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RESUMO

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira, formada
unicamente por mulheres negras, caracteriza-se pela devocao a Nossa Senhora
da Boa Morte e sua Assunc¢do aos Céus. Amparadas na dupla pertenca religiosa,
ao catolicismo e ao candomblé, as irmas da Boa Morte, forjaram um sincretismo
religioso capaz de resistir e ressignificar valores de ambos os credos, no que
tange aos elementos da morte, de modo a poderem se manter integradas em
seu contexto multicultural, marcado pela diversidade religiosa. O nosso estudo
consiste em analisar teologicamente o processo de sincretismo desenvolvido
pela confraria da Boa Morte em torno de Maria e Nan& Burokd/Buroké. Para
elaboracéo deste estudo, foi utilizada a pesquisa bibliografica como metodologia,
viabilizando discussdes sobre a contextualizacdo histérica e antropoldgica da
Irmandade da Boa Morte; compreensao da morte no Candomblé e da morte de
Maria na cosmovisdo da Irmandade e o seu sincretismo entre Nossa Senhora e
Nang; e, por fim, uma analise, teoldgica e pastoral da fé crista popular frente ao
sincretismo entre Maria e Nand, na Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte.
Assim os resultados da pesquisa evidenciam que a Irmandade da Boa Morte
celebra os rituais catdlicos de devocéo a Dormicdo de Maria, mas, na verdade,
de maneira indireta, celebra a morte conforme seus ancestrais africanos, o que
impbe a constatacdo de que o sincretismo realizado pelas irméds, em meio ao
sistema escravocrata, foi uma forma de resisténcia e manutencao da identidade
cultural, bem como, do ponto de vista teoldgico, esse processo revela as
ressonancias do Espirito de Deus agindo nos coracdes e nas tradicdes
religiosas.

Palavras-chave: Irmandade. Boa Morte. Sincretismo. Resisténcia.



ABSTRACT

The Brotherhood of Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira, formed solely
by black women, is characterized by devotion to Our Lady of Good Death and
her Assumption into Heaven. Supported by the double religious belonging, to
Catholicism and Candomblé, the sisters of Boa Morte, forged a religious
syncretism capable of resisting and re-signifying values of both creeds, regarding
the elements of death, in order to remain integrated in their multicultural context,
marked by religious diversity. Our study consists of theologically analyzing the
process of syncretism developed by the brotherhood of Boa Morte around Maria
and Nana Buroko/Buroké. For the elaboration of this study, bibliographic
research was used as a methodology, enabling discussions on the historical and
anthropological contextualization of the Irmandade da Boa Morte; understanding
of death in Candomblé and the death of Mary in the Brotherhood's cosmovision
and its syncretism between Nossa Senhora and Nang; and, finally, a theological
and pastoral analysis of the popular Christian faith in the face of the syncretism
between Maria and Nan4, in the Brotherhood of Nossa Senhora da Boa Morte.
Thus, the research results show that the Irmandade da Boa Morte celebrates the
Catholic rituals of devotion to the Dormition of Mary, but, in fact, in an indirect
way, it celebrates death according to its African ancestors, which imposes the
observation that the syncretism carried out by the sisters, in the midst of the slave
system, was a form of resistance and maintenance of cultural identity, as well as,
from the theological point of view, this process reveals the resonances of the
Spirit of God acting in hearts and religious traditions.

Keywords: Brotherhood. Good death. Syncretism. Resistance.
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1 INTRODUCAO

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira (Ba),
composta unicamente por mulheres negras e mesticas, ligadas as religides de
cultos de matriz africana, trata-se de uma confraria catolica. Diferentemente de
outras confrarias religiosas negras, a Irmandade da Boa Morte tem na dupla
pertenca, tanto ao catolicismo quanto ao candomblé, um aspecto singular.

As irmés da Boa Morte de Cachoeira, com muita desenvoltura e com um
reiterado respeito em relacdo as duas filiacdes religiosas, forjaram um
sincretismo capaz de resistir o discurso lusitano em torno da devoc¢édo a Dormicéo
de Maria e ressignificaram, a partir de sua visao religiosa de matriz africana,
valores de ambos os credos, sobretudo no que diz respeito aos elementos da
morte e sua relagdo com o mundo material e espiritual.

A Irmandade celebra a Morte de Maria e sua Assunc¢éo ao ceu, mas, na
verdade, de maneira sincrética, amparadas na dupla pertenca as duas religides,
celebra a morte conforme suas crencas africanas e se manter integrada na
relacéo social.

Nessa perspectiva, diante da religiosidade sincrética e da dupla pertenca
em torno da devocao a Nossa Senhora da Boa Morte, percebe-se a necessidade
de realizar uma analise teologica do sincretismo em torno da Morte de Maria
mantida pela Irmandade cachoeirana.

Portanto, indaga-se: o que levou um grupo de mulheres negras, ligadas
ao Candomblé, organizar uma Irmandade Catoélica dedicada a uma devocéo
relacionada a morte?

Entdo, o objetivo geral da presente pesquisa consiste em analisar
teologicamente o processo de sincretismo desenvolvido pela Irmandade de
Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira, na Bahia, em torno de Maria e Nana
Burok6/Burokeé.

Para tanto, foram delineados o0s seguintes objetivos especificos:
contextualizacdo histérica e antropolégica da Irmandade da Boa Morte;
apresentacdo da compreensdo da morte no Candomblé e da Morte de Maria na
cosmovisdo da Irmandade, e 0 seu sincretismo, a luz da tese de compensacao

arquetipica de Pedro Iwashita e da teoria dos arquétipos de Carl Gustav Jung,



12

entre Nossa Senhora e Nana; Analisar, teologica e pastoralmente a fé crista, o
sincretismo entre Maria e Nana, na Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte,
a partir do pensamento de Andrés Torres Queiruga e Afonso Soares.

Parte-se da hip6tese de que a Irmandade de Nossa Senhora da Boa
Morte de Cachoeira, com as suas mulheres negras, ressignificaram a catequese
lusitana sobre a Boa Morte de Maria como sinal de resisténcia cultural e religiosa.
As negras africanas e ex-escravas, compreenderam a devog¢ao da Dormicao de
Maria, impostas pelos portugueses, a partir de sua visao religiosa africana, sem
perder as crencgas de seus ancestrais e seus cultos.

Assim, para viabilizar o teste da hipo6tese, realizou-se uma pesquisa de
finalidade béasica estratégica, objetivo descritivo, sob o método hipotético —
dedutivo, com abordagem qualitativa e realizada com procedimentos
bibliograficos, tais como, livros, artigos, dissertacdes sobre o tema, além de
alguns sites especializados sobre a tematica da Irmandade da Boa Morte de
Cachoeira e/ou religides de matriz africana.

No primeiro capitulo, aborda-se alguns aspectos historicos sobre a
origem da confraria religiosa da Boa Morte, bem como, realizamos uma
descricdo sobre os seus aspectos antropolégicos em torno da morte e sua
atuacao na cidade de Cachoeira, recéncavo baiano.

No segundo capitulo, apresenta a compreensdo da morte no Candomblé
e da morte de Maria na cosmovisédo da Irmandade e o seu sincretismo entre
Nossa Senhora e Nana.

No terceiro capitulo, realiza- se uma analise teoldgica-pastoral da fé
cristd popular, o sincretismo entre Maria e Nand, na Irmandade de Nossa
Senhora da Boa Morte.

Ao final, conclui-se que os objetivos sdo atendidos e a pergunta, esta
respondida, com a confirmacdo da hipdtese, indicando que o sincretismo
realizado pelas irmas da Boa Morte, em meio ao sistema escravocrata, trata-se
de uma resisténcia e sobrevivéncia de fé e das ressonancias do Espirito de Deus

gue age nos coracdes e nas tradi¢des religiosas.
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2 CONTEXTUALIZACAO HISTORICA E ANTROPOLOGICA DA IRMANDADE
DA BOA MORTE.

A Irmandade da Boa Morte se caracteriza pela devocdo a Nossa
Senhora da Boa Morte, da Assuncédo ou da Gloria. Embora tenha surgida, de
modo oficial, no contexto barroco, no século XVII (FARIA, 2019, p. 184), na
Europa, essa tradicdo remonta-nos a uma crenga generalizada no mundo cristdo
desde o fim do século Il (COSTA, 2009, p. 24). Essa tradi¢cdo do Cristianismo
Catdlico foi trazida para o Brasil pelos portugueses, dentro das mdultiplas
expressodes litdrgicas que a devocdo da época permitia (LODY, 1981, p. 7),
relacionando-a, de modo particular, a visdo africana e crista acerca da morte, ou
melhor, da Boa Morte, como episodio/rito de passagem, motivo de festa e
transcendéncia entre dois mundos.

O objetivo deste capitulo € abordar alguns aspectos sobre a historia da
confraria religiosa da Boa Morte, como a propagacéao do culto vindo de Portugal,
o0 seu funcionamento e sua relacdo com a morte, bem como, realizar uma
descricdo sobre a origem da Irmandade da Boa Morte com seus aspectos

antropolégicos e sua atuacdo em Cachoeira.

2.1 ORIGEM DA DEVOCAO A NOSSA SENHORA DA BOA MORTE

Na tradicdo Catdlica, Maria, mae de Jesus, ao morrer ndo passou pela
corrupcao natural da morte, pois ela teria ascendido ao céu imediatamente. No
Oriente, esse momento € chamado de Dormicéo e no Ocidente latino tornou-se
conhecida como Gloria ou Assuncao, dai as varias denominacfes de Nossa
Senhora (THEO, 1993, p. 902).

Segundo Strada (1998, p. 117)

A morte de Maria esté relacionada ao modelo da morte e ressurrei¢cdo
de Jesus Cristo. No entanto, 0 momento da passagem de ambos traz
interpretacbes diferentes & ars moriendi. Cristo teve uma morte
herdica, depois da via crucis, do martirio, com dor e sofrimento. A sua
morte para os cristdos é considerada instrumento de libertacéo e
salvacdo. Maria teve uma morte gloriosa, ou seja, ela compartilhou do
sofrimento e da morte por toda a sua vida, mas nao sofreu ao morrer,
e assim sendo, diz-se que ela, como o Cristo, venceu a morte. Para 0s
tedlogos a finalizac&@o da vida terrestre de Maria € descrita como morte
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provocada por um ‘éxtase’, um ‘transito’ ao céu, uma espécie de
‘adormecimento’ (apud MARQUES, disponivel na internet).

A Idade Média foi 0 momento auge da expansdo da devocao popular
mariana da “Boa Morte”. O medo da morte e do Inferno que assolou a Europa
com a peste negra, entre os séculos XIV e suas reincidéncias até o inicio do
século XVIII, contribuiu para que a tradicdo apdcrifa da devocdo mariana em
torno da Dormicdo e a Assuncao de Maria se desenvolvesse (FARIA, 2019, p.
216).

Dentre tantos outros fatores, o periodo Medieval caracterizou-se, pelo
medo excessivo da morte, do fogo do Inferno e da ira de Deus. “O mundo era
considerado um local de batalha constante contra o Diabo, pela salvacédo da
alma” (CAETANO, 2012, p. 33). Jamil David Avelino, em seu trabalho de

pesquisa sobre o medo nesse periodo, afirma:

Assim a Idade Média tratou da morte como um rito de passagem para
a morada definitiva da alma, a derradeira peregrinacdo do homem, ou
talvez como um mal inevitavel. A partir do século Xll a certeza da lugar
a incerteza, uma vez que agora cabia a Igreja intermediar o acesso da
alma ao Paraiso, e o julgamento final deixava de ser visto como evento
que ocorreria nos tempos finais e passa a ser visto como um evento
gque aconteceria imediatamente apds a morte e rersultaria na decida ao
Inferno (no sofrimento eterno) ou a ascensdo aos Céus (na alegria
eterna) e isso dependeria da conduta do moribundo antes de morrer
(AVELINO, 2010, p. 12).

Os medos que assolavam os cristdos da Baixa Idade Média e Moderna
propiciaram o surgimento de um devocionismo mariano deificado, utilizando o
fendbmeno da transcendéncia, da elevacdo espiritual de Nossa Senhora ao
paraiso celeste, conforme os relatos apocrifos, para justificar o medo. Os cristdos
compreenderam que Maria, tendo seu corpo preservado da corrupcdo do
pecado, por obra de seu Filho, poderia atuar em favor dos seus devotos no
momento da enfermidade, da morte e do juizo particular. Maria torna-se uma
mulher incomparavel, soberana, rainha e, portanto, advogada da Igreja, de
todos, como atesta uma das oracdes ja no fim da Alta Idade Média, a Salve-
Rainha (FARIA, 2019, p. 164).

A devocao mariana, portanto, entrou no imaginario religioso medieval,
no modo de conceber a morte na Idade Média e Moderna, como possibilidade
de livramento, por meio de sua intercessao, do fogo eterno do inferno.

De acordo com Borges (BORGES, 1990, p. 10), este culto:
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[...] aparece entdo com uma nova forma. O seu nascimento e expansao
estdo intimamente relacionados a Companhia de Jesus. (...) foi na
Igreja mée dos Jesuitas, em Roma, onde pela primeira vez se dedicou
em um dos altares a Nossa Senhora da Boa Morte e se instituiu a
primeira irmandade sob esta invocacdol...] (apud NASCIMENTO,
1998, p. 8).
Conforme Sebastido Heber Vieira Costa, a Igreja, na Europa, propagou
a devocéao a Maria e, consequentemente, a Nossa Senhora da Boa Morte como
modo para enfrentar a situacdo de medo estabelecida, mas também, combater

as criticas ao culto mariano feitos durante as Reformas Protestantes.

A Contra-Reforma Romana, através de pensadores como Inacio de
Loyola, Frei Luiz de Granada, Frei Heitor Pinto, traz um vetor que
pretende transformar a vida numa pratica espiritual cotidiana para bem
morrer. A seguir divulgam os Tratados de Exercicios Espirituais com
meditacdes, propoésito de vida pratica de oracdo mental e vocal, para
bem preparar a morte. Assim, surge a Ars Moriendi (A Arte de Morrer),
auténtico manual de preparacdo para a morte, do qual varios titulos
sdo encontrados em Portugal (COSTA, 2007, p. 73).

Assim, o Ars Moriendi e a oposicdo as Reformas Protestantes
contribuiram para a propagacéao da devocao a Nossa Senhora da Boa Morte. Em
Portugal o culto teve inicio em 1666, instalando-se em Lisboa na Igreja do
Colégio Santo Antdo sob o patrocinio dos Jesuitas (BORGES, 1990, p.10) e foi
difundido com grande éxito em todo o reino de Portugal e seus dominios, a partir
dos anos setecentos (CAMPOS, 1996. p. 8), chegando as terras brasileiras,
encontrando no Brasil Colonia grande desenvolvimento da devocéo
(SANT ANNA, 2006, p. 17).

A propagacao do culto a Boa Morte em Portugal, ressoa no Brasil
Colbnia e com ela, a difusdo de irmandades leigas procedentes de diferentes
locais e culturas com o intuito de servir aos desvalidos através da caridade, no

cuidado aos mortos e do bem morrer.

2.2 IRMANDADES: ORIGEM E RELACAO COM A MORTE

As irmandades nasceram no periodo medieval, entre os séculos Xll e
Xl (VAUCHEZ, 1995, p. 142), na Europa, e se compreendiam, primeiramente,
como associacdes de catdlicos leigos voluntarios fazedores de obras de

misericérdia evangélica. Agindo independentes do clero (AGULHON, 1967, p.
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86), as irmandades se formavam em torno de um santo de devogéo, que era
determinada pela cor, ou como opina Lucilene Reginaldo “afinidade epidérmica
e geografica” (REGINALDO, 2005, p. 84.), com o compromisso de organizar o
seu culto e promover a sua festa, sendo de grande importancia para a dinamica
da vida religiosa e social (RUSSELL-WOOD, 1981, p. 2). De acordo com o
historiador baiano, Jodo Reis, as irmandades promoviam celebracgdes religiosas,
dedicavam-se a ajuda mutua e faziam “obras de caridade voltadas para seus
préprios membros ou para pessoas carentes nao associadas” (REIS, 1991, p.
53).

Durante a Idade Média, as irmandades leigas se espalharam por toda a
Europa e estavam organizadas conforme a profissdo, a condi¢ao social, etnia e
outras categorizacdes (REIS, 1991, pp. 53-54). Para a criacédo e funcionamento,
‘cada irmandade deveria ter o seu estatuto ou compromisso devidamente
apreciado e aprovado pelas autoridades civis e eclesiasticas, assim como, ter
uma igreja que a aceitasse, ou entdo, construir o seu préprio templo” (REIS,
1991, p. 50).

No final da Idade Média, no periodo entre os séculos XIV e XVIII, uma
nova finalidade foi acrescida as funcdes das irmandades: ajudar o clero no
cuidado dos mortos (FARIA, 2019, p. 162). As irmandades da morte, vendo que
0S pobres, ao contrario dos ricos, eram desassistidos e desamparados na hora
da morte, propuseram-se a dar-lhes um funeral digno, com honraria religiosa e
sepultura.

Philippe Aries em sua obra: “O homem diante da morte”, destaca varios

elementos que caracterizavam as irmandades em relacdo a morte:

[...] rezar de forma incessante, de modo a garantir para o defunto a
salvacao no Além; cobrir o caixdo do defunto com o pano mortuério da
irmandade; ajudar o clero na celebracdo das exéquias; celebrar cultos
em favor do repouso das almas dos membros falecidos; enterrar os
mortos, na maioria das vezes, nos cemitérios da irmandade e, de
preferéncia, no interior de suas capelas; assegurar as pompas
funebres na pardquia, organizando exéquias e cortejos para pobres e
ricos; participar das procissdes com suas vestes de luto ao lado do
clero e em um lugar especial nas igrejas; rezar de forma incessante
para os pobres que ndo tiveram honras devidas na hora da morte (...);
valorizar 0 momento em que os confrades depositam os mortos no
tumulo, a ponto de diferencia-lo dos atos religiosos realizados pelos
clérigos (ARIES, 2014, pp. 195-199).
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Com novas atribuicdes, os membros das irmandades, a partir do século
XIV, se revestiam de paramentos mortuarios para acompanhar os funerais,
fazendo-os distinguir do clero, ao tempo que gozava de uma certa autonomia a
ponto de ter o dominio de capelas mortuarias no interior das igrejas (ARIES,
2014, pp. 198-199).

Em Portugal, as irmandades leigas da morte, bem mais numerosas de
toda a Europa, expandiram-se da metrépole lusitana para a coldnia brasileira, a
partir do século XVIII (FARIAS, 2019, p. 184), mantendo as finalidades principais:
religiosa e social (CASTRO, 2005, p. 39).

No contexto do Novo Mundo, o culto e as devoc¢Bes a Nossa Senhora da
Boa Morte foram introduzidos e popularizados no Brasil pelos colonizadores
portugueses, que foi assimilado, de modo particular, na Bahia, pelos escravos
africanos e associadas as crencas de religides de matriz africana.

No Brasil Coldnia, existiam varias irmandades ligadas a Igreja Catélica,
em sua maioria, formadas por homens brancos, mulatos e pretos e assumiram
um relevante papel na construcdo da identidade nacional. No entanto, as
devocbes associadas a morte eram de especial importancia para a populacao
negra.

O culto da Boa Morte, incentivado pelos portugueses, foi assumido pelos
negros devido ao sofrimento advindo da escraviddo, “que apés tantos maus
tratos, aspiravam uma boa morte, uma espécie de compensacéo e de libertacéo
de uma vida sofrida e oprimida” (LESSA, 2005, pp. 75-76), mas também do medo
da morte e do inferno. O medo da morte reside ndo na morte em si, pois ela
simplesmente a integracéo entre duas realidades, mas no modo como ela deve
ser celebrada.

Conforme Soares, o medo de ter o corpo insepulto ou sepultado sem
honrarias fazia com que muitos negros quisessem um sepultamento cristao.
Desse modo, filiar-se a uma Irmandade era praticamente o Unico recurso

oferecido aos escravos e pretos forros para que tivessem tal sepultamento.

Os ritos, ndo apenas homenageia o morto, ajudando-o a trilhar o
caminho para o outro mundo, mas, em sua pompa, mostram o poder
da irmandade em cuidar de seus membros e enterrar seus mortos. [...]
As missas solenes, de corpo presente e pelas almas dos irméos
falecidos, assim como os cortejos funebres, as procissées e outros
rituais sdo oportunidades para renovar a solidariedade do grupo e
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demonstrar a sociedade a importancia da irmandade (SOARES, 2000,
pp. 175-176).

O sociologo Roger Bastide identifica, dentre outras finalidades, trés
objetivos das confrarias negras no Brasil escravista: a compra de alforria; um
lugar de status e formac&o de certo grupo de lideranca; e, por fim, assegurar
uma sepultura e um enterro digno para si e as pessoas de origem africana
habituados ao culto aos ancestrais (BASTIDE, 1971, p. 167).

As pompas para festejar a vida e a morte, eram normas nas irmandades
negras coloniais, como o0 modo encontrado para estabelecer a relagédo sagrada
com a divindade e encontrar for¢cas para resistir. Os funerais suntuosos eram
verdadeiros ritos de passagem, numa tentativa de fazer com que o ente querido
tenha um tranquilo e feliz retorno aos seus ancestrais. A exuberancia prescrevia
prestigio a associacéo, visto que teria a possibilidade de atrair novos membros.

Nesse sentido, Reis salienta que entre 0s negros e portugueses existiam
preocupacdes semelhantes, pois mantinham uma relagdo especial com os
ancestrais e 0 mundo dos mortos:

Os negros combatiam pelo direito de celebrar a vida a seu modo. Mas
também de celebrar a morte. E conhecida a preocupac&o dos africanos
em promover funerais elaborados para seus mortos. Essa atitude
adaptou-se bem a tradicdo luso-barroca de pompa funebre. As
irmandades acompanhavam e enterravam em suas capelas 0s seus
mortos, e rezavam missas por suas almas, projetando para além da
vida a comunidade étnica terrena (REIS, 1991, p. 17).

Roger Bastide constata que entre os africanos foi preservado, a partir da
devocdo mariana da Boa Morte, institucionalizada como Irmandade, os
costumes e a importancia dos ritos funebres, como o modo de assegurar a
harmonia entre as realidades e garantir, ainda que de forma simbdlica, a
passagem da existéncia individual na terra para a existéncia na transcendéncia,

fazendo com que as duas realidades do existir se mantenham unidas (BASTIDE,
1971, p. 185).

As civilizagdes africanas sdo civilizagBes simbdlicas, nas quais os
mortos e o0s vivos constituem uma mesma comunidade e a morte ndo
€ considerada sendo uma passagem para um estagio superior [...]; a
comunicagdo nunca € interrompida entre os dois mundos que
continuam, embora por meios diferentes, a dialogar incessantemente,
a ajudar-se mutuamente, a controlar-se para 0 bem comum de uns e
outros (BASTIDE, 1968, p. 9).
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Assim sendo, a devocdo a Boa Morte, introduzida no Brasil pelos
colonizadores portugueses, levou os negros e africanos da Bahia a celebrar
Nossa Senhora como se fosse um ritual africano de passagem do mundo dos
Vivos para o encontro com seus antepassados (FARIAS, 2019, p. 219).

Conforme Tavares, na Bahia, o culto dedicado & Nossa Senhora
d’Agosto ou da Boa Morte era popular e foi organizado primeiramente em
Salvador, no bairro da Barroquinha, presumivelmente, no inicio do século XVIII
(TAVARES, 1964, p. 235), pela Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios
(CONCEICAO, 2012, p. 104). Da confraria dos Martirios, surgem, devido
algumas divergéncias internas, um grupo de mulheres negras, que se
desvinculam dos demais membros e criam uma Irmandade dedicada a devocao
a Nossa Senhora da Boa Morte, exclusivamente formada por mulheres.

Conceicéo assim descreve o fato:

Houve, entdo, uma divisdo do grupo, resultando na criacdo de outro,
formado apenas por mulheres negras, que se autodenominavam como
irmas e tinham como protetora Nossa Senhora da Boa Morte, cuja
imagem, na época, ocupava o altar lateral na Igreja de Bom Jesus dos
Martirios. Apés a divisdo, a referida imagem passou a ocupar lugar
central na entdo Igreja da Barroquinha, que se tornara sua sede até,
aproximadamente 1820, quando o grupo, ja consolidado, se transferiu
para as ruas coloniais da cidade de Cachoeira, no Recdncavo Baiano
(CONCEICAQ, 2012, p. 104).

Apesar da denominacdo tradicional, as irmas da Boa Morte, néo
possuiam estatuto escrito, o que sugere que a Boa Morte ndo era uma
Irmandade, aos moldes tradicionais, como tantas outras que existiram no Brasil,
e sim, uma organizacdo informal de um grupo de mulheres libertas e
endinheiradas, que vinculavam as praticas religiosas africanas com o culto
catélico da devocao a Morte de Maria (NASCIMENTO,; ISIDORO, 1988, p. 16).
Tanto que, por volta de 1830, fundaram, ao fundo da Igreja da Barroquinha, o
primeiro terreiro de Candomblé da Bahia, denominado lya Omi Axé Ayra Intilé, em
homenagem a xangd (NASCIMENTO, 1999, p. 13).

Nas primeiras décadas do século XIX, possivelmente por volta do ano
de 1820, essa Irmandade, com suas praticas religiosas africanas, se desloca, da
cidade do Salvador e se estabelecem na entdo Vila de Nossa Senhora do
Rosario do Porto da Cachoeira, no reconcavo baiano, recriando ali a Irmandade

da Boa Morte, aonde ainda permanecem (NASCIMENTO, 1999, p. 14).
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2.3 A IRMANDADE DE NOSSA SENHORA DA BOA MORTE EM CACHOEIRA
(BA)

A confraria secular conhecida como Irmandade de Nossa Senhora da
Boa Morte de Cachoeira é formada unicamente por mulheres negras, mesticas
descendentes de escravas e tem como objetivo principal a devocgéo e o culto a
Nossa Senhora da Boa Morte.

