas raizes africanas, como na
sua reinterpretacio em terras brasileiras. Confrontando
estas nogOes e a prdxis salvifica dai decorrente com os temas
principais da salvacdo cristd, verificamos, a par de certas
“correspondéncias”, uma ruptura profunda entre as duas
soteriologias e a superacéo definitiva da prdxis do candom-
blé pela do cristianismo. Pois enquanto a prdtica da reli-
gido nagd se concentra na agdo ritual, procurando, por meio
dela, restaurar um passado mitico, a prdxis salvifica do cris-
tianismo consiste na agao histdrica, voltada para o futuro.

Para realizar isso, foi-nos necessdrio, seja estudar a re-
ligido africana, procurando compreender o sentido profundo
de sua linguagem simbdlica e de suas vivéncias culturalmen-
te encarnadas, seja pOr a descoberto a salvagio que Deus
nos oferece em Cristo, sua universalidade e a resposta do
homem a este dom gratuito de Deus.

Neste estudo da religido dos orixas vimos primeiramen-
te o mundo africano com sua cosmovisdo, um sistema dind-
mico de forcas em continua interagdo, animado pelo axé,
forca vital que penetra toda a realidade. Imerso neste mun-
do, o homem se sente ao mesmo tempo protegido e ameaca-
do pelas forcas da natureza, fazendo com que procure vida
e salvacéo naquilo que transcende 0 humano. A compreensiao
de Deus insere-se nesta cultura: um Ser Supremo pouco per-
sonalizado, afastado da vida humana, e os “seres interme:
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didrios”, ancestrais divinizados e forcas da natureza, que
absorvem a vivéncia religiosa didria do homem nago. Es_te
se caracteriza por sua profunda participacdo e comunhio
com 0 universo, sentindo-se totalmente envolvido pela rea-
lidade invisivel, com a qual entra em continua interagz’iol.
Um dos tragos mais caracteristicos da antropologia africana
¢ seu sentido comunitdrio, reunindo, na unidade vital do cla
familiar, antepassados, vivos e falecidos, até o tltimo dos des:
cendentes, ainda por nascer. E nesta unidade que o nagod
procura realizar seu ideal de existéncia: a vida — uma vida
terrestre intensamente vivida, sem jamais morrer. Sendo
que este ideal € cortado pela morte, procura o africano uma
maneira de sobreviver nesta terra, a saber, através da des-
cendéncia. Contudo, os ritos funerarios e o culto aos a.njce-
passados atestam que para a fé nagdé a morte néo é a extin-
cdo total, acreditando-se na sobrevivéncia da “alma” num
“além’”, embora de forma diminuida. Diante do mal e da_s
continuas ameagas & vida surgem a magia e os ritos méagi-
co-religiosos como meio de manter o equilibrio dindmico
das forcas pela revitalizacdo do axé.

Pela escravidao, todo este mundo religioso-cultural foi
transplantado para o Brasil, sofrendo naturalmente, em vir-
tude do contexto social diferente, modificagdes e reinterpre-
tagdes. Na sociedade colonial, os escravos tinham nio ape-
nas de integrar-se como “pecas” na estrutura escravocrata
das fazendas e dos engenhos, mas também adotar a religiao
do amo. Diante da proibigdo de seus cultos tradicionais e
das hostilidades do ambiente, refugiaram-se nos terreiros,
reconstrucao simbolica do seu mundo religioso-cultural, onde
conseguiram recriar novas estruturas comunitarias e salva-
guardar sua “fé”. Um dos tracos mais marcantes da reli-
gido africana no Brasil € o sincretismo, consistindo nio ape-
nas na justaposicdo ou fusdo de santos e orixdas, mas tam-
bém na participacio dos membros do candomblé na vida da
Igreja Catdlica.

Diante deste fato da conservacio viva desta “fé” duran-
Lo 400 anos de exilio, apesar de todas as circunstincias ne-
gitivas, nos nos perguntamos: que salvagdo a religiao nagd
oferece a seus fiéis? E, em que consiste sua praxis salvifica?

