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1. INTRODUCAO

Historicamente, a invaséo e a ocupacdo da Asia, da Africa e da América resultaram
na desqualificacdo, desestabilizacdo e degradacdo de saberes autdctones, construidos como
pagéos, primitivos e inferiores. Os invasores, portando armas, dogmas e sede de acumulagéo,
desarmaram material e subjetivamente os que, por forca de tremenda coacdo, submeteram.
Este artigo, centrado na especificidade da repressao a religiosidade africana, analisa aspectos
genéticos e mutacbes semanticas e tecnologicas relacionados ao imperialismo cultural
disseminado pela Igreja Catdlica a partir do século XV, pelo Estado e pela moderna ciéncia.
Para concretizar tal tarefa, persegue a trajetéria da racionalidade ideol6gico-legitimatoria e
juridica, anterior e posteriormente a sua emigracdo para o espago do Brasil-Col6nia.
Reconstréi, ao mesmo tempo, as bases desta racionalidade, que também se espraiam para o
continente africano e provocaram — antes mesmo do embarque daqueles que foram vencidos
pelo processo de escravizagdo — tanto a reestruturacdo do sistema de escraviddo la praticado
como a colonizagdo do imaginario religioso de inimeros grupos, transformados em “nacdes”
aleatoriamente estereotipadas e etno-racializadas a partir da I6gica eminentemente pragmatica
dos invasores.

Ao demonstrar o entrelagamento da lei canénica com a lei civil portuguesal, o0 artigo

revela os espacos de onde emanam sistemas organizados de interpelacdo, submissédo e
“adestramento” da diferenca, caracterizando, a0 mesmo tempo, o0 momento em que, por
decorréncia do processo historico de secularizagdo, ocorrem deslocamentos (e/ou
sobreposi¢bes) das instancias de poder regulatério para o dominio da ciéncia. Neste sentido,
(d)enuncia o carater ocidentalocéntrico de saberes e subjetividades construidos a partir do
universo de significacdo europeu, os quais, ao se ufanarem por terem fundado verdades
universais, nada mais alcancaram sendo o rebaixamento de “outras” subjetividades, que se
viram, assim, coagidas a retroalimentar — como restos de sombra e siléncio — o préprio sistema
gue as submeteram. Este paradoxal processo tornou-se possivel gracas a cisdo paradigmatica
entre sujeito e objeto instituida desde o século XVII (Cf. Morin, E., 2007, p. 202) e que
redundou, a partir do experimentalismo, no isolamento do ambiente no processo de
investigacgéo.

Também as ciéncias sociais ndo escapam da acusacdo de terem sido coadjuvantes
no processo de segmentacdo e manipulacao do outro. Com efeito, o isolamento do ambiente
desdobrou-se, inevitavelmente, na abstracao do espaco, “como se houvesse um saber atopico,
um saber-de-lugar-nenhum, que se quer universal, e capaz de dizer quais saberes séo locais
ou regionais” (Porto-Gongalves, C. W., 2005, p. 9). N&do é por outra razdo que a perspectiva
aqui adotada é, simultaneamente, reconstrutiva e desconstrutiva. Ao reconstruir, o texto avanca
temporal e espacialmente para além do fenémeno da represséo a religiosidade, resgatando os



seus ndcleos significativos e racionalizadores em Portugal, na Africa e no Brasil; ao
desconstruir, evidencia tanto a légica legitimadora do ajuste da vida humana aos imperativos
do sistema produtivo, como denuncia o comprometimento das ciéncias sociais na hormatizacao
cientifica e consequente legitimacdo de praticas reguladoras do Estado (Castro-Gomez, S.,
2005, p. 172). Esta desconstrucdo ndo poderia ser frutifera se se contentasse em fazer critica
metodoldgica imanente, o que é, de todo modo, necessario, mas ndo suficiente para desocultar
das entranhas das ciéncias sociais eurocéntricas os embrides de irracionalidade e de
obscuridade que as cegaram em sua busca por objetividade. Inevitavalmente este texto
articula, pois, ao lado de questdes histéricas e tedrico-metodoldgicas, questbes
epistemoldgicas, precipitando-se para além de principios fundantes, fenébmenos e paradigmas
e deixando a mostra aquela impenitente afirmacédo de Frantz Fanon (1969, p. 59), para quem a
objetividade cientifica tem se erigido sempre contra os excluidos do “novo mundo”.

2. O IMAGINARIO DEMONOLOGICO DA SANTA INQUISICAO

O historiador do racismo, Christian Delacampagne, ao investigar as raizes do racismo
contra negros e procurar respostas para as evidéncias de que estas se encontrariam fundadas
na velha tradic&o cristd, reflete sobre alguns versos do livro de Génesis (9:18-27), notadamente
sobre a nudez de Noé e a maldicdo de Cana3, filho de Cam. Segundo a narrativa biblica, apés
o dilavio, cuidava Noé de sua vinha e tendo ingerido o vinho além do limite, adormeceu nu em
sua tenda. Cam, filho de Noé e irmdo de Sem e Jafé, encontrando o pai naquele estado,
divertiu-se e fez saber do ocorrido aos dois irmédos que se encontravam fora. Ao acordar e
descobrir que o seu segundo filho, Cam, havia se divertido e relatado o episddio aos dois
irméos, Noé amaldicoa Canad, filho de Cam, e toda a sua descendéncia, a escravidao.
Delacampagne (2005, p. 119) afirma que n&o ha, no texto hebraico, nenhuma evidéncia de que
um dos filhos de Noé tenha tido uma cor especifica. Salienta, porém, que desde o inicio do
cristianismo deu-se a associacdo da “raca” negra com a descendéncia de Cam, e, portanto, de
Canad. Talvez a associacdo tenha sido facilitada pelo fato de o povo descendente de Canaé
ter ocupado parte do sul do velho Egito, no territério atual do Suddo e da Somdlia (2005, p.
284). Esta evidéncia torna-se ainda mais convincente a partir da etimologia da expresséo
Sudao, que em arabe (Bilad al-Sudan) significa “terra dos negros” (Mattos, R. A., 2007, p. 17).

Independentemente de ter ou ndo fundamento esta associacdo, fato é que ja no
primeiro século de existéncia do cristianismo, a cor negra passou a ser negativamente
codificada (Delacampagne, p. 119). InUmeros sdo os episodios que atestam esta evidéncia. O
historiador William B. Cohen relata, por exemplo, sobre um texto de Johannes Cassian (435 d.
C.), no qual este professor descreve a seducdo de um monge pelo demdnio, que teria
assumido a forma de uma “mulher negra, fétida e feia” (Delacampagne, p. 120). N&do causa
espanto, pois, que uma tradicdo temporalmente tdo extensa (Veerkamp, T., 1994, p.167-185)
tenha servido para instituir 0s negros como agentes do diabo e sua religiosidade como heresia,
durante a Inquisicdo portuguesa, que perdurou do século XVI ao XVIII (Calainho, 2003, p. 65-
86). Segundo Rodrigues de Oliveira (Apud Calainho, 2003, p. 67), em 1441 chegavam o0s
primeiros africanos escravizados a Portugal, e em 1552 estes ja compunham quase 10% da
populacdo lisboeta. Em Evora, salienta Caio Prado Junior (1947, p. 38), “havia mais negros que
brancos”. Curiosamente, Evora foi a primeira sede da Inquisi¢do Portuguesa.