Situada no reconcavo baiano, a Irmandade da Boa Morte de Cachoeira,
assim como em Salvador, embora néo tenha se legalizado enquanto confraria,
adotou uma direcao colegiada semelhante a de uma Irmandade, naquilo que se
refere a constituicio da mesa administrativa e na promocado de missas e
procissfes. Apesar de ndo estar submetida a um estatuto ou compromisso
formal de acordo com as regras candnicas e aprovado por uma autoridade civil
e eclesiastica, a Boa Morte foi gradativamente se constituindo na pratica como
uma Irmandade (CASTRO, 2005, p. 47).

Existem poucos dados conclusivos a respeito da origem e data exata da
confraria cachoeirana, contudo, ha entre os historiadores varias especulacdes
sobre sua articulacdo com a congénere em Salvador. Para a maioria dos
estudiosos, a Boa Morte em Cachoeira foi um prolongamento da agremiacao
criada em Salvador (SILVEIRA, 2006, pp. 586-587)!, tendo se deslocado para o
reconcavo baiano por duas razfes: primeiro por perseguicao politica, devido ao
progresso comercial e o crescimento imobiliario na regido da Barroquinha, pois
a mulheres negras comercializavam suas mercadorias, fazendo do lugar, aos
olhos das autoridades, um local de zona marginal, Segundo, diz respeito a
perspectiva agroindustrial que o recéncavo representava no século XIX

(CASTRO, 2005, p. 48) com a inauguracao do servico de navegacdo a motor,

! Conforme Renato da Silveira, as tradices orais atestam que a confraria da Boa Morte em
Cachoeira se originou da mesma devocdo em Salvador. Segundo ele, o censo de 1855
demonstrou que vérias pessoas haturais da cidade de Cachoeira, recdncavo baiano, habitavam
no bairro da Barroquinha, em Salvador. Mais determinante ainda € que as redes comerciais e
culturais africanas existentes na época cobriam toda a area do reconcavo, saveiristas, tropeiros
e caixeiros viajantes estabeleciam comunicac¢des regulares na regido, de modo que algumas
conspiracdes de escravos rebeldes organizadas na capital tiveram suas conexdes no interior, e
alguns terreiros da capital tinham suas extensdes em todo o territério da Baia de Todos o0s Santos
(SILVEIRA, 2006, pp. 586-587).
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facilitando a circulacdo de alimentos e o comercio escravista que a Bahia
mantinha com o Daomé (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, pp. 18-19).

O historiador cachoeirano Luiz Claudio Nascimento (2001, p. 32),
conforme citado por Castro (2006, p. 49), sustenta a filiacdo da Boa Morte de
Cachoeira em relacdo a confraria existente na capital baiana:

Segundo as mais antigas irmas, a Irmandade da Boa Morte foi criada
em Cachoeira em 1820, ano em que se presume tenha sido criada a
de Salvador. Nao existe, no entanto, algum documento primario, ou
outra fonte confiavel, que confirme essa data. A nossa tese € a de que
a Irmandade da Boa Morte de Cachoeira é uma extensdo da de
Salvador, cuja expansao se deu por volta de 1850, através de um grupo
de africanas irmas da Boa Morte de Salvador, imbuidas com a
formalizacdo de um ‘terreiro’ de candomblé, que resultou no atual
Z6ogodb Bogum Malé Seja Undé.

Conquanto néo seja possivel identificar uma data exata para o inicio da
fundagéo da Irmandade da Boa Morte em Cachoeira, constata-se que ela
aconteceu na primeira metade do século XIX por um grupo de mulheres negras
gue se autodenomina de ‘irmas’, pertencentes ao Candomblé, que teriam se
deslocado de Salvador para Cachoeira, recriando |4 a Irmandade da Boa Morte
e a construcao de um terreiro de Candomblé.

Conforme Castro,

[...] semelhante ao ocorrido em Salvador, quando as irmas distribuiram
terreiros pela cidade a partir da casa nos arredores da Igreja da
Barroquinha, a Casa Estrela serviu como um terreiro disseminador das
praticas religiosas africanas pelo recéncavo (CASTRO, 2005, p. 50).

Ao chegar a Cachoeira, a Boa Morte fixou sua residéncia numa casa
simples, situada na rua da Igreja Matriz, n° 41, conhecida como Casa Estrela,
uma alusdo a uma estrela desenhada em granito no passeio em frente a porta,
associando a Exu, que representa a separacao do espaco sagrado (a casa) da
rua, como na Africa onde “cada aldeia loruba possui um altar de Exu no limite
que separa dos campos” (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 23). A partir das
atividades realizadas nessa casa foram iniciadas as primeiras filhas-de-santo e
suas praticas religiosas africanas eram disseminadas em todo o territério do
recdncavo baiano.

Como né&o se sabe determinar a data exata da sua fundacao, a origem
étnica das irmas também é colocada em uma certa divida. Alguns estudiosos

arriscam que teriam sido alforriadas da nacdo Ketu, enquanto outros supde
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terem sido da nacao Jéje (LODY, 1981, p. 21). Todavia, Pierre Verger explica
gue nos seus primeiros anos, em Salvador, a Irmandade da Boa Morte, na
Barroquinha, teria sido dirigida por mulheres Nag6 (VERGER, 1981, p. 21). Os
nagbs € um nome genérico que foi dado no Brasil para descrever a variada
procedéncia étnica de escravos (SANTOS, 2012, p. 29).

As irmds da Boa Morte eram mulheres economicamente estaveis,
detentoras de prestigios em diversas camadas sociais de Cachoeira e de todo o

reconcavo baiano.

[...] eram mulheres empreendedoras, eximias comerciantes e afeitas
ao trabalho coletivo. Todas elas eram ganhadeiras: vendedoras de
alimentos em &reas publicas, quitandeiras, cozinheiras, doceiras etc.
Algumas delas ligaram-se efetivamente a pessoas de posse e de
sobrenomes nobres e com elas geraram filhos que adquiriram seu
nome e foram criados em igual condicdo aos filhos legitimos. Embora
ndo fossem reconhecidos legalmente, esse tipo de relacdo era
legitimado pelo costume, de sorte que eram clandestinas, mas
ostensivas (NASCIMENTO, 2005, p. 16).

Durante o periodo escravista as mulheres africanas, tal como, suas
descendentes, trabalhavam em servicos diversos, desde o trabalho doméstico
nas grandes casas, como também exerciam o trabalho de comerciantes e
negociantes pelas ruas da cidade, algumas eram também forcadas a se
prostituirem (SCHUMAHER; BRAZIL, 2007, p. 61). A participacdo destas
mulheres no mercado de trabalho possibilitou ndo s6é a geracdo de renda para
suas familias, como também, sua participacdo social e ocupacdo do espaco
publico.

Ascendendo socialmente, essas mulheres que participavam da
Irmandade da Boa Morte eram consideradas como “negras do partido alto”
(FARIA, 2019, p. 196), conseguiam juntar peculio como trabalhadoras urbanas
para comprar a propria liberdade, assim como a de filhos e companheiros,
tornando-se, ao mesmo tempo, detentoras de grande prestigio da sociedade
cachoeirense e do recbncavo baiano, possibilitando-as transitar entre as
variadas classes opulentas da regiao.

As irmds da Boa Morte, massacradas pela opressdo do racismo
articulado a desigualdade social e sexicista que Ihe foram impostas, camufladas
sob a imagem da Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, usando o

subterfugio do sincretismo religioso, mantiveram suas praticas religiosas nas
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senzalas e se impuseram com coragem, determinacdo, forca e astlcia na
sociedade.

Apesar de ter a sua sede em Cachoeira, a Irmandade da Boa Morte é
constituida por membras de diversas localidades do reconcavo, principalmente
das freguesias mais proximas (NASCIMENTO, 1999, p. 14). Para ingressar na
Irmandade da Boa Morte de Cachoeira deve seguir alguns preceitos e pré-
requisitos. Silva (2005, pp. 68-69) nos informa:

Ser mulher com idade superior a 45 anos, ser devota de Nossa
Senhora, vinculada a algum terreiro de Candomblé, ter um
desprendimento em relagdo a vida sexual para alcancar a maturidade
na vida religiosa; ter uma boa conduta na sociedade; respeitar
hierarquicamente as irmas mais antigas, pois elas detém o
conhecimento; ser convidada por uma das irmas e passar por um
periodo estabelecido de preparagao de trés conhecidos como “irma de
bolsa” para se associar de forma efetiva a irmandade (apud FARIA,

2019, p. 196).

A candidata a irma da Boa Morte para ser admitida deve ter a idade
superior aos 45 anos, o que se supde que ja ndo goza de tantos desejos carnais

que possam ‘manchar’ a sua integridade e o bom relacionamento com Nossa

.

Senhora e estar ligada ao Candomblé. Nesse sentido, Lody explica que “... ja
velhas, vilvas ou sem nenhum outro interesse material, diria sexual, podem
consagrar com maior forca sua devocao de irmas, como um verdadeiro voto
casto de religiosidade” (LODY, 1981, p. 10).

Para ingressar na Irmandade, a candidata passa por inUmeros rituais, de

maneira gradual, semelhante ao processo de iniciacdo ao candomblé:

SO apos ter passado por essa fase de observagdo que a pessoa €
convidada a fazer parte do grupo. Aceita, ela passara a acompanhar
as atividades da organizacao, sem, contudo, sentar-se entre as irméas
ou executar atividades. Nas cerimdnias se mantera afastada do grupo,
vestira roupas brancas em vez de indumentéaria da irmandade. A sua
funcéo é semelhante a de uma abid no candomblé, inclusive seguindo
0 tempo de noviciado, que é de sete anos: demonstrara respeito e
sujeicdo as mais velhas e, de acordo a sua aprendizagem e tempo no
grupo, vai adquirindo liberdade de acéo, se tornando uma irma de
bolsa, isto é, ajudard as irmas mais velhas nos seus trabalhos,
principalmente coadjuvando na organizagdo da festa. Apds trés anos
como ‘irma de bolsa’, ou nedfita, € que podera vestir a roupa da
irmandade, se tornando um membro efetivo do grupo. A sua atuacao
ainda é limitada e estara sujeita as irmas mais velhas. Nas cerimOnias
internas ocupara os ultimos lugares; nas cerimdnias publicas seguira
entre as Ultimas. E de acordo a sua dedicac&o, tempo e conhecimento
gue atingird graus hierarquicos mais elevados, primeiro como
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tesoureira ou escrivd e, mais tarde, provedora e procuradora geral
(NASCIMENTO, 1999, pp. 20-21).

A Irmandade da Boa Morte, dentre os tantos aspectos, se destaca por
sua organizacéo social e hierarquica. Assim como no Candomblé, a senhoridade
€ o grande principio norteador da confraria (NASCIMENTO, 1999, pp. 18-19).
Somente as irmas mais velhas sdo responsaveis pela transmissao dos segredos
da instituicao.

As mais velhas com mais de 30 ou 40 anos no grupo sao as guardias
do segredo da entidade. Aprenderam com 0 tempo e por isso Ssao
reservadas e criteriosas ao transmiti-lo. S0 aquelas que demonstram
interesse, assiduidade e seriedade se fazem merecedora para
aprender seus fundamentos, ainda assim, a transmissdo do
conhecimento requer um processo longo e paciente, porque,
semelhante ao candomblé, ndo é passado individualmente, mas
através da convivéncia, da participacdo nos ritos privados e na
interacdo social em grupo, fora e dentro do ambiente da entidade
(NASCIMENTO, 1999, p. 19).

A irma mais velha da confraria é a guardid dos segredos da entidade? e
tem autoridade para desfazer, dentre os outros membros, qualquer deciséo que
venha ferir aos principios que rege a ordem e 0s costumes tradicionais, além de
assegurar a manutencao dos rituais de cunho africano.

Nos ciclos festivos da Irmandade, centro de toda a confraria, nota-se,
tanto nas cerimbnias publicas quanto nas privadas, a relacdo entre o culto
catélico a Nossa Senhora e aos Orixas. Realizam-se missas e procissdes para
cultuar a morte de Maria e sua Assuncao ao céu, mas de maneira indireta se
estabelece relacdo com os Orixas relacionados a morte. Para melhor
compreender a celebracdo da Gloria de Maria na Festa da Boa Morte e sua

relacdo com o culto aos orixas da morte, discutiremos no proximo capitulo.

2 De acordo com Nascimento, os privilégios na Irmandade da Boa Morte estdo ligados a idade
como nas sociedades agrafas da Africa: “As mais velhas com mais de 30 ou 40 anos no grupo
sdo as guardids do segredo da entidade. Aprenderam com o tempo e por isso sao reservadas e
criteriosas ao transmiti-lo. S6 aquelas que demonstram interesse, assiduidade e seriedade se
fazem merecedora para aprender seus fundamentos, ainda assim, a transmissdo do
conhecimento requer um processo longo e paciente, porque, semelhante ao candomblé, néo é
passado individualmente, mas através da convivéncia, da participagdo nos ritos privados e na
interac&o social em grupo, fora e dentro do ambiente da entidade’ (NASCIMENTO, 1999, p. 19).
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3 COMPREENSAO DA MORTE NO CANDOMBLE E DA MORTE DE MARIA
NA COSMOVISAO DA IRMANDADE, SEU SINCRETISMO ENTRE NOSSA
SENHORA E NANA.

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira, ou
simplesmente Boa Morte, com as suas mulheres negras de tradicdo africana,
praticaram, com destreza, duas religides tdo distantes em seus principios e
praticas (CASTRO, 2005, p. 51). Acolheram a fé imposta pela catequese
portuguesa em torno da morte de Maria, mas, no entanto, mantiveram vivas as
crengas de seus ancestrais e seus cultos.

Maria Silva, demonstra a relagdo entre o catolicismo tradicional luso-

brasileiro e 0 mundo africano com a sua fé:
Relacionando a criagdo da Irmandade da Boa Morte, de carater
catolico, ao universo afro-brasileiro, € possivel encontrar lagos comuns
gue rementem aos ritos de morte e vida, lacos que remetem as lyabas
do Candomblé ligadas a morte e a vida: Nana e lansd, Yemanja e
Oxum, que tem um ponto semelhante a Morte e & Assuncao de Nossa
Senhora (SILVA, 2005, p. 3).

A devocéao a Boa Morte de Maria, levou as mulheres negras da confraria
baiana, a celebrar a devoc¢éo do cristianismo catélico, de forma sincrética a partir
de um duplo sentimento de pertenca (CONSORTE, 2000, pp. 11-14) ao
catolicismo e ao candomblé, conforme o ritual africano de passagem do mundo
dos vivos para o encontro com os ancestrais, ja que “os rituais possuem a funcao
de lembrar o passado, tornando-o presente” (DURKHEIM, 1989, p. 444), na

esperanca de encontrar a vida eterna no pés-morte.

3.1 A MORTE COMO CULMINACAO E INTEGRACAO ENTRE OS DOIS
MUNDOS: O AIYE E O ORUM

A morte é uma realidade natural a qual todos os seres humanos estéao
sujeitos. Trata-se do limite entre a existéncia terrena e o desconhecido. Em vista
disso, a destruicdo da matéria inquieta a humanidade desde os tempos mais
antigos, fazendo suscitar, em varias tradi¢cdes religiosas, ritos funebres que,
entre outras coisas, tém o desejo de perpetuar a memoria e prolongar a

existéncia.
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Na cultura africana, de onde as religibes afro-brasileiras provém, a
concepcao de morte e de vida € narrada pelo mito e compreendida como uma
totalidade. Para as tradi¢cdes africanas, a morte em si ndo é o fim, mas episadio
de passagem, motivo de festa e transcendéncia entre dois mundos: de um lado,
o mundo material, e do outro, o espiritual.

Entre os povos da cultura lorub4, de onde provém a maior parte dos
nagos brasileiros, dentre eles a Irmandade cachoeirense da Boa Morte, e que
influenciou a cosmologia das religides afro-brasileiras, a existéncia pode ser
compreendida através de dois niveis de mundo e universo: aiyé e o orun. Castro
explica:

Na cosmologia Yorubda, a existéncia pode ser compreendida através
destes dois niveis de mundo e universo. O Aiyé é o mundo humano,
materializado, sentido, concreto e tocavel, onde a natureza, os seres
sdo produzidos e fiscalizados. Ja o Orum estd reservado para o
intocavel, ilimitado, transcendente, espaco dos Orixas e eguns. Estes
dois niveis se complementam, e juntos produzem a harmonia
necessaria ao ato de existir. A morte é configurada como episodio de
(re) ligacado entre dois mundos: o aiyé e o érun (CASTRO, 2005, p. 65).

Na concepcao africana Yorubana, o aiyé € denominado como o universo
criado, da matéria e das formas, 0 mundo dos vivos, e 0 orun, que € incriado, é
0 espaco sobrenatural, infinito, onde estdo os orixas, bem como os éguns, a forca
gue une os lacos familiares a ancestralidade (SANTOS, 2012, p. 56).

O orum nao € um lugar, um local geografico: é “uma forma de existéncia
[...]. O local pode ser em todo lugar, pois em todo lugar a forma do orum pode se
fazer presente [...]. O orum abrange o todo” (BERKENBROCK, 1999, p. 223),
tudo o que estd no orum esta no todo de todos 0s universos possiveis.

De acordo com Vicente Parizi,

[...] o corte entre orum e aiyé ndo é um corte radical, pois os dois sédo
partes da mesma coisa, 0 universo. Orum e aiyé sdo como as duas
partes de uma cuia que, juntando-se, formam um todo, uma unidade
inseparavel, com dois niveis de existéncia igualmente inseparaveis.
Entre 0 mundano e o divino existe uma continuidade e um transito
continuo: Olorum, o senhor de tudo o que existe, cria os Orixas, que
habitam o Orum mas podem frequentar, e frequentam, o Aiyé (PARIZI,
2005, p. 100).

No inicio dos tempos, ndo havia separacdo entre orum e aiyé. Todos

os seres do orum (ara orum) podiam passar para o aiyé, e todos os seres do aiyé
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(ara Aiyé) podiam passar para o orum. Por toda parte existia harmonia perfeita,
0 universo estava em paz.

Na concepcéo africana, de modo particular entre os nagos, chamados
de yorubanos, da qual a Irmandade da Boa Morte € constituida, a vida é
entendida como um Unico plano, que é o orun, mas este foi dividido, como
descreve a narrativa mitoldgica no mito criacional de Obatala. Conforme
Reginaldo Prandi, no mito de Obatala, no qual descreve a criacdo de Iku, o
simbolo da morte, os negros africanos explicam o episoédio da morte como

elemento de reencontro do homem com o Orix4, do aiyé com o orum.

No inicio ndo havia a proibicao de se transitar entre 0 Céu e a Terra. A
separacdo dos dois mundos foi fruto de uma transgressédo, do
rompimento de um trato entre os homens e Obatala. Qualquer um
podia passar livremente do Orum para o Aiyé. Qualquer um podia ir
sem constrangimento do Aiyé para o Orum. Certa feita um casal sem
filhos procurou Obatald, implorando que desse a eles o filho téo
desejado. Obatala disse que ndo, pois 0s humanos que no momento
fabricava ainda ndo estavam prontos. Mas o casal insistiu, até que
Obatald se deu por vencido. Sim, daria a crianga aos pais, mas
impunha uma condi¢cdo: o menino deveria viver sempre no Aiyé e
jamais cruzar a fronteira do Orum. Sempre viveria na Terra, nunca
poderia entrar no Céu. O casal concordou e foi-se embora. Como
prometido, um belo dia nasceu a crianca. Crescia forte e sadio o
menino, mas ia ficando mais e mais curioso. Os pais viviam com medo
de que o filho um dia tivesse curiosidade de visitar 0 Orum. Por isso
escondiam dele a existéncia do Céu, morando num lugar bem distante
de seus limites. Acontece que o pai tinha uma plantagdo que avancava
para dentro do Orum. Sempre que ia trabalhar em sua roga, o pai saia
dizendo que ia para outro lugar, temeroso de que 0 menino o
acompanhasse. Mas 0 menino andava muito desconfiado. Fez um furo
no saco de sementes que o pai levava para a roga e, seguindo a trilha
das sementes que caiam no caminho, conseguiu finalmente chegar ao
Céu. Ao entrar no Orum, foi imediatamente preso pelos soldados de
Obatala. Estava fascinado: tudo ali era diferente e miraculoso. Queria
saber tudo, tudo perguntava. Os soldados o arrastavam para leva-lo a
Obatala e ele ndo entendia a razao de sua prisdo. Esperneava, gritava,
xingava os soldados. Brigou com os soldados, fez muito barulho,
armou um escarcéu. Com o rebulico, Obatala veio saber o que estava
acontecendo. Reconheceu o menino que dera para o casal de velhos
e ficou furioso com a quebra do tabu. O menino tinha entrado no Orum!
Que atrevimento! Em sua furia, Obatala bateu no chdo com seu baculo,
ordenando a todos que acabassem com aquela confusdo. Fez isso
com tanta raiva que seu opaxord atravessou 0s nove espacos do
Orum. Quando Obatala retirou de volta o baculo, tinha ficado uma
rachadura no universo. Dessa rachadura surgiu o firmamento,
separando o Aiyé do Orum para sempre. Desde entdo, os orixas
ficaram residindo no Orum e os seres humanos no Aiyé. Somente apds
a morte poderiam os homens ingressar no Orum.(...) Cansado dos
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desmandos dos humanos, a quem criara na origem do mundo, Obatala
decidiu viver com os orixas no espaco sagrado que fica entre o Aié, a
Terra, € 0 Orum, o Céu. E Obatala decidiu que os homens deveriam
morrer; Cada um num certo tempo, numa certa hora. Entdo Obatala
criou Iku, a Morte. E a encarregou de fazer morrer todos os humanos.
Obatala impés, contudo, a morte lku uma condicdo: sé Olodumare
podia decidir a hora de morrer de cada homem. A Morte leva, mas a
Morte ndo decide a hora de morrer. O mistério maior pertence
exclusivamente a Olorum (PRANDI, 2001, pp. 514-526).

A morte, na cosmogonia africana, é descrita como elemento de religacao
entre as duas formas de existir nos dois mundos e condi¢gdo para chegar ao
orum, territério consagrado aos deuses € orixas.

Ao contrario do que acontece no mundo ocidental, no qual a morte é
considerada como o contrario da vida e, por isso, para grande parte dos
ocidentais, os assuntos relacionados a morte sdo temidos, nas civilizacbes
africanas, a morte ndo é considerada uma ruptura ou uma contradicdo, mas uma
passagem de um mundo, mundo dos mortais, para o outro, 0 mundo dos
ancestrais, ou apenas uma mudanca de estado.

Ao discutir a relacdo dos nagés com a morte, Juana Elbein dos Santos
afirmou que,

A morte ndo significa absolutamente a extin¢do total, ou aniquilamento.
Morrer € uma mudanca de estado, de plano de existéncia e de status.
Faz parte da dindmica do sistema que inclui, evidentemente, a
dindmica social. Sabe-se perfeitamente que Ikl devera devolver a
lyanl4, a terra, a por¢cdo simbolo de matéria de origem na qual cada
individuo fora encarnado; mas cada criatura traz consigo seu ori, seu
destino. Trata-se, portanto, de assegurar que este se desenvolva e se
cumpra. Isso é valido tanto para um ser, uma unidade (uma familia, um
“terreiro”, etc.) quanto para o sistema como totalidade. A imortalidade,
ou seja, o eterno renascimento, de um plano da existéncia a outro,
deve ser assegurado (SANTOS, 2012, pp. 253-254).

A morte, nas tradi¢des africanas, é algo infinito. Para os nagos, a hocao
de vida e morte é compreendida como uma totalidade que ndo pode ser
separada e é explicada a partir da concepcédo de tempo, onde entendem que o
passado e o presente estdo como que entrelacados num continuo, de modo
circular, como eterno retorno (ELIADE, 2000, pp. 58-62).

O tempo para os africanos nao transcorre de modo linear entre o
passado, o presente e o futuro, como entendem os ocidentais, pois ndo ha um
movimento em direcdo ao fim do mundo. O tempo, entre os africanos, ndo tem

fim, desse modo, € eterno. Como observou Juana Elbein dos Santos, na citacédo
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acima, Conceicao reafirma: “Os nagd acreditam que ocorre uma mudanga de
status, uma transformacdo dos elementos que estdo nesse circulo. Portanto, a
morte é entendida como infinita” (CONCEICAOQ, 2012, p. 111).

Embora os negros africanos acreditem que a morte nao seja capaz de
tornar o homem finito, para a visdo mortuéria africana, € necessario, no instante
da morte, realizar os ritos funebres do axexé, expressao da nacédo iorubana para
descrever o rito mortuario (BANDEIRA, 2009, p. 49), com o intuito de garantir a
mudanca de estado e de reintegrar o egun (espirito divinizado do falecido)?, na
comunidade dos mortos, isto é, no mundo dos ancestrais.

Reginaldo Prandi (2001, p. 4), a partir do mito funerario do axexé, explica
a importancia das obrigacdes funebres para os africanos como uma forma de
assegurar a passagem, a mudanca de estado do falecido para o mundo dos
ancestrais. Assim diz o mito:

Vivia em terras de Queto um cacador chamado Odulecé. Era o lider de
todos os cacadores. Ele tomou por sua filha uma menina nascida em
Ira, que por seus modos espertos e ligeiros era conhecida por Oia. Oia
tornou-se logo a predileta do velho cacador, conquistando um lugar de
destaque naquele povo. Mas um dia a morte levou Odulecé, deixando
Oia muito triste. A jovem pensou numa forma de homenagear o seu pai
adotivo. Reuniu todos os instrumentos de caca de Odulecé e enrolou-
0s num pano. Também preparou todas as iguarias que ele tanto
gostava de saborear. Dangou e cantou por sete dias, espalhando por
toda parte, com seu vento, o seu canto, fazendo com que se reunissem
no local todos os cacadores da terra. Na sétima noite, acompanhada
dos cacadores, Oia embrenhou-se mata adentro e depositou ao pé de
uma arvore sagrada os pertences de Odulecé. Olorum, que tudo via,
emocionou-se com o gesto de Oia e deu-lhe o poder de ser a guia dos
mortos no caminho do Orum. Transformou Odulecé em Orixa e Oid na
mae dos espacos dos espiritos. Desde entdo todo mundo gue morre
tem seu espirito levado ao Orum por Oia Antes, porém, deve ser
homenageado por seus entes queridos, Numa festa com comidas,
cantos e dangas. Nasceu assim o funerario ritual do axexé (SANTOS,
1993, p. 91).