A 6 na existéncia de Deus, fundamento de toda salva-

0, apresenta-se na tradicAo nagé como um monoteismo
(a0, onde o Ser Supremo se manifesta principalmente
alraves do forgas e “divindades” da natureza. Também 0S
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aconfecimentos sdo considerados portadores de mensagem
divina, e o africano procura decifrar seu destino através da
palavra do ordculo. A luta contra os males e a “morte”,
que ameagam a vida numa sociedade discriminatodria e in-

Jjusta, efetua-se ao nivel simbélico, por meio de ritos méagico-

-religiosos; o fiel do candomblé procura vida e protecio em
“locals salvificos”, onde a presenca do divino se torna mais
palpdvel, protegendo-o das adversidades de um mundo hos-
til, Sendo que doencga, isolamento e morte sio os gue mais
s¢ opbem ao ideal de vida plena do nagd, o que se procura

proferencialmente nos terreiros é a satide, fisica e psiquica,

bem como a participagio, por meio da integracio numa co-
munidade, e o contato com os “seres divinos”.

Prixis salvifica por exceléncia, os ritos e sacrificios per-
passam toda a vida, do fiel do candomblé; voltando aos pri-
mordios da criagio e restaurando simbolicamente a unidade
perdida, tornam-se participantes, pela dinamizacio do axé,
fda vida das divindades, obtendo para si satde, paz e vida
longa. Situados no amago da estrutura do terreiro, os ritos
de iniciacio consagram a(o) eleita(o) a divindade, gravando
no seu inconsciente os modelos de comportamento mitico
de seu orixd. A custo de uma alteracio profunda do estado
de consciéncia, realiza-se nos momentos de “transe” uma
Identificagdo completa da iniciada com seu orixd, que lhe
dith 0 comportamento, revivendo, através do rito, as “his-
torias” miticas que conservam o mundo no seu ser.

T'udo isso ¢é vivido em “comunidades de salvacdo”, “fa-
milias-de-santo”, onde individuos das mais diversas racas €
alnias tornam-se “irmaos” pela consagracio a0s orixds e a
participacio no mesmo axé. A salvacio que estas comuni-
dades procuram mediatizar nio é apenas terrestre, embora
BEU peso se encontre agui. Enquanto a alma volta ao drum,
para juntar-se & comunidade dos ancestrais, o corpo perpe-
tua-se através da descendéncia, associando assim a ‘“res-
surrei¢do” a procriacao,

No cristianismo, a esperanca da salvacido se concentra
no conceito de “reino de Deus”. Este se revela, no compor-
tamento de Jesus, iluminado por suas palavras, como domi-
nio de amor, como oferecimento incondicional do perddo
de Deus, que acolhe a todos os homens sem distingdo, com
predilecdo pelos mais pobres. Na sua pessoa e através da
Sua praxis pelo reino Jesus revelava o préprio Pai, como ele
0 experimentava no nticleo mais profundo de sua pessoa;
tendo para os homens a mesma atitude de amor que o Pai
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tinha para consigo, abria a estes a oportunidade histdrica de
também eles fazerem uma experiéncia do Deus verdadeiro.
Num mundo marcado pelo egoismo e o pecado, esta praxis
de amor levou Jesus até a entrega de sua propria vida, rea-
lizando assim o reino nas condi¢des deste mundo, na fra-
queza € impoténcia humana, na obediéncia incondicional ao
Pai. Porém, na sua ressurreicio, Deus se identificou defini-
tivamente com Jesus e sua causa, legitimando sua praxis
como modelo de ac¢do salvifica para todos.

O acolhimento desta mensagem na fé e o seguimento
da préatica de Jesus €, pois, para os cristios o caminho da
salvacido. Isto implica conversiao do coracdo e adesdo radi-
cal a Cristo e a suas exigéncias de justica e amor ao proxi-
mo, até ao inimigo. Esta praxis salvifica da construcido do
reino passa através de mediagdes histéricas, transformado-
ras das estruturas marcadas pelo pecado. Nos sacramentos,
especialmente na Eucaristia, o cristdo celebra sua praxis
histérica de partilha e doagdo aos irmaos, reatualizando a
atitude profunda de Jesus de entrega ao Pai pelos homens.
Embora construido na histéria e manifestando sua presenca
por sinais poderosos jd neste mundo, o reino de Deus encon-
tra sua plem‘tude no além, no futuro absoluto de Deus, com
a reconciliacio de todos os homens entre si, na participacao
eterna do amor do Pai, revelado em Jesus.

