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RESUMO

Pretende-se discutir neste artigo a dimensao espacial da experiéncia religiosa entre candomblecistas e
evangélicos, o que envolve as praticas espaciais destes agentes e, igualmente, suas representa¢des acerca
do espago. Esta tarefa sera realizada estabelecendo-se um paralelo entre a Geografia Mitica e a Geografia
Profética com o Candomblé (Terreiro do Cobre) e com o neopentecostalismo (Igreja Universal do reino de
Deus), respectivamente. Tais geografias (Mitica e Profética) foram descritas por Dardel (2015) e expressam
variados modos de relacionamento do ser humano com a Terra. Sdo esses modos de relacionamento com
0 espaco — sintetizados no conceito de geograficidade — que se pretende discutir com base em distintos
credos em que entram em cena maneiras diferenciadas de percepcionar, representar ¢ agir na realidade
sustentadas através de duas formas simbolicas (CASSIRER, 1994), a do mito — o que substancia uma
Geografia Mitica — e a da religido — o que da origem, por sua vez, a uma Geografia Profética.

Palavras-chave: Geografia Mitica; Geografia Profética; Forma simbolica; Geograficidade; Terreiro do
Cobre e Igreja Universal do Reino de Deus.

ABSTRACT / RESUMEN
SPATIAL DIMENSION OF RELIGIOUS EXPERIENCE

This article discusses the spatial dimension of the religious experience between candomblecistas and evan-
gelicals, which involves these agents’ spatial practices and equally, their representations of space. This is
done by establishing a parallel between Mythical Geography and Prophetic Geography with Candomblé
(Terreiro do Cobre) and Neo-Pentecostalism (Universal Church of the Kingdom of God), respectively.
These geographies (Mythical and Prophetic) were described by Dardel (2015) and express various ways
of human beings relating to the Earth. It is these modes of relationship with space - synthesized in the
concept of geographicity - that are discussed based on distinct creeds in which different ways of percei-
ving, representing and acting in reality are presented through two symbolic forms (CASSIRER, 1994),
that of myth - which substantiates a Mythical Geography - and that of religion - which in turn gives rise
to a Prophetic Geography.

Keywords: Mythical Geography and Prophetic Geography; symbolic form; geographicity; Terreiro do
Cobre and Universal Church of the Kingdom of God.

DIMENSION ESPACIAL DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

En este articulo tenemos la intencion de discutir la dimension espacial de la experiencia religiosa entre los
miembros del Candomblé y evangélicos, lo que implica las praticas espaciales de estos agentes y, igualmente,
suyas representaciones del espacio. Esta tarea se cumplira estableciendo un paralelo entre la Geografia
Miticay la Geografia Profética con el Candomblé (Terreiro do Cobre) y con el neo-pentecostalismo (Igreja
Universal do Reino de Deus), respectivamente. Tales geografias (Mitica y Profética) fueron descritas por
Dardel (2015) y reflejan diferentes formas de relaciones de los seres humanos con la Terra. Son estos modos
de relacion con lo espacio — sintetizados en el concepto de geograficidade — que tenemos la intencion de
discutir con base en distintos credos, los cuales disponen de maneras diferenciadas de percibir, representar
y actuar em la realidad sostenidas por dos formas simbolicas (CASSIRER, 1994), la del mito — lo que nos
lleva a una Geografia Mitica —y la religion — lo que origina, por su vez, una Geografia Profética.

Palabras clave: Geografia Mitica; Geografia Profética; Forma simbolica; Geograficidad; Terreiro do Cobre
y Igreja Universal do Reino de Deus.
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INTRODUCAO

Este artigo explora o conceito de geograficidade tal qual expresso por Erick Dardel (2015),
entendido como a relagdo que se estabelece entre o(s) individuo(s) e a Terra. Em outras palavras, a
geograficidade perpassa e baliza a dimensao da experiéncia humana que os sujeitos (individual e/
ou coletivamente) adquirem/mantém/constroem com o espago.

Ao elaborar a “sua” Historia da Geografia (um dos capitulos de seu famoso livro O Homem
e a Terra [1952; primeira edi¢do]), o autor frisa que seu estudo ndo se confunde nem com uma his-
toria da descoberta da Terra nem com uma historiografia do pensamento geografico. De fato, seu
objetivo ¢ compreender as “atitudes durdveis do espirito humano frente a frente com a realidade
circundante e cotidiana, em correlagdo com as formas dominantes de sensibilidade, do pensamento
e da crenga de uma época ou civilizacao” (DARDEL, 2015, p. 46; grifo nosso). Neste contexto,
o autor apresenta trés geografias: a Heroica, das Velas Desfraldadas e a Cientifica. A Geografia
Heroica vé o espaco geografico como um espago a descobrir, em que pese o apelo as aventuras e
ao papel do her6i ao manifestar certa distancia do poder dos mitos, do poder do cla, da tradicao,
sobre o individuo; a Geografia das Velas Desfraldadas, por sua vez, ¢ ela propria um capitulo da
predecessora, relacionada a expansao maritima e a descoberta de “novos mundos”; por fim, a
Geografia Cientifica se pauta no conhecimento da realidade terrestre que ja estava sendo forjado
nos movimentos de descobrimento e que buscava, justamente, debrucar-se sobre a realidade para
conhecé-la de modo racional, objetivo, universal.

