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RESUMO

A pds-modernidade impde aos individuos uma crise de paradigmas, surgindo
inimeras incertezas. Os individuos, imersos nos problemas cotidianos, ndo tém
tempo para o transcendente. Entretanto, a vida em sociedade comporta
crencas e vivéncias socio-religiosas, como as percebidas no sincretismo
religioso e na espiritualidade popular. Sagrado e profano se fundem em ritos e
rituais sem que sejam notados, constituindo a realidade cotidiana, o tempo e o
espago dos individuos. O presente trabalho busca interpretar o ritual da
lavagem das escadarias e do adro da Igreja do Nosso Senhor do Bonfim como
exemplo de uma complexa religiosidade, em que ha elementos sagrados e
profanos, fiéis, curiosos e turistas. Ainda que o turismo religioso esteja
alterando a festa, a festa mantém um carater sincrético: religido popular,
religido de matriz africana e cultura popular se amalgamam. Nao é mais
possivel separa-las.

Palavras-chave: Religido popular. Lavagem das escadarias da Igreja do Nosso
Senhor do Bonfim. Sincretismo.



ABSTRACT

Post modernity imposes upon individuals a crisis of paradigms, with the
emergence of innumerable uncertainties. The individuals, immersed in daily
problems, don't have time for the transcendent. However, life in society includes
socio-religious beliefs and experiences, such as those perceived in the religious
syncretism and in the popular spirituality. Sacred and profane fuse together in
rites and rituals without being noticed, constituting the daily reality, the time and
space of the individuals. This work seeks to interpret the ritual of the washing of
the steps and forecourt of the Church of Nosso Senhor do Bonfim as an
example of a complex religiosity in which there are sacred and profane
elements as well as the faithful, the curious and the tourists. Even though
religious tourism is changing the festival, the festival maintains a syncretic
character: popular religion, religion of the African matrix and popular culture
have amalgamated. It is not possible to separate them.

Keywords: Popular religion. Washing of the steps of the Church of Nosso
Senhor do Bonfim. Syncretism.
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INTRODUCAO

A pés-modernidade, com a descoberta da subjetividade humana individual e
coletiva, impde aos individuos uma crise de paradigmas. Surgem na sociedade
inimeras preocupagdes cotidianas que geram um clima de incertezas e deixam
certa recusa a realidade transcendente — esta que foi, durante anos, a busca

frenética da natureza humana, dando sentido a existéncia.

Na medida em que o individuo esté inserido numa sociedade, esta, também,
composto de religido. Crencgas e vivéncias sécio-religiosas se fundem, configurando
determinadas expressdes comportamentais tipicas, como o sincretismo religioso e a
espiritualidade popular. O sagrado e o profano se fundem em ritos e rituais sem que
sejam notados, constituindo a realidade cotidiana, o tempo e o espaco dos
individuos. Esta amalgama pode ser percebida de diversas formas. No presente
trabalho, o ritual da lavagem das escadarias e do adro da Igreja do Nosso Senhor do
Bonfim serviu como exemplo de uma nova e complexa religiosidade, em que ha

elementos sagrados e profanos, fiéis, curiosos e turistas.

Embora se trate de uma festividade com longa tradicédo, nos ultimos anos a
presenca de turistas religiosos proporcionou grandes transformagdes. A devocéo ao
santo deixa de ser o catalisador: o peregrino tem o objetivo de consumir
experiéncias e vivéncias religiosas durante a celebracdo da festa, pois esta é sua
motivacao para estar naquele local.

A presente pesquisa esta estruturada em trés capitulos. Inicialmente, ha
uma discussao sobre o sagrado e o profano. A religido tem sido o campo em que
sagrado e profano se manifestam, gerando um sentido de coletividade em torno de
ethos e crencas comuns. Neste sentido, a religido adquire um sentido de estrutura
de crencas e praticas resultantes da vida em sociedade. No entanto, ndo é possivel
reduzir o fendbmeno religioso a seus aspectos imanentes: ela é a habitacdo do

numinoso, o fascinans. E ele que se d& a conhecer a nds, a partir de sua revelagao.

O segundo capitulo objetiva contextualizar a festa da lavagem das
escadarias e do adro da Igreja do Nosso Senhor do Bonfim. A Bahia possui uma
tradicdo de festas de largo muito antiga. As festas sdo dividias em dois ciclos: o de

verdo, de dezembro a quaresma, e o junino. O nome “festa de largo” deriva da
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relacdo com o espaco e o0 tempo sagrado, pois sdo compostas por um rito e um
templo. Também a festa do Nosso Senhor do Bonfim pode ser considerada uma
festa de largo. A devogao ao Nosso Senhor do Bonfim remonta a meados do século
XVIII, envolvendo fiéis catélico-romanos e adeptos de religides afro-brasileiras.

No terceiro capitulo, o ritual da lavagem das escadarias e do adro da Igreja
do Nosso Senhor do Bonfim é analisado a partir da conexao existente entre sagrado
e profano. Na lavagem, ha a atualizacdo da memdria coletiva, segundo a qual a
filiacdo ao Orixa se estende a todos e todas que participam da festividade. Ainda
que o turismo religioso esteja alterando a festa, com a contratacdo de “baianas
profissionais”, por exemplo, a festa mantém um carater sincrético: religiao popular,
religidao de matriz africana e cultura popular se amalgamam. Nao é mais possivel

separa-las.



1 0 SAGRADO E O PROFANO COMO FUNDAMENTO DAS RELIGIOES

O ser humano é um ser religioso por natureza. Isso ocorre porque a
natureza humana necessita buscar “algo diferente”, “fora de si”, a fim de tornar a
vida mais significativa e completa. Cada religido tem em sua esséncia o0 mesmo

intuito: estabelecer um elo capaz de ligar a humanidade a esse “algo diferente”, “fora

de si”.

1.1 A religiao e o sagrado

Quando se fala em religiao, imediatamente dois termos, opostos entre si,
despontam: o “sagrado” e o “profano”. Isso ocorre porque os dois extremos estdo
unidos inseparavelmente na histéria da humanidade. Diante dessa complexa
relagédo, alguns estudiosos trabalham com a ideia de “dialética do sagrado”, cujo
conceito tem por objetivo entender o modo como o sagrado se revela, desloca-se e

se oculta no tempo e no espaco.

Essa dialética — conceito fundamentado filosoficamente a partir de Platao e
Hegel — equilibra a esséncia das concepg¢des mitica e histérica a partir de “[...] um
processo de contraposicoes, sucessivas ou simultaneas, que se impde a partir de
seu proprio fundo, a toda a extensao [...] e que se expde, portanto, como seu préprio
desenvolvimento ou discurso”.! Entretanto, para que possamos analisa-la, antes é
necessario definir o que é religido, descartando alguns preconceitos que acabam

limitando sua universalidade.

Francisco Garcia Bazan analisa o termo religido a partir de duas
perspectivas: a religiao como religio e a religido como religatio. O termo “religiao”
provém do latim religio, que significa “reunir de novo”, “reler”. De acordo com essa
definicao, a repeticdo de uma ordem original caracteriza o essencial da religido: ha
uma disposicdo interior que acata e venera uma ordem sobrenatural e ha3,
simultaneamente, uma esfera do divino que se manifesta conforme a execucao de

gestos e acoes relacionadas a ele. Para Bazan,

esta disposicdo de respeitosa e submissa repeticdo assegura que, com a
imitacao reverente do prototipico, 0 homem descubra a manutengéo daquilo
que verdadeiramente existe e é forte e valioso em si mesmo, tendo

' BAZAN, Francisco Garcia. Aspectos incomuns do sagrado. Sao Paulo: Paulus, 2002. p. 42.
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capacidade para outorgar essas qualidades sem reservas, ou seja, a

salvacdo ou autoconservacao em si mesma.’
No que tange a perspectiva de religiao como religato, ha uma tendéncia para
a exclusividade religiosa: o importante € o que é venerado e nao a maneira como se
venera. Ha, também, outra experiéncia do ser humano com o sagrado que se traduz
em uma relacao exclusiva entre o Deus que se liga ao ser humano — ideia difundida

pelo cristianismo inclusive nos dias atuais.

Entretanto, Bazan enfatiza que ao subordinar o sagrado a uma — e apenas
uma — de suas expressoes, a religidao limitou sua revelacdo espontanea, anulando
uma possivel experiéncia nao religiosa do sagrado. Assim sendo, para analisar a
esséncia do sagrado, ja que a religiao se transmite socialmente, € necessario

abster-se do ponto de vista cristdo ou de qualquer outra religiao.

Para Sonia Siqueira “a religido é, antes de tudo, [...] adesdo do espirito e
submissdo da consciéncia”® Nela estdo contidas a religiosidade e as varias
maneiras de expressa-la: a ritualistica (que abrange praticas religiosas especificas
de um credo), a ideoldgica (onde o conhecimento da fé é pressuposto para a sua
aceitacao) e a intelectual (expressa através dos dogmas e de suas consequéncias —
o saber religioso, a experiéncia religiosa e os efeitos seculares da fé religiosa).
Clifford Geertz, por sua vez, define a religiao como

[...] um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢des e motivagdes nos homens através da
formulagéo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas
concepcdes com tal aura de fatualidade que as disposi¢cdes e motivacdes
parecem singularmente realistas.*

De acordo com ele, os simbolos sagrados sao responsaveis por sintetizar o
ethos e a visdo de mundo de um povo, adaptando as acées humanas a uma ordem
césmica pré-determinada e projetando as agcdes cdésmicas a ordem da experiéncia

humana. Assim sendo, a religido pode ser caracterizada como uma experiéncia de

respeito do humano para com o sobrenatural, divino e sagrado.

2 BAZAN, 2002, p. 43.

SIQUEIRA, Sonia A. de. Religido e religiosidade: continente ou conteddo? IN: ASSIS, Angelo
Adriano Faria de; PEREIRA, Mabel Salgado (Orgs.). Religides e religiosidades. Sao Paulo:
Paulinas, 2010. p. 145.

* GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: Zahar, 1978. p. 104-105.
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Ao mesmo tempo a religido também exprime um conjunto de atos que
objetivam a veneracdo ao sagrado através de uma vivéncia compartilhada,
preservando componentes que remontam esse carater primordial e permanente do
sagrado. Esses componentes incluem acdes, objetos, palavras e normas prescritivas
que simultaneamente constituem o rito, a doutrina e a moral, aspectos totalmente

interligados que constituem o conceito de religido.

O rito integra o aspecto mais particular da religiao. Conserva e recupera a
situagdo original que abrange a conduta, o pensamento e a vontade dos deuses. E,
também, inseparavel dos mitos e das imagens obijetivas, pois carrega o tempo, o
espaco e a causalidade empirica de sacralidade. Busca repetir os comportamentos
paradigmaticos, tornando-se uma atividade contemporanea do sagrado que rompe
com o tempo e o0 espago, permitindo alcancar um nivel metaempirico de realidade

invisivel.

Os ritos se desenvolvem em acdes ou palavras. Essas palavras traduzem-se
em mitos. Os mitos se baseiam em relatos de experiéncias primordiais que ilustram
a origem, o sentido ultimo e a realidade dos fatos da existéncia. De acordo com
Bazan, “[...] as escrituras sagradas das grandes religides afundam suas raizes na
experiéncia do mito. [...] O que o simbolo implica em sintese, 0 mito o desdobra por

meio de um relato, e a doutrina o desenvolve intelectualmente”.’

s

E na veneracao daquilo que é primordial e poderoso e na necessidade de
preservacao da acao ritual e da palavra mitica ou doutrinal que esta o sentido de um
grupo social integrado coletiva e cosmicamente. Portanto, o respeito as regras de
convivéncia, celebracédo e conservacao do sagrado se da através do grupo social e €
traduzido como moral. Para Bazan, “[...] a comunicagao de respeito espontaneo para
com o sobrenatural inspira, portanto, formas de comportamento que obrigam os
homens a acdo ou a sua omissdo, por meio de regulamentacées ineludiveis que

projetam o grupo e seus membros”.®

Nos diversos ciclos da histéria da humanidade, os seres humanos viveram
absortos na experiéncia cosmica do sagrado. Por esse motivo, a religido, desde sua

perspectiva mais “primitiva” e universal, sempre esteve envolvida com o ser humano,

° BAZAN, 2002, p. 54.
® BAZAN, 2002, p. 55.
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a sociedade e o ambiente natural, incorporando a totalidade dos acontecimentos da

vida cosmica, coletiva e individual.’

1.2 A dialética do sagrado: sobre o sagrado e o profano

Embora existam diferencas significativas entre as religibes, € possivel
perceber caracteristicas comuns: a dicotomia sagrado/profano, por exemplo. Dentro
das religides, a relagdo com o sagrado acontece por fé e tem como objeto principal
aquilo que se entende por divino, o qual, por sua vez, revela elementos até entao
desconhecidos aos seres humanos, proporcionando uma experiéncia rica e

reveladora a eterna busca da natureza humana.

Em linhas gerais, por sagrado se entende tudo aquilo que esta relacionado
com santidade (em qualquer esfera, seja como objeto, pessoa, tempo ou espaco).
Elementos relacionados com poténcias que o ser humano ndo pode dominar sdo
concebidos como superiores, sendo compreendidos como pertencentes a outra
dimensao, denominada “divina” e considerada “separada” do mundo humano. O
profano, por seu turno, é entendido como oposicdo ao sagrado, abarcando o0s

elementos do mundo cotidiano do ser humano.

1.2.1 As crencas e 0s ritos

Emile Durkheim® definiu a religido como um sistema de crencas e praticas
capaz de articular simbolos e rituais responsaveis por criar afinidades sentimentais,
constituindo a base das classificacées e representacdes coletivas. Para fazer essa
analise, parte do pressuposto de que a sociedade é um todo organicamente
integrado, onde estao distribuidas, classificadas e hierarquizadas as pessoas € 0s
objetos, permitindo-lhes organizar as experiéncias individuais de categorias e
conceitos, transcendendo as sensagdes subitas e horrendas que Ihes séo préprias.

" Edward Sapir (1928-1956), antropdlogo e linguista alemao, estabeleceu uma diferenciagédo entre

“religido” e “uma religido”. Para ele, a ‘“religiao” é universal e se refere as crengas e
comportamentos religiosos que existem em todas as sociedades. Ja “uma religido” é organizada
de modo formal e se aplica apenas a uma religido organizada, como o catolicismo, por exemplo.
KOTTACK, Conrad Phillip. Um espelho para a humanidade. Porto Alegre: AMGH/Penso, 2013. p.
216-217.

Socidlogo francés, Emile Durkheim (1858-1917) é considerado um dos pais da sociologia.
Marcado pelo contexto histérico do debate intelectual do século XIX e XX, Durkheim procurou
analisar e formular uma teoria geral da religiao considerando os aspectos nao racionais da acao
humana. Para isso, utilizou como base a esséncia da religido no estudo do sistema totémico de
tribos primitivas da Australia.
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Para Durkheim, a correta compreensdo do fenémeno religioso depende da
analise de suas partes principais: as crencas e os ritos. De acordo com ele,

As crencas religiosas sdo representagbes que exprimem a natureza das
coisas sagradas [aquelas que os interditos protegem e isolam] e as relacdes
que essas mantém entre si e com as coisas profanas [aquelas as quais
esses interditos se aplicam e que devem permanecer a distancia das
primeiras]. [...] os ritos sdo regras de comportamento que prescrevem como
0 homem deve se comportar com as coisas sagradas.9
Sendo assim, as crencas aparecem como formas de representar e classificar
o mundo, a medida que o rito € uma acdo particular diferente das demais em
consequéncia da natureza especial de seu objeto. Verifica-se, assim, através das
crencas, uma divisdo dual do mundo: sdo elas que determinam o dominio do
sagrado e do profano. Portanto, o conceito sagrado/profano € um modo de

classificacao.