No momento da morte, com a for¢a dos cantos e da vibragéo dos toques
de atabaques com a mistura de variadas ervas, o espirito que vive na

comunidade ancestral é invocado para vir ao recém-falecido, denominado de

ara-orum, traduzido como “habitante do orum, do além” na nagao loruba

3“0 ser quando passa do aiye para o orun, tendo sido celebrados os rituais do axexé, transforma-
se automaticamente em ancestre e podera inclusive ser invocado como Egum” (FARIAS, 2019,
p. 206).
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(BANDEIRA, 2009, p. 49), para fazer sua transposicéo do aiyé para o orum com
tranquilidade. Nesse instante, o ritual deve cumprir o rigor necessério para que
esse egun, que € o espirito propriamente dito, seja inserido na nova comunidade
(CONCEICAO, 2012, p. 112), pois, caso contrario, esse espirito ficara vagando
pelo mundo, causando, inclusive, danos a sua comunidade de origem
(CONCEICAO, 2012, p. 112). Caso n&o proceda corretamente o rito do axexé, o
ciclo néo se fecha e as coisas n&o se reorganizam.

Neste sentido, Bastide explica que entre os africanos, ha uma
importancia no instante do enterro e dos rituais de separacao entre vivos e
mortos; a fim de que estes Ultimos ndo se vingassem ou viessem perturbar seus

filhos com doencas ou pesadelos:

As civilizacGes africanas sdo civilizagGes simbdlicas, nas quais os
mortos e os vivos constituem uma mesma comunidade e a morte ndo
€ considerada sendo uma passagem para um estagio superior; assim,
o0 ancestral podera voltar ao mundo dos vivos, reencarnando-se no seu
bisneto. (...) a comunicagdo nunca é interrompida entre os dois mundos
que continuam — embora por meios diferentes - a dialogar
incessantemente, a ajudar-se mutuamente, a controlar-se para o bem
comum de uns e outros (BASTIDE, 1968, p. 05).

Assis sendo, a visdo mortuaria africana, mencionada acima, conservada
através dos rituais funebres de axexé, realizados pelas religibes de matriz
africana, o que inclui a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de
Cachoeira, sdo importantes pois, celebram, através do rito, de maneira
simbolica, a imortalidade da existéncia compreendida sob o aspecto da
circularidade, bem como, garantem para os seus entes queridos, a passagem
tranquila para o outro mundo, mundo dos orixas.

Ainda em relacdo a importancia de realizar os ritos mortudrios,
Conceicdo descreve a importancia do ritual fanebre do axexé para as religides

de matriz africana, na qual a Irmandade da Boa Morte é herdeira:

Os rituais mortuarios séo fulcrais para a materializacdo da morte no
meio social, de sorte que torna possivel o contato do espirito divinizado
(egun) com o mundo dos vivos, denominado aiyé pelos iyorubanos. Tal
como a vida, a morte esta no mesmo circulo e, sendo a Irmandade da
Boa Morte uma das guardids de valores africanos, acaba por realcar
um dos desses principios, a circularidade, cuja representacdo do
pantedo dos orixads se faz através de Oxumaré, simbolicamente
configurado por uma serpente que, dentre outros atributos, une o aiyé
e 0 orun (CONCEICAO, 2012, pp. 111-112).
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A Irmandade negra de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira,
herdeira da visdo de morte nas religides de matriz africana, os nag0, realizam,
como as suas antepassadas, o cumprimento dos rituais do axexé, né&o
necessariamente com o medo em si da morte, do seu lado tenebroso, visto que
as integrantes acreditam que a morte € infinita e simplesmente a integracéo entre
duas realidades, o ayié e o 6rum, mas no modo como ela deve ser celebrada, ja
gue a ndo observancia desses rituais funebres levara o espirito do morto a vagar
pelo mundo, de modo que nao fara parte da comunidade ancestral.

O vodum bessem, ou o orixa Oxumaré, representado na Irmandade da
Boa Morte em seu brasdo como um cajado, em forma de serpente, esta
associado ao mito de Obatala que, ao baté-lo no chéo, provocou uma grande
rachadura separando, o céu da terra. Coincidentemente, conforme a mitologia
africana, Oxala, marido de Nana, senhora do portal da vida e da morte, foi
designado, por sua esposa, a por fim de todo e qualquer ser, batendo o cajado,
conhecido como opaxoro, trés vezes no chdo. Oxala se tornou, por este ato,
conhecido entre os africanos, como simbolo do equilibrio e da paz, o principio
da morte e do descanso (PRANDI, 2001, pp. 514-526).

O medo, acima ja referido, entre as irmas da Boa Morte de Cachoeira,
nao consiste no sofrimento fisico provocado pela morte, que muitas vezes € téo
doloroso, que pode ser amenizado com banhos de ervas milagrosas ou até
mesmo na realizacdo de oferendas aos Orixas, mas a nao possibilidade de dar
continuidade a vida. Com isso, podemos constatar uma certa preocupacao,
ainda que de maneira implicita, a ideia cristianizada do Ocidente, propagada de
maneira intensa entre o periodo da ldade Média e Moderna, sobre o futuro da
alma que se perde, do espirito que vai para o inferno ou que fica no limbo
(CONCEICAO, 2012, p. 113).

Partindo desta premissa, compreendemos que a Irmandade da Boa
Morte, com as suas mulheres negras, ligadas ao Candomblé, ressignificaram, a
partir de sua visao religiosa africana, o discurso lusitano em torno da morte de
Maria, no modo de conceber a morte na ldade Média e Moderna, como
possibilidade de livramento, por meio de sua intercessao, do inferno, bem como,
garantir com 0s seus ritos mortudrios, ainda que de maneira simbdlica, a vida na

morte e o retorno para o mundo dos ancestrais.
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3.2 A MORTE DE MARIA NA COSMOVISAO AFRICANA DA IRMANDADE DA
BOA MORTE: ENTRE O AIYE E O ORUM

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, tendo presente a
importancia de celebrar o momento da morte de seus conterraneos, percebeu
no imaginario religioso da morte de Maria, uma possibilidade de celebrar o ritual
africano de passagem do mundo dos vivos para 0 encontro com 0s ancestrais.

Nas Sagradas Escrituras ndo existe nenhum relato sobre a
incorruptibilidade do corpo da méde de Jesus* embora haja varios discursos
diversos que reservem a este corpo destinos diferentes®. No Oriente, por
exemplo, este acontecimento ganha o titulo de Dormic&o; ja no Ocidente latino,
de Assuncéo (COSTA, 2009, p. 22). Ambos os episédios da morte e assuncéo
corporal de Maria, corresponde, no imaginario religioso apécrifo®, a elevacao
espiritual de Nossa Senhora.

Sao Joao Damasceno, falecido em 749 (COSTA, 2009, p. 23), através
de um sermao, explica o sentido teoldgico sobre os ultimos instantes da vida de

Maria na terra:

Hoje a Virgem Maria Imaculada, que néo se ligou a nada de terrestre,
a Virgem plenamente nutrida de pensamentos celestiais ndo devolvida
a terra. Aquela que trouxe a vida para todos, como poderia ela ser
submetida a morte?... Seu proéprio Filho ndo a recusou. A Méae do Deus
vivo (Jesus Cristo) bem que mereceu a Ele ser associada... Como a
morte poderia encara-la? Como a corrupcao poderia invadir este corpo
onde a vida de toda a vida foi acolhida? (DAMASCENE, 1996, p. 73).

Para a tradicdo catolica, em especial no Oriente Ortodoxo, Maria, ao
morrer, ndo sofreu nenhum conflito espiritual, nem passou pelas penas do

purgatorio, mas teve seu corpo preservado, algo que ndo ocorre com 0s demais

4 A Ultima referéncia biblica sobre a vida de Maria encontra-se no Novo Testamento em Atos 1,
14. Nesta passagem |é-se depois da Ascenséo do Cristo, “(...) e perseveravam em oragao, com
algumas mulheres, entre as quais Maria, mae de Jesus, e com os irmaos dele” (BIBLIA, 2014)

5 Para se referirem ao falecimento da Virgem Maria, os bizantinos utilizavam a palavra grega
Koimesis, que significa sono da morte. A Igreja latina, por sua vez, empregou dois termos
distintos: Dormitio (Dormicéo) e Transitus (Transito). O primeiro era utilizado para designar o
momento da morte de Maria, considerado como um simples sono, pois seu corpo, de acordo
com os relatos apdcrifos, foi poupado da corrupgdo. O segundo, quando se tratava do conjunto
— morte e assuncao ou simplesmente assuncéo (REAU, 1996, p. 627).

6 A palavra apdcrifo, do grego apokryphos e do latim apocryphus — significa secreto, oculto.
Textos ndo incluidos no corpus biblico por se tratarem de obras sem o reconhecimento eclesial
(FIORES; MEO, 1995, pp. 125-140.)
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seres humanos. Ela teria simplesmente adormecido, fechando seus olhos na
terra e abrindo-0s no céu, para a vida eterna (STRADA, 1998, p. 117).

A piedade intuitivamente proclama que “o fim de Maria ndo se
circusncreve aos limites da morte. Ela rompe esta bareira e alcanga uma
plenitude de vida ressuscitada” (BOOF, 1979, p. 178). Desse modo, “ainda que
a morte de Maria ndo esteja presente no conjunto de representac6es simbdlicas
das religibes de matriz africana” (CONCEICAO, 2012, p. 114), podemos
perceber, com clareza, varias semelhancas com a compreenssao africana de
morte e vida, que acontece de maneira integrada.

A morte de Maria, descrita pela tradicdo apocrifa, € tambem
compreendida, entre as integrantes da Irmandade cachoeirana da Boa Morte,
como uma continuidade da vida em outra dimenssdo. Nado ha ruptura, mas
hamonizacéo de relagdes. Maria, como todos os escravos, fez a passagem de
uma realidade para a outra, reecontrando com 0s seus antepassados. Desse
modo, celebrar a Boa Morte de Maria, significa, entre as mulheres negras da
Irmandade, manter e garantir, atraves do rito, a passagem segura da existéncia
terrena, aiyé, para a existencia transcedental, orun, fazendo com que as duas
realidades permanencam unidas, “mantendo contato com os antepassados, com
0S quais também podem ajudar 0s seus parentes vivos, assim como Mae de
Deus, que pela crenga catolica, pode invocar a misericordia do Filho sobre todos”
(FARIAS, 2019, pp. 220-221).

Conceicéo, entrevistando Maria Lindaura, uma das irmas da Boa Morte
de Cachoeira, partilha a visdo que a Irmandade da Boa Morte tem da morte, a
partir de sua cosmovisao tanatolégica africana, da qual sdo herdeiras, e sua
relacdo com a Dormicdo de Nossa Senhora, fruto da tradicdo recebida da

catequese portuguesa:

Bom, o que eu entendo é que Maria ndo morreu. No meu entender, do
gue eu li na biblia, daquilo que eu tenho vivido, sei que ela ndo morreu,
ela adormeceu e os anjos vieram do céu, acordaram ela e levaram em
corpo e alma, ela néo foi ressuscitada, ela foi assunta aos céus. Isso €
a diferenca de Jesus para Nossa Senhora, é porque Jesus foi morto,
foi crucificado, morto e sepultado e ressuscitou ao terceiro dia; Nossa
Senhora néo teve nada disso. [...] O corpo dela nao foi enterrado nem
sepultado, nada disso; o corpo dela foi o que teve na terra, foi o que
ela tem hoje no céu (CONCEICAO, 2012, p. 114).

O testemuhno de Lindaura, embora esteja permeada por “influéncia
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biblica”, como vimos acima, descreve a influéncia da literatura apocrifa na cultura
religiosa cristd, manifestada na alma popular dos primeiros tempos, “que cré nas
verdades fundamentais da fé, mas que, para além dessas verdades, quer saciar-
se com gestos e situacdes em que o divino ndo esteja reduzido a féormulas
estaticas” (FIORES; MEO, 1995, p. 127).

Nesse sentido, conforme Reis, quando os negros se identificavam com
uma devocao catdlica, havia mais que o sentimento de uma espécie de afinidade
étnica, mas uma ligacéo mistica (REIS, 1991, p. 17).

Era muito comuns, que 0s negros e escravos africanos se identificassem
com devocg0Oes a santos catolicos, sobretudo quando as devogdes, por exemplo,
estdo associadas realidade da morte, como no caso da Irmandade de Nossa
Senhora da Boa Morte de Cachoeira, que mantem uma relacdo especial com os
ancestrais e 0 mundo dos mortos.

Segundo Joédo Reis, as irmandades, sobretudo, mas nao exclusivamente
as negras, eram organizadas em torno da devoc¢éao a santos especificos, que em
troca da protecdo recebiam varias homenagens. Ainda, segundo Reis, o
momento mais importante de toda a confraria religiosa era o dia da festa do santo
de devocao, essas festas incluiam roupas de gala, procissdes, muitas missas,
fogos, banquetes, dangas entre outras coisas. Desse modo, “(...) celebrar bem
0s santos de devocéao representava um investimento ritual no destino apés a
morte, além de tornar a vida mais segura e interessante” (REIS, 1991, pp. 59-
61.). Nessa visédo “barroca” do catolicismo, o negro das irmandades, associava
0s santos e a Virgem Maria exatamente como seus deuses e ancestrais: como

protetores de sua vida terrestre.

[...] o santo ndo se contenta com a prece individual. Sua intercesséo
sera tdo mais eficaz quanto maior for a capacidade dos individuos de
se unirem para homenagea-lo de maneira espetacular. Para receber
forca do santo, deve o devoto fortalecé-lo com as festas em seu louvor,
festas que representam exatamente um ritual de intercambio de
energias entre homens e divindades Enquanto ideologia, a religido era
entdo coisa dos doutores da Igreja, cabia aos irm&dos o lado
“emblematico” e magico da religido (REIS, 1991, p. 61).

Jodo Reis, se baseando no pensamento de Roger Bastide, no qual
constata que “ja em Portugal existia o costume de juntar dangas mascaradas e

cantos profanos as festas religiosas” (BASTIDE, 1971, pp. 177-178), reforca a

tese que o catolicismo ladico, provindo da Europa, instalado no Brasil com os
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portugueses, favoreceu a adesdo dos negros escravisados pois, “‘nessas
cerimonias, carregadas de emocao mais do que de devogéo crista, os africanos
reviviam simbolicamente suas antigas tradigbes culturais e consolidavam, na
pratica, novas identidades étnicas” (REIS, 1996, p. 15).

Ainda segundo Joao Reis:

Nao ha duvida sobre o compromisso dos baianos com o catolicismo,
ndo o de Roma certamente, mas aquele de feitio magico, impregnado
de paganismo e sensualismo, adotado pelo povo e mesmo membros
da elite. Um catolicismo ligado de maneira especial aos santos de
devocdo (REIS, 1991, pp. 60-61).

Em consonancia com o pensamento de Reis, Roger Bastide percebeu,
a partir do percurso historico das confrarias negras na Bahia, de modo particular
na Irmandade negra da Boa Morte de Cachoeira, um catolicismo especifico, um
catolicismo brasileiro muito diferente do catolicismo romano, que foi se
construindo e que néo obstante a unidade dos dogmas e da fé, apresenta
caracteristicas particulares, pela insercao de elementos africanos. Para Batisde,

O catolicismo negro foi um relicario precioso que a Igreja ofertou, ndo
obstante ela propria, aos negros, para ai conservar, ndo como
reliquias, mas como realidades vivas, certos valores mais altos de suas
religides nativas (BASTIDE, 1971, p. 172).

Para o negro conseguir conviver em sociedade, sendo livre ou escravo,
era uma obrigacao ser catolico. A Igreja, aliada ao estado, através do sistema do
padroado régio, ndo estava preocupanda com o ensinamento de sua doutrina,
mas em ajudar o estado, para que o sistema colonial escravista desse certo, e 0
negro aceitasse a sua condicao de escravo.

No entanto, com o objetivo de catequizar e converter o negro as
doutrinas catdlicas, a Igreja e o Estado, criaram um espaco, esses espacos
foram as irmandades, para que 0 negro preservasse a sua identidade e suas
praticas religiosas, adotando o catolicismo aparente. Nesse sentido, Roger
Bastide, explica que o0s ensinamentos catolicos dados ao negro foram
superficiais ou até inexistentes, “um simples verniz superficial”’, por isso,

confrarias “frequentemente prolongaram-se no candomblé”.

[...] € por esse motivo que a evangeliza¢éo do africano permanece téo
superficial; o sacerdote ndo cumpre a sua missao por amor, mas como
uma grande obrigag&o enfadonha imposta pelo grande proprietario em
seu beneficio Unico. Nao é de se admirar que o homem de cor reagisse
no Brasil [...] e que transformasse esse catolicismo do qual se queria
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fazer um meio de controle e de integracdo em uma sociedade que o
maltratava num instrumento de solidariedade étnica e de reivindicagéo
social (BASTIDE, 1971, pp. 163- 164).

O homem branco, conforme Bastide, “ndo se interessava pela religido
de seu escravo [...], 0s senhores de escravos fechavam os olhos enquanto os
cultos ndo tocavam seus interesses imediatos” (BASTIDE, 1971, p. 184). Jo&o
Reis assinala, que as irmandades foram imaginadas pelos portugueses, “como
um veiculo de acomodacédo e domesticacdo do espirito africano, contudo, na
verdade, funcionavam como um espaco de encontro, resisténcia, solidariedade
mutua e um meio de afirmacéo cultural” (REIS, 1991, p. 55).

Dentro dessa perspectiva, 0s negros, para nao perder a esséncia de
sua cultura, acolheram a catequese lusitana, mas mantiveram as crencas de
seus ancestrais e seus cultos, “identificando os santos portugueses com os
orixas” (BASTIDE, 1978, p. 396).

Ao reelaborar as religides africanas no Brasil, os negros africanos
afirmavam-se como catolicos, cultuando os orixas africanos como santos. Os
santos catolicos eram usados como uma espécie de "simples mascaras"
colocadas nos rostos negros das divindades ancestrais. O nome do santo nao
€ sendo a denominacao branca da mesma realidade que os negros veneram
com um nome africano. "As duas religides fundem-se numa so, com um sistema
de correspondéncia que permite aos descentes dos escravos serem integrados
no pais, sentirem-se entrosados em seu proprio grupo” (COSTA, 2001, p. 349).
Em entrevista a Concei¢cdo, Dagmar Barbossa, uma das integrantes da Boa
Morte de Cachoeira, relata:

Minha mae contava histéria das africanas que fundaram a Boa Morte e
tal e a fé que elas tinham em Nossa Senhora e que ali era Nossa
Senhora por cima, a devogéo da Nossa Senhora da Boa Morte, Nossa
Senhora da Gléria e por baixo elas todas, todas elas eram de
candomblé; isso ninguém pode negar e 0s portugueses, por que nao
entendiam do negdcio, eles ai faziam uma festa para Nossa Senhora,
mas no fundo estavam o qué? Cultuando os orixas delas
(CONCEICAOQ, 2012, p. 124).

O encontro entre o catolicismo portugues medieval, religido dominante,
durante o Brasil colonial, e o imaginario religioso africano em terras brasileiras

resultou numa simbiose de valores afro-luso-brasileiro (VALENTE, 1976, p. 11)

e na formagao de um sincretismo religioso capaz de “resistir e resignificar valores
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de ambos, no que se refere ao sofrimento e a morte e sua relagcdo com o mundo
material e espiritual” (FARIA, 2019, p. 213).

A Irmdande cachoeirana de Nossa Senhora da Boa Morte, com as suas
mulheres negras e ex-escravas, ressignificaram a devo¢cédo em torno da morte
de Maria, discurso muito caro ao catollicismo medieval, a partir de sua visédo
religiosa de matriz africana, como forma de resisténcia religiosa e cultural e uma
maneira de se manter integrada na nova realidade social e religiosa.

Tendo presente o pensamento do teologo Leonardo Boff: “as religides
legitimam os poderes estabelecidos a apaziguam os grupos subordinados para
que néo se rebelem” (BOFF, 2018, p. 13), podemos perceber que a secular
Irmandade cachoeirana fez dos encontros de imaginarios religiosos, entre os
dois mundos, o catolicismo e o candomblé, a sua e a do dominador portugués,
um encontro de aceitacdo e resistencia silenciosa a fé lusitana. Aceitar a
dominacédo, como forma estratégica da possivel sobrevivéncia numa sociedade
opressora.

Celebra-se na Irmandade a devocédo a Nossa Senhora da Boa Morte,
mas indiretamente, de forma sincrética de um duplo sentimento de pertenca
(CONSORTE, 2000, pp. 11-14) ao catolicismo e ao candomblé, os orixas,
particulamente as orixas femininas, Nana, relacionada a morte e Oxum, para
alguns também, a Yemanja, que simboliza a face da gloria, associada a

assuncao da mae de Deus.

3.3 SINCRETISMO RELIGIOSO ENTRE OS SANTOS E OS ORIXAS: NOSSA
SENHORA E NANA.

O sincretismo religioso, que normalmente € compreendido a partir da
ideia dominadora de uma religido sobre a outra, como é o caso do cristianismo
europeu sobre o negro, encontra no universo mitico da devo¢cédo a Boa Morte
realizado pela Irmandade negra, tanto na antiga instituicio em Salvador como
em Cachoeira, uma sintese integradora que reflete, de modo geral, em torno de
imagens arquetipicas do feminino na psigue humana, presente mesmo em

tradicbes predominantemente masculinas, como & o caso do cristianismo,

associada a imagem da Grande Mae como cuidadora e defensora.
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Conforme Francisca Marques, o carater mitico que envolve os rituais da
Irmandade da Boa Morte entre o formalismo catélico as préaticas do candomblé
“é singularmente expresso nas rezas, canticos, dancas, gestos, culinaria,
indumentarias, e obviamente na relacdo que essas mulheres tem com a morte,
a vida e o divertimento” (Festa da Boa Morte: identidade, sincretismo e musica
na religiosidade brasileira, disponivel na internet).

Os simbolos (cajado, tocha, brasdo, indumentéarias), bem como, os
rituais presentes na secular Irmandade da Boa Morte de Cachoeira fazem
menc¢do a Vida e a Morte, a passagem espiritual do aiyé ao orum. Pode-se
observar que o braséo que apresenta a Irmandade traz algumas criptografias da
figura de Nossa Senhora tanto em seu aspecto viva como em sua figura morta,
retratando as duas realidades dos planos, espiritual e terrestre, que na
cosmogonia africana é interpretada como sendo o ciclo da vida.

O ciclo festivo da Irmandade mariana de Cachoeira acontece sempre no
més de agosto, mais precisamente entre os dias 13 a 15, conforme o calendario
litirgico catdlico’ o més dedicado a homenagens a Maria. Nos trés dias, estéo
organizados os trés ritos fundamentais conforme tradicdo deixada pelas irmas
gue fundaram a Irmandade, no qual podemos identificar diversos elementos do
universo do Candomblé.

Em entrevista a Lilian Queiroz, o historiador cachoeirano Luiz Claudio
Nascimento, explica que em cada aspecto das festividades da Boa Morte
celebrado em Cachoeira, como o vestuario, a ceia e as procissdes, acontecem

de maneira paralela com os ritos ligados ao candomblé:

O primeiro dia é uma missa pelas irmé&s que nao tiveram a sorte de
uma boa morte, ou seja, aquelas que morreram escravas. O segundo
€ para aquelas falecidas, que tiveram boa morte, morreram livres. O
terceiro dia é o dia da morte de Maria que é uma procissao, um cortejo
funebre que elas chamam de ‘procissédo do enterro’, seguido da
assuncdo de Maria, e ai tem toda uma metéfora com relacdo as

7 Conforme Raul Lody, observada a Irmandade da Boa Morte numa leitura de origem mais
remota, situamos seus fundamentos na prépria instituicdo da assun¢do de Nossa Senhora pela
Igreja no dia 15 de agosto, que celebra a elevacdo ao céu em corpo e alma da Virgem Mée.
A fé vém do Oriente, sendo imediatamente adotadas no século VIl em Roma. No século IX, a
festa daAssuncao de Nossa Senhora encontra-se praticada em todo o mundo catélico Ocidental.
No Brasil, de modo particular na cidade de Salvador, relatos do século XIX situam a grande
participacdo popular nas homenagens a Nossa Senhora, sua morte e assuncéo (LODY, 1981,

p. 7).
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vestimentas. Primeiro e segundo elas se vestem de branco, que € uma
representacéo de egum, o ambiente esta carregado de egum, porque
elas estdo realizando uma missa por irmas que ja faleceram. Eles
morrem ritualmente, porque s elas morrendo ritualmente, elas podem
ter contato com suas irmas ancestrais. E uma morte-ritual, prescrita por
interdicdes que elas cumprem durante todo o ciclolitirgico. Elas néo
podem beber, ter relacdes sexuais, ndo podem comer determinados
alimentos, principalmente quiabo, que € umtabu pra morte, porque
dentro do candomblé quando morre um familiar ou irméo de santo, o
irméao, parente biolodgico ou religioso, fica determinado tempo sem
comer quiabo, porque aquelas sementes significam procriacdo. Nao
pode tomar sol, pegar sereno, ficar na esquina.... No dia que tem a
missa pelas irmés falecidas, elas oferecem um banquete com
alimentos que sdo dedicados a eguns, alimentos que ndo levam azeite
de dendé, chamada ceia branca. Aquilo € um rito de agregacgéo e
partilha dos alimentos com 0s ancestrais, tanto que a primeira por¢ao
e dada a eles e tem varioscritérios que ndo mais cumpridos porque eles
perderam muito da ritualidade, mas € absolutamente proibido comer
aqueles alimentos, fora da casa. Eguns sdo espiritos ancestrais. NGs,
quando morremos, viramos eguns. Alguns eguns sdo divinizados
porque elestém fungbes. Por exemplo: uma mée de santo, fundadora
de um terreiro, ela é divinizada porque ela € mée ancestral de um
terreiro (QUEIROZ, 2010, p. 63).