A salvacido definitiva em Cristo € a vocacido e o destino
néo apenas dos cristdos, mas de todos os homens, em todos
os tempos e lugares da historia. A Escritura, apresentando
Cristo como unico mediador, fora do qual ndo hd salvacio,
afirma ao mesmo tempo a universalidade desta salvacio, que
se realiza nao pelo conhecimento tedrico do Deus de Jesus
Cristo, mas no cumprimento de sua vontade, seguindo a pré-
xis de Jesus no seu amor aos irmaos. Igualmente o Magis-
tério da Igreja assevera que a vontade salvifica abrange to-
dos os homens, oferecendo a todos a possibilidade de se as-
sociarem, de modo conhecido por Deus, ao mistério pascal.

Teologicamente significa isto que todo homem, mesmo
antes da livre aceitacdo humana, é amado por Deus, que
quer comunicar-se a ele num amor absolutamente livre e gra-
tuito. Esta presenca da graga de Deus com a qual o homem
se vé permanentemente confrontado, afetando-o no mais in-
timo de seu ser, como um “existencial sobrenatural”, embo-
ra nio tematizada, é no entanto experimentada nas suas
opgoes éticas, no compromisso de amor e justica com seu
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semelhante. Tal acolhimento do dinamismo do Espirito no
intimo de sua consciéncia constitui um auténtico ato de fé
nao-tematico.

Sendo o homem um ser social e histoérico, a forma ex-
terna de seu relacionamento com Deus encontra-se determi-
nada pelo ambiente cultural, que lhe fornece explicactes
acerca do sentido mais profundo de sua existéncia, atraves
dos mitos e dos ritos. A “histéria da salvacio”, constituida
pelo oferecimento da graca divina e a resposta humana, con-
cretizando-se também nas religides nao-cristas, ndo € apenas
uma histéria da autocomunicacdo amorosa de Deus, mas
também de recusa, desobediéncia e pecado por parte do ho-
mem, o que se mostra na forma concreta das religides, apre-
sontando elementos legitimos e ilegitimos. Embora com a
vinda de Cristo ja se tenha chegado a era escatoldgica, supe-
rando todo anterior relacionamento com Deus, as religioes
nio-cristds, ndo obstante serem “coisas velhas” diante da
novidade absoluta de Cristo, permanecem como possibili-
dades legitimas de salvacdo, enquanto houver homens que as
adotem em boa fé.

Também a religido nagd mediatiza a salvacio através de
#un pratica especifica. Confrontada com a praxis salvifica
do eristianismo, a par de continuidades e semelhancas, apre-
penta, no entanto, profundas rupturas, sendo definitivamente
siiperada pela praxis do reino, revelada em Jesus.

De fato, o monoteismo difuso da religido nagd, onde
0 Hor Supremo, distante e “ausente”, se manifesta principal-
monte através de forgcas e divindades da natureza, é supera-
do pelo rigoroso monoteismo biblico e a fé do cristianismo,
sepundo os guais o 1inico Deus verdadeiro se revela por meio
tle neontecimentos histéricos; esta revelacdo atinge sua ple-
nitude em Jesus Cristo, onde o préprio Deus entrou na his-
torin humana, nela intervindo e comunicando, por meio de
seu agir, seu préoprio mistério intimo. Na religido nagd, a
salvaoiio é procurada em “locais salvificos”, onde as divin-
dades se tornam presentes de maneira especial, protegendo
0 homem das adversidades e comunicando-lhe seu axé; ela
¢ também compreendida como situada no passado, no tem-
po mitico primordial que o “fiel” procura atingir e restaurar
por meio da acdo ritual. J4 no cristianismo nao hd propria-
mente “lugar” de salvagio, pois esta se realiza na pessoa do
Homem-Deus, na praxis historica de Jesus, na sua entrega
incondicional ao Pai, pelos homens. O “lugar” de salvagio
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no cristianismo é a histdria mesma, pois é nela que o0 homem
encontra Deus, realizando a salvagdo pela praxis da justica
e do amor fraterno, da doacio desinteressada ao seu seme-
Ihante.