O Santo Oficio portugués, resultado de uma ofensiva da Igreja diante do espectro
reformista que rondava a Europa meridional em meados do século XVI, foi criado em 15362,
durante o reinado de D. Jodo lll e, segundo observa Calainho (2003, p. 69),

“perseguiu individuos cuja conduta se identificava a heresia,
sobretudo os judaizantes, mas também bigamos, sodomitas,
mouriscos, clérigos que abordavam mulheres no ato da confissédo
(solicitantes), falsos funcionarios do aparelho burocratico inquisitorial,
blasfemadores, luteranos e feiticeiros”.

Visando a reorganizar social e moralmente os valores tidos como legitimamente
cristdos, a Inquisicdo encontrou forte aliado no movimento instaurado pelos Reis Catdlicos a
partir de 1478 e que se institucionalizou através do Concilio Tridentino (Calainho, 2003, p. 69),
cujas decisdes espraiaram-se por toda a Europa catdlica e se materializaram através de um
amplo aparato de regulacdo, com vistas a dogmatizacdo, que se servia da publicacdo de
catecismos, manuais de confessores e reformulacdo das dioceses (Calainho, 2003, p. 70).
Acusados de terem “pacto com o demdnio” quando eram surpreendidos em suas praticas
espirituais, os negros eram duramente torturados e levados ao Tribunal para o ato da
confissdo, que provocava as mais dispares formas de construcdo mental: em alguns casos a
confissédo de “pacto” e a incorporacdo do discurso demonoldgico instituiam-se como uma
estratégia para se alcancar o abrandamento das penas (Calainho, 2003, p. 76).

A discriminacdo estrutural igualmente sofrida por mulatos, judeus, mouros, cristaos-
novos, indigenas, ciganos e homossexuais (Tucci Carneiro, M. L. 1988, p. 12; Figari, C., 2007)
constituia uma soélida ordem simbdlica com caracteristicas miticas e em torno da qual se
organizava a estrutura soécio-juridica manipulada pelos grupos dominantes. Estatutos, Ordens
Religiosas, Processos de Habilitacdo de Genere, manuais, manuscritos endossavam 0s
conceitos entdo vigentes de limpeza de sangue, evidenciando manifestacbes de racismo
biologicamente fundamentado.

3. EMIGRACAO DO RACISMO PARA AS COLONIAS DO “NOVO
MUNDO” E SUAS MUTACOES SEMANTICAS E TECNOLOGICAS

A histéria do Estatuto de Pureza de Sangue (1449) esta relacionada aos conflitos
resultantes da contraditéria presenca dos judeus na Peninsula Ibérica: “Dedicando-se a
agricultura e ao comércio, prestaram grande ajuda aos reinos cristdos, na guerra contra 0s
invasores” (Tucci Carneiro, M. L., 1988, p. 43), constituindo-se, no entanto, como um grupo a
parte, em virtude de seu habitus cultural-religioso. Ao mesmo tempo em que eram “habeis
financistas”, prestavam servicos a Corte, aos monarcas e usufruiam, portanto, de consideraveis
privilégios, sofriam restricbes da Igreja, que geravam conflitos entre status e posicdo social
(Tucci Carneiro, M. L., 1998, p. 44). Entre as diversas restricbes instigadas pelo Clero,
constavam o impedimento da reconversdo ao judaismo ap0s a conversdo cristd, o uso de
distintivos e a proibicdo de usarem colares de ouro e prata e, mais tarde, de emigrarem (Tucci
Carneiro, M. L., 1998, p. 44). A situacdo na Espanha era distinta da portuguesa:

“Em 1391 insurgiram ataques contra as judiarias e massacre de
judeus. O terror se espalhou por Castela, Aragdo, Catalunha,
Valéncia e Sevilha. Os que ndo foram mortos por sua resisténcia



religiosa, viram-se obrigados a aceitar o batismo ou entdo a assumir
nomes falsos, refugiando-se em Portugal” (Tucci Carneiro, M. L.,
1998, 45).

Apesar de serem favorecidos em varios aspectos pelo governo de D. Afonso V (1438-
1481), os judeus geravam desconfianca e inveja entre 0 povo que vivia na miséria e
continuavam sofrendo restricdes do Clero, que instigava 0s miseraveis e os acusava de serem
0s causadores da situacdo. Na Espanha, os conflitos entre os cristdos e os novos convertidos,
foram assumindo, pouco a pouco, caracteristicas “raciais”, originando o primeiro Estatuto de
Sangue através da proclamacdo, pelo Senhor de Toledo, da “Sentencia Estatuto”, com apoio
popular e de homens letrados (Tucci Carneiro, M. L., 1998, p. 46):

“A  segregacdo imposta aos cristdos-novos recebeu uma
fundamentacdo religiosa que logo assumiu conotacdo racista,
encobrindo o interesse de varios grupos sociais. Endossada mais
tarde pela Coroa, pela Igreja e pelas Ordens Militares, a idéia de
limpeza de sangue recebeu caracteristicas legais, passando a fazer
parte dos valores culturais espanhdis, para no século seguinte atingir
também a sociedade portuguesa”’ (TUCCI CARNEIRO, M. L., 1998, p.
47).

A “toler&ncia” portuguesa diante de milhares de judeus refugiados da Espanha por
volta de 1492 tinha notdrias caracteristicas instrumentais e era vista “como um negocio muito
lucrativo para o Reino, que, diante da politica colonial, tinha como prioridade realizar as
conquistas na Africa” (Tucci CarneiroO, M. L., 1998, p. 49). Prova desta instrumentalidade era
a cobranca de quantia estipulada para aqueles que permaneciam no pais apés o prazo de oito
meses, periodo em que vencia o direito a permanéncia legal, de acordo com o contrato
assinado por iniciativa de D. Jodo Il — que, afinal, ndo foi cumprido. Os que se encontravam
nesta situacdo foram expulsos por D. Jodo Il, em 1493 e muitos foram “transformados em
escravos, e seus filhos, criancas entre 2 e 10 anos (...) transportados para as ilhas de S. Tomé
ou Perdidas” (Tucci Carneiro, M. L., 1998, p. 50). Saliente-se que a manipulagdo da ordem
legal favorecia a instituicdo de uma verdadeira camisa de for¢a que facilitava preservar, acima
de qualquer coisa, os interesses econdmicos e politicos. E neste contexto que se tornam
“inteligiveis” as leis antiemigratérias, que tém uma histéria bastante particular, conforme
argumenta Tucci Carneiro (1998, p. 68):

“Para o Tribunal do Santo oficio, ndo era interessante incentivar a
saida dos cristdos-novos, pois estes, ao emigrar para 0s outros
paises, ndo s6 vendiam todos os bens moéveis e imbéveis, como
também carregavam consigo toda a familia. O esvaziamento desse
tipo de ‘infiel' do Reino significava, para a Inquisicao, a perda de um
potencial herege e, conseqientemente, das vantagens do confisco,
se considerarmos que grande parte dos cristdos-novos eram ricos
homens de negécios”.

As leis antiemigratorias foram revogadas no reinado de D. Manuel (1495-1521), em
1507. O ato legal nao significou, de fato, nenhuma melhoria essencial no tratamento dado aos



cristdos-novos, devendo ser visto apenas como uma reac¢ao diante do terrivel episédio ocorrido
em 1506, “quando inimeros cristdos-novos foram massacrados pela populagdo enfurecida”
(Tucci Carneiro, 1998, p.71). A emigracdo em massa para fora do Reino portugués iniciou-se e
nem mesmo a reintroducdo da proibicdo da emigracdo, durante o governo de D. Jodo lll, em
1532, péde conté-la. O dominio espanhol a partir de 1580 e o acirramento das restricdes
forjaram o fluxo desesperado de muitos cristdos-novos para fora de Portugal. Muitos destes,
também perseguidos pela Inquisicdo, rumaram para o Brasil.