As festividades da Boa Morte de Cachoeira acontece da seguinte forma:
No primeiro dia, 13 de agosto, na parte da tarde, ocorre uma ceriménia privativa
entre as irmas da Boa Morte onde é rezado o oficio de Nossa Senhora e com
um esmero ritual, a sua imagem é arrumada em um esquife e velada. De acordo
com Jacir Faria , “O preparar o corpo tem ligacdo direta com o ritual nagd de
preparacao do falecido para fazer sua passagem para outra realidade, a dos
ancestrais” (FARIA, 2019, p. 200). Ja a noite, por volta das dezoito horas, as

irmas, com velas acesas sobre o pedestal de bronze e vestidas de branco?®, que

8 “O elemento branco inserido tanto no vestuario como na culinaria, neste dia, pode ser
observado como homenagem a Oxald — orix4 da fertilidade, deus da criacdo. Simboliza a
transcendéncia, a passagem do espirito do plano material (aiyé) para o espiritual (orum), o que
configura a morte em renascimento. A morte no plano terreno como nascimento no plano
teogbnico” (CASTRO, 2005, p.83). Ainda sobre a vestimenta das irmas da Boa Morte, Lody
explica: “Essa Irmandade, exclusivamente feminina, fundamenta suas indumentérias na
morfologia tradicional do traje da baiana de grande for¢a e sentido mulgumano, ndo sé pelo uso
do turbante, mas também pelas pequenas chinelas, que anteriormente possuiam a ponta virada,
recebendo ainda alguns bordados. O preparo das roupas com capricho e afinco caracteriza um
amplo detalhamento do culto, que acontece nos rigores em portar saias, turbantes e panos- da-
costa. Na realidade, sdo duas indumentéarias. Um traje de baiana, todo branco, camizu em
“richelieu”, bata bem larga, em tecido fino, e trabalhado, saias bem armadas, chinelas em couro
branco ouja de cabeca engomado com detalhes em “richelieu”, muitos aderecos epano-da-
costa solene e também bordado” (LODY, 1981, p.17).
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€ a cor do “(re)nascimento do ponto de vista teogbnico do complexo religioso
africano” (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 31), ao som de filarmbnicas com
cantos marianos, saem de sua sede em procissdo pelas principais ruas da
cidade de Cachoeira carregando a imagem da santa morta, rumo a Igreja Matriz
de Nossa Senhora do Rosario, onde é celebrada uma missa de acao de gracas
pelas irmas falecidas e pela morte de Nossa Senhora.

Na sequéncia, apds o veldrio de Nossa Senhora, as irmas se recolhem
na sede da Irmandade para um jantar®, que se denomina "ceia branca", dedicado
ao orixa patrono Obaluaiyé (FARIA, 2019, p. 199). Na mesa, encabecada pela
juiza perpétua que se senta num lugar destacado, na sua cabeceira, em meio a
oracdes e louvores com as pipocas que sdo lancadas em todos os presentes?,
séo postos alimentos que nédo levam azeite de dendé&, nem pimenta: pao, vinho,
arroz, frutos do mar, saladas, ebd; obedecendo aos costumes religiosos. E o
momento que se evoca Mawu, o mesmo que Nana (BARBOSA, 2011, pp. 57-
58).

No segundo dia, a noite, as irmas, despojadas de quaisquer joias ou
aderecos, somente com 0s guias de seus orixas, vestidas com trajes de gala,
chamados de becas'!: “saia preta plissada e blusa branca de manga e engomada
em richelieu'?, lenco vermelho na cintura e uma chinela branca, exceto as “irmas
de bolsa”, que se vestem todos os dias festivos de branco” (BARBOSA, 2011, p.

59), saem, apds a celebragdo da missa de “corpo presente”, celebrada em sua

® Conforme Borges, o costume das ceias nos ritos funebres remete, provavelmente, a um rito
malé. Os africanos, faziam o uso de comidas nos ritos mortuarios numa tentativa de garantir aos
seus mortos uma boa passagem na viagem para a outra realidade (BORGES, 2005, p. 169).

10 “No universo do candomblé, pipoca é também conhecida como flor, doburu ou buruburu, isto
€, uma das comidas votivas de Obaluaiyé, que, neste universo de dupla pertenca, € considerado
0 patrono da Irmandade. Deste modo, o doburu faz a passagem do universo catélico para a
entrada na dimenséo do candomblé. Além do doburu, outros alimentos e alguns tabus também
lembram o candomblé, a saber, a proibicdo do azeite de dendé nas comidas servidas na sexta-
feira possui uma ligagdo direta ao orixa Oxald, que tem aversdo ao Oleo. A propria Nossa
Senhora tem seu correspondente (Nand) dentro do pantedo do candomblé. Destacamos ainda o
branco usado nas indumentarias das integrantes, visto que o branco, na simbologia religiosa
negroafricana, dentre outras coisas, representa, para os adeptos, o luto. Nesta diregédo,
encontramos outras brechas que nos permitem identificar diversos simbolos do candomblé nos
rituais realizados pelas irmas, ainda que estes simbolos estejam fora do seu espaco e
desempenhando funcgdes diferentes do seu sentido original” (CONCEICAO, 2012, 106-107).

11 Além dos trajes de gala, as irméas cobrem a cabeca com um pano ou mantilha branco, deixando
apenas uma parte do rosto do lado de fora, conhecido como bioco (CASTRO, 2005, p.83).

12 E um bordado recortado, vazado, que remonta & Idade Média.
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propria capela, situada ao lado da sede, conduzindo o andor da Santa Morta,
com sentimentos tal como num velério pelas principais ruas cachoeiranas,
acompanhada por filarmoénica local, na denominada "procissdao do enterro",
cantando louvores marianos associados a Dormicéo de Maria: “No céu, no céu,
no céu com a mae estarei [...]” (BARBOSA, 2011, pp. 57-58).

Sobre as combinac¢des das cores nas indumentarias das irmas da Boa

Morte, escreve Luiz Nascimento:

As duas cores usadas na sai, 0 preto e o vermelho, representam, o
primeiro a terra (aiyé), a decomposi¢cdo, a auséncia de luz, nas
graduacdes vibratérias das cores. Ogln e Obaluaiyé (literalmente, o rei
da terra; Orixa incumbido da decomposicdo da matéria) dominam este
campo; por isso suas cores predominantes séo o vermelho e preto e 0
azul marinho. O vermelho, além de formar a combinacéo das cores de
obaluaiyé, representa, no mesmo processo da graduacédo das cores,
em que faixa espiritual esta situado Egun do falecido entre o estagio
material (aiyé) representado pela cor, branco. Portanto, esta cor
vermelha é do dominio de lansd, cujo nono filho é Egun
(NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 32).
No terceiro dia, 15 de agosto, dia de Nossa Senhora da Gloria, conforme
o calendario litargico da Igreja Catdlica, as irmds da Boa Morte celebram a
Assuncdo de Maria aos céus. Diferentemente dos dois dias anteriores, a
celebracéo solene acontece pela manha, na Igreja Matriz.
Apos a celebracdo da missa, em meio ao pipocar dos fogos, com muitas
vivas a Maria, as irmas, emocionadas, com paramentos de gala, deixando a
mostra a cor vermelha, simbolizando a vida, a for¢a, a gloria de Nossa Senhora
e a liberdade da escravidédo e adornadas com grande quantidade de correntes e
colares de ouro que lembram a riqueza e as pompas das antigas ‘negras do
partido alto’*3, carregam o andor de Maria, ndo mais deitada, mas de pé.
Conforme Nascimento, as joias sao acrescidas ao vestuario
representando uma das “lyas-mi, Oxum, divindade responsavel pela fertilidade
feminina e uma das mais temidas Ajé, e representa a passagem de Nossa
Senhora por todos esses estagios desde o falecimento até a sua ressurreicdo no

céu, aurico e luminoso” (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 32).

13 Conotac&o socioecondmica das fundadoras da Irmandade (NASCIMENTO, 2002, p. 126).
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ApOs a procissdo, as irmas se rednem em sua sede e em meio as
batucadas do samba, como nas senzalas, servem uma feijoada!*, celebrando a
liberdade das agruras da escravidédo, pedindo uma morte tranquila, sem matrtirio,
como a de Nossa Senhora da Boa Morte, “tudo numa mistura mistico-profana
peculiar do sistema religioso” (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 29).

Nos rituais da Boa Morte encontramos tragos da religido materna, do
culto a grande Mae, Mae Nossa Senhora e a orixa, Nand, que, também, é
responsavel pelo nascimento e pela morte.

Conforme Leonardo Boff,

[..] a divindade vem sempre representada pela cultura sob o
simbolismo paterno e materno. Este simbolismo esta a servigo de dois
tipos religiosos fundamentais: um ctoénico (teldrico), orientado para a
terra, a vida, a geragdo, os mistérios da morte: é a religido maternal. O
outro € mais uranico (celestial), orientado para o céu, a infinitude, a

7

transcendéncia: é a religido paternal. (...). Apesar desta
predominancia, encontra-se na Escritura, como ja vimos, tracos da
religido telUrica e materna. Deus € vivenciado também como a Mée que
consola (Is 66,13), que ergue a crianca até junto do seu rosto (Is 49,15);
Sl 25,6; 115,11) e possui um seio aconchegador (Jo 1,18) (BOFF,
1979, p. 97).

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, a partir dos tracos
arquetipicos do feminino relacionados a grande Mae presentes tanto na religido
cristd como nas religibes de matriz africana, realizou, e ainda continua
realizando, com seus rituais miticos relacionados a vida e a morte, uma sintese
integradora, capaz de manter e organizar as diferentes identidades e crencas.

D. Analia, membra da Irmandade, da Boa Morte de Cachoeira e também
de um terreiro de candomblé da cidade, em depoimento a pesquisadora
Francisca Marques, testemunha: “A Boa Morte ndo é pra morrer... € uma coisa
de forga, de poder, de coragem, entendeu?! “Nossa Senhora da Boa Morte é
uma grande mae. E misericordiosa. Ela é poderosa. Ela acode suas filhas na
hora da sua necessidade” (Festa da Boa Morte: identidade, sincretismo e musica
na religiosidade brasileira, disponivel na internet).

Com o testemunho de D. Analia, entendemos, a partir da ideia da grande

Méae, o sincretismo como uma sintese integradora de elementos de duas

14 4...], a feijoada, além de ser um habito servi-la em festa de candomblé, pode ser entendida
como uma oferenda a Ogun, orixa masculino muito ligado a@ morte” (NASCIMENTO; ISIDORO,
1988, p. 33).
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culturas, particularmente, entre o catolicismo e a religido de matriz africana.
Sergio Ferreti explica que, o sincretismo realizado no universo mitico das
religides brasileiras, da qual a Irmandade da Boa Morte faz parte, pode ser

entendido como um fenémeno religioso,
[...] o que ndo implica desmerecer nenhuma religido, mas em constatar
gue, como os demais elementos de uma cultura, a religido constitui
uma sintese integradora englobando conteudos de diversas origens.
Tal fato ndo diminui, mas engrandece o dominio da religido, como
ponto de encontro e de convergéncia entre tradicbes distintas
(FERRETI, 1999, p. 114).

Entre as irmés da Irmandade da Boa Morte € visivel perceber, a partir da
dupla pertenca entre a religido cristd e o candomblé, um sincretismo capaz de
realizar um “reiterado respeito com relagédo as duas filiagdes religiosas, sem
mostrar grande concernimento no que se refere a dogmas ou preceitos e

preconceitos” (CASTRO, 2005, p. 55).

3.3.1 Sincretismo Religioso

O sincretismo religioso é fruto dos contatos culturais e € uma tematica
exaustivamente estudada por muitos pesquisadores o que faz comprovar a
complexidade do fenémeno, principalmente quando estéa relacionado as religides
afro —brasileira.

O sincretismo religioso ndo é um fenébmeno recente, nem tampouco
estritamente localizado, mas esta presente emtodas as tradi¢des religiosas, pois
toda religido, bem como, toda cultura se constitui como um fenémeno dinamico
e contraditério, marcado constantemente por mudancas e transformacoes, que
nao pode ser pensado numa viséo unica e petrificada (FERRETI, 1998, p. 188).
Nesse sentido, por exemplo, Bastide descreve que, o0 proprio catolicismo
primitivo uniu nas suas crencgas 0s mitos pagaos (BASTIDE, 1973, p. 160).

Embora no Brasil existem varias formas miticas como, o espiritismo, as
mitologias indigenas, foi principalmente com o catolicismo, religido dominante e
professada pelos colonizadores, que 0s negros africanos mais vivamente se
mesclaram, originando uma verdadeira simbiose ou sincretismo religioso.

Na verdade, o sincretismo afro-brasileiro, realizado, de modo particular,
entre o catolicismo e a religido africana, trata-se de uma “estratégia de

sobrevivéncia e de adaptacao, que 0s negros conservaram para o Novo Mundo”
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(FERRETI, 1998, p. 188), perante a pressdo esmagadora da cultura superior dos
povos escravizados.

Pesquisas historicas demonstram que, desde muito cedo, inclusive
antes mesmo de 0s negros serem trazidos para as Américas e colocados como
escravos no Brasil, jA existiam, no continente africano, praticas cristas
misturadas as religides africanas, “principalmente no Congo, em Angola, em
Gambia, em Serra Leoa, na Guiné, na Nigéria (Warri), no Benin (Aliada), em
Cabo Verde, Sdo Tomé e Principe” (FERRETI, 1998, p. 189).

Em diversas regides do territorio africano, entidades africanas foram
traduzidas como cristdos'®, de modo muito “sincrética e tolerante do que se pode
imaginar” (TRORNTON, 1988, p. 278). Com isso, a ‘conversao’ dos negros e
escravos africanos, trazidos ao Brasil, ndo foi complicado.

Manuel Querino, observa:

O africano ja trazia a seita religiosa de sua terra; aqui era obrigado, por
lei, a adotar a religido catélica. Habituado naquela e obrigado por esta,
ficou com as duas crencas. Encontrou no Brasil a supersticdo,
consequéncia fatal aos povos em sua infancia. Facil Ihe foi aceitar para
cada moléstia ou ato da vida um santo protetor [...] (QUERINO, 1938,
p. 47).

Para tanto, estudiosos construiram abordagens significativas no estudo
do sincretismo afro-brasileiro, na tentativa de compreender como podem se unir
conjuntamente a mistica africana com a mistica catélica ou como pode um orixa

ser, ao mesmo tempo, um orixa e um santo.

3.3.1.1 O sincretismo nas ciéncias sociais

O médico Raimundo Nina Rodrigues, nascido no estado do Maranhdo,
mas radicado posteriormente na Bahia, embora sem usar o termo sincretismo
em seus trabalhos, foi quem primeiro, no Brasil, que fez uma abordagem sobre

0s estudos afro-brasileiros entre os orixas dos negros e os santos da Igreja

15 para Trornton (1988, p. 267), conforme citado por Ferreti (1998, p. 189), descreve: “Thornton
informa que a Inquisi¢éo aceitou o catecismo preparado em 1658 na Espanha pelos Capuchinhos
para a missao em Aliada. Este catecismo usava a palavra “vodu”, que na lingua Fon significa
deus, identificado com o Deus Cristdo. Aceitou que o termo Lisa (do par Mawu — Lisa), para se
referir a Jesus Cristo. Diz também que na lingua Kikongo, zambi foi identificado com o Deus dos
cristdos desde meados do séc. XVII”
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Catdlica. Elabora sua tese a partir dos termos: interfusdo de crencas,
associacOes hibridas, justaposicdo de exterioridades e ideias, adaptacéo,
equivaléncia de divindades e, principalmente, a famosa tese sobre a ilusdo da
catequese do negro, dada a incapacidade fisica para as abstracdes do
cristianismo.

A conviccao de que a conversao religiosa € uma simples questao de
boa vontade, e de que nada seria mais facil de que cancelar as crencas
do negro a forca de castigos para substitui-las pelas crencas do
branco, vinha talhada de molde a satisfazer os interesses do senhor,
justificando como verdadeira acdo meritéria todas as violéncias
empregadas para converté-los a fé crista [...]. Mesmo liberto, o negro
ndo podia encontrar na lei protecdo e amparo para a livre manifestacéo
das suas crencgas, durante o regime de escraviddo, porque a lei tinha
entdo a missdo de manter esse regime [...]. [...] Transportados ao solo
americano sotopostas pela violéncia da escraviddo ao catolicismo,
imposto e ensinado oficiaimente, diluido o elemento africano num
grande meio social de composicdo heterogénea, forcosa e
infalivelmente a pureza das praticas e rituais africanos tera
desaparecido, substituida por praticas e crencas mesticadas
(RODRIGUES, 2006, p. 29- 30).

Nina admitia o pressuposto racial da existéncia de racas superiores,
como, por exemplo, o catolicismo, face a racgas inferiores, no caso da religido do
negro. Segundo o seu conceito racista, a ilusdo da catequese dada aos negros
nao consiste, propriamente, na negacdo ou desvalorizacdo dos trabalhos
realizados pelos missionarios catdlicos no Brasil, mas na incapacidade

psicologica de abstracdo do negro. Sobre isto, Arthur Ramos escreve:
O negro aceitou o Catolicismo pregado pelos missionarios, mas na
incapacidade psicolégica de abstracdo, na incompreensdo do
monoteismo, incorporando o catolicismo ao seu sistema mitico-
religioso, transformando-se assim o fetichismo numa vasta religido
politeista, onde os orixas foram confundidos com o0s santos da nova
religido que Ihe foi ensinada (RAMOS, 1934, pp. 113-114).

Para Nina, a conversdo do negro no processo de cristianizacéo no Brasil
aconteceu de forma superficial, “aparente” (RAMOS, 1934, p.113), um disfarce.
Os negros africanos, devido sua ‘deficiéncia psicolégica’, concebem “[...] os seus
santos ou orixas e 0s santos catolicos como de categoria igual, embora
perfeitamente distintos” (RODRIGUES, 2006, p. 108). A equivaléncia das
divindades, deu, conforme Nina, a ilusdo, pois “sem renunciar aos seus deuses
ou orixas, o negro baiano (tinha) pelos santos catdlicos uma profunda devogao”

(SOARES, 2003, p. 46).
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Artur Ramos, discipulo de Nina e propagador de suas ideias, foi o
primeiro estudioso brasileiro a compreender o sincretismo a partir da perspectiva
da teoria cuturalista. Segundo ele,

Sera preferivel chamarmos ao resultado harmonioso, ao mosaico
cultural sem conflito, com participacéo igual de duas ou mais culturas
em contato, de sincretismo. Ampliamos assim o significado de um
termo que ja haviamos empregado com referéncia a cultura espiritual,
especialmente religiosa. Parece-nos que o significado de sincretismo
deva ser estendido a todos aqueles casos de resultados harmoniosos
de contatos culturais, ndo s6 espirituais como materiais, ou todos
agueles casos que chamam de adaptacdo (RAMOS, 1942, pp. 41-42).

Ramos define o sincretismo como resultado do processo de aculturacéo.
Conforme Costa, Ramos entende que a “aculturacdo se estabelece como um
processo de acomodacéo e de adaptacao entre racas e culturas diferentes, de
gue resultam mudancas nos padrdes originarios” (COSTA, 2019, p. 10). Nesse
sentido, se 0 negro ndo compreendeu o cristianismo é devido a mentalidade que
herdou de seu grupo de origem, mas que pode ser superada do ponto de vista
“psicoldgico e socioldgico” (RAMOS, 1988, p. 114).

Waldemar Valente, também da linha cuturalista, define o sincretismo
como "um processo que se propde a resolver uma situacédo de conflito cultural”

(VALENTE, 1976, p. 10), e o faz por meio de
[...] uma intermistura de elementos culturais. Uma intima interfuséo,
uma verdadeira simbiose, em alguns casos, entre 0s componentes das
culturas que se péem em contato. Simbiose que da em resultado uma
fisionomia cultural nova, na qual se associam caracteristicas das
culturas originarias (VALENTE, 1976, p. 10).

Para o autor, o processo para prevenir, reduzir ou anular os conflitos
cultural é dividido em duas fases: primeira se refere a etapa de acomodacéo,
ajustamento e reducéo do conflito social (VALENTE, 1976, p. 12), tem o aspecto
exclusivamente exterior. A segunda fase, diferentemente da primeira, implica
uma modificacdo da experiéncia interior. Esta Ultima, consiste, na assimilacao,
gue implica em um processo gradual e inconsciente (VALENTE, 1976, p. 12).

Para Valente, o sincretismo afro-cristdo, a principio, era uma mera
acomodacao, devido a momentanea incapacidade mental do negro para abstrair
os dogmas cristdos. Como Nina Rodrigues, Valente refere-se, diversas vezes, a

incapacidade mental do negro diante da influéncia maior do catolicismo.
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Roger Bastide, socidlogo francés, dentre os outros pesquisadores que
estudam a complexidade entre os encontros e desencontros de culturas e
religibes no campo dos estudos afro-brasileiros, € quem tem se mantido,
atualmente, como destaque.

Bastide, baseado na sociologia francesa durkheimiana e na perspectiva
da sociologia de profundidade de G. Gurvitch, elabora sua tese sobre o
sincretismo afro-catolico em trés pontos, no qual espera “melhor resolver (os
velhos problemas) de acordo com a riqueza e a complexidade do real”
(BASTIDE, 1971, p. 22): primeiramente se refere a relac@o estrutural, este é
compreendido na perspectiva doutrinal, entre a intercessao dos santos a Deus
Pai e dos orixas, como intercessores dos humanos junto a Olorum. O segundo
ponto se refere ao aspecto cultural: os santos no catolicismo sédo compreendidos
como protetores e estdo a servico das necessidades cotidianas dos seres
humanos, nesse sentido, também, os orixas estado para as situagdes do mundo
natural. Por fim, o terceiro aspecto esta relacionado a dimenséo sociolégica das
nacdes africanas e confrarias na Igreja Catolica (BASTIDE, 1971, p. 362).

Da analise externa, Bastide passa a estudar o sincretismo do ponto de
vista interno, nas atitudes subjetivas, ou seja, sobre 0s mecanismos psiquicos
dos negros na identificacdo que realiza do orixa com o santo catélico. Em seu
estudo, Bastide percebeu que a escravidao desenvolveu no negro um complexo
de inferioridade, portanto, quis associar 0os santos catdlicos, da cultura superior,
aos seus orixas, projetando sua crenca do plano inferior para o plano superior.
Nesse sentido, Bastide percebe que o0s negros ndo sentem nenhuma
contradicdo entre 0s orixas e 0s santos, julgavam-se membro do candomblé e,
ao mesmo tempo, ao catolicismo. “O sincretismo seria, assim, um fenémeno de
ascensao, desejado mais ou menos em surdina, um drama do inconsciente”
(BASTIDE, 1973, p. 177).

Para o socidlogo francés, Roger Bastide, as duas coisas ndo séo
opostas, mas separadas pelo “principio de cisdo0’®, como se o mundo fosse

dividido em compartimentos. Assim, o chamado sincretismo ndo se refere a

16 Bastide explica que a “palavra ‘sincretismo’ induziu ao erro. Procurava um fendémeno de fus&o,
mas o pensamento do negro se move de uma outra forma, o das participacdes, das analogias
das correspondéncias” (BASTIDE, 1973, p.182)
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misturas ou identificagbes entre os orixas e santos, mas em semelhancas e
equivaléncias.

Para Bastide, quando um integrante do Candomblé declara sua pertenca
ao catolicismo ele nao estd mentindo; ele o é, tanto catélico quanto membro do
Candomblé, ao mesmo tempo. Pela lei da analogia, “[...] ambas as pertencas,
nao sao opostas, apenas separadas” (BASTIDE, 1973, p. 183, apud, SOARES,
2003, p. 51). Segundo ele, a cisdo acontece, quando num terreiro de candomblé
h& um altar catdélico e um peji africano, podem se corresponder, mas ndo se
identificam, porque desempenham fungdes diferentes.

Os negros procuraram analogias entre essas divindades. Frisemos
bem: ndo se trata de identifica-las, nem de mistura-las, o que seria o
verdadeiro sincretismo, no sentido exato e original do termo. Tratava-
se de encontrar entre elas equivaléncias. Cada ‘nagdo’ conserva seus
deuses, mas todos esses deuses estdo reunidos conjuntamente por
series de equivaléncias misticas. Apresentam a mesma realidade
sobrenatural, mas numa lingua diferente; portanto, € necessario
compor uma espécie de dicionario que nos permita traduzir uma
religido na outra. E claro que a tradugcdo atingird apenas a
semelhancas, ndo as identidades, pois cada religido tem o seu
paideuma (BASTIDE, 1973, p. 183).

Desse modo, o sincretismo religioso realizado entre as tradicOes
africanas e o catolicismo brasileiro € compreendido, conforme Bastide, por
justaposicdo e nao por mistura.

Observa-se, até aqui, que os estudiosos do termo sincretismo, com suas
explicagcbes mais sociologicas, tém-se utilizado do tema “partindo do conceito
para a realidade, e ndo ao contrario, terminando por menosprezar tanto um
quanto outro” (MUNANGA, 1989, pp. 99-128, apud, SOARES, 2003, p. 57). Para
Soares, “o sincretismo €, antes de tudo, uma pratica que antecede nossas
opcOes tedricas e bandeiras ideoldgicas” (SOARES, 2008, p. 197).