Salvagho é sobretudo “vida”. O africano a encontra no
seio da comunidade, no interior da dinidmica das forcas cos-
micas, unindo vivos e falecidos, ancestrais e divindades, seres
animados e inanimados da natureza numa mesma corrente
de axé. Iista concepgido € superada pelo cristianismo, para
o qual a “vida” consiste na comunhao com o Pai, participan-
do da propria vida intima de Deus; isto implica, por sua vez,
vida humana plena, libertada de todos os males e sofri-
mentos, bem como comunhao com os irmaos. Sendo que
a vida se encontra constantemente ameagada pelo mal e as
forcas funestas da morte, a existéncia: humana ¢ uma luta
ininterrupta contra tais forgcas. Na religido nagd, este com-
bate se trava ao nivel simbdlico, através de ritos mdgico-re-
ligiosos, que ndo afetam as causas histdricas que o geraram,;
responsabilizando-se sempre um outro, elimina-se também
a possibilidade de conversao pessoal e mudanca real. No
cristianismo, esta praxis € decididamente superada pela mi-
sericordia e o perddo de Deus, revelados em Jesus; pois so
esta experiéncia do amor incondicional e do perddao recebi-
do possibilita por sua vez a prdxis do perddo ao semelhante,
o reconhecimento da propria culpa e a mudanc¢a do compor-
tamento histérico que elimina as causas reais do mal e da
injustica.

Praxis salvifica por exceléncia da religido nagd € o sa-
erificio, a oferenda ritual que, dinamizando ax€é, visa a res-
tabelecer o equilibrio sempre instdvel das forcas vitais do
universo. ‘“Vida” é oferecida, a fim de se receber “vida” em
troca. No cristianismo, a praxis salvifica nao € o rito, mas
f agdo historica; a celebracio dos sacramentos expressa,
simbolicamente, o que se vive no ambito da vida “profana”,
na praxis histérica. O culto cristdo € a entrega e a transfor-
macho da propria vida, a participagao no sacrificio existen-

' oinl de Jesus, realizada efetivamente na vida de cada um.

’
.
'
'
’

’

- -

Tanto a escatologia africana como a crista acreditam que a
morte nfio é a dltima palavra. Segundo a fé nagd, o espirito
do homem encaminha-se para o orum, integrando-se na co-
munidade dos ancestrais, enquanto o corpo sobrevive pela
depcendéneia. Diante disso, a “ressurreicdo dos corpos” € a
malor boa nova anunciada pelo cristianismo, ressuscitando
n ftotalidade da pessoa para o eterno didlogo com Deus.
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Ao passo que na religido africana a vida no al(}m Cclé uma,t fl}l{tllsl
téncia diminuida, de “sombra”, e a cor}tn}uaga‘c‘) s es;n o
ras e condicoes deste mundo, para 0 cristdao, 0 "reino e: ) IPan
nitude” significa a realizacéo de todos os anselfos e d}; ot
¢as e abrange a totalidade deste mundo, transforma 8
bertado de todos os males, sofrimentos e misérias, pene

totalmente pela presenca de Deus.

o final deste estudo sobre a soteriologia crista e nago,
julgffqmns que ambas S€ disting_uem claLra,mentt?i por g;r;z
atitude diversa diante da histéria; esta resulta de tpraz1 I
galvificas diversas que, por sua Vez, podem Sser en ellllma >
como resultantes de uma diversa imagem de Deus, n

noubra religiao.

Com efeito, ne..cristianismo, 0 conhecimento d}?‘sﬁ;‘il:
busoela.-se no acontecimento fundamen!:al_de toda a hlistéria.
dn salvacio, a saber, a entrada do préprio Deus nasoa s
humana pela encarnacao de seu I‘.‘ﬂho.‘ Erp sua pes r’no ¥
@ palavras, revelou-se-nos 0 Proprio mistério gil;f_m_ctn co"santo
o Filho o poderia dar a conhecer: 0 Deus infini c()i e o
ecomo Pai de todos, presente e atuante na ex1sten01a_.d 0 ;11(1) 2
dos homens, comunicando-lhe seu amor € convidando-o
participar na sua propria vida divina.