O imaginario discriminatério emigrou, enquanto forma institucionalizada de relagéo
social, para todos os espagos do Império portugués, seguindo os mesmos movimentos do
processo de expansdo colonial (Soares do Bem, 1994). A discriminacdo legal seguiu,
“coerentemente”, uma cronologia idéntica ao momento revelador da presenca dos grupos
estigmatizados na sociedade portuguesa e ao referido movimento de expanséao territorial:
enguanto nas Ordenacdes Afonsinas (1446-1447) judeus e mouros eram 0s grupos legalmente
visados, nas Ordenacdes Manuelinas (1514-1521) pode ser observada a inclusdo de ciganos,
cristdos-novos e a populacdo indigena, permanecendo tais grupos discriminados no Cdédigo
Sebastianico (1521-1529). Esta racionalidade juridica expandiu-se, durante o periodo de
vigéncia das Ordenacgdes Filipinas (1603-1774), incluindo, além dos demais grupos citados, os
negros e os mulatos (Tucci Carneiro, M. L., 1998, p. 57), que eram as categorias que
emergiram no contexto das relagdes de dominacao colonial como vulneraveis a regulagéo
excludente.

Apesar de ndo terem existido Tribunais do Santo Oficio no Brasil, as atividades
inquisitoriais ocorreram regularmente a partir de 1591 e contaram com quatro visitas do
Tribunal de Lisboa, sendo “duas na Bahia (1591-1593 e 1618-1620), uma em Pernambuco
(1594-1595) e uma no Para (1763)" (Figari, C., 2007, p. 66). Segundo consta, a perseguicao
desenvolvida no Brasil ndo alcancou o grau de gravidade e violéncia do continente europeu.
Segundo Figari (2007, p. 66), “as penas podiam ser muito variadas e arbitrarias: jejuns,
oracdes, mortificagcdes, multas, acoite, em alguns casos desterro a outras cidades do Brasil ou
Africa ou trabalhos forcados em galeras”. Para este autor, alvo por exceléncia da repressio
inquisitorial eram judeus e cristdos-novos, que compunham a maioria absoluta (80%) das
penas e execuc¢des. Com base em Novinsky, afirma que “a Inquisicdo foi uma arma utilizada
pela coroa e pela nobreza lusitana para evitar a ascensao da burguesia, representada
principalmente pelos cristdos-novos” (Figari, 2007, p. 67). Foram inameros os casos de
investidas contra judeus e cristdos-novos no Brasil. Desta racionalidade juridico-interpelatéria
ndo escaparam também elementos indigenas, sodomitas, negros e mesticos, que compunham
as categorias contingentes excluidas. Estas categorias constituiam, como salienta Figari (2007,
p. 48), “uma entidade seméntica maior”, organizando um verdadeiro Sistema Sincronico de
Simbolos Coletivos (Link, J. 1982, 1986; Soares do Bem, A., 1998) funcionais para ordenar,
sincronizar e manipular as diferencas em torno de oposi¢des binarias como civilizado versus
selvagem, centro versus periferia e outras categoriza¢des dicotdmicas que marcaram a propria
histdria de construgdo da idéia de ocidentalidade3.

Com efeito, Mignolo (2005, p. 71-72) salienta que foi a emergéncia da idéia de
hemisfério ocidental que provocou radical mudanca no imaginario e nas estruturas de poder do
mundo moderno, cuja sombra e negativo eram constituidos pela colonialidade:



“A partir do século XVI, com o triplo fato da derrota dos mouros, da
expulsdo dos judeus e da expansdo atlantica, mouros, judeus e
amerindios (e com o tempo também os escravos africanos), todos
eles passaram a configurar, no imaginario ocidental cristdo, a
diferenca (exterioridade) no interior do imaginario”.

No contexto desta modernidade etno-racializada a diferenca colonial € essencializada
e a modernidade eurocéntrica apresenta-se hipostasiada como resultado de um
desenvolvimento autocentrado, difundindo-se tal perspectiva histérica como hegemdnica no
universo intersubjetivo das relacdes de poder. De acordo com Quijano (2005, p. 239),

“a modernidade e a racionalidade foram imaginadas como
experiéncias e produtos exclusivamente europeus. Desse ponto de
vista, as relacdes intersubjetivas e culturais entre a Europa, ou,
melhor dizendo, a Europa Ocidental e o restante do mundo, foram
codificadas num jogo inteiro de novas categorias: Oriente/Ocidente,
primitivo/civilizado, magico/mitico-cientifico, irracional-racional,
tradicional-moderno. Em suma, Europa e ndo-Europa”.

Saliente-se que a partir dessa dicotomizacao, a pluralidade de simbolos culturais do
“outro” é reduzida a uma questdo de “mentalidade”, de tal modo que a dialética entre
experiéncia social e transformacdes culturais € no geral ignorada, contribuindo, assim, para
revitalizar os preconceitos ancorados no imaginario coletivo e fortalecendo, conseqiientemente,
a consolidacdo da “muralha” que separa a Europa do resto do mundo. Stuart Hall argumenta,
em seu ensaio emblematicamente intitulado “O Ocidente e o Resto. Discurso e Poder” (1994)
que esta “muralha” foi e continua sendo um elemento importante na construcdo da
autoconsciéncia européia. Ele afirma que “a chamada singularidade do ocidente foi em parte
produzida pelo contato da Europa com paises ndo-europeus (0 resto), com 0s quais esta
contrastava em termos histéricos, nas formas das relacdes com a natureza, nos modelos de
desenvolvimento e de padrdes culturais” (Hall, 1994, p. 140-141, traducdo nossa).

Hall (1994, P. 140-141, tradugcdo nossa) salienta que a identidade européia
(consideradas evidentemente as diferencas) foi construida a partir da separacdo produzida
pela negacéo do “outro™

“A consciéncia do ocidente ndo formou-se apenas a partir de um
processo interno, mas através da consciéncia da Europa de suas
diferencas com relacdo aos outros mundos e do modo como ela se
representa em relagdo a esse outro”.

Simultaneamente a construcdo binaria e excludente de Europa e ocidentalidade
emerge um novo modelo de racionalidade a partir do século XVII que presidird o nascimento da
ciéncia moderna, provocando deslocamentos significativos nos sistemas de manipulacdo e
controle das diferencas essencializadas pelo aparato repressivo da Igreja e estendendo-se, a
partir do século XIX, ao campo das emergentes ciéncias sociais. Esta nova racionalidade,
salienta Boaventura de Sousa Santos (2007, p. 61), “é também um modelo totalitario, na
medida em que nega o0 carater racional a todas as formas de conhecimento que nado se
pautarem pelos seus principios epistemolégicos e pelas suas regras metodolégicas”. Neste



sentido é que se pode falar que desta racionalidade cognitivo-instrumental (Sousa Santos, B.,
2007, p. 57) desencadeia-se uma forma inquestionavel de “violéncia epistémica” (Cf. Castro-
GOmez, 2005, p. 176). A universalizacdo deste paradigma, sustentado pelo imaginario
eurocéntrico e ancorado no coracdo das ciéncias sociais, projetou-se para fora, a partir da
constituicdo do Estado nacional, no século XIX, como uma verdadeira “maquinaria geradora de
‘outredades™ (Castro-Gémez, 2005, p. 177) a serem disciplinadas, projetando-se, também nas
sociedades colonizadas, como bussola que conduziria ao progresso e a modernizagao.