Conforme Soares, com o avanco da historiografia, algumas definicdes
do sincretismo entre a religido crista catdlica e religides de matriz africana, como
por exemplo, o sincretismo como mascara para driblar a dominacéo; a hipétese
do sincretismo como resisténcia; uma justaposicdo ou como uma colcha de
retalhos e até mesmo como um aglomerado indigesto (Gramsci), ndo sao mais
aceitas, “pois nao explicam a religido como um todo integrado” (SOARES, 2003,
p. 57).

Nessa perspectiva, Sérgio Ferretti, da sua contribuicdo quando contata
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gue todas as religides sao sincréticas, pois apresentam o resultado de grandes
sinteses, integrando elementos de varias procedéncias que formam o novo todo.
Para ele, o sincretismo esta presente em todas as religides e pode ser visto como

caracteristica do fendmeno religioso.

Isto ndo implica desmerecer nenhuma religido, mas em constatar que,
como os demais elementos de uma cultura, a religido constitui uma
sintese integradora englobando contetdos de diversas origens. Tal
fato ndo diminui, mas engrandece o dominio da religido, como ponto
de encontro e de convergéncia entre tradi¢es distintas (FERRETI,
1999, p. 127.).
Sem a pretensédo de esgotar 0 assunto, 0 autor agrupa, a partir dos
princiapis conceitos de sincretismo: separagcdo ou nao sincretismo; mistura,
juncéo ou fuséo; convergéncia ou adaptacéo, uma reflexao:

Podemos dizer que existe convergéncia entre idéias africanas e de
outras religibes, sobre a concepcdo de Deus ou sobre o conceito de
reencarnacdo; que existe paralelismo nas relagbes entre orixas e
santos catolicos; que existe mistura na observacao de certos rituais
pelo povo-de-santo, como o batismo e a missa de sétimo dia, e que
existe separacdo em rituais especificos de terreiros, como no tambor
de choro ou axexé, no arrambam ou no lorogum, que sdo diferentes
dos rituais das outras religides. Nem todas estas dimensdes ou
sentidos de sincretismo estdo presentes, sendo necessario identifica-
los em cada circunstdncia. Numa mesma casa e em diferentes
momentos rituais, podemos encontrar assim separac¢des, misturas,
paralelismos e convergéncias (FERRETTI, 1995, p. 91).

Sérgio Ferreti parte da realidade para conceituar o sincretismo, onde
abarca os diferentes conceitos de diferentes autores, comprovando a pluralidade
do sincretismo e a sua complexidade.

Citando Roberto DaMatta, Sergio Ferreti constata que o fendmeno do
sincretismo afro-brasileiro, tem um carater relacional, capaz de unir tendéncias
separadas por tradi¢cdes distintas. Assim, podemos dizer que em decorréncia do
sincretismo, “o afro-brasileiro € ao mesmo tempo catoélico e praticante de outras
religides” (FERRETI, 1998, p. 193), sendo porém diferentes das matrizes que as
geraram., pois o sincretizar corresponde a capacidade de relacionar.

Nessa perspectiva, partindo desse referencial tedrico sobre o
sincretismo afro-brasileiro, como entender o sincretismo realizado na Irmandade
da Boa Morte de Cachoeira entre as duas figuras cutuadas: Maria e Nana? A
explicacdo provavel serd de que ha uma fusdo de duas figuras arquetipicas

maternas da grande Mae vistas em uma so figura.
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3.3.2 O sincretismo entre Maria e Nana: duas faces do mesmo arquétipo

Tendo como contribuicdo a andlise de Pedro Iwashita, sobre a
compensassao arquetipica do sincretismo entre Maria e lemanja e a analise
psico-antropoldgica da teoria dos arquétipos de Jung com relacdo a Maria no
catolicismo, o sincretismo afro-catélico entre Maria e Nana, nas categorias de
dupla pertenca, vivenciada pela Irmandade da Boa Morte de Cachoeira, sao
observadas como atributos do arquétipo e complexo maternos.

Na tese de compensacdo arquetipica de Pedro Iwashita sobre o
sincretismo entre Maria e lemanja, é possivel perceber alguns atributos
compensatorio do arquétipo materno que reaparecem entre Maria e Nana
(IWASHITA, 1991, p. 319). Assim como Yemanja, Nand esta intimamente
relacionada as profundezas abissais das aguas, descartando qualquer
possibilidade de origem celestial, no entanto, essa procedéncia telurica confere
a orixa Nand uma dimensdo sombria, caracteristica negativa do arquétipo
materno, como explica lwashita:

Em contraste a dimensdo luminosa e celestial de Maria, lemanja se
apresenta totalmente ligada a realidade terrestre, as profundidades
abissais e obscuras dos mares. Em nenhum conto, mito ou lenda é dito
que ela tenha vindo do céu, mas a sua aparicado se da sempre a partir
das aguas profundas. Além disso, a personalidade luminosa de Maria
se ople a personalidade ambivalente de lemanja, que é ao mesmo
tempo boa e ma (IWASHITA, 1991, p. 324).

Nand, assim como Yemanja sdo entidades ctbnicas, em
contraposicdo a Maria que, embora sua origem seja terrestre, assume
caracteristicas celestiais, em virtude de ser imaculada e assunta aos céus
(IWASHITA, 1991, p. 327). Entre Maria e lemanja/ Maria e Nan&, ndo ha uma
equivaléncia conceitual, pois ambas as figuras sao conceitualmente
diferentes. O paralelo entre ambas se da, entdo, em nivel de vivéncias e

contetdos emocionais arquetipicos, enquanto figuras do imaginario afetivo.

Assim sendo, Iwashita afirma:

Lancamos entdo a hipotese de haver homologia no nivel vivencial,
simbdlico e arquetipico. Na verdade, lemanja néo é caso isolado, pois
faz parte do pantedo das grandes deusas femininas, tal como Lilith,
Astarte, isis, Afrodite, Diana ou Artémis etc., com a diferenca de que
elas mergulharam no inconsciente coletivo, enquanto lemanja €
presenca viva em pleno século XX na vida de milhdes de adeptos no
Brasil, Uruguai, Cuba e em parte também dos Estados Unidos. Na
verdade o nome n&o importa, o que importa € a existéncia de contetudo
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emacional de natureza arquetipica, que esta ativo e em movimento, e
gue podera ser um fator positivo ou negativo no processo do vir-a-ser
do homem e da mulher (IWASCHITA, 1991, p. 318).

A incompatibilidade entre Maria e lemanja ndo consiste no nivel
existencial, mas no aspecto objetivo e doutrinal (IWASCHITA, 1991, pp. 318-
319). Segundo lwashita, ndo se pode falar de assimilacdo de lemanja por Maria,
pois as duas figuras mantem a personalidde e a realidade que lhes séo proprias:
Maria, € a Mae de Deus, a “imaculada” e Yemanja é a deusa do mar e a “mae
dos Orixas”. Desse modo, Maria e Nan4, trata-se de duas figuras incompativeis
teologicamente, com personalidades e realidades distintas e que lhes sé&o
proprias, mas que arquetipicamente, na sua polaridade, de maneira
complementar e compensasoOria, representam juntas aspectos do arquétipo do
feminino da Grande Méae (IWASCHITA, 1991, p. 329).

A analise de Pedro Iwashita sobre o fenomeno do sincretismo afro-
catélico entre lemanja e Maria € de grande importancia para a compreensao de
um dos aspectos fundamentais do sincretismo, ou seja, 0 Seu aspecto
inconsciente, pois na experiéncia do sincretismo, o importante ndo é o fato
conceitual, mas sim a experiéncia existencial emocional das diversas
manifestacdes de um mesmo arquétipo, enquanto figuras do imaginario afetivo.
Nesse sentido, a teoria dos arquétipos de Carl Gustav Jung traz uma
contribuicao interessante ao debate sobre o sincretismo.

A psicologia das profundezas, desenvolvida por Jung, trata-se de uma
adequada teoria de referéncia na psicologia dos arquétipos, sobretudo na
compreensao dos elementos simbdlicos, afetivos e arquétipos da experiéncia
universal da mde e do feminino em geral, que é base do culto marial
desenvolvido pela Irmandade da Boa Morte de Cachoeira.

A psicologia analitica ou complexa desenvolvida por Carl Gustav Jung,
se ocupou do fenébmeno religioso ndo de maneira marginal, mas como uma
preocupacao fundamental, sobretudo aos aspectos da figura de Maria, a partir
da nocdo de arquétipo.l’Apesar de sua teoria ser considerada por muitos como

controversa, teve um papel importante para a nocado de arquétipo e o seu

17 “O que constitui o ponto central da psicologia junguiana, e com o qual traz a sua mais
importante contribuicdo para a formagdo de uma ‘weltanschauung’, é a descoberta da
‘religiosidade natural’ do homem, como fator empiricamente demosntravel” (BARZ, 1975, p. 25,
apud IWASHITA, 1991, p. 249)
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correlato, inovou 0s conceitos ja existentes ao formular o conceito de
inconsciente coletivo.

Para Jung, a psique humana seria a totalidade de todos 0s processos
psiquicos, conscientes e inconscientes. A consciéncia, “é como uma superficie
ou pelicula cobrindo a vasta area inconsciente, cuja extensao é desconhecida”
(JUNG, 2011, p. 22), iluminada pelo ego que com a sua luz dirige nossa vida
diaria e nossa relacdo com o mundo (JUNG, 2011, p. 25). O que nédo esta
evidenciado pela consciéncia esta imerso no inconsciente, que é dividido em
duas partes, inconsciente pessoal e coletivo (JUNG, 1980, p. 59).

No inconsciente pessoal, conforme Jung, estd a camada mais superficial
(JUNG, 1980, p.59). Nela estédo os elementos inconscientes sem forga suficiente
para vir a consciéncia como, por exemplo, as lembrancas perdidas, reprimidas,
evocacoes dolorosas, bem como, “outros elementos que nao sao aceitos pelo
ego por serem incompativeis com as atitudes conscientes do individuo”
(MULHERES DE CORPO E ALMA - O ARQUETIPO DA MULHER SELVAGEM
NA ATUALIDADE, disponivel na internet).

De acordo com Jung, além dos conteudos pessoais inconscientes (do

inconsciente pessoal),

[...] existem outros que ndo provém de aquisicBes pessoais, mas da
possibilidade herdada do funcionamento psiquico, quer dizer, da
estrutura cerebral herdada. Sdo as conexdes miticas, os motivos e
imagens que, a todo momento, podem reaparecer sem tradicdo
histérica nem prévia migracdo. A esses conteidos chamo o
inconsciente coletivo (JUNG, 1991, p. 524).

Para Jung, o inconsciente coletivo é a camada mais profunda do
inconsciente, semelhantes a todos os individuos, é universal, pois seus
contetdos podem ser encontrados em toda parte, em qualquer lugar do mundo.
Para Jung, o inconsciente coletivo € um reservatério de imagens psiquicas de
ideias universais, reproduzidas nos contos de fadas, mitos, sonhos, fantasias e

sdo chamadas de arquétipos.

Essas “imagens primordiais” ou “arquétipos”’, como eu os chamei,
pertencem ao substrato fundamental da psique inconsciente e ndo
podem ser explicados como aquisi¢des pessoais. Todos juntos formam
aquele estrato psiquico ao qual dei o nome de inconsciente coletivo
(JUNG, 2013, p. 62).
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Os arquétipos sdo caracterizados como um acervo de imagens
psiquicas presentes dentro do inconsciente coletivo, que em si, €
incompreensivel, s6 podemos tecer hipoteses sobre sua existéncia (JUNG,
1999, p. 196). Quando se refere aos arquétipos nao esta se falando de figuras
com existéncia concreta, mas de impulsos operado na psique humana.

O arquétipo em si € inacessivel, s6 0 conhecemos atraves da expressao
simbdlica. Nesse sentido, conforme Jung, os arquétipos dao origens a fantasias

individuais e a mitologias de um povo.

[...] a camada pessoal termina nas recordagfes infantis mais remotas;
o0 inconsciente coletivo, porém, contém o tempo pré-infantil, isto €, os
restos de vida dos antepassados. As imagens das recorda¢cBes do
inconsciente coletivo sdo imagens ndo preenchidas, por serem formas
nao vividas pessoalmente pelo individuo. Quando, porém, a regressao
da energia psiquica ultrapassa o préprio tempo da primeira infancia,
penetrando nas pegadas ou heranca da vida ancestral, ai despertam
0s quadros mitolégicos: os arquétipos (JUNG, 1980, p. 69).

Os arquétipos, por pertencer a parte mais intima do inconsciente humano
e, por isso, incompreensivel, sdo repassados, por vezes, por heranca genética
dos antepassados ou até mesmo, por grupos do qual estamos inseridos e
transpassados por anos, dando origem a crengas, mitos.

O conteudo do arquétipo € preenchido de acordo com a época, a cultura
ou o local onde se manifesta, pois, “os arquétipos se definem quanto as suas
formas e nao quanto ao seu conteudo” (IWASHITA, 1991, p. 254). Desse modo,
por exemplo, o arquétipo da Grande Mae, um dos arquétipos femininos mais
conhecidos na teoria junguiana, assume caracteristicas diferentes, sendo
encontradas com diversos nomes e em diversas culturas, conforme o periodo e
local estudados.

As figuras mitolégicas em torno do feminino, que remetem ao conceito
da Grande Mae, existem em todas as religides. Este simbolo é derivado do
arquétipo materno, componente do inconsciente coletivo e, portanto, elas néo
possuem uma existéncia concreta no tempo e no espaco: sua existéncia
constitui-se em uma imagem interna que atua sobre o mundo do individuo,
influenciando sua vida psiquica, seus valores, relacionamentos sociais, politicos
e econbmicos, e sendo, ao mesmo tempo, influenciada e composta por este
mesmo ambiente, num sistema de “retroalimentagao” constante (JUNG, 2000, p.
148).
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Gustav Jung enumera caracteristicas dos tracos essenciais do feminino:
[...] o maternal; a “magica” autoridade do feminino: a sabedoria € a
elevagdo espiritual além da razdo; o bondoso; o que cuida, que
sustenta, que proporciona condicBes de crescimento, fertilidade e
alimento; o lugar da transformagé&o magica, do renascimento; o instinto
e impulso favoraveis; o secreto, o oculto, o obscuro, o abissal, 0 mundo
dos mortos, o devorador, sedutor e venenoso, 0 apavorante e fatal
(JUNG, 2000, p. 158).

Os arquétipos femininos, como todos o0s outros arquétipos, se
apresentam de maneira ambivalente, pois a0 mesmo tempo que expressa a
imagem da bondade pode também representar a sua forma contraria. A sua
ambivaléncia consiste nas experiéncias boas ou mas que os homens fizeram ao
longo da histéria psiquica.

As imagens arquétipas se apresentam como componente emocional,
expresso nas emocgdes, que podem ser positivos ou negativos, gerar fascinio ou
projecdes sobre pessoas ou objetos, diz respeito a maneira como essas figuras
se manifestam em cada cultura e em cada época e em diferentes contextos
(NEUMANN, 1999, pp. 19-20).

Conforme Jung, o0 arquétipo materno possui uma variedade incalculavel
de aspectos e, nesse sentido, se faz necessario, para um melhor entendimento
do caso, buscar diferenciar, propriamente, a referéncia materna, que pode
englobar algumas formas, dentre elas a prépria mae, madrasta ou avo, até no
plano sagrado como figuras divinas, por exemplo, Sofia, Maria, para os cristaos,
passando por figuras mitolégicas de aspectos negativos, brutais como as
Parcas, Nornas, as Grandes Maes, ou seja, ao arquetipico. Dentre estas figuras,
poderiamos, tranquilamente, acrescentar na lista as figuras dos Orixas e suas
representacdes femininas (JUNG, 2000, pp. 156-160).

Maria, a representacdo cristd e Mawu ou Mahu corresponde ao orixa
Nana ou Nana Buruku, grande responsavel pelo nascimento e pela morte na
mitologia africana, sdo imagens arquétipos da grande mae, figura pertencente
ao inconsciente coletivo, que representariam um par de opostos, teologicamente
dizendo, pois, Nana trata-se de uma figura mitolégica, ao passo que Maria é
humana, histdrica e, por isso, se supde que estaria presente nas camadas do
inconsciente mais proximas da consciéncia, ambas representam juntas aspectos
do arquétipo do feminino, ou caminhos diferentes que levam ao mesmo

arquétipo.
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3.3.2.1 Maria como o arquétipo da grande méae

Maria ndo € somente uma figura biblica, teoldgica, espiritual, mas
também personalidade historica, expressao do arquétipo de um polo articulador
da arqueologia psiquica da humanidade, e, portanto, tem um carater universal.

Maria, do ponto de vista objetivo, tal como foi revelada pelos evangelhos
e é ensinada pela Igreja, € a Mae de Deus, a sempre virgem, imaculada,
glorificada em corpo e alma. Do ponto de vista subjetivo, em seus arquétipos, é
a mulher, geradora de vida, a mae que protege, cuida. Ambas as partes, estao
intercaladas no culto cristdo de tal modo que se torna dificil fazer uma distin¢éo.
(MARIA E IEMANJA, Ensaio de método para uma analise religiosa e psicoldgica
do feminino. Disponivel na internet).

Jung analisa Maria sob quatro angulos: o primeiro, como imagem do
arquétipo anima; o segundo, na perspectiva arquétipa da mae; o terceiro, a sua
relagcdo com o mistério da Santissima Trindade e, por fim, no quarto momento, a

sua assuncéao de corpo e alma ao ceu (BOFF, 1979, p. 245).

3.3.2.1.1 Maria como imagem do arquétipo anima?*®

Jung define anima como sendo o arquétipo do feminino no homem, ou
seja, a figura interior de mulher nele contida e que, sendo feminina, compensa a
consciéncia masculina. Nesse sentido, conforme Boff, “a fé cristd apresenta
Maria como o grande icone revelador da face de Deus Pai'®” (BOFF, 2009, p.

15) e, ao mesmo tempo, como a fulguracdo maxima do feminino, pois como o

1 Jung descreve que assim como ha uma dualidade fisica no homem, ha também, uma
dualidade psicoldgica: anima e animus. Anima se refere ao arquétipo do feminino no homem;
Animus, representa a personificagédo dos aspectos masculinos na mulher. “Desde a origem, todo
homem traz em si a imagem da mulher; ndo a imagem desta ou daquela mulher, mas a de um
tipo determinado. Tal imagem é, no fundo, um conglomerado hereditario inconsciente, de origem
remota, incrustada no sistema vivo, tipo de todas as experiéncias da linhagem ancestral em torno
do ser feminino, residuo de todas as impressdes fornecidas pela mulher, sistema de adaptacéo
psiquico herdado. O mesmo acontece quanto a mulher. Ela também traz em si uma imagem do
homem. A experiéncia mostra-nos que seria mais exato dizer: uma imagem de homens,
enquanto que no homem se trata em geral da imagem da mulher; sendo inconsciente, esta
imagem é sempre projetada inconscientemente no ser amado; ela constitui uma das razdes
essenciais da atragdo passional e de seu contrario” (JUNG, 2002, p. 351).

19 Grifo particular para descrever a mentalidade patriarcal na Trindade.
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feminino ndo é exclusividade da mulher, mas da propria estrutura humana,
também cabe aos vardes. Maria, revela Deus sob o rosto feminino e o arquétipo
supremo para todas as demais mulheres, ela é a Ecce Mullier (BOFF, 2009, p.
93).

3.3.2.1.2 Maria na perspectiva arquétipo da méae

Os simbolos do feminino maternal estao estreitamente ligados aqueles
da mée terra (magna mater) e da agua (principio vital por exceléncia), ambas,
geradoras de vida. Nesse sentido, o Utero da mulher é visto como uma miniatura
da terra, o principio do principio, um seio originario do qual tudo sai (BOFF, 1979,
p. 245). “A Grande Méae é uma imagem feminina universal que mostra a mulher
como eterno ventre e eterna provedora” de vida (RANDAZZO, 1997 p. 103).
Estas caracteristicas, feminina e maternal, sdo vistas de maneira concretas, na
pessoa de Maria, como instrumento do nascimento de Deus. Jung “chega a dizer
gue Maria possui status de deusa, tal a sua aproximagao com Deus” (BOFF,
1979, p. 246).

3.3.2.1.3 Maria e a Trindade

A Trindade?®®, é a expressdo arquétipo do masculino, simbolo da
perfeicdo. Todavia, para Jung, falta um elemento integrador que € o feminino de
Deus. E aqui que entra a pessoa de Maria, como a Mae de Deus e que, na sua
Assuncédo corporal ao céu, penetrou na vida intima do mistério trinitario. Jung
inaugura, a partir deste conceito, o termo ‘quaternidade’, para descrever a
participacédo de Maria ao circulo trinitario. Embora o termo utilizado por Jung ndo
esteja de acordo teolégico com a doutrina catolica sobre o mistério da Santissima
Trindade, para ele, ‘quaternidade’ amplia o mistério trinitario porque, ela integra

o feminino reprimido.

20 Termo utilizado pela Igreja Catodlica para descrever a unidade das trés Pessoas divinas: o Pai,
o Filho e o Espirito Santo.
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3.3.2.1.4 A assuncao corporal de Maria

O dogma da Assuncéo, nao pode ser compreendido de modo racional,
mas simbolico (BOFF, 1979, p. 248), pois representa, do ponto de vista
psicolégico, uma realidade metafisica conhecida pela psicologia do inconsciente
como processo de individuacao psiquica (JUNG, 1980, p. 470). Nele, é realizado,
por meio de Maria, a mae de Deus, a integracdo da matéria a realidade suprema.
Maria é constituida como Rainha, participante da plenitude do cosmo.

Pela Assuncéo de Maria, a corporalidade foi glorificada ao ponto mais
alto, sua matéria, representada pela psique com a terra, que simboliza a
realidade feminina, em meio a fugacidade participa de Deus. Maria, assunta ao
céu, é a Magna Mater (Mae Maior).

Na assuncao ao céu, Maria realiza a integracao dos opostos, de maneira
antecipada, entre a matéria com o espirito e da fugacidade da terra a claridade
do céu (BOFF, 1979, p. 248).

Em Maria, mantem-se unida a dimensédo historica e a dimensao

arquetipica, articulada a Grande Mae.

3.3.2.2 Nana buruku como o arquétipo da grande mae

As abordagens junguianas apresentam caracteristicas comuns com
0s arquétipos dos Orixas. Conforme, Elbein dos Santos, os orixas “pertencem a
uma ordem coésmica e universal, sdo os criadores simbdlicos e espirituais dos
seres humanos” (SANTOS, 2002, p. 104).

Os orixas sdo possuidores de uma dupla determinacdo: sdo energias
derivadas de Olorum, o criador de todas as coisas, e também existem no
inconsciente coletivo. No primeiro sentido, sdo arquétipos emanados de Olorum,
gue criam o universo e todos 0s seres Vvivos e estdo relacionados aos elementos
constituintes da matéria: agua, terra, ar e fogo. No segundo sentido, séo
prototipos inconscientes presentes na psique dos “filhos de santo”, orientadores
e construtores de sua personalidade, que se da a conhecer no relacionamento
experienciado, ou seja, passa a existir e comegam a ser Vistos quase que como

pessoas. Nesse sentido, os inuUmeros mitos descrevem os Orixds como
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humanos, encarnados, mas, na verdade, estdo intimamente conectados a um
dos quatros elementos.

Os aspectos psicanaliticos presentes nos mitos de Nana Buruku estédo
associados aos conceitos relacionados ao universo feminino, em especial a
maternidade, no qual podemos destacar a centralidade do arquétipo da Grande
Mé&e, a criadora universal.

Nana?! é um Orixa feminino, a mais velha do pantedo africano das labas,
de origem possivelmente daomeana (VALENTE, 1976, p. 97), que foi incorporado
pela mitologia loruba, quando o povo nagd conquistou o povo do Daomé,
assimilando sua cultura e incorporando alguns Orixas dos dominados a sua
mitologia ja constituida.

Nand Buruku é considerada, misticamente, como a senhora das aguas
paradas e da lama, matéria fecunda da qual todo homem em especial, foi gerado.
Mistura de agua e terra, a lama, une o principio de vida e morte, a lama primordial
e lama final.

Nos mitos de seu culto € considerada como um orixa ligado a agua,
associada aos principios da criacdo??, a vida, afertilidade dos graos, bem como,
a morte, relacionada nas imagens da lama que pode engolir todas as coisas,
como também, dos pantanos que estdo cheios de matéria putrefata.

Para Bachelard, a agua € uma substancia méde que, misturada a terra,
produz a massa que da origem a todos o0s seres vivos, porém, a0 mesmo
tempo, € uma substancia-morte: “As aguas imdveis evocam 0S mortos porque
as aguas mortas sdo aguas dormentes” (BACHELARD, 2002, p. 67). A agua
misturada a terra, gera vida, como também, conduzird para a morte.

No mito de Nand Buruku percebe-se tracos, como das deusas greco-
romana, do universo do feminino e do maternal ligados ao arquétipo materno da
grande-mae. Nana, é aquela que “fornece a lama para a modelagem do homem
e torna-se dona da vida e senhora da morte” (SANTOS, 2010, p. 3).