Para Durkheim, os fenbmenos sagrados e profanos resultam da criacdo do
ser humano e nao de uma transcendéncia ou divindade. O sagrado é o heterogéneo
do profano, é aquilo que o profano nédo pode tocar. O sagrado possui em sua
esséncia tanto o bem quanto o mal, enquanto o profano nado é o mal, é apenas a
auséncia do sagrado. E é essa a ambiguidade do sagrado: “[...] ele € o santo e o

maligno, o fasto e o nefasto, o puro e o impuro”.”®

O sagrado é a representacdo da sociedade. As “coisas” sagradas
determinam o proibido e as crencas, ritos e simbolos surgem como orientacdes para
a formacdo de uma comunidade moral, enquanto a religidao, elaborada pelo ser
humano, surge como uma idealizacdo da sociedade. As coisas e seres sagrados
protegeriam o individuo e a comunidade das interdicoes, enquanto os seres e coisas
profanas seriam os elementos submetidos as interdicées e sd entrariam em contato
com os primeiros através de ritos prescritos pela crenga que sustenta essa divisao
do mundo. O sagrado seria um anseio de poténcia, de uma energia que agiria sobre

o profano."

DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa. Sdo Paulo: Paulinas, 1989. p. 72.
WEISS, Raquel Andrade. Efervescéncia, dinamogenia e a ontogénese social do sagrado. Revista
Mana, Rio de  Janeiro, V. 19, n. 1, abr. 2013. Disponivel em:
<http://www.scielo.br/pdf/mana/v19n1/v19n1a06.pdf>. Acesso em: 06 out. 2013.

Atualmente o trabalho de Durkheim é muito questionado. Alguns estudiosos criticam a utilizagao
da expressao “sagrado” como forma universal de objeto de adoragéo e culto das religides, pois, de
acordo com eles, seria a projecdo de uma experiéncia eurocéntrica. Outro ponto muito
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1.2.2 O numinoso e o racional

Rudolf Otto'? trabalha com a possibilidade de um acesso racional ao divino.
Para ele, o sagrado surge como uma categoria complexa, composta por dois
elementos principais: o racional™ (que ele denomina “predicador”) e o nao-racional
(que ele denomina “numinoso”). Na religido, o sagrado aparece como ideia, portanto,
carregado de percepcdes racionais. Entretanto, para ele, o sagrado nao pode ser
compreendido em conceitos racionais, mas sim por sentimentos ou estados afetivos
da alma. Por esse motivo, a esséncia da ideia do sagrado estd no elemento

nuUMInoSsoO.

Como ja observado, o elemento nado-racional do sagrado é percebido na
experiéncia religiosa através do sentimento numinoso — ndo como uma simples ou
pura emog¢ao, mas como um estado afetivo, original e especifico. Ele surge como
uma categoria de interpretacdo, como um estado da alma quando algo é idealizado
como numinoso. E aquilo que ndo pode ser definido, mas se torna consciente. “O
numinoso aparece como faculdade a priori do entendimento: ele ndo esta na fonte

empirica, mas na faculdade do conhecimento”."

Tendo em vista que historicamente a religiao foi esquematizada em termos
racionais e morais, para Otto é necessario resgatar o elemento nao-racional da
religigo sem anular o elemento racional, aprofundando, assim, o racional na
concepcao cristd de Deus para entdo perceber sua intrinseca relacdo com o

nuUMINoSoO.

Esse numinoso vem da palavra latina numen e tem o intuito de designar uma

caracteristica exclusiva da religido, ja que o termo “sagrado” possui conotacdes

questionado é a questdo da “esséncia da religiao”, isso porque nao seria possivel captar uma
esséncia das religides, ja que estas se mostram tao peculiares uma das outras. OLIVA, Alfredo
dos Santos. Verbete Sagrado. IN: VVAA. Dicionario Brasileiro de Teologia. Sdo Paulo: ASTE,
2008. p. 897-900.

Teblogo e filésofo alemao, Rudolf Otto (1869-1937) foi o autor do Das Heilige, um dos mais
importantes tratados teolégicos do século XX, que vai contra a dessacralizagao e a teologia liberal.
Com o objetivo de apresentar novas perspectivas para novas geragoes, em suas pesquisas, situou
0 homem religioso e seu comportamento como o centro de toda a sua investigacdo. OTTO,
Rudolf. O Sagrado. 2. ed. Sao Leopoldo: Sinodal, 2011.

Otto define o racional como sendo “[...] um objeto que pode ser pensado com [...] clareza
conceitual”. De acordo com ele, todas as concepgbes teistas apresentam conceitos claros da
divindade, expressos por predicados racionais (onipotente, espirito, todo-poderoso, etc.) que
surgem como condicdes para o ensinamento da fé — caracteristica essencial que traduz a
superioridade de uma religido, como o cristianismo, por exemplo. OTTO, 2011, p. 33.

' BIRCK, Bruno Ordélio. O Sagrado em Rudolf Otto. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1993. p. 16.
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éticas e racionais. O numen pode ser colocado na mesma categoria do termo
mana,”® mas ndo pode ser definido, somente relatado. Otto reproduz a experiéncia

do numen como sentimento de ser criatura. De acordo com Birck,

O sentimento de criatura é de alguma maneira um sentimento de
depreciagédo diante de uma realidade majestosa. E o estado de alma de
quem se sente finito, aniquilado diante do objeto numinoso que é de tal
natureza que cativa e emudece a alma humana. No sentimento
especificamente religioso hd um sentimento de presenca de duas
realidades: o numen e a criatura. Sentimento de criatura € a reagao
emocional que experimentamos quando estamos na preseng¢a do numen.
Podemos indicar, assim, o que € o numinoso pelas reacdes sentimentais
que seu contato provoca em nés. Na descricdo do numinoso tentamos
especificar o matiz dos sentimentos que se relacionam com este objeto. O
objeto numinoso é o elemento primario, € o sentimento de ser criatura o
elemento secundario. Quer dizer, o sentimento de criatura € como uma
sombra projetada pelo objeto na consciéncia.'®

Otto classifica varias formas de manifestagdo do numinoso: o mysterium
tremendum (o mistério que faz tremer, exemplificado como um calafrio. Pode ser um
estado constante — mas que é interrompido quando a alma retorna ao estado
profano —, pode gerar alucinagdes e até éxtases. Entretanto € definido como oculto,
estranho e extraordinario, apesar de ser considerado como uma realidade positiva),
o mysterium (é a forma do objeto numinoso, tomado pela emogao da surpresa. E o
secreto, o incompreensivel e inexplicavel), o fascinans (€ um elemento nao-racional,
€ 0 amor, a compaixao, a piedade e o consolo) e o augustus (€ um sentimento que

exige respeito incomparavel, é o sentimento do santo).

Para ele, diante do sagrado, o pecado aparece como sentimento profano. E
0 nao-valor numinoso ou a inacessibilidade ao sagrado. “O pecado nado €, na sua
raiz, uma categoria moral. Quer dizer, 0 pecado ndo € uma pura falta de moral. O
pecador ndo se sente culpado, mas indigno, impuro diante do sagrado”.'” Portanto,
profano.

Conceito cunhado pelo antropélogo inglés Robert Ranulph Marett (1866-1943), proveniente das
religides primitivas do oceano Pacifico. O mana pode ser descrito como uma forga impessoal
sagrada, distinta do poder fisico, que atua no universo tanto para o bem quanto para o mal. Esta
ligado a amuletos, animais, plantas objetos ou pessoas. Semelhante & nossa nog¢do de “boa
sorte”, é considerado um ato emotivo e é amoral e nao-racional. Potencialmente ndo esta
relacionado a todas as pessoas e esta apenas ligado a cargos politicos e a nobreza. BIRCK, 1993,
p. 25.

'® BIRCK, 1993, p. 29.

7 BIRCK, 1993, p. 54.
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1.2.3 Hierofania

De acordo com Mircea Eliade', o termo “religido” ndo é o termo mais
adequado para expressar a experiéncia do sagrado, pois carrega uma carga
histérica limitada que dificiimente pode ser aplicada sem discriminagcao. Entretanto,
ao mesmo tempo, o termo “religiao” pode ser utilizado para expressar essa
experiéncia desde que nao carregue uma crenca em Deus, deuses ou espiritos, se
refira a experiéncia do sagrado e esteja ligado as ideias de ser, significacdo e
verdade.'®

Para Eliade o sagrado se manifesta como uma forca, mas é uma forga
diferente da forca do mana, pois ela ndo € universal. As manifestagcdes do sagrado
sao inumeras e ndao podem ser reduzidas ou limitadas a forca impessoal que sugere
o conceito de mana. Para ele, o sagrado é contrario ao natural e deve ser
apresentado em sua totalidade e complexidade.

Eliade define o sagrado como forte e poderoso precisamente por ser real,
eficaz e duravel. Sendo assim, a experiéncia esta ligada as ideias de significado,
verdade, realidade, existéncia e sentido. Através dessa experiéncia do sagrado, da-
se uma separacao entre o que é real e o que € irreal. Assim, “...] tudo o que é
sagrado tem valor, solidez e realidade. Ao contrario, tudo o que é profano pertence
aos dominios do ndo ser e da irrealidade. A experiéncia do sagrado tanto leva a uma

dissociagdo como organiza todo o cosmos”.?°

Além de executar essa diferenciagdo no mundo, é através da manifestacao
do sagrado que o mundo desabrocha e se funda ontologicamente para o homem
das sociedades religiosas. Isto pode ser explicado conforme a realidade sagrada
participa do ser. Através dessa manifestagdo da realidade absoluta o caos se torna
cosmos e tudo comecga a ser. Portanto, “...] uma acéo, um lugar ou o tempo sé tem
sentido, valor e realidade se o sagrado ali se manifestou”.?' Enquanto a realidade
sagrada da sentido ao mundo e aos atos, o profano aparece como o dominio do nao
ser, do ndo sentido.

'® Professor, historiador das religides, mitdlogo, fildsofo e romanticista romeno, Mircea Eliade (1907-

1986) € um dos mais importantes, destacados e influentes filésofos das religides e historiadores
da contemporaneidade. Ele é um dos fundadores do estudo moderno da histéria das religides.
ROHDEN, Cleide Cristina Scarlatelli. A camuflagem do sagrado e o mundo moderno. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1998.

%> ROHDEN, 1998, p. 40.

# ROHDEN, 1998, p. 41.
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Para Eliade, o sagrado é um elemento da estrutura da consciéncia, sem ele
o ser humano nao pode se desenvolver. De acordo com ele, “...] a estrutura da
consciéncia humana é tal que o0 homem nao pode viver sem procurar pelo sentido e
significado. Se o sagrado significa o real e o significativo, como eu sustento, entao o
sagrado é parte da estrutura da consciéncia humana”,?? vai além da busca do que é

real e ilusério.

Para expressar a manifestacdo do sagrado, Eliade utilizou o termo

hierofania:

A partir da mais elementar hierofania — por exemplo, a manifestagcdo do
sagrado num objeto qualquer, uma pedra ou uma arvore — e até a hierofania
suprema que €, para um cristdo a encarnacao de Deus em Jesus Cristo,
nao existe solugcao de continuidade. Encontramo-nos diante do mesmo ato
misterioso: a manifestacao de algo “de ordem diferente” []z em objetos que
fazem parte integrante do nosso mundo “natural”, “profano”.*®
Ao analisar a estrutura do sagrado, Eliade estabeleceu quatro dimensdes: a)
o sagrado é qualitativamente diferente do profano; b) a dialética sagrado/profano é
vélida para todas as religides; c) ndo existem apenas hierofanias elementares,
sendo, também, vestigios de expressoes religiosas complexas; e d) ha possibilidade
de outros sistemas conceituais que servem como ordenadores de hierofanias

elementares.?*

Além disso, Eliade analisou a experiéncia do sagrado — aquela responsavel
pelo fundamento do mundo — manifestada no espago, no tempo e na vida dos
individuos. Ele utiliza o termo “cosmos” para definir o espaco que ainda nao recebeu
uma ou qualquer manifestacdo do sagrado e o termo “mundo” para definir o espaco
onde a presenca do sagrado é constante. Portanto, “[...] quando o sagrado se
manifesta no espago, o ‘real’ se revela e o mundo vem a existéncia”.?® De acordo
com ele, o surgimento do sagrado no mundo projeta um elo no espaco do profano,
formando um centro no meio do caos. Esse centro é o responsavel por haver uma
ligacao entre a “Terra” e o “Céu”, possibilitando uma comunica¢do do ser humano

para com o transcendente.

2 ELIADE apud ROHDEN, 1998, p. 43.

ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2008. p. 26.

2 OLIVA, 2008, p. 897-900.

% OLIVA, 2008, p. 898.
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Segundo Eliade, existe um tempo sagrado — mitico, circular, reversivel e
sublinhado por festividades periddicas — e um tempo profano — irreversivel e
catastréfico, inserido em um fluxo constante. Com a identificagdo e reconhecimento
da sacralidade do tempo é possivel formar um calendario religioso, litrgico e ciclico,

responsavel por instituir ritos, mitos e festas.

Com relacdo ao aspecto da vida, para o ser humano religioso, a existéncia
nao é concebida apenas em sua dimensao terrena, mas assume também uma
dimensao césmica, trans-humana, portanto aberta a esfera do sagrado e passiva de
ser santificada por um poder superior. De acordo com Oliva, para Eliade “a transicao
de uma forma de existéncia (profana) para outra (sagrada) € vivenciada pela
mediacao dos ritos de passagens, que implicam em ruptura com um velho estilo de
vida, ingresso em um estado liminar e posterior iniciacdo em um novo modo de

existéncia”.?®

Assim como Durkheim, Eliade também é criticado por alguns estudiosos
atuais. Isso porque, de acordo com eles, ndo é possivel determinar uma esséncia da
religido justamente por ser um fendmeno com inumeras facetas, logo, um projeto
irrealizavel. Além disso, ao definir a experiéncia religiosa a priori, corre-se o risco de

enxergar fatos que néo existem no mundo empirico.

1.3 Sobre rito e ritual

Vimos que dentro do estudo das religides e da dualidade sagrado/profano os
rituais assumem um papel importantissimo, pois aparecem como intermediadores
entre o profano e o sagrado. Um rito pode abranger inimeros elementos que, por
consequencia, o qualifica de varias formas e em varios niveis: fenomenoldgico,
teolégico, antropoldgico, histérico-religioso, socioldgico, psicolégico, linguistico,
etolégico e bioldgico, entre outros. Por isso, em sua esséncia pode ser definido

como praxe, conceito, processo, ideologia, experiéncia, funcdo.?’

A palavra “ito” vem do latim ritus e designa “a ordem estabelecida”.
Também esta ligada com o grego artys que significa “decreto”. De um modo ou de

outro, fica evidente a relacao religiosa que indica uma ordem “césmica” e “universal”.

%6 OLIVA, 2008, p. 898.
* TERRIN, Aldo Natale. O rito: antropologia e fenomenologia da ritualidade. Sao Paulo: Paulus,
2004.
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De acordo com Terrin, “o rito coloca ordem, classifica, estabelece as prioridades, da
o sentido do que é importante e do que € secundario. O rito nos permite viver num
mundo organizado e nao cadtico, permite-nos sentir em casa, num mundo que, do
contrario, apresentar-se-ia a nés como hostil, violento, impossivel”.?® Para Roberto
DaMatta,

O rito, como elemento privilegiado de fazer tomar consciéncia do mundo, é
um veiculo basico na transformacdo de algo natural em algo social. Isso
porque, para que essa transformagédo do natural ao social possa ocorrer,
uma forma qualquer de dramatizacio é necessaria. E é pela dramatizacéao
que tomamos consciéncia das coisas e passamos a vé-las como tendo um
sentido, vale dizer, como sendo sociais.?