Este cientificismo, que ja& emerge historicamente pervertido e ao qual estao
intimamente relacionados tanto o iluminismo quanto o pensamento positivista, contribuiu para
impulsionar, no Brasil, o processo de transforma¢des que levaram a superacdo do sistema
produtivo escravocrata e fundar as bases para o surgimento das condi¢cbes favoraveis ao
desenvolvimento das rela¢cBes capitalistas. Os discursos iluminista e positivista, que também
emigraram para o contexto colonial, foram importantes marcos teéricos para a construcdo
“cientifica” do racismo. Sdo emblematicas as viagens dos cientistas da segunda metade do
século XIX4, gue transportavam para as col6nias as imagens construidas na metrépole e, em
virtude dos instrumentos tedricos que lhes davam suporte, menos aprendiam sobre essas
culturas do que lhes impunham uma “visdo de mundo” plasmada alhures. Como salienta
Melber, “as sociedades além-Europa eram degradadas como espaco para a projecdo da
propria imagem, que, assim, se confirmava” (Melber, 1992, P. 248, tradugcdo nossa). Tais
imagens eram construidas, como se sabe, segundo necessidades sécio-histéricas dos proprios
colonizadores. As ja acima apontadas caracteristicas historicas negativas associadas ao
elemento negro serdo adicionados o carater, o temperamento e 0 espirito, igualmente
valorados negativamente. O ideal de beleza grega opor-se-a ao negro e, com O
desenvolvimento da antropologia de tendéncia evolucionista, associara o branco a civilizacéo
industrial. O elemento africano, caracterizado no século XIX como pertencente a uma
economia de subsisténcia, sera construido como oposto ao moderno cidaddo europeu. A
etnologia passa entéo a se ocupar dos “povos sem histéria”, constituindo-se esta em oposi¢do
as ciéncias da histéria (Gohtsch, 1984; Oguntoye, 1992). Sdo conhecidas as distin¢des feitas
por Hegel (1955, p. 218), neste periodo, sobre homem e natureza: o homem africano teria
permanecido imerso em um estado de natureza.

Além das ambiguidades do pensamento iluminista com relacdo ao progresso, a razao
e a legitimacdo da escraviddo colonial, todas as correntes de pensamento constituintes do
sistema positivista (Costa, 1997, p. 46-58) passaram para o primeiro plano, permitindo colocar
0 homem no campo das ciéncias naturais (Moreira Leite, 1992, p. 180). Neste sentido, foi
grande a influéncia do evolucionismo de Darwin, que possibilitou uma explicacdo elementarista
do homem e da sociedade (idem, ibid.), fundindo-os, de maneira indiferenciada, como elos
inseparaveis nos processos evolutivos bioldgicos. O evolucionismo do filésofo inglés Herbert
Spencer teve também grande penetracdo entre os intelectuais brasileiros do periodo e
contribuiu para fortalecer a nocdo de evolucéo da espécie humana em consonancia com as leis
gerais que explicavam o desenvolvimento de todos o0s seres vivos. Tais correntes de
pensamento sedimentavam-se num conjunto de idéias que contribuiam para ignorar a
especificidade do homem como agente histdrico e produtor cultural (Costa, 1997, p. 52). Some-
se a tais correntes o papel coadjuvante do organicismo de Albert Schaeffle (idem, ibid., p. 51),
gue compreendia a sociedade como um conjunto de Orgdos em perfeito funcionamento,
acoplando-se a esta compreensdo as estratégias sanitario-higienistas, que postulavam a



necessidade de praticas sécio-terapéuticas para exorcizar os érgaos “doentes”, discrepantes
ou desviantes do conjunto de normas sociais.

Com a fundacdo da Republica e a descentralizacdo politica por ela provocada,
alterou-se sobremaneira a articulacdo entre os sistemas locais de mando e os circulos mais
abrangentes de poder politico (Monteiro, 1997, p. 42-43). A expansdo desestruturante da
racionalidade capitalista foi, nesse contexto, funcional para o surgimento de movimentos
sociais bastante especificos, como 0os movimentos messianicos, que eclodiram — e foram
barbaramente debelados pelo Estado — no final do século XIX. Segundo Lacerda (2001, p. 25),
a peregrinacdo, bem como as atividades politico-religiosas do lider mais importante do
movimento de Canudos, Antonio Conselheiro, pelos sertdes do Ceard, Pernambuco, Sergipe e
Bahia ocorreram sem conflitos diretos com as instituicbes politicas e religiosas até o ano de
1882. A partir dai, no entanto, Conselheiro passou a ser sistematicamente reprimido pela Igreja
Catdlica “oficial” por suas pregacdes de “doutrinas subversivas”, inserindo-se as medidas
altamente autoritarias dai decorrentes no

“contexto mais amplo da reforma episcopal iniciada alguns anos
antes pelo Papa Pio IX (1846-1878), que visava reafirmar o controle
dos bispos sobre suas jurisdicdes e eliminar, por mais remota e
menos controvertida que fosse, qualquer corrente heterodoxa dentro
da comunidade catdlica” (Lacerda, R., 2001, p. 25).

Com efeito, o processo de romanizacdo da estrutura eclesiastica da Igreja Catélica
deve ser visto como uma resposta pratica a longa crise pela qual passavam a Igreja e o
Papado desde a Revolugcdo Francesa (Monteiro, 1977, p. 43). Tais reformas significaram, no
Brasil, a tentativa de abandono do modelo de catolicismo praticado no periodo colonial, tido
como “frouxo”, permissivo e heterodoxo (Monteiro, 1977, p. 44). O cerco imposto pela Igreja as
acOes cada vez mais flagrantes de Conselheiro deu origem a uma série de incidentes, levando
a uma crescente polarizacdo entre 0 mesmo e as autoridades religiosas. E interessante
observar que quanto mais as polarizagfes entre a cUpula da Igreja e as atividades de
Conselheiro se aprofundavam, mais as animosidades cresciam, dando origem a inclusdo de
outras autoridades, como as autoridades policiais, no grande cerco que se fechava cada vez
mais sobre Conselheiro. A partir de entdo, varios incidentes se repetiram e pouco a pouco
foram dando espaco a uma repressao generalizada, ampliando-se posteriormente para um
embate frontal encampado pelo préprio Estado.

Embora identificado pela historiografia oficial como mero movimento de fanaticos
religiosos, Canudos pode ser citado como um dos efeitos mais expressivos das grandes
transformacdes do periodo, que marcaram ndo apenas a passagem do regime monarquico
para o republicano, mas também expressaram a redefinicao do jogo de forcas (JUNIOR, 1997,
p. 21) operada com a crise do mandonismo tradicional e com a emergéncia do coronelismo
(Monteiro, 1977, p. 42), situando-se, portanto, muito além das questdes puramente religiosas.
A expansao da racionalidade capitalista para areas marcadas pela presenca de comunidades
rusticas forcou o desenraizamento e 0o desmoronamento do mundo a que tais comunidades
estavam habituadas (Monteiro, 1977, p. 43). No caso especifico do sertdo nordestino, o
impacto de tal modelo de “modernizacdo” levou a penetracdo de estilos de vida exdgenos e
incompativeis com a estruturacdo econémica e de poder local, provocando a emergéncia de
rebeldias sem projetos (Monteiro, 1977, p. 43) e fazendo com que tais rebeldias fossem



conduzidas através dos Unicos canais disponiveis de expressdo no interior de tais
comunidades, que eram as vias misticas.