Dizem que quando Olorum encarregou Oxala de fazer o mundo e
modelar o ser humano, o orixa tentou varios caminhos. Tentou fazer o

21 “Nana tem os mais variados nomes de acordo com o dialeto usado: Bouclou, Buukun, Buruku,
etc. Em Dahomey, na cidade de Dome, onde estd localizado seu principal templo, Ela é
conhecida como Nand Buruku (Ié-se, buluku). No Brasil, também existem variacfes de nomes
para Nan&: Buruku, Naé Naité, Yabainha, Naé&, Anabiocd, dentre outros’ (SANTOS, 2010, p.3).
22Dentro da mitologia africana, Nana representa a dogbé (vida) e a doku (morte). Ela recebe em
seu seioos ghedes (mortos) e os prepara para o leko (retorno, renascimento).
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homem de ar, como ele. Nado deu certo, pois o homem logo se
desvaneceu. Tentou fazer de pau, mas a criatura ficou dura. De pedra
ainda a tentativa foi pior. Fez de fogo e 0 homem se consumiu. Tentou
azeite, 4gua e até vinho-de-palma, e nada. Foi entdo que Nana Burucu
veio em seu socorro. Apontou para o fundo do lago com seu ibiri?3, seu
cetro e arma, e de I4 retirou uma porcao de lama. Nanad deu a porcao
de lama a Oxala, o barro do fundo da lagoa onde morava ela, a lama
sob as aguas, que é Nana. Oxala criou o0 homem, o modelou no barro.
Com o sopro de Olorum ele caminhou. Com a ajuda dos orixas povoou
a Terra. Mas tem um dia que o homem morre e seu corpo tem que
retornar a terra, voltar a natureza de Nana Burucu. Nand deu a matéria
no comeco, mas quer de volta no final tudo o que é seu (PRANDI, 2001,
pp. 196-167).

Nana Buruku apropria-se do conceito de maternidade como funcéo
principal. Todavia, € preciso ter presente que assim como acontece com as
grandes deusas greco-romanas, cuja mitologia € mais amplamente divulgada,
a relacdo com seus filhos Omulu ou Obaluaé, também chamado Xapana,
Oxumaré e Eua, €& marcada por grandes tensdes de amor e odio, carinho,
protecdo e, em alguns momentos, de rejeicao, repreenssao e abandono.

A yaba dos lagos, senhora soberana da vida e da morte, € uma das
mais temidas e respeitas orixas de todo o pantedo africano. Considerada muito
digna e justa, era temida, particulamente, pelos homens devindo a

imparcilaidade de suas decisdes e 0 sentimento de vinganca.

Nana era considerada grande justiceira. Qualquer problema que
ocorresse, todos a procuravam para ser ajuiza das causas. Mas sua
imparcialidade era duvidosa. Os homens temiam a justica de Nana,
pois se dizia que Nand sO castigava os homens e premiava as
mulheres. Nand tinha um jardim com um quarto para eguns que
eramcomandados por ela. Se alguma mulher reclamava do marido,
Nana mandava prendé-lo. Bati na parede chamando eguns. Os eguns
assustavam e puniamo marido. Sé depois Nana o libertava. Ogun foi
reclamar com Ifa sobre o que ocorria. Segundo Exu, conhecido como
bisbilhoteiro, Nana queria dizimar os homens. Os orixas reunidos
resolveram dar um amor para Nand, para que elase acalmasse e 0s
deixassem em paz. Os orixas enviaram Oxalufd nessa missao
(PRANDI, 2001, p. 198).

Tendo se unido em matrimonio com Oxalufda (Oxala), Nand Buruku,
alterou seu comportamento grosseiro capaz de revelar ao seu conguge 0S seus

segredos mais intimos. No entanto, por um estante de distracdo, sua confianca

23 Cetro ritual de Nana em forma de jota. Feito com palha de dendezeiro, tecido, blzios e couro.
Representa o poder do orixa no mundo dos vivos e dos mortos.
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foi traida por Oxala. Desolada de seu casamento com Oxala, que por sua vez,
contraiu segundas nupcias com lemanja, Nand, a senhora da sabedoria,
manteve-se solitaria.

Sua imagem simbolica é representada por uma senhora velha de rosto
expressivo, tomada de grande sabedoria tal qual uma grande matriarca com
suas variadas formas de amar. Seus cultos e celebra¢des, acontecem com
dancas de movimentos lentos, com ibiri** na m&ao, como se fosse uma crianca.
Seus filhos-de-santo tém como caracteristica os sentimentos maternais, a calma,

a benevoléncia, a gentileza e o carinho por criangas.

3.3.3 Maria e Nané: duas faces do mesmo arquétipo

O sincretismo realizado pela Irmandade da Boa Morte de Cachoeira,
desde a sua fundacé&o na cidade do Salvador, com as suas mulheres negras de
tradigéo africana, entre as duas figuras, Maria e Nan4, foi motivado, ndo somente
pelo sofrimento advindo da escravidao, praticada pelos senhores feudais e,
sobretudo pela religido dominante, o catolicismo que, por sua vez, estava
integrado ao estado pelo sistema do padroado, mas parece-nos ter acontecido
por motivos que misturam aspectos soécio, politico, cultural e, sobretudo, o
aspecto psiquico em torno do arquétipo da Grande Mae, presentes nas duas
crencas, o catolicismo e o candomblé.

A religiosidade sincrética do duplo pertencimento entre o catolicismo e
candomblé pelas irmas da Boa Morte, no catolicismo popular, integrou diferentes
aspectos do arquétipo materno. Maria e Nand, sdo duas imagens arquétipas da
Grande Mae, presentes em ambas as crencas, vistas em uma so figura, Nossa
Senhora da Boa Morte.

Nesse sentido, o antropologo Vilson Caetano testifica:

Ou os africanos anteciparam o que € explicado por alguns autores
como uma caracteristica do chamado mundo moderno, que invade aos
poucos as religides, ou os modelos religiosos tornaram-se inauténticos.
Verdade € que a dupla pertenca surge sempre para desmascarar e
ameacar os modelos religiosos universais e totalizantes (CAETANO,
2001, p. 86).

24 |biri € espécie de vassoura produzida a partir das folhas da palmeira, ornado com b(zios e tem
finalidade de afastar os espiritos (eguns) para 0 seu espago sagrado.
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Embora o tema do sincretismo e da dupla pertenca religiosa seja um dos
pontos mais delicados e controversos do dialogo inter e intra-religioso para a
teologia, € preciso ter clareza que o sincretismo, faz parte das relagdes historicas
entre as religides?.

O sincretismo é um “fenémeno universal constitutivo de toda expressao
religiosa” (BOFF, 1977, p. 54). De acordo com Boff, o préprio cristianismo é
sincrético como qualquer outra religido, pois em sua identidade se encontra
diversos elementos de outras culturas como, por exemplo: judaicos e romanos.
Assim, como qualquer outra expressao religiosa “o cristianismo puro n&o existe,
nunca existiu e nem pode existir’ (BOFF, 1994, pp. 162-163)2.

Partindo desse pressuposto, como podemos ler teologicamente as
experiéncias sincréticas? Conforme Afonso Soares, “a teologia pode fazer o
esforco de pensar uma situacao entre-as-fés ou uma fronteira comum ainda livre
das demarcagdes religiosas institucionais” (SOARES, 2008, p. 213), ou seja, a
teologia deve compreender as experiéncias hibridas no interior da
autocomunicagao divina na historia, “Deus como Espirito atuando em seus
adeptos” (SOARES, 2008, p. 216).

Assim sendo, a natureza hibrida das experiéncias religiosas consiste na
compreensao de que as religides sédo fragmentos de um mistério comum. Crer
gue Deus é de todos e a todos se manifesta e ndo se permite prender nos limites
de nenhuma religido, pois nenhuma fé ou espiritualidade esgota o sentido da
vida. Sendo assim, explica Afonso Soares que, “uma pluralidade de religides
proporciona ‘mais’ revelacao de Deus que uma soO religido particular poderia
fazé-lo” (SOARES, 2008, pp. 216-217).

Nesse contexto do novo paradigma teoldgico, 0 encontro entre as
religibes como auténticos caminhos de salvacdo deve ser pensado ou deve
acontecer de maneira “inter (trans)confessional” (SOARES, 2008, p. 211) ou,
como sugere o tedlogo Torres Queiruga, por meio de uma inreligionacdo. Assim

como,

[...] na ‘inculturagéo’, uma cultura assume riquezas de outras sem
renunciar a ser ela mesma, algo semelhante ocorre no plano religioso

2 Diferentes estudiosos e pensadores analisaram as origens e causa das religiGes: Strauss,
Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud, Weber e Durkhein, entre outros.

26 Nzo ha religido que nasga “do nada”, mas toda e qualquer religido é fruto de sincretismos entre
praticas e crengas anteriores.
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[...]: no contato entre as religides, 0 movimento espontadneo em relacdo
aos elementos que Ihe chegam de outra deve ser o de incorpora-los
em seu proprio organismo, que desse modo ndo desaparece, mas,
pelo contrario, cresce. Cresce a partir da abertura ao outro, mas na
direcdo do mistério comum (QUEIRUGA, 2001, p. 334).

Toda religido no contato com outra se reconfigura, o que nao significa
gue as pessoas tenham a obrigacéo de abandonar suas crencas de origem. No
intercambio entre as crencas, os valores de ambas sao assimilados a partir
daquilo que lhe parece ter sentido, descartando o que nao lhe convém ou, talvez,
0 que nao conseguiu ser compreendido em seu cédigo (SOARES, 2008, p. 14).

A vista disso, compreendemos que a chamada dupla vivencia religiosa
na Irmandade da Boa Morte de Cachoeira entre o catolicismo e o candomblé,
ndo se opde, mas ha uma reinvencao da religiosidade.?’

Para as irmas da Boa Morte fazer parte de um terreiro de candomblé e
ao mesmo tempo cultuar Nossa Senhora ndo ha confusdo, nem tampouco
oposicao, mas é perfeitamente possivel transitar com fluidez entre uma e outra,
pois trata-se de devocodes diferentes. A pesquisadora Wiltércia Souza, em
entrevista a D. Andlia, membra da Irmandade cahoeirana e ‘“yalorixas,
responsavel pelo terreiro 11é Oyo Ibessé Alaketu, localizado no municipio baiano
de Governador Mangabeira” (CASTRO, 2005, p. 56), descreve:

Olha, eu separo esse lado. Nossa Senhora para mim é tudo na minha
vida, que eu ja alcancei muita coisa, muitas e muitas coisas aqui
dentro, eu ja vi coisas maravilhosas, coisas que eu ndo posso nem
falar, que eu tive o poder e o direito de ver, entdo para mim é uma coisa
muito importante. E la no candomblé também ja é outra parte, né...
vocé sabe, se vocé tem uma fé, a fé move montanha minha irm&. Nao
adianta vocé dizer que é de Maria e ndo ter fé, cé tem que ter fé, cé
tem que acreditar naquilo que vocé é. Agora, tem um ditado, l&nsan é
uma coisa, Maria é outra coisa, ndo pode unir uma coisa com a outra
(SOUZA, 2007, p. 50).

Em uma outra entrevista a uma das membras da Irmandade
cachoeirana, o historiador Armando Castro descreve o duplo pertencimento
religioso da confraria entre as irmas: “... sdo duas obrigagdes separadas. Em

agosto, trabalho para Nossa Senhora e trés vezes no ano, em 25 de outubro, no

27 Conforme o pensamento de Quint&o, a dupla pertenca na Irmandade da Boa Morte, catolicismo
e candomblé, ndo se trata de uma relacdo por conveniéncia e nem tampouco de uma
camuflagem: “Do ponto de vista do negro nao ha oposigao, incoeréncia, ou compartimentagao
entre o catolicismo e a sua africanidade, pois sdo capazes de “conciliar coisas que para os de
fora parecem contraditérias e inconciliaveis” (QUINTAO, 2002, p. 17).
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més de janeiro e no 2 de julho, fago as Festas do meu candomblé” (CASTRO,
2005, p. 56).

Amparadas na dupla pertenca, as irmas da Boa Morte frequentam os
rituais a Nossa Senhora da Boa Morte e aos cultos dedicados aos Orixds com
reiterado respeito. Todavia, esses dois aspectos, o0 sincretismo afro-catélico e
também a chamada dupla vivéncia religiosa, tem sido pontos controversos para
o didlogo inter e intrarreligioso, tornando-o, portanto, um tema pertinente para a

reflexdo da teologia atual.
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4 ANALISE TEOLOGICA - PASTORAL DA FE CRISTA POPULAR SOBRE A
MORTE E A MORTE DE MARIA NA IRMANDADE DE CACHOEIRA

Nos dois primeiros capitulos foi desenvolvida uma contextualizagédo
histérica e antropolégica da Irmandade da Boa Morte, bem como, a exposi¢ao
da compreensdo da morte no Candomblé e da morte de Maria na cosmovisao
da Irmandade e respectivamente, o seu sincretismo entre Nossa Senhora e
Nand. Assim, a finalidade deste ultimo capitulo € analisar, de maneira teolégica
e pastoral, o sincretismo religioso dentro do contexto da Irmandade da Boa
Morte, inserindo-o na dindmica da revelacao.

O conceito de sincretismo na teologia tradicional € complexo, sendo
muitas vezes conflitivo e rejeitado. Embora, para alguns tedlogos, o termo seja
controverso, sendo muitas vezes evocado como perda de identidade e heresia,
para outros, trata-se, antes de tudo, como uma realidade com densidade
teologica, de vivéncias da fé em torno dos dados da revelacdo de Deus na
historia. Afonso Soares cintando Sérgio Vasconcelos, explica que o que justifica
a postura de rejeicéo radical do sincrético no sistema cristdo sao dois pontos: a
teologia centro-européia que se autointitula universal e normativo de fé e o
paradigma exclusivista teoldgico (cristdo) e eclesial sobre a salvacdo (SOARES,
2003, p. 59).

Pierre Sanchis combatendo a ideia etnocéntrica sobre a idealizacédo de
uma ‘religido pura’ e, consequentemente, a conceituagao da teologia tradicional,

reconhece as religibes como resultados de caminhos sincréticos:

[...] namedida em que ele se da, é a pluralidade de formas legitimadas:
juncao, unido, confluéncia, mistura, aglutinagcéo, associa¢éo, simbiose,
amélgama, paralelismo, correspondéncia, equivaléncia, justaposicao
ou convergéncia, acomodacéo, concordancia, finalmente, e omito
varias, sintese. [...] E o que vem colorir de nota ainda mais pitoresca a
problematica é que um dos grandes argumentos contra o ‘sincretismo’,
gue ndo passaria de uma acusacdo desflechada pelas formas
dominantes de religido, que se autoconsideram como ‘puras’ contra
suas homdlogas mais populares, menos dotadas de um corpus
teoldgico racionalizador, encontra-se hoje quase que invertido através
do uso da categoria por notaveis tedlogos cristdos, que ndo somente
enquanto historiadores reconhecem o sincretismo como ativo no
processo de formacdo de sua prépria religido, mas como teoricos,
chegam a reivindicar a presenc¢a indispensavel de uma de suas
modalidades para que areligido, seja de fato, religido (SANCHIS, 1994,

p. 6).
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Nenhuma expresséo religiosa nasce do “ponto zero” ou vive em estado
puro, mas de uma convergéncia de diversos universos religiosos, cheias de
ambiguidades. “Até quem o rejeita, em geral o faz a partir de uma religido que
também &, em alguma medida, sincrética” (SOARES, 2008, p. 192).

Sobre a religido cristd, conservadora de um certo “purismo” e
pretencioso discurso universal e absoluto, o te6logo Leonardo Boff, no seu livro
Igreja: Carisma e Poder, elabora severas criticas. Para ele, o cristianismo é um
“artefato produzido pela atividade cultural do ser humano, movido pela
interpelacédo de Deus”. Desse modo, “o cristianismo puro ndo existe, nunca
existiu, nem pode existir’ e o que realmente existe, “concretamente, € a Igreja
como (sua) expressao historico-cultural e objetivacdo religiosa, vivendo a
dialética da afirmacao e da negacgao de todas as concretizagdes” (BOOF, 1977,
p. 54).

N&o ha um interesse no presente trabalho de descrever o processo
historico-dogmatico da questao, no entanto, € preciso ter clareza que o conceito
de catolicidade, preservado e propagado pela teologia crista durante séculos,
sera autenticamente verdadeiro e sem contradi¢cdes, se houver uma incluséo e
um movimento relacional das diferentes experiéncias religiosas com respeito ao
mistério de Cristo, de tal forma que, “a teologia cristd precisa levar em
consideragao os diversos caminhos de salvacao” (SOARES, 2008, p. 13). Deus
se (des) revela, sempre soprando inopinadamente onde quer (SOARES, 2015,
p. 116).

Considerando que o fenbmeno do sincretismo esta presente no interior
de todas as manifestacdes religiosas como expressdo do amor de Deus (BOFF,
1977, p. 56) e ndo como algo estranho a elas, a reflexéo teoldgica ndo deve ficar
reduzida as posi¢cdes dogmaticas, pois diante das praxis de fé, o mais importante
nao sdo os estatutos teolégicos, mas a realidade vivida como experiéncia
simbdlica da revelacédo de Deus nas suas variadas formas?8.

Assim sendo, no intuito de poder pensar a teologia do sincretismo e a
dupla pertenca religiosa, que se apresentam de forma plural em vérias tradicées,

de modo particular entre o catolicismo e as tradicdes oriundas da Africa, objeto

28 Para Afonso Soares, como “ndo existe fé em estado puro: ela se mostra nas praxis” (SOARES,
2011, p. 249).
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de interesse do nosso trabalho de pesquisa, o tedlogo e cientista da religido,
Afonso Maria Ligdrio Soares?®, propde uma reflexdo sobre as implicaces da
nogcédo de sincretismo entre a teologia cristd da revelacdo e a teologia das
Religides.

4.1 OS RASTROS SINCRETICOS DE DEUS NA HISTORIA.

Entre todas as religides, de todos 0s povos e épocas historicas, existe
algo em comum: a busca de uma relagdo com o mundo sobrenatural. Na relacéo
com Deus, o homem faz uma experiéncia de plenitude, de sentido e de paz.
Tendo em vista as religifes sincréticas ou para o sincretismo nas religides,
Afonso Maria Ligério Soares, elabora sua reflexdo teologica no campo da
teologia das religides, pensando sobre a funcdo do sincretismo entre as religides
como paradigmas de auténticos caminhos de salvacéo a partir da experiéncia da
revelagdo de Deus na historia. Com o termo cunhado por Andrés Torres
Queiruga®, professor de teologia fundamental, Soares explica que o encontro
entre as religides deve ser pensado ou deve acontecer como inreligionacéo.

Para o tedlogo galego Andrés Torres Queiruga, a revelacdo de Deus e

a realizacdo humana estdo em total complementaridade (QUEIRUGA, 1995, p.

2% Na introdugdo de sua obra intitulada: “Interfaces da Revelagdo. Pressupostos para uma
teologia do sincretismo religioso no Brasil’, Soares externa sua preocupacao diante das
implicacBes do sincretismo religioso naquilo que se refere as questdes dogmaticas e pastorais.
“Orienta-o [ou seja, a reproposicdo de uma questdo teoldgica fundamental] a convicgdo de que
uma religido que se pretenda universal [no caso, o cristianismo] e que fundamente sua
argumentacdo na crenca de que o absoluto de Deus concentra-se na relatividade de um ser
humano localizavel no tempo e no espaco ndo pode, honestamente, desconsiderar
teologicamente a analise dos beneficios e limites do sincretismo” (SOARES, 2003, p. 17).

30 “Nascido em 1941. Doutor em teologia e filosofia e cofundador e ex-diretor da revista
Encrucillada, professor de filosofia da religido na Universidade de Santiago de Compostela, é
membro pleno da Academia Real Galicia e pertence aos conselhos editoriais da Iglesia viva e
Concilium. Com especial dedicacdo a Teologia Fundamental e & Filosofia da Religido, que
considera intimamente unida, sua principal preocupacéo € repensar a compreenséo da fé hoje,
combinando fidelidade a experiéncia original e consequéncia com a situacgao cultural nascida da
Modernidade. Suas obras incluem: Recuperacién la salvacion (1995); Repense a revelagédo.
Revelagcdo Divina na Realizacdo Humana (Trotta, 2008); Acredito em Deus, o Pai (1992); A
Constituicdo Moderna da Razéo Religiosa (1992); Repensando a Christologia (1996); Recupere
a criacdo. Para uma Religido Humanizadora (1998); Fim do cristianismo pré-moderno. Desafios
para um novo horizonte (2000); Repensando a ressurreicdo. A diferenca cristd na continuidade
das religibes e da cultura (Trotta, 32005); Didlogo de Religides e Autocompreensao Crista (2009)
e repensar o Mal. Da ponerologia a teddica (Trotta, 2011). Disponivel em: Editorial Trotta Andrés
Torres Queiruga. Acesso em: 17 mai. de 2022.


https://www.trotta.es/autores/andres-torres-queiruga/234/
https://www.trotta.es/autores/andres-torres-queiruga/234/
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186). Deus se revela na generosidade e, no seu amor livre e incondicional, ao
longo da histéria (QUEIRUGA, 1995, p. 140), para oferecer a toda humanidade
a salvacédo, sem favoritismos.

Para Queiruga, a revelacdo de Deus ndo tem fronteiras, porque
justamente o seu amor é imensuravel, ndo pode ser limitado ou direcionado a
alguns escolhidos, seja a um povo, um grupo ou determinada época. Assim, as
multiplas experiéncias religiosas tornam-se loci theologici, ou seja, lugares
teoldégicos da Revelacdo, pois toda a realidade estd gravida de Deus
(QUEIRUGA, 2003, pp. 79-119). Por essa razao, o autor considera que a
revelacdo esta presente em todas as religides® e, igualmente, a salvacéao,
diferenciando-as somente no modo como vao captando o divino, o sagrado, em

seu mistério amoroso, que se deixa revelar (QUEIRUGA, 2001, pp. 322-324).
[...] cada uma delas, sdo totalidades complexas de resposta ao divino,
com suas diferentes formas de experiéncia religiosa, seus préprios
mitos e simbolos, seus sistemas teoldgicos, suas liturgias e sua arte,
suas éticas e estilos de vida, suas escrituras e tradicGes, todos
elementos que interagem e se reforcam mutuamente. E estas
totalidades diferentes constituem diversas respostas humanas, no
contexto das diferentes culturas ou formas de vida humana, & mesma
realidade divina, infinita e transcendente (QUEIRUGA, 1997, p. 16).

Na religido, Deus é experimentado como “transcendéncia ativa”, que sai
ao encontro do homem, realizando uma experiéncia plenificadora; e, por isso,
toda religido se considera revelada (QUEIRUGA, 2010, p. 173). Deus, a partir do
seu amor ativo e generoso, esta sempre se revelando ao ser humano, de modo
gue os limites da revelacao, ndo estédo nele em si, mas na incapacidade humana

do seu ser finito (QUEIRUGA, 2010, p. 445)32,

Em se tratando do fenbmeno do pluralismo religioso, Queiruga rejeita o
gue ele chama de exclusivismo arbitrario que, calcado sobre a ideia do

dogmatismo de eleicdo, afirma ter a posse absoluta e exclusiva da verdade

31 “Q processo revelador é transpassado de universalidade” (QUEIRUGA, 2010, p. 313).

32 Sobre isto, Queiruga em sua obra: Repensar a Revelacdo, cita Walter Kasper (1985): “O
mistério divino se manifesta dentro de nosso mundo. Podemos encontra-lo na natureza, que
enquanto criacdo de Deus nos remete ao Criador; no mistério que se revela no homem mesmo;
e na historia, que vive de uma esperanga que significa algo mais que a histéria” (KASPER, p.
143, apud QUEIRUGA, 2010, p. 173).
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revelada3, e orienta o caminho do didlogo para um relacionamento livre,
maduro, de alteridade, sem cobrangas ou competi¢oes.

Por isso, aceitando como necessaria uma base pluralista, prefiro falar
de pluralismo assimétrico. Categoria imperfeita, como todas numa
guestdo ainda em movimento, mas que permite juntar realismo e
respeito; e postula a necessidade do dialogo. Respeito, porque sem
negar o fato das diferencas, reconhece inequivocamente revelacdo
real em toda religido. Dialogo, porque sob assimetria “horizontal” entre
as religides, reconhece, mais fundamentalmente, a “vertical” de todas
com Deus. Nenhuma configuracdo religiosa pode esgotar a infinita
rigueza do Deus semper maior que, transbordando toda compreenséo
particular, descentra todas para o mistério comum. Acolher este
mistério exige aproveitar todas as luzes, oferecendo as proprias e
acolhendo as alheias. A riqueza do outro ndo empobrece, mas
enriquece. O dialogo constitui fidelidade auténtica e é critério de busca
sincera. O demais seria soberba ou agambarcamento ‘demoniaco’
(QUEIRUGA, 2007, p. 110).

O dialogo surge a partir da compreensao de que Deus é de todos e a
todos se manifesta e ndo se deixa prender nos limites de nenhuma religi&o.
Todas as religides, a partir de suas préprias experiéncias de Deus, tém algo a
oferecer (QUEIRUGA, 2007, p. 454). Todavia, para que o dialogo aconteca entre
as religides, faz-se necessario que haja um abandono de seus particularismos
egoistas e fundamentalismos, e compartihem de suas verdades para o
enriquecimento mutuo e, sobretudo, o entendimento relacional da propria

Revelacao.

O carater culturalmente mediado faz com que ndo exista jamais
revelagdo “em estado puro”, mas sempre revelacao interpretada a
partir de um contexto histérico, em categorias culturais determinadas.
Nao cabe religido a ndo ser inculturada. Toda mudanga supde uma
remodelacdo cultural. Sucedeu originalmente de uma maneira
profundissima com a entrada da tradicéo biblica no mundo helenista e
romano; e sucedeu sempre com cada avango do cristianismo: “Uma fé
que ndo se faz cultura é uma fé que nao foi plenamente recebida, nem
inteiramente pensada, nem inteiramente vivida” (Jodo Paulo Il, 1982)
(QUEIRUGA, 2007, p. 114).

33 “Extra Ecclesiam nulla salus”, ou seja, “Fora da Igreja ndo ha salvagao”. Apesar de n&o haver
um consenso de quem partiu este axioma, pois alguns afirmam ter iniciado com Inacio de
Antioquia outros, porém, cogitam a ideia de que foi Cipriano, € somente com Irineu de Lido que
temos o desenvolvimento em torno do assunto e colocado por escrito (PILOTTI, 2001, pp. 125-
150).
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7

Queiruga compreende que a revelacdo é sempre inculturada3®t, pois
somente desta maneira é que ela pode ser compreendida. E no processo de

inculturacao a religido esta inserida: € o que ele chama de inreligionacao.