O rito nao se define por repeticdo, tampouco é marcado por qualquer
substancia especial que o transforma em algo individualizado e reificado. E o rito
que abre as portas da esperanca. “O rito da asas ao plano social e inventa, talvez,
sua mais profunda realidade. E o instrumento que permite cavar mais fundo esse
lugar ideal [...]: regidao entre o estimulo material que pressiona e uma resposta

humana que diferencia e liberta”.*

Com a finalidade de determinar, classificar, estabelecer prioridades e dar
sentido ao que é importante, o rito desempenha um papel importante na identidade
coletiva ou individual das sociedades. De acordo com Durkheim, o rito é resultado do
ritmo da vida social, pois relune a sociedade e reaviva a percepcao e o sentimento

que ela tem de si mesma.*’

Nesse sentido, o rito pode ser caracterizado através de uma configuragéo
espaco-temporal distinta, com recursos distintos, sistemas de linguagens e
comportamentos especificos e por signos emblematicos peculiares de cada grupo.
Claude Riviére afirma que

O rito apresenta uma forma sensivel e social. E também o reflexo
expressivo de relagbes sociais constituidas que ele torna visiveis ao colocar
em jogo a propria condi¢cdo social daqueles que o realizam, uma condi¢éo
negociada em um jogo de reconhecimento e oposicdo mutuas que supera
os limites do tempo e do espaco rituais. Por conseguinte, a ordem social
nao se mantém somente pela coergéo, ou pela legitimacéo das relagdes de

% TERRIN, 2004, p. 19.

2 DAMATTA, Roberto. Carnavais, malandros e herdis. 4. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1983. p. 28.
% DAMATTA, 1983, p. 31.

¥ DURKHEIM, 1989, p. 419.

SEGALEN, Martine. Ritos e rituais contemporaneos. Rio de Janeiro: FGV, 2002.
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forgas, mas também pela imagem que d& de si mesmo através da
representacao dos atores, ritualizando sua vida coletiva.®

Assim sendo, quando utilizamos o termo “rito”, automaticamente referimo-
nos a uma acao com tempo e espaco determinado. Ou seja, tratamos de acdes
rituais realizadas através de alguma religiao ou cultura reconhecida como tal. Sao
acoes que se diferenciam do comportamento comum e da vida ordinaria. Enquanto,
por um lado, € uma agao nao-instrumental com carater expressivo, por outro, € um

|34

fato concreto como qualquer outro fato social.”™ De acordo com Terrin,

O rito, portanto, € uma vivéncia que tem fundamentalmente duas faces
correlacionadas: por um lado, € uma agdo nao-instrumental com carater
expressivo, e isso liga-se bem com o seu movimento para um mundo
‘mistico’, tendendo a levar para uma compreensao ‘mistica’ de toda a
existéncia; por outro lado, € um fato concreto que vive na opacidade como
qualquer outro fato comunicativo social.*®

Muitos séo os critérios utilizados para distinguir e classificar os ritos. Aldo
Terrin propde alguns, mas antes de explicita-los, o autor enfatiza a importancia de
analisa-los a partir de uma perspectiva historico-religiosa, pois, de acordo com ele,
“[...] o critério historico-religioso [...] € o critério mais direto, onde se da um voto de
confianca ao rito, € uma perspectiva menos suspeita e mais atenta as intencdes
daqueles de que estamos tratando”.®® Além disso, é importante reconhecer os ritos e
trata-los como periodos “criticos” da vida — o que ele chama de “motivo etiolégico”.®”

Para ele,

[...] devem ser destacados os critérios mais propriamente funcionais, de
variada natureza, como os psicoldgicos, o0s socioldgicos, e assim por diante;
critérios que se mostram como variaveis importantes em todos os ritos,
capazes de alterar frequentemente a sua fisionomia e seu préprio

33

- RIVIERE, Claude. Os ritos profanos. Petropolis: Vozes, 1997. p. 75.

TERRIN, 2004. Lévi-Strauss, em sua obra Mitologicas, datada de 1971, faz uma diferenciacédo
importante entre mito e rito. Para ele, os mitos sdo os veiculos que “trazem as palavras ditas”,
enquanto os ritos possuem um carater obsessivo e de continuidade. Logo, o pensamento mitico
pode ser associado aos termos pensar, diferenga e descontinuidade; ja o pensamento ritual esta
associado com os termos viver, identidade e continuidade. LEVI-STRAUSS, Claude. O cru e o
cozido. Cosac & Naify, 2004. (Mitolégicas v. 1.)

% TERRIN, 2004, p. 30.

% TERRIN, 2004, p. 34.

3« etiologia se da pelo fato de que o rito — assim interpretado — ‘causa’ uma verdadeira mudanca
de vida, ndo somente em sentido ético-religioso, mas também em sentido fisico, porque se refere
ao corpo e ao controle do corpo”. TERRIN, 2004, p. 35.
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S|gn|flcado Também esses critérios tornam-se, por sua vez, produtores de
véarias tipologias de ritos.*®

Assim sendo, Terrin classifica os ritos a partir dos seguintes critérios:

a) da natureza fenomenoldgico-religiosa do rito: o rito — enquanto um ato de

adoragdo, uma manifestacdo comunitaria de um “Todo” com uma direcdo
intencional metaempirica — é capaz de unir profundamente a experiéncia do real.
Isso acontece no momento do “sentimento criatural”™® e o restante passa a ser
secundario, consequéncia desse primeiro ato.

Para Terrin,

[...] ndo se trata de uma crenca intelectual e anterior ao rito [...], mas é antes
0 rito mesmo que ‘cria’, na sua intencionalidade fenomenolégica, o evento
comunicativo ‘sobrenatural’, onde, por isso, o fundamental é a
intencionalidade atual do participante do rito e ndo o acumulo de
conhecimentos a respelto do sobrenatural e dos deuses que eIe possuiria
anteriormente como meméria, e que seria confirmado pelo rito.*

b) da classificacdo histérico-religiosa dos ritos: aparece uma primeira tipologia

independente — denominada por Durkheim de “ritos negativos” —, dividida em ritos
apotropaicos,*' ritos eliminatdrios*? e ritos de purificacdo.*> Em suma, sdo ritos
que criam um jogo de afastamento, que distanciam elementos ou seres perigosos
e malignos, protegendo e isolando os individuos de todo o mal.**

c) dos ritos Ilgados ao ciclo da vida: esta € a mais ampla matiz de rltualldades pois

esta ligada as etapas fundamentais da vida. S&o os ritos de passagem.*® Terrin
ressalta que eles devem ser analisados ndo sé a partir da perspectiva
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TERRIN, 2004, p. 35.

Para Otto, 0 “sentimento criatural” é a reacdo provocada na consciéncia pelo numinoso. “E o
estado da emocéo religiosa do crente que se encontra diante do Totalmente Outro™. PIVATTO,
Pergentino S. (Org.). Etica: crise e perspectivas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004. p. 251.

TERRIN, 2004, p. 36.

Sé&o aqueles que conferem protegéo ao individuo, como o sinal da cruz utilizado pelos cristaos, por
exemplo.

Sdo aqueles que enfatizam o afastamento do mal e das forgas negativas, “[...] por meio da
transferéncia ou da supressao do proprio mal, entendido como uma entidade fisica ou moral, com
qualidades, porém, sempre objetivaveis e, portanto, que podiam ser ligadas a um lugar préximo ou
distante”. TERRIN, 2004, p. 39.

S&o aqueles que acentuam o elemento moral, demonstrando uma concepg¢ao ético-antropoldgica.
Normalmente, estdo associados ao sentimento de culpa e exprimem liberdade e mudancga. Vale
ressaltar que os elementos utilizados para os rituais de purificagdo séao o fogo e a agua.

Além dos ja citados, Terrin ainda fala em ritos de ofertas primiciais (ritos de ofertas de alimentos),
ritos sacrificiais (uma ramificagdo dos ritos de ofertas primiciais, mas que se referem
especialmente ao sacrificio de animais), ritos de repeticdo do drama divino (ritos que repetem e
enfatizam a historia dos deuses e do mundo) e ritos de transmissdo da forca sagrada (ritos que
centralizam a forga sagrada a lugares e pessoas, como 0s ritos de béngao, imposi¢cédo de maos e
de consagracgao, por exemplo). TERRIN, 2004, p. 40-43.

Para Riviére, “[...] os ritos de passagem devem ser considerados como negocia¢cdo de um novo
estatuto. A sociedade aparece ai, simultaneamente, como sistema estruturado e hierarquico de
posigbes e como grupo de individuos que comungam nos mesmos principios, o que tende a
atenuar as distancias entre posicées sociais sem produzir um nivelamento”. RIVIERE, 1997, p. 80.
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qu

fenomenolbgico-teoldgica, mas também desde suas funcdes sociais, psicolégicas
e antropoldgicas, pois “[...] se mostram como uma hermenéutica existencial e
antropolégica do viver”.*®

Os ritos de passagem se referem as mudangas mais significativas pelas

ais passamos em nossas vidas. Estes se “[...] constituem exatamente numa

grande hermenéutica da vida do individuo e da comunidade dividindo as etapas

pri

ncipais da existéncia entre si”.*” Van Gennep define os ritos de passagem em ritos

de separacao, ritos de margem e ritos de agregacao. Estas seriam fases invariantes,

presentes na maior parte dos rituais, indiferente de grupo ou contexto social. De

acordo com ele,

d)

e)

Estas trés categorias secundarias ndao sao igualmente desenvolvidas em
uma mesma populagdo nem em um mesmo conjunto cerimonial. Os ritos de
separacao sao mais desenvolvidos nas cerimbnias dos funerais, os ritos de
agregacdo, nas do casamento. Quanto aos ritos de margem, podem
constituir uma secgéo importante, por exemplo, na gravidez, no noivado, na
iniciagdo, ou se reduzirem ao minimo na adog¢&o, no segundo parto, no novo
casamento, na passagem da segunda para a terceira classe de idade, etc.
Se, por conseguinte, o esquema completo dos ritos de passagem admite
em teoria ritos preliminares (separagao), liminares (margem) e pds-liminares
(agregacgdo), na pratica estamos longe de encontrar a equivaléncia dos trés
grupos, quer no que diz respeito a importancia deles quer no grau de
elaboragao que apresentam.*

dos ritos com fundo sociocultural e religioso: sdo compreendidos como
contestacdes da sociedade, como tentativas de fuga das normas sociais ou como
propostas para um novo modelo de sociedade e se dividem em ritos de
inversdo,*, ritos de rebeliao™ e ritos de gracejo.”!

dos ritos com conotacado mistica: de acordo com Terrin, esses ritos nascem de
uma tendéncia anti-ritualista e se ligam as formas xamanistas e neo-xamanistas.

Sao os ritos de meditagéo e os ritos de transe, como a ioga, por exemplo.
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TERRIN, 2004, p. 43. O autor também cita, dentro dessa categoria, os ritos ciclicos (sdo aqueles
que se remetem ao tempo, induzindo uma contemplacdo do tempo original. Presentes em todas
as religides, geralmente estao ligados aos fenémenos naturais e por meio deles fica estabelecido
o ritmo de tempo e o calendario), os ritos de crise (considerados paradigmaticos, sdo aqueles que
nascem em situagbes de emergéncia e tém capacidade de englobar qualquer outro rito.
Normalmente sdo executados nos casos onde o individuo se torna incapaz de influir sobre o
futuro, ou quando se vé incompetente e impotente diante da situagcdo, como em catastrofes
naturais, doengas e perigos, por exemplo) e, dentro desta categoria Ultima, ainda, os ritos de cura
(sédo aqueles que se encontram entre a psiche e a soma, ou seja, se ligam as praticas
psicossomaticas. Tornam o sagrado disponivel a partir da cura do corpo, da alma e da psique,
como 0 xamanismo e o exorcismo, por exemplo). TERRIN, 2004, p. 45-47.

TERRIN, 2004, p. 282.

GENNEP, Arnold Van. Os ritos de passagem. Petrépolis: Vozes, 1978. p. 31.

Sao ritos que perturbam o social, como as parédias e a ridicularizagdo das estruturas sociais, por
exemplo.

Sao ritos que simbolicamente nivelam os conflitos através do drama ritual.

Sao ritos que expressam 0s mistérios insondaveis da religido.
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Em contrapartida, ritual € um conceito genérico do qual o rito resulta numa
categoria especifica. “Os rituais sdo atos sociais. Inevitavelmente, [...] quem participa
deles sinaliza e aceita uma ordem social € moral comum, que transcende sua
condicéo de individuo”.** De acordo com Mariza Peirano,>® para definir o conceito de

ritual &€ necessario pressupor quatro aspectos:

a) A definicdo nao pode ser rigida e absoluta, é preciso partir de uma perspectiva
etnogréfica. Todos o0s grupos ou sociedades manifestam e experimentam
acontecimentos e eventos que consideram especiais, distintos dos eventos e
acontecimentos cotidianos. Portanto, potencialmente rituais;

b) Os eventos rituais sdo distintos em sua natureza. “Eles podem ser profanos,
religiosos, festivos, formais, informais, simples ou elaborados. [...] [mas] ndo nos
interessa seu conteldo explicito — interessa sim, que eles tenham uma forma
especifica”;>*

c) Os rituais ndo podem ser definidos de acordo com os critérios racionais do
pesquisador, pois eles nao corresponderao — na maior parte dos casos — com 0s
valores e os critérios sociais do observador;

d) O ritual pode ser entendido como um fenémeno especifico de determinada
sociedade, apontando valores e representacbes da mesma e ressaltando
simultaneamente o que ja € comum em determinado grupo.

Peirano apresenta uma “definicao operativa” de ritual. Para isso, baseia-se
nas formulacbes de Stanley Tambiah, antropbélogo que se dedica aos estudos
contemporaneos sobre rituais. De acordo com ela,

O ritual é um sistema cultural de comunicag¢ao simbdlica. Ele é constituido
de seqiiéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios. Estas seqiéncias tém conteldo e arranjos
caracterizados por graus variados de formalidade (convencionalidade),
estereotipia (rigidez), condensacado (fusdo) e redundancia (repetigdo). A
acao ritual nos seus tragos constitutivos pode ser vista como “performativa”
em trés sentidos: 1) no sentido pelo qual dizer é também fazer alguma coisa
como um ato convencional; 2) no sentido pelo qual os participantes
experimentam intensamente uma performance que utiliza varios meios de
comunicacado; e 3) finalmente, no sentido de valores sendo inferidos e
criados pelos atores durante a performance.”

%2 KOTTAK, 2013, p. 220.

% PEIRANO, Mariza. Rituais ontem e hoje. Rio de Janeiro: Zahar, 2003.

** PEIRANO, 2003, p. 10.

** PEIRANO, 2003, p. 11. E digno de nota o conceito de performance. Na antropologia, a
performance aparece como um ato de comunicagao, com uma funcdo expressiva ou poética. De
acordo com um estudo de Esther Langdon, - e a partir da perspectiva de Zygmunt Bauman — a
performance € “[...] um evento comunicativo no qual a fungao poética € dominante, sendo que a
experiéncia invocada pela performance é consequéncia dos mecanismos poéticos e estéticos
produzidos através de varios meios comunicativos simultaneos. A realizagdo de uma performance
produz uma sensacao de estranhamento em relagdo ao cotidiano, suscitando no espectador um
olhar nao-cotidiano e criando momentos nos quais a experiéncia estd em relevo”. LANGDON,
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Para DaMatta, quando tomamos consciéncia que podemos transformar,
através da dramatizacdo, dados infraestruturais em coisas sociais, individualizamos
a coletividade, dando-lhe identidade. Isso € o que caracteriza um ritual: “0 momento
extraordinario que permite [...] colocar em foco um aspecto da realidade, e por meio

disso, mudar seu significado quotidiano ou mesmo dar-lhe um novo significado”.>®

Assim sendo, o ritual apresenta a dramatizacdo como caracteristica de
diferenciacao. O mundo ritual é totalmente relativo ao cotidiano. Qualquer acdo que
no dia a dia se apresenta como trivial, através do ritual pode se tornar consideravel
por apresentar um novo significado. De acordo com ele, “[...] € no ritual, pois,
sobretudo no ritual coletivo, que a sociedade pode ter (e efetivamente tem) uma
visdo alternativa de si mesma. Pois € ai que ela sai de si propria e ganha um terreno
ambiguo, onde nao fica nem como é normalmente, nem como poderia ser, ja que 0

cerimonial &, por definicdo, um estado passageiro”.®” Para Adriane Rodolpho,

“[...] nossa vida de todos os dias — a vida social — € marcada por um eterno
conflito entre dois opostos: ou o caos total, onde ninguém segue nenhuma
regra ou lei, ou uma ordem absoluta, quando todos cumpririam a risca todas
as regras e leis ja estabelecidas. [...] Os rituais, nesse sentido, concedem
autoridade e legitimidade quando estruturam e organizam as posigées [...],
os valores morais e as visdes de mundo”.”®

Uma caracteristica importante que da sentido e coesao social aos rituais é a
repeticdo. Ela é responsavel por determinar a ordem e a continuidade dos grupos, ja
que os rituais se utilizam de aspectos convencionais para organizar a vida social da
comunidade e, ainda, sdo determinados pelos préprios grupos sociais. Os rituais
podem ser seculares (pois demonstram relagdes sociais) ou religiosos (pois

evidenciam o sagrado e o transcendente), mas ambos evidenciam o invisivel.