Cabe assinalar que, em virtude da crescente influéncia do cientificismo e do
estabelecimento das relacdes capitalistas, tendia-se, na época, a identificacdo negativa de todo
movimento contrario ao desdobramento dos processos modernizadores. A sociedade
tradicional era vista como expressdo de um momento histérico superado, como “um expressivo
exemplo de irrupgdo ‘primitiva’ em plena era das maquinas” (Citelli, 1997, p. 73). A
desvalorizacdo do elemento “nacional” incentivada pela imigracdo européia funcionou como um
divisor de aguas para a reiterada desclassificagdo dos sertanejos e demais categorias
contingentes historicamente excluidas, vistos como subprodutos de “racas” a serem
“corrigidas” no futuro através do “branqueamento”. Euclides da Cunha (2002, p. 178) condensa
de modo “exemplar”, em Os Sertdes, todas as imagens negativas atribuidas aos sertanejos,
cristalizando-as como verdadeiros estereotipos da barbarie:

“Jugulada pelo seu prestigio, a populagdo tinha, engravecidas, todas
as condicBes do estadio social inferior (...) Canudos estereotipava o
facies dibio dos primeiros agrupamentos barbaros (...) O sertanejo
simples transmudava-se, penetrando-o, no fanatico destemeroso e
bruto (...) E natural que absorvesse, intactas, todas as tendéncias do
homem extraordinario do qual a aparéncia protéica — de santo exilado
na terra, de fetiche de carne e osso e de bonzo claudicante — estava
adrede talhada para reviver os estigmas degenerativos de trés racas”
(grifos nossos).

Diferentemente de Euclides da Cunha, Afonso Arinos, em sua obra Os Jaguncos,
procurou, evidentemente com referenciais analiticos distintos, situar a figura de Conselheiro
como um missionario que colocou sua vida a servico de Deus. Ao invés de descrever
Conselheiro, como o primeiro, que o qualificava enquanto um “anacoreta sombrio” (CITELLI,
1997, p. 75), Arinos enfatiza em Conselheiro a “luminosidade dos ascetas buscadores da terra
prometida e da redencdo da humanidade” (Citelli, 1997, p. 75), descrevendo-o como um
profeta e reformador. Dentro desta perspectiva, os conflitos de Canudos podem ser vistos
como uma reacao das camadas exploradas e marginalizadas contra as injusticas terrenas, ou
mais ainda, como uma tentativa de superacdo do estado an6mico em que estas se
encontravam (Queiroz, 1965). Assim, Belo Monte significa a busca do nomos, o elemento
integrador e restaurador de uma ordem social destruida pela modernidade autoritaria que havia
se implantado. As expedi¢cSes militares que se sucederam, até a quarta e derradeira, sdo uma
mostra de como, a ferro e fogo, emerge na histdria e sobre o sangue dos vencidos, a moderna
nacao brasileira (Soares do Bem, 2006).

3. DOMINACAO DA SUBJETIVIDADE: VENCER O CULTO DOS
VENCIDOS ANTES E APOS A DIASPORA

Hofbauer (2006, p. 290) identifica, entre um grande nimero de estudos sobre as
religiosidades africanas no Brasil, que a Africa, enquanto espaco geopolitico, desaparece
misteriosamente, surgindo em seu lugar uma representacao mitica. De modo idéntico, os
estudos sobre a escraviddo no Brasil ttm colocado pouca énfase na questdo da escraviddao na



propria Africa. Para o autor, aqui como 14, o elemento distintivo da escraviddo, tanto para inicia-
la como para manté-la, é a violéncia (Hofbauer, A., 2006, p. 297). Com base em Levejoy,
Hofbauer (2006, p. 298) detecta dois modelos de escraviddo no continente africano: O modelo
da escraviddo de linhagem (lineage slavery), no qual os “escravos constituiam apenas um
grupo de dependentes, além de pessoas penhoradas, mulheres e grupos de jovens”, e o
modelo “islamico”, que configurava um “componente essencial da producdo” (central
institucion) e no interior do qual os escravos ja produziam mais-valia. No segundo modelo, o
escravo, enquanto outsider, ndo € mais identificado como ndo- parente, pois a exclusédo passa
a se basear em critérios religiosos definidos pelo dogma escrito (Hofbauer, A., 2006, p. 299).
Ao ressaltar que na sociedade iorubana tradicional, que era agrafa, a escraviddo teria se
iniciado a partir do modelo de lineage slavery, Hofbauer (2006, p. 302) afirma que foram os
primeiros contatos com o islamismo, e, posteriormente, com o cristianismo, que transformaram

a escravidao africana numa instituicdo social e econdmica central.

A inexisténcia de principios dogmaticos universais na concepcdo de mundo iorubana
e a fluidez entre os mundos sagrado e religioso que a caracterizam impediram, segundo
Hofbauer (2006, p. 316), o desenvolvimento, nas sociedades africanas tradicionais, de
doutrinas salvacionistas. Segundo o autor, sdo os textos sagrados das “religides de conversdo”
“que admitem uma divulgacdo da base teoldgico-filoséfica de uma religido para além de
fronteiras étnicas ou nacionais” (Hofbauer, A., 2006, p. 318), o que significa dizer que “é
apenas a partir do momento em que existe um corpo religioso capaz de ser abstraido do seu
contexto imediato para ser aplicado a outra realidade social que se torna possivel desenvolver
uma preocupacdo missionaria” (Hofbauer, A., 2006, p. 318). Isto explica, de um lado, a razéo
pela qual a transformacdo da escraviddo africana, do modelo de linhagem para o de instituicdo
central, tenha ocorrido justamente a partir da expanséo das tradicbes dogmaticas islamicas e
cristds em territorio africano e, de outro, a propria “abertura” da cosmovisao iorubana ao
processo de “sincretismo” vivenciado na diaspora. Conclui-se dai, pois, que o “sincretismo” ndo
foi apenas resultado de estratégias encontradas pelos africanos, na diaspora, para burlar a
repressdo. Esta constatacdo ndo deve nos levar de forma alguma, no entanto, a ignorar que a
histdria das religides africanas no Brasil “tem sido uma histéria da discriminacdo e, durante
muito tempo, uma histéria de perseguicdo policial” (Hofbauer, A., 2006, p. 327).

Parece, todavia, fundamental, lancar um olhar diferenciado sobre os esquemas de
equivaléncias culturais que possibilitaram praticas de ressemantizacéo funcionais ao sucesso
dos portugueses na Africa, principalmente no Congo, por volta do ano de 1556. Em relacéo a
este complexo processo, Alfredo Bosi (1992, p. 65) descreve, no contexto do Brasil-Col6nia e
em relacdo a populacéo indigena, o “ousado” projeto de Anchieta no sentido de transpor a
mensagem catélica para o interior da lingua desse segmento, introduzindo nela no¢des como a
de pecado, tdo significativa no contexto do catolicismo da Idade Média e tdo estranha aos
indios. Tal forma de ocupacdo simbolica ja havia se demonstrado funcional no contexto
africano. Neste sentido, Mello e Souza (2006, p. 66), referindo-se ao Congo, salienta que:

“0s objetos sacramentais cristdos foram chamados de minkisi pelos
proprios missiondrios, que buscavam assim equivaléncias no
universo congolés, utilizando a designacao local corrente para objetos
de uso religioso e passando por cima da enorme diferenca de
significados que eles tinham para as duas reIigi6es”5.