Parece claro que é sempre o outro que devera compreender, julgar e,
conforme o caso, aceitar o que se lhe oferece. A “inculturagédo” indica
gue isso ndo pode acontecer negando a prépria cultura, mas nela e a
partir dela. Pois bem, com a religido acontece algo estritamente
paralelo: quem ouve é uma pessoa religiosa que, a partir da propria
religido, acolhe e discrimina (ou recusa) o que se lhe anuncia. E o que
quer insinuar a “inreligionagédo”, palavra feia por acaso, mas de
entranha generosa e fraterna. Esclarece e fomenta tanto uma auténtica
atitude de acolhida como de oferecimento (QUEIRUGA, 2007, p.116).

Como na ‘inculturagao’, uma cultura assume riquezas no intercruzar com
outras sem perder os seus valores, semelhantemente acontece na religido. No
contato entre as religibes, 0 movimento espontaneo dos elementos que as
configuram séo integrados, de modo que, na negociacédo, os elementos nao
desaparecem, mas, pelo contrario, sdo acrescidas as partes envolvidas
(QUEIRUGA, 2001, p.334).

Na tentativa de elaborar uma teologia do dialogo religioso, Queiruga
utiliza o termo inreligionacdo como uma nova forma de lidar com as religides em
sua realidade plural e atesta a necessidade do dialogo verdadeiro e respeitoso
entre as diversas experiéncias de fé* para perceber a revelacdo de Deus na
historia humana, pois, afinal, "todos damos e recebemos porque nada é nosso,
mas tudo é graga. Graca destinada a todos” (QUEIRUGA, 2010, p. 454).%6

34 O que ndo é inteligivel, ndo pode ser compreendido.

35 Utilizando a imagem do enxerto de uma planta em outra, em que tanto a arvore receptora
guanto o galho que é enxertado se enriguecem mutuamente, Queiruga “entende que no encontro
entre as religides acontece a incorporacdo de elementos que chegam de outra religido e sao
incorporados de forma que esses elementos nao desaparecem. O crescimento ou o
aprofundamento da percepcdo da revelagdo de Deus se da a partir da abertura ao outro”
(MARIANI, 2016, p.166).

36 “As religides ndo-cristas tém algo a oferecer, que pode muito bem ajudar os cristdos sinceros
a descobrir novos aspectos do mistério de Jesus Cristo. Deve ser conhecida e reconhecida
claramente a possibilidade de que determinados aspectos do mistério de Cristo possam ser
experimentados por ndo-cristdos de uma forma mais profunda do que por muitos cristdos. O
esfor¢o em participar, mediante um dialogo adequado, na experiéncia religiosa dos nao-cristdos
pode ajudar os cristdos a aprofundar sua propria compreensdo de um mistério cuja revelagao
auténtica Ihes tenha sido presenteada” (VELLANICKAL, 1984, pp. 48-70, apud, QUEIRUGA,
2007, p. 113).
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Afonso Soares reconhece o esforco de Queiruga para construir uma
teologia fundamental aberta ao didlogo entre as religides, mas percebe que o
termo inreligionacdo ndo responde a problemética do sincretismo religioso da
dupla pertenca, ao qual aqui nos referimos, entre o cristianismo catdlico e a
religido de matriz africana, candomblé, pois a “teologia tradicional cristd ndo da
conta de compreender positivamente esse fendmeno, por ficar entre a atitude de
indiferenca ou de negacao” (SANCHEZ, 2016, p. 69). Assim sendo, propde uma
teologia entre-fés.

Soares entende o sincretismo partindo da ideia de “fé sincrética”. Para
ele,

[...] pode-se falar, portanto, de fé sincrética para identificar o modo
mesmo de uma fé ‘concretizar-se’. De fato, ndo existe fé em estado
puro; ndo temos antes uma fé (religiosa) a qual acrescentamos depois
uma ideologia. A fé mostra-se na praxis. Por isso, quem diz fé
sincrética, diz, de certa forma, fé inculturada. A diferenca (néo
indiferente) é de trajeto, ou seja, o ponto de vista de onde se observa
ou de onde se participa da invencao religiosa popular. A comunidade
eclesial propbe-se a inculturar a mensagem evangélica; o povo
responde, acolhendo (inreligionando) a ‘novidade’ de acordo com as
suas reais possibilidades contextuais (politicas, culturais, etc)
(SOARES, 2003, p. 246).

Toda religido ndo existe em estado puro, como vimos acima, mas, ao
expressar-se, o faz de maneira sincrética. Nessa perspectiva, compreendemos
que “Deus como Espirito ja esteja atuando nas diferentes expressoes religiosas”
(SOARES, 2003, p. 246) de forma difusa e, elas, “apesar das inevitaveis
ambiguidades que acompanham qualquer biografia ou processo historico, sdo
também variacdes de uma experiéncia de amor” (SOARES, 2011, p. 250).

Soares entende que a vivéncia religiosa realizada de maneira sincrética
afro-catdlica por grupos populares ndo deve ser reduzida a confusdo ou
ecletismo, mas é histéria da revelacédo de Deus em ato3’, “como um testemunho
vivo de uma dupla inreligionacdo, em que o catolicismo ndo s6 deu, mas também
ganhou” (SOARES, 2003, p. 236).

A partir do didlogo, aqui apresentado nos capitulos anteriores deste

trabalho, do encontro entre os imaginarios religiosos dos dois mundos, o

37 Para Soares, “o sincretismo ¢ a revelagdo de Deus em ato, ou seja, aquilo que vai acontecendo
guando se processa paulatinamente, entre avancos e retrocessos, luzes e penumbra, nosso
mergulho no Mistério” (SOARES, 2008, p. 192).
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cristianismo/Catdélico com o Candomblé, na Irmandade de Nossa Senhora da
Boa Morte de Cachoeira, compreendemos que o0 sincretismo realizado pelas
mulheres negras, escravas e ex-escravas nos periodos do Brasil Colonia e
Império, foi capaz de resistir e ressignificar valores de ambas as crencas, naquilo
gue se refere ao sentido da morte e sua relagdo com o mundo material e
espiritual, fazendo com que as mulheres da Irmandade pudessem se manter, de
forma peculiar, integradas a realidade social e religiosa da época.

O imaginério religioso da Boa Morte em torno da figura de Maria, a
Grande Mae, mantida pela Irmandade cachoeirana, de forma sincrética, foi
capaz de sustentar, ainda que passivel de equivocos, a harmonizacdo da fé
entre ambas as crencas e garantir na esfera litirgica dos rituais de morte, ainda
gue de maneira simbolica, a conciliagdo entre as duas realidades da existéncia,
0 Aiyé e o Orun, a vida na morte (FARIA, 2019, p. 212).

4.1.1 A Boa Morte celebra a vida

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira esta
intrinsecamente ligada a Vida e a Morte. Para aléem dos textos canbnicos, a Boa
Morte, devidamente amparada na dupla pertenca, com muita desenvoltura,
celebra o fenbmeno da transcendéncia de Maria, tradicdo antiquissima da fé
cristd, como a vitoria sobre a matéria (imortalidade da alma) e a morte
(ressurreicéo plena do corpo).

No horizonte teologico da Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte,
os rituais funebres de Maria ndo se circunscrevem aos limites da morte, no
sentido pejorativo, mas designa como o0 arremate ou como culminacdo e
integracao absoluta da realizacao antropoldgica.

Conforme a tradicdo Catdlica, especialmente no Oriente, Maria por nao
ter tido pecado, ndo passou pela corrupcdo natural da morte como todos os
homens estdo condenados, ela simplesmente adormeceu, sem dor e sofrimento,
e acordou na gloria. O termo ndo nega a morte, nem a imortalidade, mas
evidencia a leveza do transito de Maria para a gloria. No Ocidente, ao contrario
do Oriente, para explicar o mesmo mistério de fé da glorificacdo de Maria, os

santos padres utilizam o termo assungao, que evoca a participacdo da mae de
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Deus na ressurreicao de Cristo. Na assungao, “o corpo de Maria foi transformado
e assumido por Deus” (MURAD, 2012, p. 190).

A unido das duas realidades, da dormicao e da assunc¢ao, corresponde
entre os demais privilégios marianos, a glorificacdo antecipada de Maria, fruto
da vitéria pascal de Cristo sobre a morte. Nesse sentido, a morte de Maria ndo
€ vista como fatalidade, mas como passagem para uma absoluta realizacdo. H4,
portanto, nesse aspecto, uma aproximacado desta morte com a cosmovisao
tanatoldgica africana (CONCEICAQ, 2012, p. 114).

Segundo Leonardo Boff, a assuncdo de Maria ao céu de corpo e alma,
“realiza um dos mais arcaicos anelos do homem: da terra alcangar-se aos céus,
unir o em cima com o embaixo, a matéria com o espirito, 0 comec¢o com o fim, o
homem com Deus” (BOFF, 1979, p. 255). Num nivel escatolégico, final e trans-
historico, trata-se da “divinizagao da criatura, na forma mais excelsa que um ser
criado pode suportar’ (BOFF, 1979, p. 256).

Maria, exaltada na gloria de corpo e alma em sua assunc¢ao, introduz a
criacdo inteira ao mistério mais intimo do amor de Deus, tornando-se um icone
fortemente invocativo pelos cristios em suas necessidades e perigos, sendo
invocada muitas vezes como sinal de esperanca e de conforto, como reza a
orac¢&o Sub tuum praesidium confugimos (A vossa protecdo recorremos)3®.

Assim sendo, a devocao da Boa Morte na cosmologia da Irmandade de
Nossa Senhora em Cachoeira, aponta para a esperanca de um morrer como
Maria, sem sofrimento e sem dor. Através de testemunhos®, conta-se que a

devocédo a Nossa Senhora da Boa Morte foi apropriada pelos negros, devido aos

38 “No ano de 1927, no Egito, foi encontrado um fragmento de papiro que remonta ao século Ill,
no qual estava descrita a orac&o. Conhecida com o nome de “Sub tuum praesidium” (A vossa
protecdo), o texto é a mais antiga oracdo a Nossa Senhora que se conhece. Além de
ser, possivelmente, a primeira dedicada a Maria, ela traz uma grande importancia histérica e
teoldgica: Histérica — Ela faz referéncia as perseguicdes sofridas pelos cristdos: “livrai-nos do
perigo”.Teolbgica — Recorre a Maria como “Mae de Deus” (Theotdkos), um dogma que ja havia
sido proclamado no século anterior, no Concilio em Efeso”. Disponivel em: Qual a oracio mais
antiga & Nossa Senhora? - A12.com. Acesso em: 27 jun. 2022.

3% Conforme Armando Castro, devido a poucas ou quase inexisténcia de documentos escritos
sobre a Irmandade, ouvir os relatos das proprias irmas € o Unico caminho para se entender a
cultura expressa nessa manifestacdo: “Ao passo que é escassa a documentagdo sobre a
confraria, as irmas, principalmente as mais idosas, se constituem como fontes solicitas e
generosas. Seus depoimentos, lembrangas e esquecimentos, suas histérias de vida relacionadas
a Boa Morte se configuram entdo como documentos de importancia sem par” (CASTRO, 2005,
p. 39).


https://www.a12.com/jovensdemaria/artigos/crescendo-na-fe/qual-a-oracao-mais-antiga-a-nossa-senhora
https://www.a12.com/jovensdemaria/artigos/crescendo-na-fe/qual-a-oracao-mais-antiga-a-nossa-senhora
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tantos maus-tratos, em meio aos quais aspiravam a uma boa morte, uma espécie
de libertagdo de uma vida sofrida e oprimida.*°

Celebrar a morte e gldria de Nossa Senhora na Irmandade é garantir o
transito de “uma realidade terrena para o transcendente, mantendo contato com
0s antepassados, 0s quais também podem ajudar os seus parentes vivos, assim
como Maria pode, ao invocar a misericordia do Filho” (FARIA, 2019, p. 221).

Partindo desse pressuposto teoldgico da Boa Morte, vivida e celebrada
de maneira sincrética na Irmandade cachoeirana, podemos destacar trés pontos
teoldgicos sobre a morte e a morte de Maria, que néo estdo “além”, no discurso
doutrinario dogméatico, mas “aquém”, na vivéncia religiosa de fé da Irmandade: o
imensuravel valor da vida humana; a dignidade do corpo humano; a exaltacao

do feminino.

4.1.2 A Boa Morte celebra o imensuravel valor da vida humana.

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira associa 0s
seus rituais e crencas da ancestralidade africana sobre a morte com o dogma da
Assuncao corporal de Maria ao céu, celebra a vida humana integral, em seus
aspectos material e espiritual, como esperanca escatoldgica e compromisso
ético.

O dogma da Assuncéao de Maria, proclamado pelo papa Pio XII, através
da Bula Munificenttissimus Deus, revela a sacralidade da vida humana enquanto
destinada a se prolongar, de maneira transfigurada, para dentro do mistério da
vida imortal e a recomposicdo da matéria e do espirito, que a morte havia
desintegrado.

Maria, elevada na gloria, efetivamente salva, representa o sentido ultimo
de nossa corporalidade de maneira harmoniosa e completa, a sintese da
imortalidade. Por isso, é sinal de esperanca escatolégica da vitoria final da
salvacdo (BOFF, 2006, pp. 524-525)4,

40 Entre as irmas da Boa Morte ha um pensamento de que suas antepassadas realizaram uma
promessa a Virgem Maria pelo fim da escravidao. Diante de tdo grande sofrimento dos negros,
a morte caracterizava a libertacéo, o fim do infort(nio terrestre. Os escravos pediam protecao e
uma morte tranquila, sem martirio (IPAC, 2011, p. 51).

41 Nesse sentido, a partir da teoria psicanalitica de Carl Gustav Jung, podemos constatar que a
Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de Cachoeira realiza, a partir de seu sincretismo, o
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A vista disto, a Irmandade da Boa Morte, guardia das tradi¢des africanas,
interliga 0 dogma da assunc¢éo de Maria com a cosmoviséo tanatoldgica africana
sobre a concepcéo de morte e de vida, como uma realidade totalizante que néo
pode ser separada. Como vimos nos capitulos anteriores, na cosmologia

7

africana a vida e a morte fazem parte do mesmo ciclo e, portanto, é infinita
(CONCEICAO, 2012, pp. 109-110).

A Irmandade da Boa Morte celebra a morte de Maria, ndo de maneira
pejorativa como a humanidade entende, mas como um movimento de exaltacao
e celebragéo da vida. O que para alguns a morte pode denotar, algo funesto,
desesperador ou indicador do final de uma etapa, para as irmas da Boa Morte é
esperanca e serenidade*?. No documentario “Eu vi a Boa Morte sorrir” (1996), as

irmas da secular confraria revelam o que entendem sobre a morte:

NOs celebramos vida e morte, porque quem vive morre entdo a
irmandade da boa morte ela tem a morte e a ressurreicdo. SO
acreditamos na de Maria porque foi a Unica que morreu e viveu, mas
acho que o ser humano néo, ele vai, apagou tudo da mente, acabou
né? mas Maria ndo, ela teve sua graca pelo pai de ter a sua
ressurreicdo, assim informa o catolicismo. Analia da Paz Santos.

NOs ndo temos horror a morte, nés nem se lembramos disso estamos
louvando é a Maria, porque a morte € 0 sono eterno, entdo nao faz
medo pra ninguém. A boa Morte ela ndo quer sentimento ela ndo quer
choro, ela quer alegria entusiasmo orgulho daquilo que ta fazendo. E
boa Morte, é Gléria porque quem nasceu tem que morreu, a vida é
morte e a morte sera como a gloria que temos que ter um dia! Estelita
Souza - Juiza Perpétua.

A vida pra morte é uma passagem tranquila, ndo é morte € uma outra
vida € uma transferéncia, morte € vida. Nossa Senhora da Boa Morte
nao é morte, Nossa Senhora € vida, € vival Daddy Barbosa.

Desta maneira, a Boa Morte, na perspectiva da Irmandade cachoeirana
€ um morrer como Maria, sem dor e sofrimento, dormir e morrer. Outro aspecto

relevante no que diz respeito ao culto a Maria celebrado na Irmandade de Nossa

Senhora da Boa Morte, como esperanca e conforto escatoldgico, é o fascinio em

que ele chama de “mistério da integracdo”, a coincidentia oppositorum, a unido do Rex e da
Regina. (JUNG, 1979, p. 103-112). Sobre isto, comenta Leonardo Boff: “Maria assunta antecipa
o sentido do processo universal que é de radical integragdo dos opostos numa inefavel unido da
matéria com o espirito e da obscuridade da terra com a claridade do céu” (BOFF, 1979, p. 248).
42 O destino do ser humano, é um dos pontos de convergéncia entre as duas religides que
integram a Irmandade da Boa Morte, pois entre ambos os credos, catolicismo e candomblé, o
ser humano néo esta destinado a perdi¢cdo, mas a salvacdo/harmonia (BERKENBROCK, 1997,
p. 362).
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torno do augusto mistério que se transforma em principio ético. Cuidar da vida
presente e salva-la de todas as formas de destruicdo.*?

Na Cosmogonia Africana bem como para o cristianismo, tudo no
universo esta interligado, como teia de aranha. Desse modo, o ser humano deve
cuidar da natureza e viver em harmonia com tudo o que existe, cuidando,
protegendo e salvando.

Posto isto, compreendemos que a Irmandade Boa Morte celebra na
assuncao de Maria, o valor da vida humana, como “integridade” do ser humano,
assumida na gléria, e como um protesto contra toda forma de destruicdo desta
mesma vida, pois “Maria prolonga, em sua assungao gloriosa, a tarefa da luta
contra as estruturas de pecado que levara a cabo durante sua vida mortal”
(CODINA, 1985, p. 205).

4.1.3 A Boa Morte celebra a dignidade do corpo humano

Maria assumida corporalmente no céu revela o sentido da vida humana
sacralizada em Deus e nos convida a considerar, “de modo luminoso a que
excelso fim estdo destinados os corpos” (MD, 1950, n. 42). No corpo de Maria
glorificado, o corpo humano como um todo, em todas as suas dimensoes,
participa da natureza celeste na absoluta realizacéo.

Ao afirmar a assuncéo de Maria ao céu em corpo e alma, néo se trata
de dogmatizar um esquema antropolégico (BOFF, 1979, p. 180), mas enfatizar
a integralidade do humanum, em seu carater totalizante da glorificacdo da mae
de Deus. Pela assuncdo de Maria, ndo apenas a alma, que de per si supde ser
de natureza divina, mas também a corporalidade (a realidade material) em sua
profunda obscuridade, é acolhida na gléria de Deus (BOFF, 1979, p. 248)4.
Nesse sentido, Puebla declara explicitamente: “Maria, arrebatada ao céu, é a

integridade humana, corpo e alma, que agora reina” (PUEBLA, 1982, p. 298).

43 O ideal da Irmandade da Boa Morte, desde o seu inicio: o cuidado com o ser humano. A
Irmandade da Boa Morte de Cachoeira, desde a sua congénere em Salvador, tem dois objetivos
principais: comprar alforrias e proporcionar um funeral digno para si e os seus. (MARQUES,
2009, p. 4). Em consonancia com este pensamento estd o documento da Constituicdo Dogmatica
Gaudium et spes (GS, 1965, n. 34).

44 “Pela Assungdo, Deus ndo humilha a matéria, mas a “assume” na gléria” (BOFF, 2006, p. 526).
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O dogma da assuncéo de Maria é reflexo da antropologia cristd, na qual
o ser humano é compreendido como uma unidade fisica, psiquica e espiritual,
de modo que cada principio esta ordenado para o outro. “O ser humano € uma
unitotalidade psicofisica e animico-corpérea” (OLIVEIRA, 2013, p. 1081).

Para a doutrina cristd*®, o ser humano é uma realidade concreta,
constituida por uma unidade que se realiza pela relagdo muatua dos principios
material e espiritual, co-determinados e orientados. “O ser humano n&o é
somente corpo e nem somente alma, mas uma unidade de corpo e alma”
(OLIVEIRA, 2013, p. 1084).#6 Duas dimensdes distintas, ndo contrarias ou
opostas, que constituem o ser humano*’.

Conforme Ladaria, “o0 homem nao “tem” um corpo, mas ele “é” o seu
corpo, em uma unidade corporeo-animada” (LADARIA, 1998, p. 69). De acordo
com a antropologia biblica, o homem é a terra que respira®.

Tendo presente a doutrina cristd sobre a unidade antropolégica do
homem, o papa Pio Xll, em sua bula de proclamacao do dogma da assuncao de
Maria, reafirma os conceitos cristdos sobre a realidade humana, mas na verdade,
deseja por em evidéncia o constitutivo corporal, com todas as suas dimensdes*°
(BOFF, 2006, p. 526).

De acordo com Clodovis Boff, o dogma da Assuncdo de Maria inspira
uma valorizacdo do corpo e uma correta relacdo com ele. A partir de trés niveis,
interligados entre si, explica: o primeiro nivel, trata-se da espiritualidade do
corpo. “E preciso adotar uma atitude de reverencia para com o corpo humano,
no sentido de tratad-lo com dignidade”. O corpo é “templo do espirito santo”. No

nivel social e politico da questao, o cuidado com a saude, “especialmente dos

45 Conferir a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes (GS), nn. 14-15.

46 Sobre estes aspectos ontoldégicos humanos, € preciso ter presente gue um ndo pré-existe ao
outro e nem tampouco vigora entre eles uma relagdo de subordinagdo ou hierarquia, mas de
comunh&o e unidade (OLIVEIRA, 2013, p. 1084).

47 A visdo cristd do ser humano ndo comunga nem do dualismo antropoldgico e nem o monismo,
no qual entende que o corpo e alma sdo duas instancias autbnomas, independentes que
coexistem juntas, sem nenhum tipo de vinculo ou relagdo, mas concebe o homem como uma
unidade na pluralidade de suas dimensdes.

48 Na antropologia biblica, o homem (adam - Ad&do) tem a sua origem na adamabh (terra), ou seja,
a terra é a realidade constitutiva do ser humano. Assim sendo, o homem (Ad&o) é terra que
respira (OLIVEIRA, 2013, p. 1103).

4 Quando fala do corpo e suas varias dimensdes, se refere do corpo segundo varias
perspectivas. Sobre isto, Clodovis Boff explica fazendo uma disting&o entre: “corpo metafisico”,
“corpo biolégico”, “corpo espiritual’, “corpo sexuado” (BOFF, 2006, pp. 527-530).
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mais pobres” (Por causa da fome, da exploragdo e do abandono). Por fim, no
nivel ético, resgata a ideia de “pureza, entendida como respeito pelo corpo
sexuado®°, o préprio e o dos outros (Pela exploracdo sexual e comercial)” (BOFF,
2006, p. 531).

Partindo deste contexto, Clodovis explica que o corpo de Maria assumido
na gléria, ndo se trata somente de uma “antevisao e a entrevisdo” (BOFF, 2006,
p. 533) do destino jubiloso do cosmos assumido para sempre no mistério da
comunhao trinitaria, mas de um protesto contra os corpos humilhados.

Assim sendo, as integrantes da Irmandade da Boa Morte, em Cachoeira,
através de seu corpo escravizado, amparadas pela crenca e devog¢do a Maria,
bem como em seus orixas, revelam, seja através das palavras no cumprimentar
das senhoras, da cor da pele, nas vestes com os diversos tons, na gestualidade
dos ritmos, nas oracdes e canticos em suas mais variadas faces (ceia, procissao,
missas), sua identidade, marcada por luta e resisténcia.

Conforme Maria Lucia Aranha,

Se o0 corpo ndo é coisa, nem obstaculo, mas é parte integrante da
totalidade do ser humano, meu corpo nédo é alguma coisa que eu tenho;
eu sou meu corpo. Ao estabelecer o contato com uma pessoa,eu me
revelo pelos gestos, atitudes, mimica, olhar; enfim, pelas
manifestacBes corporais. Ao observar 0 movimento de alguém, ndo o
vejo enquanto simples movimento mecéanico, como se o outro fosse
maquina, mas como sujeito cujo movimento representa um gesto
expressivo. Portanto um gesto nunca é apenas corporal: ele é
significativo e nos remete imediatamente a interioridade do sujeito
(ARANHA, 1993, p. 315).

O corpo, enquanto veiculo de comunicacdo e linguagem, € a
materializacdo da fé na Irmandade da Boa Morte. Todos os atos festivos
celebrados pela Irmandade passam pela relacdo com o corpo, seja a memodria,
a oralidade, a propria identidade e o rito que se celebra.

Em uma entrevista a Queiroz, Luiz Claudio Diaz do Nascimento,
historiador da Boa Morte, faz um depoimento sobre a dimensao gestualista do

corpo que as irmas realizam em um dos ritos nos dias festivos:

Eu ficava na Irmandade da Boa Morte, na festa, observando o gestual
delas, o que g elas faziam, por exemplo, tinha um determinado

50 As vésperas da declaracdo do dogma da Assuncdo, Pe. Ricardo Lombardi exclamou um
discurso intitulado como: “Triunfo de Maria”: “Jovens, levantai a cabeca e olhai! No céu ha um
corpo de mulher!” (BOFF, 2010, p. 54). Convidava os rapazes e mogas a constituir um

relacionamento entre si com um profundo pudor e respeito.
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momento da missa, em que as pessoas se confraternizam, eles véo e
se abragam e eu percebi que uma irmé na hora que foi abragar a outra
ela falou “paz e Boa Morte” pra outra, eu fiquei pensando se aquilo era
uma situacdo singular, aconteceu aquele dia, e eu tive que esperar o
outro ano pra poder observar, e aquilo foi angustiante. Eu tive que vé
0 outro ano pra observar também que elas falavam “paz e Boa Morte”
uma pra outra na hora da missa, Paz e Boa Morte é uma palavra
extremamente forte. E, também tem uma determinada situacdo que
depois eu vim constatar que era uma situagdo sempre presente, que
quando termina a missa de corpo presente da Irmandade elas colocam
um lengo, uma toalha de tuli sobre a imagem de Nossa Senhora Morta
e ai nesse momento elas tem que carregar a imagem pra transportar
aquela coisa toda, como tem muita gente observando, vendo o que ta
acontecendo, entdo elas ficam fazendo gestos, ai tinha uma senhora
chamada Dona M6 e eu ficava observando Dona M6, porque eu queria
ficar observando quais os gestos que elas faziam, ai ela olhou pra
outra, uma olhou pra uma, uma olhou pra outra, elas se entre olharam
e ai Dona M6 fez assim, ai eu chega me arrepio com esse negdécio
porgue € uma situagdo meio complicada, ela fez esse gesto como
quem diz assim “ta entregue”, ai elas se olham naquela coisa de quem
vai primeiro? Quem toma a iniciativa e a outra vai e toma a iniciativa.
Aquela coisa também de aspergir a 4gua benta sobre nossa senhora
gue elas se olham pra ver assim, digamos primeiro € ela, é ela que vai,
que é aquela hierarquizacdo porque a senhoridade do candomblé
também é prescrito, também é observado dentro da Irmandade da Boa
Morte, vocé ndo pode passar na frente da irméa que é mais velha que
VOCE, e as coisas sdo ciclicas, pra que a continuidade nédo seja desfeita
(QUEIROZ, 2010, p. 95).