in i i te da repre-
Hsta imagem de Deus diverge racu_calmen

gontagiio de Deus na religiao nago, velc}ﬂada. através ui?i
mitos: um Ser Supremo pouco persona,hmdo,t m'lcjla?i eg e
dades essenciais sdo vida, forca, poder e au or1S 1?3. . ; 1
Deus afastado e “ausente” da vida humana cOm = e% o
oupacbes didrias, manifestando-se através de seres 1
diarios, forcas e divindades da natureza.

uas imagens diversas de Deus, que provocam dlfgrgzn-
tos IIJDrziticas sgalvificas. De fato, através da vida e prat;;;:i
histérica de seu proprio Filho, Deus nos revelou gue cab oot
vagho é antes de tudo dom, e’.o proprio Deus qu&rd(s)elhe e
nica ao homem em amor € mlsencordla,. oferecendo- i
amizade e seu perddo. A este dom gratuito gie Deus ;‘-:i?igan-
de o homem pela entrega amorosa de sua vida, conc by
do-se esta resposta na doacdo ao seu semelhante, na p
historica da justica e da caridade fraterna.

4xi i 40 através da

Diante desta praxis, que realiza a salvag 4

sempre nova atualizagdo da atitude pl:ofunda de JesusOCgliz_

to, de sua entrega incondicional ao Pal, pelos hom%nss.,) o
tema salvifico nagd usa da mediacio simbdlica (ritos), p
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gurando, AEEavEs dos ritos, supsrar a distincla entre o céu e
A terrn o restaitar A integridade do inicio. Contudo, ritos e
suoriffolos 880 algo que permanecce externo ao homem, um
sistormnn de “substitulgho”, de oferecimento de “vida alheia”,
o, portanto, tneapng de fundamentar uma intimidade profun-
di com Dsus ¢ comunhfio auténtica com seu semelhante;
além disso, tais sacrificios sdo oferecidos néo diretamente
no Deus verdadeiro, mas a divindades miticas, forcas da
natureza e ancestrais divinizados, que preenchem o vazio
deixado pela “auséncia” do Ser Supremo.

Queremos enfatizar que a acio simbodlica como tal nao
representa um valor salvifico real. De fato, o Ser Supremo,
impassivel e “ausente”, manifestando-se através de forcas e
divindades da natureza, nao constitui para o homem um
convite para o didlogo com seu Criador, nem implica um
apelo & acdo histdrica; apenas leva-o a conformar-se com 0s
fendbmenos da natureza, imitando-os através da acado ritual.
Por sua vez, 0s orixds e ancestrais, fixando no passado miti-
co 0os modelos das instituicdes sociais e do comportamento
humano, exercem uma funcdo inibidora da acfo histdrica.
O que importa mesmo é a “histéria” dos orixds, vivida na
aurora do mundo; esta deve, portanto, ser repetida constan-
temente através da acdo ritual, para conservar a ordem do
mundo com sua dindmica de forcas, enquanto a transfor-
macdo historica carece de “motivacdo divina”, fazendo com
que toda “desordem” que a inovacio e a mudanca trazem
consigo, sejam olhadas com suspeita. Deste modo, a reli-
gido nagd desconhece, ou 20 menos niao tematiza, a a¢do his-

torica como “préaxis salvifica” e a prdpria historia como
“lugar de salvacao”.

Para a fé crista o que, fundamentalmente, obstaculiza a
salvacio é o egoismo do homeni, o pecado. E aqui, especial-
mente, que se revela a falacidade do sistema salvifico nago.
Somente o acolhimento do amor e da misericordia incondi-
cional do Pai, revelada em Jesus, possibilita a superagdo
deste obstdculo pelo reconhecimento da prépria culpa, pela
mudanca do comportamento histérico e pelo perdao ofe-
recido ao irmdo. Um comportamento que atague o mal
apenas ao nivel simbdlico, por meio de ritos magico-religio-
S08, ndo constitui uma real superacio da injustica, visto nao
atingir as causas histdricas que a geraram, mas constitui
apenas uma “transferéncia” (simbdlica) da mesma, deixan-
do inalterada a liberdade humana, responsdvel pelos males
em questiio. Aos olhos da histéria, a prdtica salvifica nagd,
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de natureza simbodlica, representn uma pratica alienada, aos
olhos do cristianismo revelp-se problemition, se ndo ilusdria,
em sua pretensio salvifica. Naturanlmente agqui estamos tra-
tando do sistema salvifico nagd e nio de seu adepto em
concreto. Para o fiel nagd valem na roeflexbes soterioldgicas
expostas no capitulo terceiro.