Ao procurar compreender a causa da conversao “voluntaria” dos congoleses, Mello e
Souza (2006, p. 64-67) ressalta a importancia do intercambio de codigos culturais que
favoreceram tal gesto. Em primeiro lugar, alude ao enorme impacto psicolégico da aparicao,
pelo mar, dos portugueses e que teria levado a sacralizagdo do acontecimento pelos
congoleses: “O oceano era para 0s congoleses dominio do além, uma via de acesso para 0
outro mundo, espaco no qual estavam os mortos”. A prépria cruz, simbolo inconfundivel da
religido catdlica, tinha um sentido especial na cosmogonia bacongo e representava as relacfes
entre o mundo natural e o sobrenatural (Mello e Souza, 2006, p. 60). Curioso é que, ao
acatarem a cruz catélica, os congoleses agiam em conformidade com suas experiéncias
tradicionais, enquanto os portugueses julgavam que estes abragavam integralmente a fé
catdlica. E neste contexto que se pode compreender, como argumenta Mello e Souza (2006, p.
68), a capacidade de resisténcia a transformac6es radicais da cultura banto, que incorpora
elementos do universo simbdlico do outro a partir de instrumental cognitivo préprio. Como a
autora salienta, “foi por enxergar algo familiar no cristianismo que este foi tdo prontamente
incorporado”.

Desde 0 inicio do século XVI até o final do século XIX a Africa Centro-Ocidental foi a
maior exportadora de escravos de todo o continente. Segundo Mattos (2007, p. 68),

“na regido ocidental africana também se incluem as ilhas de Séo
Tomé e Principe e de Cabo Verde, configurando-se, desde o final do
século XV, como territorios integrados ao sistema politico ultramarino
portugués e, em consequéncia, ao trafico atlantico de escravos
africanos”.

Essas ilhas tiveram papel fundamental no trafico transatlantico e transformaram-se
em entrepostos comerciais. Grande parte dos africanos escravizados, que ali permaneciam
durante algum tempo, eram enviados para o Nordeste brasileiro. Durante a permanéncia, eram
instados a aprender a lingua portuguesa e a labutar nas rogas, adaptando-se a modalidade de
trabalho que lhes seria imposto na colénia. Ali também se estabeleceram os portugueses,
casando-se com mulheres africanas e gerando “mesticos”. Ficaram conhecidos como
“lancados”. Essa unido, de carater marcadamente instrumental, facilitava a penetracdo dos
portugueses, por suas mulheres africanas, nos dominios das relagcdes de poder, aproximando-
os das chefias locais e, portanto, garantindo estabilidade nas relagbes comerciais (Mattos,
2007, p. 70-71). Neste contexto, é pertinente a critica dirigida por Bosi (2992, p. 28) a Gilberto
Freyre e a Sérgio Buarque de Holanda: ao primeiro, por considerar o senhor de engenho luso-
nordestino livre de preconceitos, “misturando-se” com as escravas e estabelecendo um
convivio “racial” democréatico; ao segundo, por considerar igualmente a “miscigenacdo”
resultado da caréncia de orgulho racial caracteristica do colonizador. Para Bosi (1992, p. 28),
“a libido do conquistador teria sido antes falocratica do que democratica” e ilustra, pois, “0 uso
e abuso do nativo e do africano (...) tanto no nivel do sistema econdmico global quanto nos
habitos enraizados na corporeidade”.

Tendo em vista 0 exposto, pode-se falar de uma inquestionavel “regressdo das
taticas” como aspecto estrutural nas estratégias da colonizacdo e responsabiliza-las pela
presenca reiterada de coacédo e dependéncia na “relacdo” estabelecida com indios, negros e
mesticos nas Américas portuguesa e espanhola (Bosi, A., 1992, p. 21). Neste sentido, a



ac:ulturac;élo6 demonstrou ser uma ferramenta imprescindivel para a garantia de estabilidade
nos empreendimentos coloniais. Segundo Bosi (1992, p. 17), “aculturar um povo se traduziria,
afinal, em sujeita-lo ou, no melhor dos casos, adapta-lo tecnologicamente a um certo padrao
tido como superior”. Desde os primeiros contatos com a Africa, 0s europeus, para organizar o
trafico, passaram a identificar os diferentes grupos a partir da idéia de “nacdes”, as quais, nao
raro, correspondiam de fato aos nomes dos portos de embarque nos principais mercados do
trafico transatlantico. A partir dessa aleatdria classificacdo, constituiram-se verdadeiros
esteredtipos que se demonstravam funcionais para a construcdo de associacdes ligadas as
caracteristicas fisicas e “morais” desses grupos (Mattos, 2007, p. 113-114). Instituia-se, assim,
uma verdadeira dominacéo da subjetividade desses grupos, uma vez que eram estimulados ou
forcados a “aprender parcialmente a cultura dos dominadores em tudo que fosse (til para a
reproducdo da dominagdo, seja no campo da atividade material, tecnoldgica, como da
subjetiva, especialmente religiosa” (Quijano, A., 2005, p. 237)7.

Tanto a “conversdo” quanto a atribuicdo de nomes cristdos ocorriam, via de regra,
ainda nos portos de embarque. Segundo Mattos (2007, p. 113),

“Quando o batismo ndo acontecia no continente africano, logo que
chegava ao Brasil o proprietario levava seu escravo até a paroquia
mais proxima para ser batizado. Nesse momento, o escravo africano
recebia um nome cristdo e ficava conhecido pela ‘nacdo’ a qual
pertencia, como no exemplo do batismo realizado na cidade de S&o
Paulo em 1816, de ‘Joaquim, de nacdo monjolo, escravo do
Brigadeiro Antonio Joze da Franca Horta”".

Ressalte-se, com Bosi (1992, p. 72), que a violéncia dessa pratica ndo se processava
somente a partir da sobreposicdo da teodicéia cristd a “africana”, mas refletia, ao mesmo
tempo, a existéncia de “duas tecnologias portadoras de instrumentos tragicamente desiguais” e
que redundava na “degradacdo com que o vencedor pOde selar os cultos do vencido”,
enfraquecendo, a partir de ataques externos, seus sistemas de significacdo. Paiva (2003, p. 35)
ressalta que a esséncia mesma do ethos da religido catdlica, com sua forte énfase na
centralizacdo, na hierarquizagdo, no formalismo e na burocratizacdo (entenda-se:
mercantilizacao) da fé, impediu, historicamente, tanto o desenvolvimento de direitos individuais
como o envolvimento pessoal dos fiéis na pratica religiosa, “tornando a idéia de salvagéo
descolada da vida mundana”. Ndo é por outra raz&o, pois, que a conversao para o catolicismo
nos coloca diante de um processo em que a subjetividade é colonizada por um poder estranho,
fundado ndo em uma experiéncia emocional, mas em puro pragmatismo. E somente no
contexto de um poder tdo mesquinho que se pode entender o apelo desesperado, em 1514, do
Obéa de Benin, a Portugal, para que fossem enviados armamentos e missionarios para
converter a populagdo ao catolicismo, “tendo em vista a impossibilidade, por conta de um
decreto papal, de venda de armas aos povos pagaos” (Mattos, 2007, p. 75).