Esther Jean. Performance e sua diversidade como paradigma analitico: a contribuicdo da
abordagem de Bauman e Briggs. Floriandpolis: UFSC/Programa de P6s Graduacao, 2007. p. 8.
Para Michel Agier, “na performance publica, a identidade é diretamente posta a prova da
representacado, forma-se e transforma-se sob o olhar do outro. Ela ndo é mais, naguele momento
uma identidade que se afirma, que se define ou que é protegida, como se fosse uma realidade em
si, um objeto sem sujeitos. Assumir o risco de exibir, de encenar os atributos culturais que
pensamos como proprios, especificos de uma identidade ante os outros, € tornar essa identidade
mais aberta, mais dinamica e finalmente mais real por ser melhor apropriada na comunicacao de
performance”. AGIER, Michel. Distdrbios identitarios em tempos de globalizacao. Revista Mana,
Rio de Janeiro, v. 7, n. 2, out. 2001. p. 60.

% DAMATTA, 1983, p. 30.

" DAMATTA, 1983, p. 32.

® RODOLPHO, Adriane Luisa. Rituais, ritos de passagem e de iniciagdo: uma revisdo da bibliografia
antropolégica. Revista Estudos Teologicos, v. 44, n. 2, p. 138-146, 2004. p. 139.
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E importante destacar que os rituais precisam ser analisados a partir de uma
perspectiva particular de cada grupo, ou, de acordo com Mariza Peirano, a partir de
uma “definicdo operativa”. Isso é necessario, pois cada grupo social possui
caracteristicas Unicas e peculiares, executando os rituais de forma diferenciada.
Portanto, a definicdo precisa ser etnografica, “[...] aprendida pelo pesquisador em

campo junto ao grupo que ele observa”.>®

Os rituais podem ser religiosos, profanos, festivos, formais, informais,
simples ou elaborados. Entretanto, os aspectos mais importantes sao as
caracteristicas praticas que eles apresentam e ndo necessariamente seu contetudo

explicito, pois determinam as expressdes cotidianas e os valores do determinado

1.%° “Consideramos o ritual um fenémeno especial da sociedade, mas o

ritual expande, ilumina e ressalta o que j& é comum a um determinado grupo”.®’

grupo socia

Contudo, o ritual — composto por dois mecanismos de funcionamento, a
fragmentacao e a repeticao — seria 0 meio através do qual as coisas sdo ditas. Isto
posto, “[...] a oposicao entre o rito e o mito é aquela do viver e do pensar, e o ritual

representa um abastardamento do pensar consentido as servitudes da vida”.®

Como visto, o ser humano, enquanto ser religioso, vive numa eterna busca
de aproximacao ao sagrado — aquilo que lhe permite chegar perto do transcendente
e fugir do profano mundano. Essa busca e aproximacao s6 é possivel a partir de
suas crengas coletivas, cujas ferramentas sdo os rituais. A seguir, veremos um
exemplo de ritual considerado sagrado e profano simultaneamente, que traz consigo
essa dualidade expressa no tempo, no espaco e nos valores deste determinado

grupo social.

*® RODOLPHO, 2004, p. 140.

5 PEIRANO, 2003.

' PEIRANO, 2003, p. 10.

%2 STRAUSS apud RODOLPHO, 2004, p. 146.






2 O SINCRETISMO RELIGIOSO NA FESTA E NO RITUAL DA LAVAGEM DAS
ESCADARIAS DO BONFIM

As festas populares atribui-se um papel importante: elas surgem como
agentes formadores de identidade, de cidadania e de lagcos sociais na vida das
pessoas. Isso porque, no processo de realizacao da festa, o individuo assume uma
imagem diferente, tornando-se protagonista do evento. Ademais, as festas sao
consideradas patriménios culturais, histéricos e educacionais. Delas emana uma
fonte inesgotavel de conhecimento, pois alimentam o imaginario popular
oportunizando, além de tudo, momentos de protestos e manifestagcbes — sejam eles
politico-sociais, ético-religiosos ou artisticos. De acordo com Maria Ferreira,

Antes da invengdo dos modernos meios de comunicacdo, as festas
constituiam a mais importante atividade puablica: eram os momentos centrais
desta atividade, funcionando como auténticos sistemas de comunicacao
entre a comunidade e [...] os visitantes que participavam do evento. Para a
comunidade, eram momentos de afirmacao da identidade coletiva, através
dos quais o individuo tomava consciéncia de seu “pertencimento” a
determinado grupo, assumindo o papel de protagonista de sua proépria
historia. A festa era também um “lugar simbdlico” através do qual eram
veiculados os valores e as crengas do grupo, transformando-se, portanto,
no principal lugar onde afloravam os conflitos de significado na disputa pelo
monopdlio da informacao e, até mesmo, do controle social.®®

As festas podem ser definidas como um grupo de acbes cerimoniais
coletivas, realizadas em um tempo determinado contrario & continuidade. E dizer:
desde uma perspectiva simbodlica, elas promovem a anulacdo do presente
remetendo o agora a condigdo do caos mitico primordial. E como um simbolo de

retorno as origens — processo extremamente necessario a formagéao da integridade

do individuo; portanto, sagradas.

Dois pontos podem ser destacados como importantes: no primeiro, através
das festas, as remotas experiéncias culturais podem ser novamente vivenciadas e
experimentadas; e, no segundo, “..] os usos e costumes mais profundos
vivenciados pela cotidianidade e entranhados no inconsciente afloram, mostrando a
verdadeira face de um povo, de uma comunidade moldada através da cultura”.®* De
acordo com Geertz,

63 FERREIRA, Maria Nazareth. Comunicacdo, resisténcia e cidadania: as festas populares.
Comunicagéo e Informagéo, v. 9, n. 1, p. 111-117, jan./jun. 2006. p. 112.
* FERREIRA, 2006, p. 115.
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em todos os povos as formas, os veiculos e os objetos de culto séo
rodeados por uma aura de profunda seriedade moral. Em todo lugar, o
sagrado contém em si mesmo um sentido de obrigacdo intrinseca: ele ndo
apenas encoraja a devogao como a exige; ndo apenas induz a aceitacdo
intelectual como reforgca o compromisso emocional. [...] aquilo que é
colocado a parte, como além do mundano, é considerado, inevitavelmente,
como tendo implicagbes de grande alcance para a orientagdo da conduta
humana.®
Veremos a seguir como as festas se desenvolveram e como se
desenvolvem até hoje, quem sao os envolvidos, qual a sua importancia e quais as
caracteristicas principais que configuram a Festa do Bonfim, mais precisamente o

ritual da lavagem das escadarias do Bonfim, em Salvador, Bahia.

2.1 Contextualizando: um passeio historico pelas festas de largo da Bahia

Na Bahia, as festas populares estdo divididas em dois ciclos: o de verao —
gue inicia no més de dezembro e se alonga até o inicio da quaresma — e 0 junino —
especifico do més de junho. Nessa época, a densidade populacional —
principalmente da capital, Salvador — se vé temporariamente modificada, devido ao

excessivo nimero de turistas que visitam o Estado.®®

As festas de largo provém da tradicdo europeia. Equivalem ao modelo de
antigas celebracdes catélicas populares que eram realizadas em dias santos nos
grandes centros urbanos, com excessiva movimentacao pessoal, comercial e ludica.
Por consequéncia da colonizacdo, foram absorvidas e reproduzidas pelas culturas
presentes na Ameérica Latina. Com o tempo e o contato direto com as diferentes

culturas locais, acabaram sofrendo algumas alteragées.®’

De acordo com Ordep Serra, por definicdo, uma festa de largo sempre
pressupée um rito e um templo. Entretanto, nem todas as cerimdnias sagradas
centradas em um templo integram a totalidade das festas de largo. Algumas s6 “[...]
sdo consideradas ‘de largo’ porque se realizam na proximidade temporal de uma

® GEERTZ, 1978, p. 143.

® O turismo baiano é considerado hoje a mais importante atividade na matriz econdémica,
consequéncia da capacidade de gerar empregos e rendas. Em 2011, a receita turistica chegou a
somar R$ 7,8 bilhdes e o principal destino turistico foi a cidade de Salvador. De acordo com a
Fundacao Instituto de Pesquisas Econémicas (FIPE), o Estado da Bahia ocupa a segunda posicéao
no ranking da participagéo dos estados no PIB de turismo doméstico, contribuindo com 13,2% de
toda receita turistica do pais. Disponivel em:
<http://observatorio.turismo.ba.gov.br/pesquisas/caracterizacao-e-dimensionamento-do-turismo-
receptivo/2011-2>. Acesso em: 05 set. 2013.

" SERRA, Ordep. Rumores de festa: O Sagrado e o Profano na Bahia. 2 ed. Salvador: EDUFBA,
2009.
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celebracdo sagrada — e nas cercanias de um templo”.?® As festas de largo também
podem ser compostas por folguedos populares,®® feiras e outras promocdes que

acabam vinculando o comércio com a diversao publica.

Diferente daquilo que os principios sagrados das festas sugerem, é
interessante analisar como as festas populares baianas se tornaram, através das
politicas governamentais — com seus programas de geracdao de empregos e renda —
e do advento da industria do turismo, fruto da pés-modernidade, apenas um atrativo

de lazer e entretenimento. De acordo com Eufrazia Santos,

Nos anos 50, o governo baiano comeca a explorar o potencial turistico da
festa. Uma comissdo composta por jornalistas, comerciantes, politicos e
representantes da Federacdo Nacional de Cultos Afro-brasileiros, passa a
organizar a festa com o apoio dos 6rgaos de turismo municipal e estadual.
Potencializa-se o carater carnavalizante da lavagem, inerente as festas
populares, para atender aos interesses das novas demandas. Com o passar
dos anos, mais precisamente na década de 90, a festa passa a assumir a
configuragdo de prévia carnavalesca, com a participagdo de blocos
animados por trios elétricos. Surgem entdo as primeiras iniciativas
encabecadas por representacdes da Igreja Catolica e do Candomblé, a fim
de se%arar a festa profana da festa religiosa, fato que vai ocorrer apenas em
1998.

A atmosfera espacial das festas é composta por equipamentos, signos
festivos (enfeites e bandeirolas) e barracas.”’ O tempo de duracgéo varia de acordo
com o rito sagrado e a festa pode estender-se além da celebracao religiosa. “A
expressao ‘festa de largo’ ja dirige a atencao para o que ocorre no espago fronteiro a
igreja, mas o que entdo se da no largo tem sua oportunidade determinada pelo que

acontece no templo”.”

Os frequentadores sé&o inumeros e dos mais diferentes padrdes: ha aqueles

que participam simplesmente por diversdo; aqueles que participam por consideracao

Q-

igreja e ao rito sagrado; ha aqueles que vao a igreja, mas nao participam; e ha

% SERRA, 2009, p. 106.

% Festas de carater popular, caracterizadas principalmente pela presenca de musicas, dancas e
representacdes teatrais nas proximidades de templos ou largos.

SANTOS, Eufrazia Cristina Menezes. Religido e espetaculo: andlise da dimenséo espetacular das
festas publicas do Candomblé. Tese (Doutorado) — FFLCH, Universidade de Sao Paulo, Sao
Paulo, 2005. p. 10.

Inicialmente as barracas eram casinhas de madeira que comercializavam bebidas e comidas,
armadas nas imediacées do largo e alinhadas intencionalmente para estabelecer linhas de
contorno do espago festivo. Com o tempo, elas foram padronizadas pelo poder publico. Para
Serra, “um ingrediente de grande beleza que compunha a cena do largo festivo foi assim
destruido; belas invencdes do povo viram-se trocadas, a for¢a, por monstrengos sem graca’.
SERRA, 2009, p. 21.

2 SERRA, 2009, p. 73.
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aqueles que participam nos dois espacos da festa. E esse é o motivo pelo qual é
considerada uma situacao ritual contraditéria: “[...] os cenarios onde tém lugar

circunscrevem procederes opostos, embora igualmente festivos”.”

Serra analisa os tipos de comportamento adotados no dominio do templo e
no dominio do largo. Para ele, durante o oficio sagrado dentro da igreja, existe uma
representagéo coletiva limitando o cenario a uma liturgia, com movimentos restritos,
gestos contidos e contatos fisicos evitados, resultando em atitudes que conotam
paz, contricdo e profundo respeito. Em contrapartida, no contexto profano do largo,
0S risos se cruzam e os dialogos fluem com gestos espontaneos, resultando em uma
euforia geral e trocas comunicativas. Todavia, assemelham-se por ndo serem

frequentes e possuirem circunstancias especiais e dramaticas. Para ele,

O templo é uma Casa “alterada” no sentido da estranheza do sagrado:
pertence a seres do outro mundo, requer condutas cerimoniosas o tempo
todo, abriga permanentemente defuntos em vez de vivos (que s a visitam).
J& a rua se reveste de uma “domesticidade anormal”: aproxima estranhos,
produz intimidades publicas ou semi-publicas.”

Entre as festas de largo que ocorrem na Bahia, as mais importantes e
ligadas as religides afro-brasileiras, podemos citar: a Festa de Santa Barbara
(sincretizada com o orixa lansa, acontece no dia 4 de dezembro e abre o ciclo de
verao das festas de largo); a Festa de Nossa Senhora da Conceicdo (sincretizada
com os orixas lemanja e Oxum, acontece no dia 8 de dezembro); a Lavagem do
Bonfim (sincretizada com o orixa Oxala, acontece na segunda quinta-feira apés a
Festa de Reis); a Festa de Sdo Lazaro (sincretizada com o orixa Omolu, acontece
no ultimo domingo de janeiro); e a Festa de Sdo Roque (sincretizada com o orixa

Omolu, acontece no dia 16 de agosto).” Para Eufrazia Santos,

Temas, rituais, mitos, cores, divindades, personagens religiosos que
pertencem ao universo do candomblé integram a dindmica das festas
enumeradas. Os adeptos e simpatizantes da religido dinamizam todos
esses elementos, tornando-se responsaveis, enquanto atores sociais, pelas
aproximacdes de simbolos, pela conjuncdo de praticas e crencas de
sistemas religiosos distintos.”

® SERRA, 2009, p. 73.
" SERRA, 2009, p. 77.
Disponivel em: <http://bahia.com.br/viverbahia/festas-populares/>. Visitado em: 7 set. 2013.
6 SANTOS, 2005, p. 3.
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Vale ressaltar que nos ultimos anos houve um abalo na esséncia dessas
festas. O sentido religioso deu espaco as caracteristicas pré-carnavalescas,
transformando-as em meros fenbmenos de massa, encantadoras de turistas.
Atualmente, isso pode ser claramente percebido no distanciamento entre os campos
simbdlicos do templo e da rua, quando os acontecimentos do largo caminham para
uma independéncia dos oficios celebrados na igreja.

Esse é o contexto que integra as festas de largo da Bahia. Uma festa
qualquer, sem um santo e sem um rito sacro para complementa-la, jamais podera
ser caracterizada como uma festa de largo; e uma celebracao realizada nos limites
de um templo sem o tradicional folguedo, jamais sera podera ser caracterizada como
uma festa de largo. O jogo entre o sagrado e o profano é imprescindivel para
caracterizar uma festa de largo, pois é através dele que o sincretismo religioso se
faz presente.