Contudo, aqui no Brasil, a questio salviflea se poe de
modo diverso; de fato, em sua grande maiorin, sio os fre-
giientadores do candomblé cristaos batizados na Igroja Ca-
tolica. A primeira vista participam tais pessoas, {rancgliila-
mente, de ambos os sistemas salvificos. O que dizer sobre
isso?

.J4 vimos que salvacido implica vida que assuma e reali-
ze a atitude profunda de Jesus Cristo, no seu amor ao Pai
e a seus semelhantes. Os fi€is sincretistas, ao freqiientarem
ambas as religides, demonstram nao ter percebido a sin-
gularidade da figura de Jesus Cristo, o préprio Filho de Deus
encarnado, e a novidade original de todo relacionamento
com Deus (sistema salvifico) a partir de sua vinda. O fato
de Jesus Cristo ser sincretizado como Oxald, o primeiro dos
orixas africanos, revela (além dos condicionamentos histé.
ricos ja vistos) que ele é compreendido também neste hori-
zonte, néo se distinguindo entre figura mitica e personalidade
historica. Dai ficar também blogueada a compreensdo da
praxis histdérica de Jesus como praxis salvifica, Dd-se até
mesmo o contrdrio, pois, a liturgia cristd, celebracao da vida,
paixfo, morte e ressurreicdo de Cristo, assumida e realizada
na vida dos cristaos, passa a ser vista na dtica litirgica nago:
mera realizacdo de ritos externos, de relacionamento indivi-
dualista com as divindades, sem compromisso com a praxis
historica e até mesmo contraria a vivéncia concreta do in-
dividuo.

Nio tendo conhecimento do “Abba’”, experimentado no
seguimento concreto da prdxis de Jesus, transferem-se para
0 Deus e Pai de Cristo os atributos do Ser Supremo, “ausen-
te” e distante da vida dos homens, procurando-se, em con-
seqliéneia, também a “salvagdo” através de seres interme-
didrios, os santos; estes sfo entdo vistos como protetores
externos, & semelhanca dos orixds; sua protecido (=salva-
¢éo) é obtida por meio de ritos e praticas individualistas.

"Esta reinterpretacio do cristianismo em termos de sis-
tema nagd, nio estimula, portanto, uma atitude de amor obla-
tivo, de doacado aos semelhantes, de transformacio histdrica
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i Booledads; no fundo mml‘nn!.n uma atitude egocéntrica
nui mlEtela de trocas (“do.at-des”), para a obtencdo de
fuvores e protegio dos "mlx&is santos”. Em outras pala-
yrpE, (o ponta de vistn salvifico, esta pratica sincrética é
nooiva,

Hoendo gue a salvacgio se realiza pelo amor, pela entrega

8108 A Deus e aos irmaos, as chances salvificas de um
nelividio que vive no candomblé ou interpreta seu cristia-
nigmo segundo a cosmovisdo nagdé séo, de fato, bem meno-
roi do que as de um cristdo ao seguir a praxis histérica de
Josus Cristo, Mesmo no cristianismo, com toda a sua mo-
livagho, nio é facil superar o egoismo e o pecado. No
platemn nagd o homem néo é enfaticamente estimulado para
i vivéneia da caridade como pratica salvifica decisiva; nor-
malmente sua dificuldade em superar o egoismo serd maior.

Um ultimo ponto a ser mencionado diz respeito a fun-
gho ideoldgica do candomblé, Embora desacreditado pela
ideologia dominante por ser “crenca” de escravos, vé con-
tudo sua “praxis salvifica” estimulada pelo sistema. De fato,
sua soteriologia desenvolve-se e esgota-se ao nivel simbdlico,
nof questionando, nem constituindo ameaca para as injus-
tas estruturas sdcio-econdmicas.
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1 — Glossdrio

APENDICE

Abid —
Adarrum —

Adoxu —

Aiyé —

Ajibona —

Alabé —

Atabaques —_

Azé —_

Azexé C—

Azogum —_

Babalorizd —_

pré-iniciada do candomblé, em estado ante-
rior & iniciagdo. E o posto feminino mais
baixo na escala hierdrquica do terreiro.

toque especial de tambor, destinado a pro-
vocar — quase a forgcar — a descida dos
orixds.

aquele(a) que usou um oxu, prova incon-
testdvel de sua iniciagao.