Diferentemente do catolicismo, uma das principais mudancas provocadas pela
Reforma foi a transferéncia dos ideais monasticos de salvag¢éo para os individuos, ocorrendo
uma verdadeira guinada da orientacdo para a salvacéo e insercéo religiosa dos individuos no
mundo (Paiva, 2003, p. 36). Com efeito, no protestantismo a palavra conversdo esta associada
a um processo psicossocial provocado por uma crise existencial que leva ao rompimento de
certa racionalidade, fazendo emergir, em seu lugar, uma outra (Alves, R., 1979, p. 58-60). A



crise, argumenta Rubem Alves (1979, p. 61), “é o colapso dos sistemas de significacdo”, que
provoca, no converso, a incapacidade de dar nomes as coisas, levando-o a abrir suas emocdes
para o acatamento da nova identidade e de um novo destino conferidos pela comunidade
religiosa que |he dirige a palavra. Converter-se, é, pois, um ato de entrega, embora possa
resultar de uma crise ontoldgica dinamizada pela pregacéo, que provoca a sua emergéncia.

Nos séculos XVII e XVIII, o calundu, pratica curandeira com uso de ervas e métodos
de adivinhacdo e possessao, foi bastante usual entre os escravos no Brasil. Segundo Mattos
(2007, p. 156), “o termo calundu era associado a palavra ‘quilundo’, de origem quimbundo
(lingua banto), que designa a possessao de uma pessoa por um espirito”. Tal pratica, além de
expressar a cosmovisao de muitos africanos, era também, segundo a autora (2007, p. 158),
“uma forma de luta e resisténcia ao sistema escravista, uma tentativa de retomarem o que
consideravam importante e que haviam perdido com a escraviddo e a diaspora”. Por serem
identificadas pelas camadas dominantes como praticas “desinquietadoras de escravos”
(Mattos, 2007, p. 157), varios de seus lideres foram perseguidos. De modo semelhante, o
candomblé, que teve suas primeiras referéncias no Brasil a partir do século XIX (Mattos, 2007,
p. 160), foi durante muitas décadas tratado, controlado e/ou atacado a partir do olhar e dos
interesses dos dominadores, e somente, através de um moroso processo de descriminalizagéo,
legalizado na década de 30 do século XX, a partir de um decreto presidencial de Getulio
Vargas (Hofbauer, 2006, p. 336). Permaneceu no imaginario nacional, no entanto, como uma
atividade suspeita.

Com o processo de industrializacdo e o afluxo de milhGes de nordestinos para os
centros urbanos do pais, o candomblé disseminou-se para as regifes sudeste e sul. Com a
mobilidade espacial, sofreu alteracbes, ajustes e/ou se desdobrou em formas novas. A
umbanda é um exemplo da combinagédo de influéncias do candomblé baiano com o espiritismo
kardecista e o catolicismo e comecou a ser praticada no século XX, na regido Sudeste do
Brasil, principalmente no Rio de Janeiro e em Sao Paulo. Tanto o calundu, como o candomblé,
a umbanda e suas ramificacBes (como a quimbanda), ndo se apresentam com uma estrutura
homogénea e passaram por diversos processos de adaptacéo interna e de acomodacéo, de
acordo com os graus e as formas da repressdo a que estiveram expostos, bem como com a
maleabilidade intrinseca de suas concepgbes teoldgico-filséficas. De comum, tém a
caracteristica de terem resultado de lutas das liderancas negras, que desde o Brasil-Colénia
vém procurando dar continuidade as tradiges africanas num contexto marcado por enorme
hostilidade e instrumentacéao.

No quadro da sociedade colonial, as praticas religiosas dos africanos tornaram-se
possiveis a partir das “irmandades de homens pretos”, cujos espagos garantiam, embora a
partir de contextos bastante ambiguos e contraditérios, a construcdo de lacos de solidariedade
e de afirmacao cultural, ao mesmo tempo em que serviam também “de instrumento de controle
e apaziguamento das tensdes entre senhores e escravos” (Mello e Souza, 2006, p. 202).
Assim, pode-se falar da existéncia de uma dupla funcionalidade no papel desempenhado por
essas associagdes, uma vez que muitos senhores as viam como benéficas a consolidacdo de
seu dominio, como fatores de arrefecimento das tens@es provocadas pela prépria estrutura da
escraviddo ou mesmo como um importante instrumento para a demarcacdo simbdlica entre o
mundo dos “brancos” e “negros”. Além disso, muitas das rivalidades ancestrais existentes entre
as diferentes etnias que conviviam no interior das irmandades e que eram forcadas a apelarem
para classificacbes em torno das “nacdes” arbitrariamente impostas pelo colonizador, eram



vistas como funcionais ao enfraquecimento da comunidade negra (Mello e Souza, 2006, p.
229). Todo esse quadro polimorfico de dominacao e resisténcia encontrava, ainda, no préprio
contexto de desencontro entre a visdo senhorial e jesuitica, um fator complicador (Mello e
Souza, 2002, p. 230) e gerava praticas ora proibitérias, ora tolerantes com relagdo aos cultos
africanos, produzindo enorme inseguranca existencial entre seus praticantes.

4. CONSIDERACOES FINAIS

Este artigo evidenciou que o racismo ndo nasceu, mas “continuou” a existir no Brasil,
moldando-se as caracteristicas soOcio-culturais que movimentaram a col6nia em seus varios
momentos. Esta constatacao tem implicagBes cruciais para o estudo do racismo no Brasil. A
discusséo do racismo brasileiro deve passar, pois, coativamente, pela discussédo do racismo
portugués anteriormente ao processo colonizatério, de modo que se possam evidenciar os
mecanismos de repressao, perseguicdo e controle da identidade e da “religiosidade africana”,
resgatando-se as formas especificas e intercambiantes de praticas demonologizantes antes
mesmo do inicio da invasao colonial e da prépria invengao do racismo darwinista-evolucionista-
“cientifico” do século XIX (Soares do Bem, A., 1994, p. 45).

Demonstrou-se aqui, também, a impossibilidade metodoldgica de isolar o “objeto” da
investigacdo, considerando-se a existéncia de elos sistémicos na expansédo da racionalidade
interpelatéria, excludente e legitimatéria que instituiu historicamente eixos intercomunicantes
entre praticas de dominacao e controle de negros, hereges, judeus, mouros, indios, mesticos e
sodomitas. Evidenciou-se 0 modo como essas entidades semanticas constituem aquilo que
Juergen Link (1982) chama de sistema sincronico de simbolos coletivos. Esses simbolos
coletivos tém, como se demonstrou, uma enorme capacidade de reproducdo cultural e
realizaram, através de mecanismos associativos, processos de sincretizacdo de diferentes
dimensdes da experiéncia social, produzindo “redes ideolégicas” que evidenciaram elementos
equivalentes, permutaveis e intercambiantes no cerne da racionalidade dominante a partir do
século XVI, no Brasil. A interpretacdo dos simbolos coletivos €&, pois, uma atividade de
interpretacdo histdrica, pois exige que os elementos funcionais do discurso, bem como seus

sistemas de encadeamentos, sejam reconhecidos.