2.2 A festa do Bonfim e o ritual da lavagem das escadarias e do adro

A atribuicao de poderes milagrosos ao Senhor do Bonfim fez com que ele se
tornasse um santo catélico de grande devocgao popular e um dos maiores simbolos
do sincretismo religioso na Bahia. A igreja do Senhor do Bonfim esta situada na
Colina Sagrada e é um dos maiores e mais importantes monumentos arquiteténicos
da cidade de Salvador. E também palco de uma das maiores festas de largo do
Estado da Bahia.

2.2.1 A origem e o0 espago

Segundo alguns autores, Theod6zio Roiz de Faria (ou Teodésio Rodrigues
de Faria), Capitdo de Mar e Guerra da marinha lusitana, foi o responsavel por
instituir em Salvador a devogao ao Senhor Bom Jesus do Bonfim. De acordo com a
histéria, em 1745 ele teria trazido a imagem’’ do santo de Setubal, cidade

portuguesa.’®

7 “O conjunto escultérico da Imagem do Senhor do Bonfim é composto por uma cruz, um aparelho
de prata contendo barra decorativa, ponteiras, placa com a inscri¢cao INRI, resplendor, cravos com
pedras preciosas, coroa de espinho e mandorla. Esta imagem foi esculpida, retratando o0 momento
em que, agonizando, em expressao de dor e com a cabeg¢a pendente sobre o ombro direito, 0
Senhor Bom Jesus do Bonfim entrega sua alma a Deus Pai”. NUNES NETO, Francisco Antonio. A
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A partir dai, a Irmandade dos Devotos Leigos foi instaurada. De acordo com
fontes historicas, em 1745, Theodd6zio solicitou permissdao ao Arcebispo da Bahia
para fundar a Irmandade “[...] cuja missédo seria zelar e manter o culto ao Bom Jesus
do Bonfim e a Nossa Senhora da Guia, desenvolver atividades sociais dentro da dos
principios da Igreja como a evangelizacdo e a catequese, assim como, zelar,
conservar e manter o patriménio da Devocdo”.”® Mais tarde, em 1754, ergueu-se
uma capela no alto de uma colina — antigamente conhecida como “Monte Serrat” e
hoje denominada “Colina Sagrada” — em homenagem ao santo.°

Com o passar do tempo, a devogdo tomou grandes proporcdes € a capela
teve que ser transformada em uma igreja. A imagem do santo foi transferida para
outra igreja, onde permaneceu por nove anos. A partir de entdo, adotou-se como
lembranca de fé do santuario a chamada “fitinha do Bonfim”. Com o intuito de
levantar fundos para a igreja, as fitinhas surgiram em alusdo a medida do
comprimento do braco esquerdo da imagem, a distancia correta entre a mao e o
coracao do santo. Antes elas eram “[...] feitas de pano com pinturas executadas por
pintores profissionais”.?’ Esse simbolo de é foi o responsavel por difundir o nome do

santo por todo o pais.

Em 1804, finalmente a igreja ficou pronta e, por solicitacdo da Irmandade, no
segundo domingo depois da Epifania (Festa de Reis), o Papa Pio VI concedeu o
Breve Apostélico® para a celebracdo de uma festa. Esta, que ja dispunha
estruturalmente de barracas de apoio, em algum momento, adquiriu participacédo

invengdo da tradicdo: a “devogdo” ao Senhor Bom Jesus do Bonfim na/da Bahia. Interfaces
Cientificas, Humanas e Sociais, Aracaju, v. 1, n. 1. p. 45-55, 2013. p. 49.

De acordo com Nunes Neto, a devocdo ao santo decorre de um quase naufrdgio. Em 1742,
Theoddzio e sua tripulag@o sobreviveram a uma tempestade e conseguiram aportar em condicoes
seguras no porto de Lisboa. A imagem era feita “[...] em pinho de riga medindo 1,06 de altura
semelhante a existente em Setibal”. NUNES NETO, 2013, p. 47.

® NUNES NETO, 2013, p. 47. ]

#® CASTRO JUNIOR, Luis Vitor; SANTOS JUNIOR, Flavio Cardoso dos; CAVALCANTI, Adriana
Priscilla Costa; COSTA JUNIOR, Cales Alves da. A lavagem do Bonfim: olhares e clicks cruzados
entre as imagens de Weldon Americano e as fotografias da pesquisa Lazer e Corpo. Lumina, v. 5,
n. 2, dez. 2011.

SANTANA, Marilia Cabral. Alma e festa de uma cidade: devogdo e construgdo da Colina do
Bonfim. Salvador: EDUFBA, 2009.

Tipo de documento pontificio, assinado pelo Papa e ratificado pelo Anel do Pescador — simbolo
oficial Papal — que geralmente tem menor importancia, comparado aos demais documentos
pontificios.

78

81

82



35

popular de escravos que “[...] pediam permissao para participarem do evento,

praticar os seus canticos e dancas e falar os seus dialetos”.®

Outros dois elementos foram incluidos na comemoracgdo: o largo foi
introduzido como espac¢o da festa, recebendo decoracdo especial e feiras que
comercializavam diversos produtos, como comidas, bebidas e brinquedos; e, a partir
de 1830, também foi introduzido o rito da lavagem da igreja — que inicialmente era
executado por pessoas que moravam nos arredores do templo com o intento de
“limpar a casa” para os festejos, mas depois “[...] passou a ser uma pratica em
agradecimento por gracas alcancadas e reproduzidas por muitas pessoas, dentre

elas, romeiros e principalmente negros”.®*

A igreja foi construida em um ponto de dificil acesso e longe da cidade. Por
conta disso, para organizar os preparativos da Festa do Senhor do Bonfim — como a
iluminacdo, a limpeza e a 4gua — era necessario seguir em romaria alguns dias
antes do evento. Os escravos, entdo, auxiliavam o clero nesse processo, levando os

utensilios necessarios e lavando a igreja.

Entretanto, ao mesmo tempo em que alguns se dedicavam a lavagem,
outros, ao lado da igreja, cantavam e festejavam, descontentando o clero. Além de
cantar e dancar, as ruas eram tomadas por verdadeiras “orquestras” estrondosas e
animadas, compostas por diversos instrumentos musicais trazidos pelos escravos.
Considerada como orgia publica, tamanha dimensao que tomou, a festa acabou
fugindo do controle do clero e o rito da lavagem foi proibido pela Guarda Civica em
1889. Foi nessa época, inclusive, que o templo foi circundado com grades de ferro.

Em 1934, a prefeitura municipal, movida por interesses econémicos,
resolveu preservar a festa e ela continuou sendo realizada. Mais tarde, novamente a
lavagem interna da igreja foi proibida, pois “[...] a presenca dos integrantes do
candomblé caracterizavam a festa como profana”.?®> Conseguiram liberar o ritual
interno mais uma vez. Entretanto, apdés a Segunda Guerra Mundial, o rito foi proibido

novamente — e dessa vez por definitivo.

8 Disponivel em: <http://www.ibahia.com/a/blogs/memoriasdabahia/2013/01/15/festa-do-bonfim-as-

origens-da-festa-e-da-lavagem-das-escadarias-da-igreja/>. Acesso em: 05 set. 2013.
* CASTRO JUNIOR et al., 2011, p. 7.
8 CASTRO JUNIOR et al., 2011, p. 9.
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Com o tempo e “[...] proibidos de cultuar seus deuses devido ao grande
receio de que grandes aglomeracdes pudessem fomentar rebelides e,
consequentemente, a fuga de escravos”,®® os adeptos do Candomblé passaram a
identificar o Senhor do Bonfim com Oxala. A partir de entao, “[...] o ritual passou a
ser protagonizado conforme os ritos do Candomblé que, aos poucos, burlava a acéao

da igreja, que restringia esse rito ao adro do templo”.®” Para Eufrazia Santos,

O acesso restrito dos escravos a alfabetizagdo teve como contrapartida o
desenvolvimento de culturas expressivas responsaveis pela criagdo de um
mecanismo de comunicagdo que ndo se limitou ao poder das palavras
faladas ou escritas. A arte, particularmente a musica e a danga, funcionou
como um substituto para as liberdades politicas formais negadas aos
escravos nas Américas.®®
Nos cenarios de opressao e dominagao, os sentimentos de resisténcia e até
a propria composicdo de identidades podem ser vistos como fruto da memdria
ancestral. Nesse sentido, as manifestacdes religiosas — neste caso expressas
através das festas — mesmo que elaboradas e vividas em tempos diferentes,

constituem uma revitalizacdo da memdria cultural e ideologica de cada grupo social.

De todas as comemoracdes que fazem parte das festas de largo da Bahia, a
Festa do Bonfim pode ser considerada uma das mais conhecidas e, talvez,
importantes. Ela possui um diferencial: € um dos maiores simbolos do sincretismo

religioso na atualidade, pois “vincula” o candomblé com o catolicismo.

2.2.2 Os envolvidos

E importante ressaltar, antes de tudo, que a Festa do Bonfim, realizada no
domingo, € uma celebracdo catdlico-romana, enquanto o ritual da lavagem das
escadarias, realizada na quinta-feira anterior, € de carater afro-religioso. Durante a
tradicional lavagem, as portas da igreja permanecem fechadas, restringindo o ritual

da lavagem apenas as escadas e ao adro. Para Eufrazia Santos,

[...] a pratica de lavar as escadarias e 0 adro da igreja assume para 0s
baianos um carater religioso, variando os seus significados de acordo com
as chaves de interpretacdo fornecidas pelos segmentos religiosos que
participam da festa. Para o catélico, a lavagem pode ser lida como uma
tradicdo com origem nas praticas devocionais orientadas unicamente por

* CASTRO JUNIOR et al., 2011, p. 7.
8 CASTRO JUNIOR et al., 2011, p. 8.
8 SANTOS, 2005, p. 1.
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principios do cristianismo. Para os adeptos do candomblé, ela pode
significar um rito lustral associado ao culto de Oxala, cujos sentidos vao ser
buscados na mitologia da religido dos orixas. Para muitos, a lavagem pode
assumir ambos os sentidos, fundindo em uma Unica representacéo a figura
do Senhor do Bonfim e a figura do Oxald. Outros ndo reconhecem nesse
tipo de préatica nenhum tipo de significado religioso, identificando-a como
folclore ou lazer. Cada segmento religioso e social que participa do evento
elege seus simbolos, atribuindo-lhes diferentes significados.®

O senhor do Bonfim foi associado pelos escravos nagds a Oxala, a principal
entidade do Candomblé, equivalente ao Jesus Cristo dos catélicos, o filho do Deus
supremo, e invocado pelos candomblecistas como Pai Soberano de todos os
Santos. Segundo Serra, originario de Ifé, cidade nigeriana, o culto a Oxala apresenta
como principal caracteristica a lavagem dos objetos sagrados. Essa agua, que é
retirada em potes de um rio consagrado ao Orixa, € levada em procissdo ao
templo.?® No Brasil, por consequéncia das perseguicdes realizadas aos negros por
parte das autoridades, essa cerimdnia acontecia fora da cidade e as escondidas. S6
foi acoplada ao ritual da lavagem depois da Guerra do Paraguai.”’

O ritual marca o momento em que os negro africanos constroem uma
identidade coletiva através da memoria coletiva. Riviere enfatiza que o rito permite
anular o tempo e deslizar para um “retorno ao comeco”.? Assim, o ritual remete as
lembrancas dos rituais a Oxala, mas se da em um outro contexto, em outro momento
histérico e responde a questbes especificas do presente. Entretanto, mesmo
possuindo caracteristicas diferentes, traz a tona um sentimento de pertenca e
unidade.

Para os adeptos dessa religido, a festa constitui um meio de expresséo para
exibir temas e valores como poder, realeza, sexo, maternidade, riqueza,
luxo, beleza, entre outros. Os negros afirmaram no espaco religioso o que
nao conseguiam fazé-lo, muitas vezes, em outras instancias sociais. Tal
afirmacao deu-se através da dramatizacdo dos seus ritos, da construcao e
apresentagdo de imagens-simbolo que os distanciaram dos esteredtipos
que os condenavam a uma espécie de invisibilidade social.”

% SANTOS, 2005, p. 14.

% SERRA, Ordep. Aguas do Rei. Petrépolis: Vozes, 1995.

" De acordo com Serra, depois que os Voluntarios da Patria (grupo de brasileiros que lutaram na
guerra, inclusive escravos enviados no lugar dos seus senhores) regressaram, o culto a Oxala
passou a fazer parte do ritual da lavagem do Bonfim como forma de gratiddo aos negros e
mesticos que participaram da guerra, gragas a promessa (muito comum na cultura luso-brasileira)
de um dos soldados. SERRA, 1995.

%2 RIVIERE, 1997, p. 80-81.

% SANTOS, 2005.
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Dessa maneira, o rito profano contribui para que o individuo possa ser
inserido de forma mais apropriada na sociedade e na sua cultura, pois agora passa
a ser sujeito de enunciacédo da ordem e da cultura que antes, de certa forma, Ihe era
negada. De acordo com Riviere, “...] os ritos constituem uma formacédo de
compromisso em conflitos de pessoas ou valores [pois] [...] permitem [...] a
manifestacdo de uma tendéncia latente em um ato que a sociedade estima bem-

sucedido”.®*

A identidade religiosa presente no ritual da lavagem da escadaria e nas
festas de largo em geral, além de amenizar as caréncias sociais, proporciona um
didlogo na diversidade étnica, social e cultural presente no cotidiano da populacéo.
O que antes estava escondido, apagado e esquecido, agora é revivido e reinventado
a partir de uma nova perspectiva. Vale ressaltar que desde que adotou uma
perspectiva exibicionista,

[...] a dimensé&o espetacular das festas publicas do candomblé constituiu um
dos principais fatores responsaveis pelo aumento da visibilidade social
alcancada por essa religido no espaco publico, colaborando, ao mesmo
tempo, para a quebra da invisibilidade e do anonimato, impostos num
passado recente as religides de origem negra. Uma presenca publica que é,
em parte, garantida pela forca atrativa das linguagens expressivas
integrantes de sua estrutura ritual. Um dos aspectos mais importantes da
inser¢do social do candomblé no espago publico, em termos de ritualistica,
foi a preservacdo da dimensdo espetacular, independente de todo
sincretismo associado ao seu processo de institucionalizagdo. O candomblé
ndao s6 conservou os elementos do espetaculo, como os potencializou,
tornando o carater espetacular das cerimonias Eublicas um dos principais
sinais diacriticos do universo religioso brasileiro.’

2.2.3 O ritual

Na quinta-feira que antecede o segundo domingo depois do Dia de Reis, no
més de janeiro, o cortejo sai as 10h da manha da Igreja de Nossa Senhora da
Conceicao da Praia, na cidade Baixa. Todos se vestem de branco e percorrem
aproximadamente 8km em procissao até a Igreja do Nosso Senhor do Bonfim, no
alto da Colina Sagrada. Dezenas de baianas vestidas a carater, com suas
quartinhas (vasos que trazem nos ombros) despejam agua e lavam o adro e as
escadarias da igreja ao som de palmas, toque de atabaque e canticos de origem

africana. Enquanto isso, milhares de pessoas participam para reverenciarem a Oxala

* RIVIERE, 1997, p. 80-81.
% SANTOS, 2005.
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e serem abencoadas pelas maes e filhos de santo, recebendo na cabega um banho
de agua de cheiro. Atualmente, a festa atrai mais de um milhdo de pessoas entre
devotos, moradores da cidade e turistas de todos os lugares do Brasil e, inclusive,
do exterior. Terminada a parte religiosa, a festa continua no largo do Bonfim, com
batucadas, dancas e barracas de bebidas e comidas tipicas. Abaixo seguem alguns

registros fotograficos do ritual:

Concentragao na Igreja de N. Sra. da Conceigéo da Praia A Igreja do Senhor do Bonfim
Divulgagéo Divulgagéo

Detalhes das baianas Detalhes das baianas
Divulgagéo Divulgacéo

- S,

O ritual da lavagem O ritual da lavagem
Divulgagéo Divulgacéo
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Multiddo esperando a bencao Multidao durante o ritual
Divulgagéao Divulgagéo

O adro do Bonfim O adro do Bonfim
Divulgacéao Divulgagéo

Nesse dia, o santo nao participa da festa e a as portas da igreja
permanecem fechadas. A celebracdo se concentra apenas nas regides préximas ao
templo: nas portas, nas escadarias e no adro da Igreja do Bonfim. O sentido
religioso do rito da lavagem néao é reconhecido pelos sacerdotes da igreja catolica —
gue tampouco participam da celebracdo. A multidao se reune nas ruas e espera nas
calcadas da Cidade Baixa o cortejo passar. Muitas pessoas assistem ao espetaculo
desde as janelas de suas casas e prédios. Todos sdo saudados com chuva de papel
picado, aplausos e foguetérios. Algumas pessoas se encantam e, instigados pelo
ditado “quem tem fé vai a pé”, saem caminhando, acompanhando o cortejo até o
final. De acordo com Eufrazia Santos,

Desde motivagéo religiosa a interesse simplesmente lidico, as razbes para
a participagdo das pessoas nessa celebracdo sdo variadas. Isso torna sua
composicado bastante heterogénea, com representantes de segmentos
religiosos, civis e politicos. A festa abre espago para diferentes expressoes
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de fé, para reivindicagbes politicas, protestos populares, propaganda
comercial, politica e divulgacao de mensagens educativas.
Essa caracteristica tdo singular e heterogénea faz com que o cortejo seja
visto como um meio de comunicacgao social que torna publico conteudos, valores e
simbolos. Além da caracteristica religiosa, o cortejo estabelece, também, uma
perspectiva multidisciplinar, “[...]” liberando potencialidades ludicas, expressivas e
tateis™’.