0 mundo, a terra; o aiyé compreende o uni-
verso fisico concreto e a vida de todos os
seres naturais que o habitam; a humanida-
de e tudo o que é vida.

"mae—pequena. que serviu, desde a inicia-
¢do, a uma iad.

simbolo (pedra, drvore, objeto metilico ete.)
do orixd, onde residem seu axé, sua forga
dindmica, ai fixado por meio de cerimo-
nias rituais.

tambores altos, estreitos e afunilados, de
um sd couro, usados durante os cultos.

vida, forca dinadmica das divindades, po-
der de realizacdo, vitalidade que se indivi-
dualiza em determinados materiais, como
plantas, pedras, sangue.

rito funebre, celebrado para uma pessoa

.importante da comunidade do candom-

blé: pai, mae, filho(a)-de-santo, ogi.

auxiliar cuja funcdo ¢ sacrificar os ani-
mais que serio oferecidos aos orixads.

chefe masculino de terreiro, sacerdote, cha-
mado popularmente de “pai-de-santo”. Sua
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Habalad
Hort

Botlar a mao
na cabeca

Camarinha

Cair no santo
Cavalo do orizd

Dono da cabeca
Ebd

Ebdome
Elégun

Efun .
Egun ou Egungun

Equede
Emi

Eré

Fitha-de-santo
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missfio essencial é promover o culto aos
orixds.

sacerdote de Ifd, orixd da adivinhagfo.

rito chamado ‘“dar de comer & cabeca”,
cuja finalidade € fortificar o espirito do
iniciado para suportar as repetidas pos-
sessoes,

responsabilizar-se espiritualmente por um/(a)
filho (a)-de-santo, ao fazer sua iniciacio.

aposento no qual as iniciadas ficam reco-
lhidas durante o periodo de reclusfo, para a
realizacéo dos ritos de iniciacéo.

entrar em transe, ser possuido pelo orixd.

pessoa em estado de transe, que serve de
instrumento as divindades; que € possui-
da por elas.

orixd pessoal, protetor de cada individuo.

oferenda ou sacrificio animal, feito a qual-
quer orixd. - Também usado para oferen-
da especial a Exu.

filha-de-santo que tem sete anos de ini-
ciacao.

iniciado em estado de transe, “montado”
pelo orixd.

cal, giz,

almas dos ancestrais falecidos que voltam
a terra em determinadas ceriménias rituais.
No Brasil, s6 existe candomblé de Egungun
na ilha de Itaparica, perto de Salvador, BA.
Os sacerdotes, de~diversas categorias, sdo

- iniciados no segredo.

também ekede, moga, mulher, auxiliar das
filhas-de-santo em estado de transe.

espirito imortal, eu espiritual, que néo se
perde com a morte da pessoa.

estado de possessdo infantil, suave, duran-
te a qual a iad, semi-inconsciente, assume
atitudes e linguagem infantis. Fase inter-
medidria entre o estado normal e o tran-
se profundo. :

— iniciada, sacerdotisa dos orixds; o mesmo

que iad.

Iabassé

Ialazé

Ialorixd

Ile Axé
Ilé-Orizd
Iab

Kelé

Mde-de-santo

Nagb

Obrigagto

Ogd

Ori

orum

Ozu

Padé

Pai-de-santo

< snonrragada da comlda sacrifical e das ofe-

rendas,

“mhiodenzd’’; um cargo de transicio, em
caso de morte da mis-desanto, antes da
confirmagho da sugessora, cargo de zelado-
ra dos axés, que dove per sxercldo por uma
eboéme de grande oconfinngn,

sacerdotisa dirigente de wm terrelro; mie-
-de-santo; tem as mesmas fungbor do ba-
balorixd ou pai-de-santo,

peji anterior; lugar no interior do terrel-
ro onde se encontram os axés dos Orixis,

casa dos deuses,
iniciada, sacerdotisa, esposa dos orixis,

“gravata de orixd"”: colar que os iniciados
usam como sinal de submissdo ao “‘pai”
ou a “mae-de-santo”.