Ao longo do texto, ficou evidente o perigo do uso ingénuo de conceitos como
“sincretismo” e “nacdo”. Ambos 0s conceitos ocultam relagBes de dominacdo e escamoteiam
inmeras formas de violéncia na sua constituicdo. O “sincretismo” foi provocado a partir de uma
perspectiva eminentemente pragmatica e ndo, como se demonstrou na critica dirigida a
Gilberto Freyre e a Sérgio Buarque de Hollanda, enquanto resultado de uma abertura essencial
no espirito portugués ou da auséncia de “orgulho racial”. Da mesma forma, o conceito de
“nagdo” descreve uma atribuicdo exterior, pragmatica, mercantil de pertencimento. No entanto,
esses conceitos ndo podem ser reduzidos a sua dimensao instrumental. Demonstrou-se, de um
lado, como o “sincretismo” foi forjado também a partir de negocia¢cdes e mesmo de aberturas
nas concepg¢des de mundo africanas e, de outro, como a arbitraria classificacdo em “nacdes”
foi inevitavelmente apropriada pelos africanos escravizados, na diaspora, e utilizada como uma
forma de reconstruir experiéncias histéricas dilaceradas pela dominacédo. Tais classificacdes
reproduziram-se mesmo no interior de praticas religiosas, como no candomblé. Nesse contexto,
entendemos que a tentativa de substituir o conceito de “na¢éo” pelo de “etnia”, de acordo com
0 gue postula Soares (2000), com o propésito (essencialmente louvavel) de salvaguardar o



processo de identificacdo das marcas impostas pelos colonizadores, s6 pode redundar em
novas formas de violéncia, se ndo processada de modo pontual e circunstanciado.

Para finalizar, cabem ainda algumas consideracbes sobre um elemento que
perpassou toda a abordagem aqui exposta: o dogmatismo. Vimos que a Inquisi¢cao e os valores
que foram a partir dela fixados, adquiriram funcionalidade para excluir social e juridicamente
aqueles que recusavam se curvar a obsessdo pela verdade dos dominadores ou se
encontravam em condi¢gfes tais que negavam validade as regras do jogo estabelecidas.
Rubem Alves (1979, p. 271) argumenta que “o amor a verdade, afirmada como posse, é o lado
risonho do seu oposto: a intolerdncia para com aqueles que sustentam um pensamento
divergente”. A ortodoxia, em oposicdo a heterodoxia, movimenta-se num espaco circular,
petrificado e vive aprisionada no passado. Impede o livre exame e, portanto, a capacidade de
exercer a davida, que é tao propicia ao bloqueio do monopélio da verdade. Nesse sentido, foi
apenas por uma questdo de recorte que ndo se incluiu, neste artigo, uma reflexdo sobre o
papel do protestantismo na repressao a “religiosidade africana”. Existe, de fato, como salienta
Rubem Alves, inquestionavel similitude entre o universo protestante e o universo catélico
medieval, constatacdo que lhe permite afirmar habitarem catélicos e protestantes 0 mesmo
mundo (Alves, R., 1979, p. 166).

Verificou-se que a moderna ciéncia também se constituiu aprisionada a concepgdes
dogmaticas de verdade, tendo tido importante papel no processo de objetivagéo,
universalizagdo e naturalizacdo de expressdes culturais das sociedades ocidentais e do resto
do mundo, construindo assimetrias supostamente insuperaveis (Lander, 2005, p. 35) e
“triturando diferencas” (Morin, 2007, p. 161). Dentro dessa perspectiva, as proprias ciéncias
sociais tornaram-se impossibilitadas de abordar processos histérico-culturais diferentes
daqueles intrinsecos a sua cosmovisao eurocentrada, negando validade a outras logicas e
afirmando taxonomias fetichistas da Europa como agente exclusivo da modernidade (Lander,
2005, p. 37/47). As ciéncias sociais, ao manipular para conhecer, acabaram fornecendo
instrumentos favoraveis ao conhecimento com vistas a manipulacgéo, transformando discursos
em dispositivos (Morin, 2007, p. 108). Fundamentalismos emergiram mesmo no interior de
teorias criticas (Cf. Meyer, 1989), redundando em concepc¢des miticas da ordem ou
desqualificando como alienadas as experiéncias religiosas. H4 uma enorme e imprescindivel
tarefa a ser construida por cientistas sociais e pela sociedade civil organizada no sentido de
criarem condicdes para a emergéncia de novos principios fundantes do conhecimento, que
levem a elaboragdo de uma nova agenda publica da emancipagdo (Bauman, 2001) e
contribuam, no sentido postulado por Boaventura de Sousa Santos (2007), para repolitizar a
vida coletiva global.

Notas de rodapé

* Arim Soares do Bem é Doutor em Sociologia pela Freie Universitaet Berlin (RFA) e Mestre em Ciéncias
da Comunicacdio pela Universidade de S&o Paulo. E Professor Adjunto e Coordenador do Programa de
Pés-Graduacdo em Sociologia do Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Alagoas —
UFAL.

1 Este “entrelagcamento” ndo deve ser visto, de forma alguma, como algo residual na estrutura de poder
portuguesa, mas como uma de suas dimensfes estruturantes. Este “entrelagcamento” também se fez
presente no Brasil-Coldnia, como demonstra Paiva (2003, p. 62): “0s monarcas portugueses assumem 0
governo civil e religioso, principalmente nas colbnias. E o que vai ser visto nessa relagdo no Brasil-colonia
€ um crescente controle do monarca sobre o clero em detrimento de sua autonomia (...). Assim sendo,



para a analise da relacéo entre esfera religiosa e o contexto sociopolitico mais amplo no Brasil é preciso
ter presente a dimensdo triangular da relagao clero/ monarca/ papa” (grifos nossos).

2 O Tribunal do Santo Oficio funcionou em Portugal até 1765 e foi oficialmente extinto, em sesséo das
Cortes Gerais, em 1821. Como entidade juridica, o Tribunal do Santo Oficio ndo se confunde com as
Inquisi¢Bes, cujas origens remontam ao ano 1183. E, porém, na bula Licet ad capiendos, de 1233, que 0
papa Gregério IX, dirigindo-se aos dominicanos inquisidores, os autorizou a instituirem medidas
“eclesiasticas inapelaveis” para os casos de heresia. Somente a partir do século XV é que o Papa
autorizou a instituicdo do Tribunal do Santo Oficio, inicialmente na Espanha (1478) e posteriormente em
Portugal, através da bula Cum ad nihil magis (1531), passando o Tribunal portugués a vigorar a partir de
1536.

3sea diferenca era fixada, neste periodo, em nome da lei, posteriormente, a partir do século XIX, sé-lo-a4
em nome da ciéncia. Isso demonstra que as interpelagdes variam de acordo com o sistema e 0 momento
histérico dos quais resultam e espraiam sempre de aparelhos de poder e de aparelhos ideol6gicos
hegemonicos. Cf. Figari, 2007, p. 496-502.

4 Segundo Mattos, estabelece-se ja a partir do século XVI relagdes comerciais dos paises europeus com
a Africa, tendo resultado dai um conjunto de relatos, cronicas e descricdbes de varios autores,
principalmente os relatos de missionarios catdlicos nos dois séculos seguintes. Cf. Mattos, R.A. Historia e
cultura afro-brasileira. S&o Paulo: Contexto, 2007, p. 33.

S Segundo Mello e Souza (2006, p. 65), os minkisi eram, na cosmogonia bacongo, “objetos magicos
indispensaveis a execucao dos ritos religiosos, originadores da nogao de fetiche”.

6 Segundo Bosi (1992, p. 17), “aculturar um povo se traduziria, afinal, em sujeita-lo ou, no melhor dos
casos, adapta-lo tecnologicamente a um certo padrao tido como superior”.

7 Mello e Souza (2006, p. 56) salienta, referindo-se ao processo de aculturagdo no Congo, a existéncia
de um aprendizado intercultural que envolvia tanto os congoleses como os portugueses. Segundo ela,
“enquanto os congoleses assistiram pela primeira vez as missas, procissdes, ouviram sermdes e hinos
religiosos (...), 0s portugueses constataram o poderio de seus anfitrifes pela quantidade de pessoas que
mobilizavam para recebe-los e observavam seus costumes diferentes, tentando traduzi-los para a sua
propria linguagem”.
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