A partir de Durkheim, entendemos que o social garante sua continuacao
através do rito. Nos rituais profanos, a agao social da vida cotidiana € convertida em
representacdo, estabelecendo um vinculo entre a cultura revivida e o sujeito, assim
como podemos perceber no ritual apresentado anteriormente. O ritual surge como
reflexo das relagdes sociais constituidas até entdo, tornando visivel a condi¢do
social dos sujeitos, superando limites de tempo e espaco e contribuindo para a

ordem social, ritualizando a vida coletiva.

E interessante analisar que, diferente do rito religioso que se apoia na
relacdo do ser humano com o0 sagrado, o rito profano da mais énfase as relacdes
sociais. No entanto, tanto o ritual sagrado quanto o ritual profano apresentam fatores
de unificacdo e de ordem social, seja como modo de integracdo, como pedagogia de
integracdo da cultura, como sinal de reconhecimento social ou como valorizagcéo de

certos atos sociais.

Podemos concluir, portanto, que o ritual da lavagem das escadarias e do
adro da Igreja do Bonfim &€ um ritual sagrado, pois aproxima o transcendente do ser
humano, assim como sugerem Durkheim, Otto e Eliade. Ja a festa do Bonfim é
considerada profana, pois enfatiza as relacdes sociais entre os participantes e se da
num espago comum, cotidiano, mundano: nas ruas. A seguir analisaremos 0s
aspectos normativos desse ritual, seu papel dentro do sincretismo religioso e

veremos quais as consequéncias que ele assume em dias pos-modernos.

% SANTOS, 2005, p. 12.
% CANEVACCI apud SANTOS, 2005, p. 13.






3 O SAGRADO E O PROFANO NO RITUAL DA LAVAGEM DAS ESCADARIAS E
DO ADRO DA IGREJA DO NOSSO SENHOR DO BONFIM

O ritual sagrado da lavagem das escadarias e do adro da Igreja do Nosso
Senhor do Bonfim homenageia o santo catélico, que no candomblé é associado a
Oxalé. Esse, de acordo com o reflexo da midia brasileira, é considerado o ritual mais
importante da Bahia e é o principal simbolo do sincretismo religioso do Brasil. E um
momento profano de festejo religioso popular que envolve inimeras camadas
sociais, traduzindo-se como uma importante diferenciacdo dos diversos grupos que

integram a sociedade.

O ritual evidencia o sagrado e o profano em um mesmo ato. E um espaco de
comemoracao e memoria coletiva que, através do sagrado, aproxima as pessoas €
constitui uma identidade de didlogo entre as diversas manifestacdes religiosas. E o
mais perfeito exemplo da religiosidade popular presente na indumentaria
multicultural dos brasileiros.

3.1 Analisando o ritual

Como ja visto anteriormente, com Durkheim e Eliade, a religiosidade se
caracteriza como uma das formas de construir codigos, leis e regras que garantem a
manutencdo e a sobrevivéncia de um determinado grupo social. E constituida e
construida dentro de uma cultura (ou de varias culturas) e é fruto de diversas formas

de relacionar-se com o sagrado.

No ritual da lavagem das escadarias e do adro da igreja do Nosso Senhor do
Bonfim, a religido surge como tema central da festa. Vale ressaltar que ele foi criado,
gerado e desenvolvido em um contexto de exclusédo, opressao e dominacao. Isso faz
com que seja um forte simbolo de resisténcia na formagéo de identidade daquele

contexto e daquele grupo.

Erika Mendes entende a lavagem das escadarias como um lugar de
comemoracao e de memoria. De acordo com ela, “o ritual permite que lembrancas
de vivéncias diretas ou por tabela, lembrancas de eventos passados oralmente de

geragao a geragao, venham a tona. Dessa forma podemos compreender que as
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memérias respondem as solicitacbes do presente e sdo todas culturalmente

mediadas”.%®

Logo, podemos concluir que a comemoracao se baseia em uma memoria
ancestral, elaborada e aplicada ao presente. Vive-se o legado ancestral religioso,

mas com novo embasamento e em novo tempo. E uma memoria coletiva. Para

Ulpiano Meneses,

[...] @ memoria coletiva assegura a coesdo e a solidariedade do grupo e
ganha relevancia nos momentos de crise e pressdo. Ndo € espontanea:
para manter-se, precisa permanentemente ser reavivada. E por isso que é
da ordem da vivéncia, do mito e ndo busca coeréncia e unificagdo. Varias
memoérias coletivas podem coexistir, relacionando-se de mdiltiplas formas.*

E no ritual da lavagem das escadarias que essa meméria coletiva é
reavivada. Tem-se aqui, portanto, uma experiéncia religiosa concreta. Ha& uma
vivéncia conjunta do momento, caracterizando a identidade religiosa como fator de
unificagao. Todos se identificam como filhos do Senhor do Bonfim e/ou de Oxala.
Seja “[...] pela cor branca das roupas, pelo ato de purificacédo, pela religiosidade [ou]

por irem festejar juntos depois”.'®

O que marca a festa é a religiosidade e as emocdes provocadas pelas
devocdes, pelos ritos e pelas tradigdes. E o festejo em torno do sagrado que produz
um efeito contagiante, capaz de aproximar as pessoas e, assim, manter a
celebragdo. E o numinoso, anteriormente apresentado no conceito de Otto. Para

Mendes,

a lavagem das escadarias do Bonfim € uma comemoragdo marcada pela
tradicdo, lembranga, memoéria e identidade. [Com o passar do tempo] a
festa [...] foi sendo uma forma de mobilizar a populacao de Salvador. Uma
mobilizagdo em torno do religioso, na crenca religiosa seja no Bonfim ou em
Oxala ou nos dois ao mesmo tempo.

Vale ressaltar que para Mendes, a identidade se destaca em meio a uma
situacdo de contraste, manifestando-se no coletivo, ndo isoladamente, e

caracterizando-se pelo estabelecimento de fronteiras entre grupos. Esses grupos

% MENDES, Erika do Nascimento Pinheiro. A lavagem das escadarias do Nosso Senhor do Bonfim
da Bahia: identidade e memoria no final dos oitocentos.[s.d] p. 5.

% MENESES, Ulpiano T. Bezerra de. A histéria cativa da memdria? Para um mapeamento da
memoria no campo das ciéncias sociais. Sdo Paulo: Vértice, 1990. p. 15.

'% MENDES, p. 6.

" MENDES, p. 7.
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percebem-se através das diferencas e sé devem ser caracterizados através da
distincdo que fazem entre si. Isto significa que o fator cultural ndo deve ser um
critério utilizado a priori para diferencia-los, pois a escolha dos tragos culturais que
irdo garantir a distincdo dos grupos dependera dos grupos em presenca e da
sociedade em que estao inseridos.'%

A composicao desses festejos religiosos populares, principalmente em
Salvador, se caracteriza através da formacao de identidades que se definem pela
solidariedade e pela proximidade cultural dos grupos trazidos pelo trafico de
escravos e pelo didlogo com a sociedade de uma forma mais ampla. Varios fatores
interagem para a formagdo dessas identidades: as diferentes experiéncias
socioculturais dos lugares de origem, o impacto da travessia do Atlantico, a chegada
ao Novo Mundo e a consequente insercdo em outra realidade social, cultural e

territorial.

Assim sendo, podemos dizer que 0 espaco religioso aparece como
necessario a formacgdo dessas identidades. E o espaco que se contrapde a
uniformizacao da cultura dominante. Passa, portanto, a ser base de sustentacao de
uma sociabilidade popular.

Podemos identificar inumeras performances ligadas ao nucleo profano da
festa. Os grupos de percussdo, de samba, de pagode, as dancas e as musicas
reafirmam a estética afro-brasileira e estao presentes no adro. Ja o deslocamento do
cortejo evoca certa dramaturgia que evidencia varios personagens cujas
caracteristicas configuram-se como as mais elementares das festas populares: o
travestimento, o uso de fantasias e de mascaras. Essas caracteristicas assumem a
fungéo principal de intercomunicacao. “Os personagens, disfarcados das cerimbnias
ou das festas, representam uma oportunidade, uma eventualidade de mudanca da
ordem das coisas ou do mundo, recordam a realidade do virtual ou do possivel em

uma ordem estabelecida que parece ignora-los”.'®

As baianas surgem como o simbolo destaque. Na auséncia dos sacerdotes
catélicos — ja que para a Igreja Catdlica o ritual da lavagem das escadarias nao

possui nenhuma conotacao religioso-sagrada, ou seja, € considerado um ritual

%2 MENDES, [s.d] p. 7.

1% DUVIGNAUD apud SANTOS, 2005, p. 184-185. Todas essas caracteristicas evidenciam as
diversas formas de classificagao desse rito especifico, pois assume simultaneamente um carater
de natureza fenomenolégico-religiosa e de natureza histérico-religiosa.
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profano — elas assumem a frente do cortejo e da totalidade do ritual. De simples
ativistas do lar, as mulheres passam a parte integrante e importante da devocao,
tornam-se momentaneamente sagradas para o publico ndo-catélico, pois permitem,

através do rito, essa aproximacao ao sagrado e transcendente.

De acordo com Nina Rodrigues, originalmente “o qualificativo de baiana era
utilizado para se referir as negras operarias da Bahia que adotaram e conservaram
um vestuario de origem africana”.'® Inclusive, por ser equivalente ao vestuario
utilizado pelas filhas-de-santo e mulheres negras sacerdotisas do candomblé, o ritual
adquiriu uma referéncia simbolica fortissima e foi considerado por muitos como

proveniente da religiosidade afro-brasileira.

A figura das baianas assume, portanto, uma caracteristica central: sdo elas
que executam e dao sentido ao ritual. Com seus jarros de flores e sua agua de
cheiro, as baianas celebram um ato religioso, a celebragdo do sagrado na fronteira
com o profano. A baiana tem o desafio de levar o jarro na cabeca como forma de
devocgao a Oxala. De acordo com Serra, “do ponto de vista de seu culto, nada mais
santo que um rito dedicado ao Criador, mesmo que nao seja tdo simples como este:
um breve derramar de agua de cheiro dos potes floridos, um rapido movimento de

vassouras agitadas em esfregadelas vigorosas, entre canticos”.'

No entanto, para Eufrazia Santos, atualmente a exibicdo da baiana no
espacgo do ritual e da festa tende a ser, devido ao carater turistico que o ritual
assumiu nos ultimos anos, apenas mais uma caricatura das vestes referidas com o

intuito de adquirir uma popularidade maior ao ritual. De acordo com ela, “o
crescimento da Lavagem e sua transformacdo em evento turistico e midiatico fez
com que muitos terreiros da capital retirassem-se do evento, em especial os que se

opdem ao sincretismo”.'%®

Para garantir a presenca das baianas nas festas de largo, a Empresa de
Turismo de Salvador (Emtursa) criou a “baiana de evento”. Esse € um termo
utilizado para referir-se as mulheres contratadas para caracterizarem-se com o traje
tipico de baiana a fim de participarem e atuarem em eventos e espacos publicos que
solicitam essa figura especifica. De acordo com algumas fontes, as mulheres

% RODRIGUES, Nina. Os Africanos no Brasil. Sdo Paulo: Nacional, 1988. p. 357.
' SERRA, 2009, p. 89.
1% SANTOS, 2005, p. 177.
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dispostas a executar o papel de “baiana de evento” recebem, inclusive, uma diaria
de R$ 25,00.

Nesse sentido as baianas de evento fazem parte de um conjunto de
mulheres contratadas, que desfilam trajadas de baianas, as quais
possivelmente também integrem o grupo de coreografias do SESC/BA [...].
Este grupo é composto para exibir “Show Folclérico” nos 6 km de
caminhada da Igreja da Nossa Senhora da Conceicdo da Praia até a Colina
Sagrada.'”’

Suas caracteristicas sdo superdimensionadas e contribuem para uma
imagem folclorizada da figura da baiana: os aderegos corporais sdo utilizados em
maior quantidade e normalmente ndo condizem com os aderegos reais utilizados
nos espacgos das festas de terreiro; as anaguas (saias rodadas) sdo maiores, mais
volumosas e mais armadas do que o comum. A baiana passou a ser considerada
apenas mais uma figura, invocando os turistas para mais um espetaculo religioso

midiatico.
3.2 Sobre a face secular: consequéncias pés-modernas

Com o periodo iluminista e a chegada da era p6s-moderna muita coisa
mudou. E importante ressaltar que essa caracteristica midiatica que o ritual tem
assumido nos ultimos anos é uma consequéncia politico-social instigada pela p6s-
modernidade. Esta ultima trouxe consigo uma caracterizacao liquida do tempo, das
coisas e dos fatos — conforme Bauman — em que as condigbes sociais mudam mais
rapido do que o tempo que os individuos necessitam para consolidar acoes, habitos

e rotinas.'%®

Se antes o contato com o transcendente, com o0 desconhecido era
importante, agora “[...] as Unicas coisas que importam [a quase todos 0s] [...] seres
humanos sdo as coisas de que os seres humanos podem tratar”,'® isto é, eles
mesmos. Junto com a vida liquida vem a caréncia de coisas concretas: o que antes
era crenga agora passa a ser um passatempo, assumindo carater ludico. Os que
ainda creem sofrem as consequéncias que a era pds-moderna instaurou e tém

inclusive, por vezes, sua religiosidade afetada.

97 CASTRO JUNIOR et al., 2011, p. 11.
1% BAUMAN, Zygmunt. Vida liquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2002.
19 BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Zahar, 1998. p. 212.
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Nesse sentido, alguns autores afirmam que as festas religiosas adquiriram
um carater de turismo religioso. De acordo com eles, isso ocorre, sobretudo, através
dos meios de comunicacédo, que apresentam e vendem experiéncias construidas e
estabelecidas entre religido, turismo e cultura popular. De acordo com Emerson

Silveira,

o turismo religioso, antiga pratica social renomeada agora, em tempos de
globalizagdo e desterritorializagdo, constituiu-se em visitar lugares
considerados sagrados, usando-se estrutura de hospedagem. Acaba sendo
adjetivado de turismo esotérico ou mistico.'"°

No atual contexto de pés-modernidade, para Silveira, é

sob o termo ‘turismo religioso’, [que] agentes religiosos, empresariais,
publicos e académicos constituem uma acgéo articulada no sentido de extrair
de praticas seculares de fé, como as peregrinagées, caminhos santos e
promessas, uma oportunidade de negécio, e, nos discursos mais otimistas,
desenvolvimento socioecondmico de uma determinada regido.""