sacerdotisa-chefe; nome mais usado para
dirigente feminino de um terreiro de can-
domblé.

nome dado aos africanos sudaneses pro-
venientes do pais Yoritbd. Nome dado, no
Brasil, & lingua yorubd que foi, na Bahia,
a “lingua geral” dos escravos.

oferenda ritual as divindades que o cren-
te é obrigado a fazer para receber o au-
xilio dos mesmos.

titulo honorifico dado aos protetores do
candomblé.

cabega, espirito; alma orginica, perecivel,
cuja sede é a cabeca; inteligéncia, sensibi-
lidade,

0 além, os espacos sobrenaturais, o mun-
do do além, habitado pelos seres sobrena-
turais; mundo paralelo a0 mundo real que
coexiste com todos os contetidos deste.

cone de cera, ervas etc., que cobre o cor-
te ritual no alto do crdnio da iniciada.

ritual propiciatério, com oferenda a Exu,
realizado antes do inicio de qualquer ce-
rimoénia publica ou privada.

— chefe masculino de um terreiro do candom-

blé; o mesmo que babalorixd.
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Panaim (611 pani) ritual de transicdo da vida re- \ Ozum
liglosn para a profana, realizado uma se-

: mann apos a terceira saida da camarinha.

| Quisila proibicio ritual determinada pelo orix4, |
no seu culto, impondo interdi¢des, tempo- Nand Burukué
l riarias ou definitivas, a seus filhos; proi-
bigdo, preceito de _jejum, lei. g
| _ Tans@-Oid
Hanto - 0 mesmo que orix4. ok
- % efi
b Hanto Britto — éxtase de cardter violento, anterior & ini-
' ciacéo. ) Ozxdssi
) Bundidé — banho de sangue, parte do ritual de ini- Ozumaré
, ciacao. Olorum
’ Fransa — estado em que o(a) iniciado(a) recebe seu
orixd; o mesmo que “queda no santo” e Exu
’ “estado de santo”. E
’ Vodunsi S — 0 mesmo que ebdme, filha-desanto que
' cumpriu a obrigacdo dos sete anos.
Xaward — vassoura sagrada, instrumento simbdlico
- de Omolu, Representa a epidemia, como
’ uma vassoura que varre o mundo dos vivos. ¢
Xeré — instrumento musical usado no culto de ‘
] Xango.
. Yorubd — povo sudanés que habita a regido de Yo-
riibd (Nigéria, Daomé e Togo). Sua ca-
. pital politica é Oyd, e a religiosa, Ifé.
t
d
’ 2 — As correspondéncias do sincretismo afro-brasileiro
' Orixis Santos
. Oxald _ — Jesus, Nosso Senhor do Bonfim, o Meni-
no Jesus, o Pai eterno, o Espirito Santo, o
. Coracido de Jesus. :
Xango — S8o Jodo Batista, santa Bdrbara, sdo Je-
. ronimo, santo Antdnio, sio Pedro, sdo Mi-
' guel Arcanjo.
Ogum — S&o Jorge, santo Antdénio, sdo Jerdnimo, L]
' 520 Roque. ’
' Omaolu — S@o Ldzaro, sao Sebastido, sdo Benedito.
Obaluaid
. Xapand
) Temanjd — A Virgem Maria, N. Sra. do Rosdrio, N. Sra.
da Piedade, N. Sra. da Conceigio da Praia, ;
' N. Sra. do Carmo, N. Sra. dos Navegantes, '
N. Sra. da Candeldria.
o
) 204

)

_. A Virgem Marin, N, Hra, da Uununiql‘\n,_.N.
Sra. dos Prazeres, N, Hra, do Carmao, N, Sra.
da Candeldrin, santn Marla Madalens, N,
Sra. da Satde.

__ Santa Ana, santa Birbars, N, Hra, da Hon
Morte, santa Rita.

__ Santa Bérbara, N. Sra. da Boa Morls,
—. Sio Cosme e sdo Damido,

__ s@o Jorge, sio Miguel, santo Expedito.
— Sao Bartolomeu.

—. Deus Pal.

— O Diabo, s@o Bartglomeu, sao Pedro, O
Anjo Rebelde, “O Cao”.

e 8
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