O gesto de “Paz e Boa Morte” realizados entre as irmas durante o rito da
celebracéo, gera uma comunicacao, como expressao de fé. Os “atos do corpo”,
gue correspondem as praticas corporais como um todo, trata-se de uma carga
simbdlica, assimiladas, interpretadas e ‘“re-transmitidas” com reiterados
significados (QUEIROZ, 2010, p. 86).

Pertencer a Irmandade da Boa Morte, € mais do que seguir regras
doutrinarias da religido; trata-se, antes de tudo, de um modo de vida que
transcende a realidade corporal, que se converte numa ligacdo direta com o
sagrado. Nos ritos mortuarios de Maria, as irmas da Boa Morte garantem a vida
na morte, o retorno para 0s seus ancestras e celebram, ainda que de maneira
simbolica, a axaltacdo dos corpos escravisados: dos corpos das mulheres
profanados pela cultura machista, dos corpos dos trabalhadores profanados pela
exploracdo, aos corpos dos prisioneiros profanados por tortura e ameacas. A
Irmandade da Boa Morte venera o corpo de Maria, assumido na gléria, a

dignidade dos inumeros corpos como “uma possibilidade de livrar-se da
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escravidao e encontrar vida na gléria” (FARIA, 2019, pp. 204-213).

4.1.4 A Boa Morte celebra a gloria da mulher e de seu corpo

Maria, assunta ao céu na integridade de seu ser, viabilizado em sua
corporeidade, exalta o corpo feminino, restaurado e reitegrado no seio de Deus.
A Irmandade mariana da Boa Morte em Cachoeira, com suas mulheres negras,
tendo presente o momento glorioso da vida de Maria, bem como, as humilhacdes
e sofrimentos advindo da escravidao, celebra a gléria de Maria como exaltacdo
da dignidade da mulher.

A vida terrena de Maria foi levada ao talamo celeste (MD, 1950, n. 21) e
com ela a intronizagao da “feminilidade genetica, hormonal, morfologica, a qual
se soma sua realidade psicologica, sociologica e cultural” (TEMPORELLI, 2010,
p. 223). Em Maria, e atraves dela, uma mulher desta terra entra no misterio intimo
de Deus tornando-se a mulier revelata, na plenitude de sua feminilidade em
sumo grau (BOFF, 2006, p. 539), resgatando o corpo feminino de todas as
interpéries da vida.

Nesta perspectiva, Clodovis Boff enfatiza que o dogma proclamado pela
Igreja sobre a assuncéo corporal de Maria ao céu trata-se, antes de tudo, de um
protesto e de uma promessa: “um protesto contra uma cultura patriarcal que
degrada, nos modos, mais variados, os corpos das mulheres, e uma promessa
de que seus corpos desvastados serao eles também recriados” na gloria (BOFF,
2010, pp. 538-539). Assim sendo, a imagem de Maria na gloria € consolo e
esperanca para todos.

A vista disso, € muito significativo que um grupo de mulheres negras e
escravas, ligadas ao candomblé, tenha organizado a luz da catequese lusitana
sobre a morte de Maria, uma irmandade com devoc¢ao a Nossa Senhora da Boa

morte©1,

51 O historiador cachoeirano Luiz Claudio Nascimento descreve a ligacdo existente entre a
Irmandade da Boa Morte com a feminilidade e o seu sincretismo com o Candomblé: “No
imaginario da Boa Morte, formada por africanas na Bahia, boa morte passou a ser a forma de
vida de seus ancestrais miticos, tendocomo atributo o orixa feminino Nand Buruku, o
responsavel pela transicdo do corpo material para o outro mundo e 0s orixas relacionados a
morte. Mas também os outros deuses do pantedo africano, relacionados ao nascimento. Boa
Morte seria assim uma adesdo ao ideal catdlico de morte, mas preservando as suas proprias
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Diferentemente de outras confrarias religiosas®?, a Irmandade da Boa
Morte, € formada exclusivamente por mulheres negras, descendentes de
escravos e com pouca ou nenhuma Escolaridade®?, algo que ndo era comum no
Brasil escravista.

Estando numa sociedade, marcadamente patriarcal, machista e
escravocrata, as irmas da Boa Morte, amparadas pelo catolicismo e pelo
candomblé, com muita criatividade, forca e coragem resistiram as variadas
perseguicoes, discriminacdes e preconceitos: de cor, género, poder econémico,
dentre outros, a ponto de serem associadas com o “capeta” e suas forgcas do
mal.

Apelidadas como negras do partido alto®*, as irmds da Boa Morte
construiram um espaco feminino no qual podia-se e pode-se ter autonomia sobre
seus atos e em torno da devocao a Maria, Nossa Senhora da Gloria, celebra o
fim do genocidio da mulher durante a escraviddo® e a afirmacéo da dignidade
das mulheres negras.

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte com suas mulheres
negras, ao longo dos tempos, mesmo em face das variadas mudancas culturais,
socioecondmicas e religiosas, seja pelo duplo pertencimento, pela oralidade ou
com seus rituais sagrados, tem preservado elementos importantes da memoria
afro-brasileira, desafiando as formulacdes teorico-teoldgicas e suas realizacdes

pastorais.

concepcdes em que os elementos rituais do culto aos orixds foram incorporados aos santos
catoélicos” (NASCIMENTO,1999, p. 9).

52 A Irmandade da Boa Morte se autodefine como uma “organizagao privativa de mulheres com
vinculos étnicos, religiosos e sociais, também unidas por parentescos consanguineos ou de fé,
deixando fluir a maneira afro-brasileira de crer” (CASTRO, 2005, p. 52).

53 Sobre isto, Joanice Conceigdo disserta em seu trabalho de pesquisa intitulado: Mulheres do
partido alto - elegéncia, fé e poder. Um estudo de caso sobre a irmandade de nossa senhora da
boa morte, 2004, Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais), PUC/SP. Disponivel em:
https://repositorio.pucsp.br/jspui/handle/handle/3824. Acesso em: 20 mai. 2022.

54 As mulheres da Irmandade sdo chamadas de negras de partido alto, por se destacarem na
chamada elite social africana na Bahia (NASCIMENTO; ISIDORO, 1988, p. 16).

5 Conforme Armando Castro: “Ha, entre as atuais irmas da Boa Morte, a idéia de que suas
antecessoras fizeram promessa a Nossa Senhora da Boa Morte pelo fim da escravidao e que,
neste periodo, dada a carga de sofrimento dos negros, a morte representava a libertacéo, a
liberdade, o fim do infortunio terrestre” (CASTRO, 2005, p. 63).


https://repositorio.pucsp.br/jspui/handle/handle/3824
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4.2 A BOA MORTE E SUAS IMPLICACOES PASTORAIS

A analise teoldgica e pastoral do sincretismo religioso realizado pela
Irmandade da Boa Morte, a partir da devocéo catélica em torno da morte de
Maria, se desenvolve, conforme Soares, a partir da compreensao de que o
sincretismo religioso faz parte do designio divino de autocomunicar-se a
condicdo humana, ou seja, o sincretismo como expressdo dos “rastros” das
manifestacdes revelatérias de Deus e da resposta lenta, imperfeita e gradual
dos seres humanos na historia (SOARES, 2015, p. 106).

A teologia tradicional ndo compreende as experiéncias sincréticas como
dindmica histérica da revelacéo divina, mas como algo fragmentado, ambiguo, o
caminho sine qua non (“sem o qual ndo é possivel”). Todavia, Soares atesta que,
“[...] todos nds somos antropologicamente obrigados a estabelecer em nossa
vida um valor absoluto, “cuja perda equivaleria a morte” do sentido”(SOARES,
2008, p. 69). Assim, as doutrinas formuladas pelo cristianismo, mesmo em face
“ideoldgica”, estdo também embebidas em um percurso sincrético, pois o Espirito
ndo pode ser enquadrado totalmente por tradigées especificas.>®

Diante da realidade do sincretismo religioso afro-catolico, Soares
argumenta que as Igrejas cristds em suas experiéncias pastorais se deparam
com novos desafios e paradigmas, que as interpelam para um novo modo de
anunciar e viver o Evangelho.

Tendo em vista a uma nova aprendizagem pastoral e dogmatica, o
Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-1965), a partir das constituicdes
apostolicas Lumem Gentium, Gaudium et Spes e, apds o Concilio, de modo

particular, o decreto ad gentes,®” impulsionaram para uma renovacdo da

56 “A diferenca (ndo indiferente) € de trajeto, ou seja, o ponto de vista de onde se observa ou de
onde se participa da invencdao religiosa popular. A comunidade eclesial propde-se a inculturar a
mensagem evangélica; o povo responde, acolhendo (inreligionando) a ,novidade" de acordo com
suas reais possibilidades contextuais (politicas, culturais etc.)” (SOARES, 2003, p. 246).

57 Afonso Soares se refere de modo particular ao n. 22 do decreto Ad Gentes: “Para conseguir
este objetivo, € necessario que em cada grande espaco socio-cultural, se estimule uma reflex@o
teoldgica tal que, a luz da tradicdo da Igreja universal, as acdes e as palavras reveladas por
Deus, consignadas na Sagrada Escritura, e explicadas pelos Padres da Igreja e pelo magistério,
sejam sempre de novo investigadas. Assim se entendera mais claramente o processo de tornar
a fé inteligivel, tendo em conta a filosofia ou a sabedoria dos povos, e a maneira de os costumes,
o sentido da vida e a ordem social poderem concordar com a moral manifestada pela revelagéo
divina. Deste modo se descobrird o caminho para uma mais profunda adaptacdo em toda a
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atividade missionaria da Igreja entre os diversos povos (SOARES, 2015, p. 107),
fomentando uma abertura ao didlogo e a valorizacéo da liberdade religiosa®®.

Para Soares, 0s povos s6 poderdo compreender o evangelho como
“noticia boa”, “eu-angelion”, a partir de sua prépria cultura autoctone, sem a
necessidade de largar a prépria cultura para se tornarem cristdos (SOARES,
2015, p. 116). Nessa perspectiva, o padre Anténio Aparecido Silva, conhecido
como padre Toninho, partilha: “Jamais encontramos um babalorixd ou uma
yalorixa — sacerdote e sacerdotisa, respectivamente, dos cultos nagd, afirmando
que “fora das suas religides nao ha salvagao”, como fizeram setores cristdos pela
disputa religiosa” (SILVA, 1998, p. 49).

Os escravos africanos da Irmandade da Boa Morte no Brasil aceitaram
a devocao catdlica mariana, mas mantiveram as crencas de seus ancestrais e
cultos, relacionando aos orixas da morte, no caso Nand. Ademais, as irmas da
Boa Morte circulam livremente e, com muita naturalidade, “em duas correntes
religiosas, tanto na religiosidade catdlica quanto na afro-descendente”
(CASTRO, 2005, p. 55).

Empenhando-se a dar novo enfoque a reflexdo e a pratica pastoral no
didlogo entre o catolicismo e as religibes de matriz africana, como possiveis
caminhos de comunhdo e unidade para a busca da paz e a valorizacdo das
virtudes do reino de Deus entre nds, a enciclica Redemptoris Missio, destaca
trés pontos importantes para o dinamismo da missao evangelizadora da Igreja:
O primeiro ponto recorda que o didlogo ndo deve ser motivado com téaticas
proselitistas, mas de abertura as experiéncias de fé, sair de si para conhecer o
outro (RM, 1991, n. 56). A segunda observacgao, em continuidade com a primeira,
relaciona o dialogo como expressdo da fé, esperanca e caridade, frutos do
Espirito (RM, 1991, n. 56). Por fim, a terceira observacéao evidencia que o dialogo

€ um caminho que conduz ao Reino de Deus (RM, 1991, n. 57).

extensdo da vida cristd. Toda a aparéncia de sincretismo e de falso particularismo, serd assim
excluida, a vida cristd conformar-se-4 bem ao génio de cada cultura, as tradi¢bes particulares e
qualidades préprias de cada nacgéo, esclarecidas pela luz do Evangelho, serdo assumidas na
unidade catdlica. Enfim, as novas igrejas particulares, enriquecidas pelas suas tradi¢cdes, terdo
0 seu lugar na comunhdo eclesiastica, ficando intacto o primado da catedra de Pedro, que
preside a toda a assembleia da caridade” (AG, 1965, n. 22).

%8 No concilio Vaticano Il, o didlogo entre as igrejas cristds e outras religides, € afirmado como
elemento constitutivo da identidade eclesial (BIZON, 2004. p. 23).
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A partir dos decretos e constituicdes conciliares, houve uma abertura
dialogal no interior da Igreja (BIZON; DRUBI, 2004. p. 23), de tal modo, que os
documentos que foram produzidos até a atualidade possibilitam pensar novos
métodos e projetos pastorais para a evangelizacdo e missdo levando em
consideracao cada cultura e tradicdo de cada povo, com atencdo a pluralidade
e a diversidade das nagOes. Nesse sentido, a Conferéncia Episcopal Latino-
Americano, seguindo as recomendacdes dos documentos conciliares e poés-
conciliares, elabora diretrizes pastorais com um rosto muito proprio e bem
definido para uma autentica evangelizacéo latino-americano, em que 0 anuncio
do Evangelho nédo se reduza a uma proclamacéao unilateral, mas tenha presente
as experiencias de fé da religiosidade popular.

A Conferéncia Episcopal de Medellin (Coldombia), constituiu uma
releitura do Vaticano Il para a América Latina e o Caribe. No documento de
Medellin ndo ha uma referéncia direta ao que se refere ao dialogo inter-religioso,
no entanto, percebe-se uma sensibilidade do episcopado a questdo da
religiosidade popular. Os bispos revelam que a religiosidade popular se trata de
uma “secreta presenga de Deus” (MEDELLIN, 1998, n. 6) e sublinham que esta
religiosidade deve ser aceita “‘com alegria e respeito”, embora haja a
necessidade de ser purificada (MEDELLIN, 1998, n. 8), podendo ser “ocasido ou
ponto de partida para um anuncio da fé” (MEDELLIN, 1998, n. 8).

O Documento de Puebla de Los Angeles (México), numa linha de
continuidade com Medellin, descreve a necessidade de se valorizar a
religiosidade popular e a propria cultura latino-americana, para o processo de
evangelizacao.

A revalorizac@o da religiosidade popular, apesar de seus desvios e
ambiguidades, exprime a identidade religiosa do povo. Ao purificar-se
de eventuais deformacdes, ela oferece um lugar privilegiado a
evangelizagdo. As grandes devocdes e celebracdes populares tém
sido um distintivo do catolicismo latino-americano; elas conservem
valores evangélicos e sdo sinal de pertenca a Igreja (PUEBLA, 1982,
p. 82).

Os prelados latino-americanos e caribenhos inserem a religiosidade
popular ao catolicismo, como uma forma de se viver a fé catdlica no continente.
Todavia, ndo esconde a necessidade de se purificar a religiosidade popular no
sentido de facultar a visualizagcdo das “sementes do Verbo” que nela estao
guardadas (PUEBLA, 1982, n. 451).
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Em Santo Domingo (Republica Dominicana), em continuidade com
Medellin e Puebla, os bispos deram um novo passo sobre a religiosidade popular
(SANTO DOMINGO, 1992, n. 36). Os prelados em Santo Domingo descrevem a
“importancia de aprofundar um didlogo com as religides nao-cristas presentes no
continente, de modo particular com as religies indigenas e afro-americanas”
(SANTO DOMINGO, 1992, n. 137). E necessario o didlogo para superar 0s
preconceitos histéricos e perceber as “sementes do Verbo” presentes nas
experiencias de fé.

Em 2007, os bispos latino-americanos e caribenhos, convocados pelo
papa Bento XVI, se retnem novamente, sO que desta vez na cidade de
Aparecida (Brasil). Na Sessao Inaugural da Conferéncia, o pontifice reconhece
a preciosidade da religiosidade popular latino-americana e caribenha na vivéncia
da fé crista:

A sabedoria dos povos originarios levou-os felizmente a formar uma
sintese entre as suas culturas e a fé cristd que os missionarios lhes
ofereciam. Daqui nasceu a rica e profunda religiosidade popular em
que aparece a alma dos povos latino-americanos: o amor a Cristo
sofredor [...]; o amor ao Senhor presente na Eucaristia [...]; o Deus
préximo dos pobres e daqueles que sofrem [...] a profunda devocgéo a
Santissima Virgem de Guadalupe, de Aparecida ou das diversas
invocacdes nacionais e locais (APARECIDA, 2007, p. 1).

O Papa Bento XVI reconhece que a religiosidade popular é colocada
como um fator comum a todos os povos latino-americanos e caribenhos e
emerge como um grande tesouro da Igreja Catolica na América Latina, o qual
deve ser protegido, promovido e também purificado.

Percebe-se que o Magistério da Igreja latino-americana e caribenha
compreende, a luz do Vaticano Il, o pluralismo religioso como uma realidade de
principio, inserida no designio misterioso de Deus e que ndo ha mais condi¢cdes
de uma reflexdo teoldgica e pastoral que continue insistindo numa perspectiva
exclusivista. O anuncio do Evangelho deve partir do “espirito do dialogo”
(APARECIDA, 2007, n. 24) e alimentado pelo mistério do amor (APARECIDA,
2007, n. 83), pois s6 Deus “conhece os tempos e as etapas do cumprimento
desta longa busca humana” (APARECIDA, 2007, n. 84).

Assim sendo, a Igreja, a partir do Vaticano Il, com a dinamica da
dialogicidade como uma nova configuracdo eclesial (BIZON; DRUBI, 2004, p.
23), entende que o didlogo com a religiosidade popular, entre o catolicismo e as

religides de matriz africana, de modo especial o candomblé, no qual a Irmandade
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da Boa Morte faz parte, ndo deve partir da ideia de combate, mas de abertura,
escuta, reconhecendo nas experiencias de fé, o sopro e as ressonancias do

Espirito, que sopra onde quer.*®

59 Texto biblico: “O vento sopra onde quer e ouves a sua voz, mas nio sabes de onde vem, nem
para onde vai. Assim é também todo aquele que nasceu do Espirito" (BIBLIA, Jodo, 8,3).
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Quando se iniciou o trabalho de pesquisa constatou-se que as irmas da
Irmandade da Boa Morte de Cachoeira, amparadas na religiosidade sincrética
de um duplo sentimento de pertenca em duas correntes religiosas, tanto ao
catolicismo como a tradicdo dos orixas (aqui chamada, maneira mais simples,
de Candomblé), tem um aspecto de grande originalidade, dai a relevancia de
realizar uma analise teoldgica do sincretismo mantido pela confraria secular.

Nessa perspectiva, a presente pesquisa teve como objetivo geral
analisar teologicamente o processo de sincretismo desenvolvido pela Irmandade
cachoeirana em torno de Maria e Nanad Burokd/Buroké. Constata-se que o
objetivo geral foi atendido porque efetivamente o trabalho conseguiu demonstrar
gue o sincretismo realizado pela Irmandade da Boa Morte foi realizado como
forma de resisténcia e sobrevivéncia de feé.

O primeiro passo do trabalho realizou-se a partir de uma
contextualizac&o histdrica e antropoldgica da confraria religiosa da Boa Morte,
destacando alguns aspectos importantes sobre a sua origem, como a
propagacéao do culto vindo de Portugal, o seu funcionamento e sua relagdo com
a morte, bem como, a descricdo sobre a sua atuacédo na cidade de Cachoeira,
reconcavo baiano, e concluiu que diferentemente de outras associacfes
religiosas negras, as irmas da Irmandade celebram os ritos antigos de devocéao
a Nossa Senhora da Boa Morte e sua Assuncéo aos Céus, mas indiretamente,
de forma sincrética de um duplo sentimento de pertenca ao catolicismo e ao
candomblé, se estabelece relacdo com os orixas relacionados a morte. Os
resultados desses estudos deram origem ao segundo capitulo deste trabalho.

Paralelamente, no segundo capitulo, foi realizada uma andlise sobre a
compreensao da morte na visao africana e da morte de Maria ha cosmovisao da
Irmandade e seu sincretismo entre Nossa Senhora e Nand. As irmds da
Irmandade da Boa Morte aceitaram o discurso lusitano da devocéo a Dormicéo
de Nossa Senhora, mas compreenderam ao seu modo e a partir de sua visao
religiosa de matriz africana. A morte na perspectiva da Irmandade de Nossa
Senhora da Boa Morte, € a continuidade, a passagem de um mundo para o outro.
Desse modo, os rituais de morte celebrados de forma sincrética pela confraria

religiosa garantem, na esfera do rito, ainda que de modo simbdlico, a



87

harmonizacao da existéncia individual na terra (Aiyé) para a existéncia genérica
na transcendéncia (Orun). A conclus&o que o trabalho chegou é que esses dois
aspectos, o sincretismo afrocatdlico e também a chamada dupla vivéncia
religiosa, tem sido pontos controversos para o dialogo inter e intrarreligioso,
tornando-o, portanto, um tema pertinente para a reflexdo da teologia atual.

A Ultima parte do trabalho, tendo presente os capitulos anteriores,
realizou-se uma analise teoldgica - pastoral do sincretismo religioso no contexto
da Irmandade da Boa Morte, inserindo-o na dinamica da revelacdo. O tema do
sincretismo, embora, para alguns tedlogos, seja controverso, sendo muitas
vezes evocado como perda de identidade e heresia, para outros, trata-se, antes
de tudo, como vivéncias da fé em torno dos dados da revelacdo de Deus na
historia. Nesse aspecto, o tema do sincretismo para a Igreja Catolica tem sido
um tema cadente tanto para o estudo da teologia quanto para a evangelizacéao,
compreendendo como sopro e ressonancias do Espirito que age nos coracoes e
nas tradigcdes religiosas.

A pesquisa partiu da hipétese de que a Irmandade de Nossa Senhora da
Boa Morte de Cachoeira, com as suas mulheres negras, ressignificaram a
catequese lusitana sobre a Boa Morte de Maria como sinal de resisténcia cultural
e religiosa. As negras africanas e ex-escravas, compreenderam a devocao da
Dormicao de Maria, impostas pelos portugueses, a partir de sua visao religiosa
africana, sem perder as crencas de seus ancestrais e seus cultos.

Durante o trabalho de pesquisa verificou-se que a hipotese foi
confirmada, pois as irmds da Boa Morte, estando numa sociedade
marcadamente patriarcal e machista, lutaram e negociaram para se firmar,
conseguindo superar, através de sua forca e coragem, as mais variadas
perseguicdes, discriminacdes e preconceitos que via nas dinamicas religiosas
africanas um vinculo com o “capeta” e suas forgcas do mal, mantendo-se
integrada na realidade social.

A vista disso, consideramos que 0s objetivos propostos para a realizac&o
desta pesquisa, bem como a questdo que norteou o trabalho foram alcancados
e contemplados, pois entendemos que as irmas da Boa Morte celebravam a
morte de Maria, conforme seus ancestrais africanos e se mantiveram integrada

na nova realidade social e religiosa dominante da época.
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Para este estudo, a metodologia utilizada procedeu-se unicamente de
uma pesquisa bibliografica e documental, embora constata-se que boa parte dos
documentos pertencentes a Irmandade da Boa Morte foi perdida, danificada e
roubada, devido as inUmeras perseguicées no inicio de sua criagdo. Além do
meétodo descritivo, a pesquisa foi realizada com uma abordagem qualitativo
posto que se pode compreender a relevancia historiografica da Irmandade da
Boa Morte, com suas teias de relagdes, fatores étnicos e culturais.

Diante da metodologia proposta percebe-se que o trabalho trouxe
algumas limitagdes, que poderiam ser melhores exploradas. Tendo presente o
pouco material sobre o estudo teoldgico do sincretismo realizado pela Irmandade
cachoeirana, nesse sentido a nossa pesquisa demonstra a sua relevancia para
a ciéncia, bem como, para o dialogo inter e intrarreligioso. Outro viés que
contribuiu para a ndo aquisi¢do de dados e maiores informacgdes sobre 0 assunto
em questdo, foi o cenario pandémico vivido nos ultimos dois anos e que
consequentemente trouxe a exigéncia da impossibilidade de contatos fisicos. A
pesquisa poderia ter sido realizada com uma amplitude em sua bibliografia, além
de desenvolver um estudo exploratorio, com coleta de dados, junto a Irmandade
da Boa Morte.

Indica-se, portanto, que estudos posteriores possam ser realizados
sobre o fenbmeno pesquisado do sincretismo religioso na confraria da Boa
Morte, priorizando, assim, continuidade a analise dos seus aspectos teologicos,
bem como, a situacao de intolerancia e incompreenséo da vivéncia de multipla
pertenca na regido e na Igreja, de modo particular entre as Igrejas cristas, e o

protagonismo feminino na construcéo de espiritualidade.
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