Isso s6 pode ser entendido a partir da expansao do consumo como forma de
sociabilidade da cultura “p6s-moderna”. Quanto as festas religiosas populares, como
a festa do Bonfim, por exemplo, as barracas coloridas disputam espagos com as
prédicas eclesiasticas. Ha uma briga por espaco entre fiéis e visitantes. Com fins
comerciais, a midia e a politica transformaram, em partes, o ritual sagrado/profano

em um espetaculo religioso meramente comercial.

“A condicao de “mercantilizacdao” dos lugares e da religido, com seu aparato
de festas e tradicbes populares, ou seja, a de torna-los desejaveis porque
comercializaveis, esta nas maos da midia e de sua confeccdo da imagem da
festa”.!'? E nesse imaginario apresentado pelas midias e na interagdo com o fluxo
de visitantes/turistas que o turismo e a religido encontram o seu ponto de

convergéncia.

A religiao acaba por tornar-se apenas espetaculo e performance, ndo s6 aos
olhos do turista, mas também pelo proprio olhar dos adeptos. As transformacoes

culturais, consequéncia da pés-modernidade, acabam influenciando de uma maneira

"% SILVEIRA, Emerson J. Sena da. Turismo religioso no Brasil: uma perspectiva local e global.
Revista Turismo em Analise, v. 18, n. 1, p. 33-51, mai. 2007. p. 36.

" SILVEIRA, 2007, p. 39.

"2 SILVEIRA, 2007, p. 12.
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impactante no modo como os fiéis manifestam, sentem, executam e vivem suas

religides.'

Ha, também, um marketing politico que visa estabelecer uma relagao virtual
entre os politicos e os segmentos mais populares. Os candidatos acabam se
beneficiando da visibilidade que é dada pela midia a esta festa; sabem como agir
para fazer parte da noticia e associam-se estrategicamente aos eventos populares,

misturando-se a linguagem da festa de maneira oportunista.

Na festa do Bonfim, o sagrado e o profano se distanciam e se fundem
simultaneamente, traduzindo a forca da fé e do amor pelo santo. Entretanto, é
interessante analisar que o peregrino que, pela fé, visita um santuario, paga
promessa e reza, vivencia ontologicamente a realidade a qual esta ligado. Ja o
turista que “participa”, movido pela imagem midiatica, observa e consome
lembrancas, consome a vivéncia metaforicamente.’'* Assim, “[...] as manifestacdes
de fé e religiosidade tornam-se, na sociedade de consumo atual, espetaculos

artisticos, culturais e turisticos”.'"®

3.3 Sobre o sincretismo religioso e a cultura popular

Sabe-se que o ritual da lavagem das escadarias e do adro da igreja do
Nosso Senhor do Bonfim é considerado o maior exemplo do sincretismo religioso
brasileiro. Vale, antes de tudo, ressaltar que o sincretismo aportou no Brasil junto
com a chegada dos portugueses, iniciando com e a partir do contato intercultural
entre os povos. Com o tempo e a juncdo de diferentes elementos religiosos e
culturais num sé elemento — gracas a multiplicidade de tragos culturais e praticas
religiosas presentes no pais — o Brasil construiu uma forma peculiar de expressao de

suas praticas religiosas.

Antes, o catolicismo era a religido dominante. Entretanto, é curioso analisar
gue mesmo dominante sofreu influéncia das culturas dominadas durante o passar do
tempo, principalmente no modo popular da doutrina — aquele que é vivenciado no
cotidiano das pessoas. A mistura de crencas estruturou-se no imaginario popular, a

"3 SILVEIRA, 2007, p. 46.
"4 SILVEIRA, 2007, p. 47.
"3 SILVEIRA, 2007, p. 48.
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partir de um processo cultural lento e de uma forma gradativa, atingindo geracoes e
geracgoes.

Dentro dessa influéncia sofrida, merecem destaque os indigenas e o0s
africanos que introduziram e fixaram em meio ao catolicismo popular supersticoes e
praticas de curandeirismo caracteristicas de suas religides. Para exemplificar essa
influéncia, Prandi cita os negros que “adotaram as imagens catdlicas e as cultuaram,
mas, na verdade, sob as invocacbes dos santos -catdlicos, adoravam os

representantes da divina corte africana”.'"®

No catolicismo popular, o sincretismo pode ser observado na manifestacao
das festas de largo. O ritual da lavagem das escadarias e do adro da igreja do
Nosso Senhor do Bonfim é apresentado com uma das principais expressoes do
sincretismo afro-baiano. O mesmo santo utilizado pelo catolicismo também é o santo

utilizado pelo candomblé.

Junto — e extremamente interligada — com o sincretismo religioso esta a
cultura popular. Para Antbnio Gramsci, um dos primeiros estudiosos sobre o
assunto, a pluralidade, o senso comum e a difusdo popular surgem como
caracteristicas principais dentro desse conceito. Para ele, a cultura popular é
essencialmente fragmentdria e assistematica, pois € incapaz de provocar
modificacbes sociais por ser passiva, receptiva e ndo produzir conhecimento,
apenas explicar o mundo através dos fragmentos das tradicbes passadas e da

cultura dominante."”

A cultura popular € um simbolo de resisténcia, age em um ritmo préprio e se
utiliza de meios que a favorecem dentro da situagéo imediata. E um processo social
e cultural que possibilita que as pessoas, juntas, criem e recriem suas proprias
praticas e representacdes, construindo suas préprias concepgdes de mundo e de

ethos, organizando sua estrutura relacional com a vida e o cotidiano.

Analisando a partir da perspectiva tedrica abordada no capitulo primeiro, a
cultura popular poderia ser compreendida na visao de Otto como parte do mysterium
tremendum e do fascinans, pois se utiliza de sentimentos contrastantes para se

relacionar com a realidade vivida. A partir da perspectiva de Durkheim, a cultura

""® PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixés. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2000. p. 58.
""" GRAMSCI apud BRITO, Enio José da Costa. A cultura popular e o sagrado. IN: VVAA. Interfaces
do sagrado em véspera de milénio. Sdo Paulo: PUC-SP/Olho d’Agua, 1996. p. 102-109.
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popular esta relacionada ao sentido magico-religioso, pois seus rituais executam,

além de uma fungao intelectual, uma funcéao politico-social.

O sincretismo se desenvolve junto com a cultura popular, dentro do processo
no qual se assimilam elementos de uma religido para outra, resultando em uma
mudanca nos ensinamentos, na natureza, unindo duas ou mais crencas opostas.''®
O sincretismo pode ser visto a partir de uma perspectiva enriquecedora, mas
também é visto de uma forma pejorativa por “empobrecer” a verdadeira identidade
de uma religiao. Nele, ha uma distingéo entre Fé e Religiao, pois se da na esfera da
religido e ndo na da fé.

Alguns autores defendem a ideia de que o sincretismo brasileiro deve ser
observado a partir das diversas formas de experiéncias mediunicas vividas por
religibes de massa. Para José Honoério Rodrigues, o sincretismo provém da
formacao histérica do povo brasileiro. De acordo com ele, “somos uma republica
mestica. Etnica e culturalmente ndo somos europeus, nem latino americanos. Fomos
tupinizados, africanizados, orientalizados e ocidentalizados. A sintese de tantas

antiteses é o produto singular e original que é o Brasil atual”.'"®

Na festa do Bonfim, o sagrado e o profano se fundem. O sagrado aparece
no campo festivo do templo (com a ordem e o recolhimento) e o profano aparece no
campo festivo do largo (com condutas informais e espontaneas). Nesse sentido,
para Serra, “o campo festivo do templo e do largo formam uma contraditéria unidade

ritual”.?°

Ha, portanto, um sincretismo baiano de Jesus com Oxala. A agua tem o
poder de limpar, purificar, renovar e fomentar o renascimento. Para aqueles que
acreditam na forca do ritual, a purificagdo nao se limita as escadarias e ao adro da
Igreja, mas se estende a todos que se deixam lavar com a agua de cheiro trazida
pelas baianas, a todos que participam da festa. Antes possuia um significado
diferente. Os moldes que tem hoje foram incorporados pelos organizadores e
participantes enquanto agentes produtores de novas tradicdes que conferiram novas
caracteristicas ao evento. Os simbolos e as praticas das religides afro-brasileiras,

'8 De acordo com Imbach, originalmente o “sincretismo” era um termo politico utilizado na ilha de
Creta por forgas gregas rivais, para unirem-se contra um adversario comum. IMBACH, S. R.
Verbete: Sincretismo. In: ELWELL, Walter A. Enciclopédia histérico-teoldgica da igreja crista. Sao
Paulo: Vida Nova, 2009. p. 397-499.

"9 RODRIGUES, José Hondrio. Aspiragées nacionais. Sao Paulo: Fulgor, 1965. p. 71-76.

120 SANTOS, 2005, p. 162.
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gracas ao sincretismo religioso e a cultura popular, assumiram uma importancia
social e cultural que antes nao havia. A festa e o ritual em si deixaram a esfera da

religiosidade “apenas catdlica” e passaram ao sincretismo religioso.'*’

A extensao do trajeto afirma a dimensao e a intensidade da fé dos baianos.
E é o jogo de marketing realizado pela midia que torna o ritual, aos olhos midiaticos,
a maior festa popular da Bahia. “O burburinho, o consumo de bebidas alcodlicas, a
atuacdo dos vendedores ambulantes, [...] protestos politicos, o aquecimento do
couro dos tambores dos grupos de percussdo e outras tantas diligéncias que

acontecem simultaneamente definem o tom da atmosfera local”.'??

A prética de lavar as escadarias e o adro da igreja assume para os baianos
um carater religioso, variando os seus significados de acordo com as chaves de
interpretacdo proporcionadas pelos segmentos religiosos que participam da festa.
Por exemplo, para a parcela catélica da festa, a lavagem pode ser identificada como
uma tradicdo de origem crista; para o segmento candomblecista da festa, o ritual
pode significar mais um rito lustral associado ao culto de Oxala. Seus sentidos e
argumentagdes se fundamentam na mitologia da religido dos orixas; para muitas
pessoas 0 ritual assume inumeros sentidos, capaz de fundir em uma Unica
representagdo a figura do Senhor do Bonfim e a figura de Oxala; ha quem néo
reconheca nenhuma pratica e nenhum significado religioso, logo, identifica e
reconhece o ritual apenas como folclores ou lazer. Portanto, “cada segmento
religioso e social que participa do evento elege seus simbolos, atribuindo-lhes

diferentes significados”.'®

O conjunto de agbes voltadas a divulgacdo e a venda da festa sugere o

sincretismo religioso como simbolo principal da Bahia. Conforme Santos,

Caracterizada pela combinagao de diferentes tragos étnicos e culturais, a
Bahia tem no sincretismo religioso uma das suas peculiaridades mais
intrigantes. De suas igrejas, a maioria erguida entre os séculos XVII e XVIII,
pode-se ver a for¢a do catolicismo, trazidos pelos portugueses para fazer de
indios e negros, novos adeptos a sua religido. Os negros africanos, por sua
vez, trouxeram consigo o culto aos orixds, Deuses dos yorubas,
considerados como espiritos da natureza e provenientes de seus elementos
fundamentais terra, agua, fogo e ar. Misturas como essa entre o candomblé
e o catolicismo, que permite adorar Oxala como sendo Senhor do Bonfim, é

21 SANTOS, 2005.
122 SANTOS, 2005, p. 170.
123 SANTOS, 2005, p. 172-173.
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que fazem da Bahia um lugar ao mesmo tempo misterioso € magico,
concebido sob a égide da fé de todo o mundo.'**

Dentro do ritual da lavagem das escadarias do Bonfim, o sincretismo
religioso é o elemento mais explorado pela imprensa local. Apesar de ter uma
referéncia direta ao catolicismo, sdo os simbolos do candomblé que recebem total
atencéo nas propagandas de divulgacdo do evento. E essas imagens de divulgacao
exploram, sobretudo, as baianas no ato do ritual, derramando agua de cheiro nas
escadarias e carregando seus jarros de flores na cabeca.

Além do sincretismo religioso, podemos observar também uma espécie de
sincretismo laico. De acordo com Santos, esse sincretismo laico refere-se a uma
complexidade heterogénea relativa aos sincretismos urbanizados que as diferentes
culturas apresentam. Sao os resultados de um processo pds-moderno de
‘redemoinhos e obstrugdes entre os varios movimentos urbanos que nascem nas
metrépoles e devoram a variedade de idiomas, cores e cheiros que se
entrecruzam”.'® Em tempos de globalizacdo, exalta-se a tradicdo da festa com o

intuito de reforgar a cultura local e, com isso, conseguir apelo midiatico.

Dentro do candomblé, a visualizacdo das coisas consideradas sagradas
obedece uma estrutura ritual que envolve rituais privados e publicos. Os rituais
privados sdo de competéncia exclusiva dos sacerdotes, babalorixas ou ialorixas, e
0s adeptos, os filhos-de-santo, que ja passaram em algum momento por algum rito
de iniciacdo. Nesse caso 0 contato com as coisas sagradas exigem determinadas
prescricoes. Ja nos rituais publicos, a visualizacdo das coisas sagradas €
direcionada a todos que deles participam, sejam oficiantes ou espectadores. Esses
rituais compreendem as festas anuais nas quais se celebram os orixas integrantes

do pantedo; as saidas de iniciagdo que representam a fase final da filiacdo das

124 SANTOS, 2005, p. 173-174. Correspondente a descri¢do oficial das festas populares da Bahia, no
site oficial do estado encontramos a seguinte descricdo: “a Bahia é uma festa o ano todo. Os
festejos populares se sucedem, concentrados no verdo, mas se estendendo por todo o ano,
incluindo as festas juninas. As manifestacdes folcléricas, de diversas origens se proliferam com
exibigbes ao ar livre de capoeira, maculelé e samba-de-roda. Milhares de pessoas védo as ruas
celebrar os santos padroeiros. Além de popular, essas festas se caracterizam pelo sincretismo
religioso e pela mistura de elementos sagrados e profanos. Toda fé do baiano se manifesta no
ciclo de festas populares, desde as comemoragdes dos orixas do candomblé, quando todos os
terreiros da cidade batem seus tambores para seus filhos-de-santo dancarem, até as festas da
religido catélica, que ganham um cunho profano com muito samba-de-roda e barracas
padronizadas que servem bebidas e comidas variadas. Esse clima de festa impregna toda a
cidade, desde a manha até a noite, mas no inicio de dezembro, a programacao se intensifica”.
Disponivel em: <http://bahia.com.br/viverbahia/festas-populares/>. Visualizado em: 11 out. 2013.

125 SANTOS, 2005, p. 174.
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pessoas aos grupos de candomblé e os ritos para atribuicdo de cargos na hierarquia
das casas de culto.'®

De acordo com Santos, “o0 poder de atracdo dessas festas deve-se em
grande parte a dimensao espetacular das suas cerimbnias publicas, identificadas
com o carater dramatico das possessbes dos orixas pelos filhos-de-santo. Esse
carater dramatico vai desde a exibicAdo de dancas e musicas rituais até a

exuberancia barroca de sua estética visual”.'?’

Conforme Santos, as linguagens expressas nas cerimbnias publicas

produzem inumeros espetdculos visuais, musicais e estéticos. Com isso, “a
exposi¢cdo de formas, cores, sons, emblemas, transe, musica, ruidos, dancas e
outros elementos componentes da cena religiosa constituem espetaculos que

proporcionam prazer e emogao aqueles que assistem”.'?®

Durante a realizagdo do ritual, fica evidente uma abundéancia expressiva de
acbes, imagens e comportamentos cujos significados ndo podem ser buscados
exclusivamente na esfera religiosa, mas se concretizam e evidenciam na relacédo
que a esfera religiosa mantém com a arte, com a estética e com o contexto
sociocultural onde ela se realiza."®® E uma manifestacdo cultural do grupo social,

conforme sugere Geertz em suas teorias.

A religiao sempre foi uma grande produtora de espetaculos. Ao lado de
grandes religides que se fundamentam na doutrina, na palavra escrita e oral, sempre
existiram expressdes religiosas que, diferentemente, encontraram no corpo, nos
gestos, no canto, na musica e na danca elementos privilegiados de comunicacao
com o sagrado. Para Santos, “o0 espetaculo religioso € [...] a manifestacao estética,
visual e performatica dos rituais que utilizam acdes expressivas para comunicar

contetidos religiosos diante de um publico”.'®

Longas digressodes filosoficas, teoldgicas e sociolégicas reafirmam a religido
como ideia, crenca, representacdo coletiva. No entanto, sob o ponto de vista
antropolégico, diante das inUmeras pesquisas etnogréficas realizadas, ndo ha duvida

de que a religiao enquanto sistema cultural é também cor, cheiro, movimento, gesto,

126 SANTOS, 2005, p. 12
27 SANTOS, 2005, p. 14
128 SANTOS, 2005, p. 12
29 SANTOS, 2005, p. 14.
130 SANTOS, 2005, p. 17.
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siléncio, musica e dancga. Assim como sugeriu Geertz, através da sua hermenéutica
gue consiste em visualizar uma teia de significados que se inter-relacionam, abrindo
horizontes e formando novos ethos (elementos valorativos e aspectos morais) e

novas visdes de mundo (aspectos cognitivos e existenciais).’

Nesse sentido, os ritos e rituais aparecem dando sentido a representacao
coletiva da religido. Os ritos caracterizam-se através de acdes simbodlicas
manifestadas por representacdes sensiveis, materiais e corporais. Os rituais também
produzem imagens, estas que exercem papel de simbolos pelos quais coisas sao
concebidas, lembradas e consideradas: “[...] o ritual € uma pintura viva que da cor e

forma aquilo que a visdo profana acredita ser invisivel”.'®

Os gestos, a musica e a danga representam, para os povos negros, formas
de comunicacao tao importantes quanto a palavra escrita. Esse tipo de linguagem foi
base de suas manifestacées religiosas, a exemplo da liturgia do candomblé. Para os
adeptos do candomblé, a festa profana funciona como um meio de expressao,

exibindo temas e valores.

“Os negros afirmam no espacgo religioso 0 que nao conseguem afirmar,
muitas vezes, em outras instancias sociais. Executam através da dramatizagao dos
seus ritos, a construcao de imagens-simbolo que os distanciam de estere6tipos que
antes os condenavam a uma espécie de invisibilidade social”.'®® Assim, suas
crencas sao evidenciadas, assimiladas e apresentadas sem receios politico-sociais.
Vale ressaltar que, para Santos, num contexto religioso, as crengas

[...] séo conceitos, afirmagbes de uma ordem de existéncia, elas funcionam
como uma espécie de gabarito, com o qual ndo so6 interpretamos os
processos social e psicolégico em termos religiosos, como também os
modelamos. Experiéncias pessoais, acontecimentos histéricos, relagbes
sociais, fendmenos de diferentes naturezas sado interpretados e vividos
contra o pano de fundo das crengas religiosas.'**

Os significados proporcionados pela religido se convertem em simbolos que,
depois, sdo dramatizados em rituais e relatados em mitos. Durante o ritual (um

comportamento consagrado) o complexo de simbolos assume autoridade

' GEERTZ, 1978.

132 SANTOS, 2005, p. 18.
133 SANTOS, 2005, p. 22.
13 SANTOS, 2005, p. 23.
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persuasiva, na medida em que nele se da a fusdo simbdlica entre o ethos e a visao

de mundo.

Ao assumir um carater dramatico, a aceitagdo da autoridade dentro da
perspectiva religiosa resulta da encenacao do préprio ritual. Nesse processo de
encenacao, os agentes religiosos utilizam simbolos sensiveis e apreensiveis,
Durante os rituais, as crencas religiosas tornam-se realizacdes observaveis nao sé
para o crente, mas para qualquer observador. De acordo com Santos, ao estudar a
performance na analise dos rituais, estes apresentam muitos aspectos interessantes
e, ainda, se apresentam eficazes para uma compreensao mais rica das ceriménias

publicas do candomblé:

a) a relagao indissociavel entre forma e contetudo na acao ritual;
b) seus aspectos comunicativos e criativos;
c) o conteudo cultural das suas formas rituais.

Assim, as festas sdo, ao mesmo tempo, expressoes religiosas, estéticas e
culturais. Nota-se que o entendimento do social e do cultural aparece como

processo, com énfase nos atores sociais e na religiosidade popular.'®

3.4 Novas perspectivas para a religiosidade popular

Ao falarmos em religiosidade popular, estamos tratando de crencas e rituais
de uma determinada populacdo e na profunda relagdo dessa populacdo com o
sagrado. De acordo com Janicleide de Souza Santos,

As devocgdes populares evidenciam trocas sociais e simbdlicas, onde o
individuo legitima-se pelo sagrado, sem mediagdes eclesiasticas,
estabelecendo uma relacéo direta entre o devoto e o santo. Os devotos
interpretam o mundo de forma a atribuir significados a partir de uma
determinada experiéncia religiosa, almejando incessantemente alcangar a
fé, perpetuando as tradicdes ao consagrar a sua religiosidade. '*®

Entretanto, a religiosidade popular nem sempre € vista de forma adequada
pelas elites socioecon6micas. Frequentemente é interpretada como decorrente de

arcaismos e de ignorancia, as vezes até como fetichismo, magia e feiticaria. O senso

'35 SANTOS, 2005, p. 27.

13 SANTOS, Jancileide de Souza. Devogcdo popular e sincretismo nos santudrios do Senhor do
Bonfim e S4o Lazaro na Bahia. Disponivel em: <http://www.cult.ufba.br/enecult2009/19162.pdf>.
Acesso em: 03 out. 2013. p. 1-2.
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comum determina seu carater pejorativo e acaba distanciando sua significacao e sua

importancia da realidade dos individuos.

Sabemos que a religido formaliza e socializa a experiéncia da fé de cada
grupo. A fé, através dos seus simbolos sagrados, envolve uma aposta antropolégica
nos valores e nas significacbes oferecidos por um determinado grupo social,
testemunhas da experiéncia de fé comprovada. Enquanto as tradigdes religiosas,
transmitidas como cultura, buscam primeiramente o reconhecimento do sagrado
como sobrenaturalmente eficaz e passam depois a adotar os valores implicitos
nesse sagrado, a fé auténtica leva a aceitar valores humanos e a reconhecer depois

seu sentido sagrado, absoluto.'®’

De acordo com Herminio Oliveira, o catolicismo popular se espalhou pelo
interior e na periferia das grandes cidades. Ele é resultado de uma heranca religiosa
deixada pelos indigenas — com suas no¢des de animismos e supersticoes —, pelos
portugueses — com seus cultos aos santos e as almas — e pelos africanos — com
seus cultos aos ancestrais, suas divindades e seus orixas. Para ele, “essa
religiosidade sincretiza uma recorréncia ao sagrado sustentador do cosmos, a que

todos acorrem por meio dos ‘santos™.'®®

Partindo dessa perspectiva, o sincretismo religioso é parte da formacao da
integridade do individuo brasileiro — nesse caso especifico, do individuo baiano. A
relacdo entre o sagrado e o profano encontrada nas festas de largo da Bahia, e
nesse caso no ritual da lavagem das escadarias e do adro da Igreja do Bonfim,
aparecem como caracteristicas presentes desde a infancia, construindo e
caracterizando o imaginario de religiosidade vivido e experimentado durante toda

sua vida.

Para Maristela Andrade, o brasileiro € um ser extremamente religioso. A
marca disto se reflete na sua vida cotidiana através da sua capacidade de expressao
simultanea de inumeras formas de fé religiosa € no modo como as suas condutas e
crencas formam parte do ethos da sua cultura. O pluralismo religioso, ainda que

tenha encontrado tensdes no seu desenvolvimento, favoreceu novos ciclos de troca

%7 ARAGAO, Gilbraz. Inculturacéo da fé cristd na religiosidade popular. Revista Vida Pastoral, ano

54, n. 289, mar./abr. 2013. p. 15.
138 OLIVEIRA, Herminio B. Formagao histérica da religiosidade popular. Sdo Paulo: Paulinas, 1985. p.
56.
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e possibilitou a assimilacdo de novas crengas e ritos, ampliando o processo de

sincretizacdo do sistema religioso brasileiro."®

Entretanto, o mesmo pluralismo cultural e religioso que da espago para o
desenvolvimento de sincretismo, também €é o que impéem as religibes uma
concorréncia entre si, através da secularizacao religiosa. Nesse sentido, as religides
lancam mao de estratégias variadas e tendem a se orientar de acordo com a mesma
l6gica racional e de consumo predominante no cotidiano da sociedade moderna,
transformando em profana qualquer manifestacao de crenca.

Analisando por outros aspectos, a fase contemporéanea da histéria religiosa
brasileira nos mostra a dimensao da fé associada a exteriorizacao e teatralidade da
experiéncia religiosa, expressas através da intensificacdo de praticas rituais com
énfase na corporalidade, dando ao culto a feicdo de espetaculo.’® O espetéculo,
assim, passa a ser parte integrante do conteudo profano de um ser humano,

importante para a vivéncia e a concretizagdo de sua espiritualidade.

E através da religiosidade popular, portanto, que cada individuo, cada sujeito
social manifesta seus sentimentos, seus medos, suas necessidades com autonomia
e espontaneidade. E essa € a caracteristica mais importante que devemos ressaltar
e analisar quando falamos de religiosidade popular. Ela esta presente em todas as
expressdes da consciéncia humana e permite um encontro com o sagrado traduzido

como fonte de coragem e energia.

O devoto nao necessita de uma autoridade eclesiastica ou uma instituicao
para manifestar a sua fé. E ele quem delimita seus atos na busca de uma
sacralizacdo da vida cotidiana, seja por meio de promessas — capaz de trazer os
beneficios necessarios para a sua vida nos momentos de dificuldades, sejam elas
materiais ou emocionais — ou de demonstracdes publicas de fé e apreciagdo ao
santo e/ou a religiosidade.

E através da religiosidade e da espiritualidade popular que o ser humano

demonstra e percebe que o “outro” € pressuposto essencial para a proépria

139 ANDRADE, Maristela Oliveira de. A Religiosidade Brasileira: o pluralismo religioso, a diversidade
de crencas e o processo sincrético. CAOS: Revista Eletrénica de Ciéncias Sociais, n. 14, p. 106-
118, set. 2009. p. 109.

%0 ANDRADE, 2009, p. 111.
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percepcao de si, tendo em vista que o “eu” s6 existe através dessa relagdo com o
outro. Nesse sentido, a espiritualidade € capaz de definir a identidade de um grupo.

O que percebemos atualmente é que ha uma nova perspectiva de
religiosidade na sociedade; ha um desejo latente pela libertacdo de tudo aquilo que
implica em limitag6es e submissdes a uma forga externa. Os valores sdo diferentes
em funcao do individualismo e ha um estilo de vida secularizado, em que as normas

escritas e os cédigos morais tém pouca validade.

Isso faz com que o ser humano se sinta livre da exclusividade religiosa e, ao
mesmo tempo, instigado a buscar novos caminhos que permitam encontrar o “algo
diferente”, o “fora de si” — tdo importante para que sua vida seja mais significativa e
completa. Essa flexibilidade da espaco a uma espiritualidade sincrética, permitindo
aos individuos aderirem a outras concepcdes religiosas diferentes de sua religido de
origem, contribuindo para a plurirreligiosidade presente no Brasil contemporaneo.






CONCLUSAO

O ser humano é um ser religioso na sua esséncia, pois vive em uma eterna
busca por aquilo que lhe permite sair do tempo profano em que se encontra e ir ao
encontro do sagrado. Vimos que a sociedade € um todo integrado e através dela — e
consequentemente da cultura — ficam definidas crencas e condutas. E a idealizagdo

da sociedade que da forma a religiao.

Da religiao despontam as crencas. Estas sao responsaveis por dividir o
mundo em sagrado e profano. Portanto, ja que as crencas provém da religido e esta
€ a idealizacao da sociedade, a dicotomia sagrado/profano é criagdo do ser humano

e nao do transcendente.

De acordo com Durkheim, Otto e Eliade, tudo o que é sagrado é real, eficaz,
duravel, tem valor e solidez. Tudo que é profano é irreal e ndo-duravel. Podemos
encontrar a esséncia do sagrado nos sentimentos e nos estados afetivos da alma. O
tempo sagrado é tudo aquilo que é diferente do cotidiano, considerado, portanto,
como tempo profano. A realidade sagrada é significativa, enquanto a profana nao

tem nenhum valor.

Dentro dessa relacao sagrado/profano, os ritos aparecem como acdes que
se diferenciam da vida ordinaria, integrando o grupo social e proporcionando uma
ligacdo com o sagrado. Através do rito, aspecto mais particular da religiao, repetem-
se comportamentos paradigmaticos que rompem o tempo e o espaco, alcancando,

assim, o sagrado no contemporaneo.

Dentro do atual quadro de trabalhos e estudos sobre a dicotomia
sagrado/profano, percebe-se uma tendéncia de valorizacdo dos inumeros
fenbmenos religiosos, da religiosidade popular e de formas de espiritualidade que
ndao sao obra das grandes instituicoes eclesiasticas e, ainda assim, fornecem
elementos para a construcdo de identidades sincreticamente religiosas. Isso pode
ser percebido na analise do ritual da lavagem das escadarias e do adro da Igreja do
Nosso Senhor do Bonfim da Bahia.

Tendo em vista que ndo existe uma unica cultura, mas sim inumeras culturas
que englobam inumeras crencas, manifestacées espirituais e materiais do povo

brasileiro, podemos afirmar que o ser humano nunca estd completamente fora da
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esfera sagrada. Mesmo vivendo uma vida secularizada, ainda encontramos mitos,

ritos e rituais religiosos presentes no cotidiano dos seres humanos.

A sociedade contemporanea tem sido frustrada constantemente por colocar
sua esperanca em motivacdes erradas. A pods-modernidade penetrou no campo das
religides deixando cicatrizes profundas. H4 quem diga que o niilismo € um exemplo
pratico disso, pois isenta os individuos de suas velhas crengas, deixando certo
vazio. O ser humano e seu cotidiano tornaram-se centro de tudo e, alguns,
indiferentes a politica e a religido. Para esses, a crenca ja nao faz mais sentido, pois

nao buscam um ser transcendente ou um sentido maior para sua existéncia.

Em contraponto, ha atualmente uma nova vereda para a religiao, uma nova
fase onde os paradoxos se destacam mais do que as certezas, contribuindo para
uma nova perspectiva da realidade, daquilo que é urgente ou tem mais importancia.
Os seres humanos buscam um tempo novo que se afasta dos moldes tradicionais e
da novo sentido a sua eterna busca; ha uma busca de novas formas de expressao
do sagrado, um (re)encantamento que antes fora destruido pelo lluminismo do
século XVIILI.

O carater migratorio presente na pds-modernidade, quando introduzido no
ambito do sagrado, da vida a um nomadismo mistico. Ainda que permaneca
vinculado a determinada forma tradicional de culto, normalmente herdada da cultura
e do berco familiar, ha uma tendéncia de um certo “transito religioso” em busca do
sagrado, de um sentido para a existéncia.

Através dessa pesquisa, arrisco dizer que estamos no caminho de uma
dessecularizacao do sagrado e da religido, fruto da religiosidade popular, da luta
pelos pobres e oprimidos. Essa dessecularizacdo busca promover novos principios
éticos que viabilizam o crescimento do ser humano, promovem a paz e formam base
para uma vivéncia libertadora. Creio que essa dessecularizagdo, proveniente da
religiosidade popular e do sincretismo religioso, apresenta-se como uma tematica
instigante a ser pesquisada. Através disso poderiamos criar uma nova concepgao
ética, relacional e de cuidado para com as pessoas e 0 mundo, analisando-a a partir
da manifestacdo do sagrado nas diversas formas de religiosidades presentes na
cultura popular brasileira. Esta instaurada uma crise de paradigmas. Talvez o retorno
do sagrado — e com ele o reencantamento do mundo — permitam que a atual

conjuntura tome outros rumos.
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