Tais geografias — certamente muito interessantes para continuar sua exploragdo, mas, para os
propositos deste artigo, nao se fazem de todo necessario — compdem o capitulo citado da obra de
Dardel, preocupado em compreender a relagcdo entre o Homem e o espago, sua interface, nessas
diferentes concepgdes geograficas.

Mas, na realidade, os itens que inauguram esse capitulo sao A Geografia Mitica e A Geografia
Profética, discutindo essa interface — o relacionamento do ser com a Terra — entre os povos “primi-
tivos” e seu mundo mitico, € aqueles que alcangaram a concepgao teologica do Deus uno.

O objetivo do presente artigo €, entdo, apresentar e retomar essas geografias Miticas e Proféticas
estabelecendo um paralelo entre a geograficidade — o modo e o resultado pelos quais as experiéncias
espaciais e as percepgdes do espaco se efetivam — dos candomblecistas (assentados na visao Mitica)
e dos evangélicos (assentados na visdao Profética).

Assim, pode-se dizer dupla a perspectiva deste trabalho: num primeiro plano, discorrer acer-
ca destas duas formas de relacionamento com a realidade circundante, balizada por determinada
crenga, e, por outro lado, discutir como distintos agentes (candomblecistas e evangélicos), de fato,
empiricamente, experienciam o espago em diferentes “geografias”. Afinal, como lembra Dardel:

Essas ‘geografias’ se ligam cada uma delas a certa concep¢ao global do mundo, a uma inquietude
central, a uma luta efetiva contra o ‘fundo escuro’ da natureza circundante. E dizer que essa historia s6
faz sentido se compreendermos que a Terra ndo ¢ um dado bruto a medirmos como ela se da, mas que
sempre transita entre 0 Homem e a Terra uma interpretagdo, uma estrutura e um ‘horizonte’ de mundo,
um ‘esclarecimento’ que mostra o real no real, uma ‘base’ a partir da qual a consciéncia se desenvolve
(DARDEL, 2015, p. 47-48).

Para se compreender cabalmente esta citacdo, resta assinalar que “geografia” ou “geografias” se
referem, antes de tudo, ao modo de relacionamento do Homem com a Terra, do ser com o espaco, e
ndo necessariamente se configura enquanto conhecimento cientifico — e a tarefa da propria Geografia
cientifica ¢ dar conta da pluralidade das relagdes entre o elemento humano e a superficie terrestre.

Destaca-se ainda o grifo que o autor confere a interpretagdo que marca a relagdo do humano
com a Terra, o cerne desta interface. Nesta seara, Cassirer (1994, p. 74) postula que o espaco e o
tempo sdo a estrutura em que a realidade estd contida e que se deve “analisar as formas da cultu-
ra humana para podermos descobrir o verdadeiro carater do espaco e do tempo do nosso mundo
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humano”, ou seja, para desvelar essas diferentes “geografias” das quais fala Dardel ¢ necessario
compreender o elemento-chave da cultura da sociedade e seus grupos, e veremos ainda como a
concepgdo de tempo para candomblecistas e evangélicos incide em sua relagdo com o espago, em
suas “geografias” — ou melhor, em suas geograficidades especificas.

O alicerce empirico que sustenta nossas discussdes com o enfoque na diferenciagdo entre
praticas (espaciais) e representacdes (do espaco) — fundamentos basilares da geograficidade — para
evangélicos e candomblecistas foi discutida na dissertacdo de mestrado do presente autor ao abordar
como tais agentes, integrantes do Terreiro do Cobre e da Igreja Universal do Reino de Deus, expe-
rienciavam e representavam o bairro onde estavam localizados esses templos religiosos (situados
no Engenho Velho da Federagdo, Salvador-BA), apontando para a dimensao espacial da experiéncia
religiosa (CARVALHO, 2016).

Deve-se ressaltar a adverténcia de Belzen (2009[a]; 2009[b]; 2010) no que tange ao perigo das
generalizagdes realizadas a partir de fendmenos observados em estudos particulares respaldados
numa perspectiva cultural (o autor fala da Psicologia, porém sua assercao pode se estender a todas
as ciéncias humanas). Belzen relata que cada estudo de caso tem sua esfera e singularidade propria,
dificil as generalizacdes; porém, algumas consideragdes sobre a dimensao espacial da experiéncia
religiosa, ainda que fundamentadas em agentes especificos — grupos restritos de candomblecistas
e evangélicos —, permitem ponderacdes que extrapolam o particularismo da Igreja Universal e do
Terreiro do Cobre e se estendem as religides cristds (com maior énfase, na realidade, entre as ver-
tentes pentecostais e neopentecostais) e ao Candomblé como um todo.

E a possibilidade de levantar essas generaliza¢cdes no que diz respeito ao modo de relacio-
namento do sujeito com a Terra se justifica porque as experiéncias espaciais e as representagoes
do espaco destes grupos religiosos se sustentam através da coesdo da crenca religiosa e sobre ela
nos deteremos nos proximos itens deste artigo. Comegaremos apresentando a Geografia Mitica,
posteriormente, a Profética, para depois debatermos a fundo o modo de vivéncia e experiéncia dos
candomblecistas e evangélicos.

O primeiro passo, porém, ¢ a compreensao do mito e da religido como formas simbolicas de
estruturacdo e explicacdo da realidade humana, seguindo a esteira da abordagem de Cassirer.

A RELIGIAO ENQUANTO FORMA SIMBOLICA

As primeiras palavras ja expostas do filésofo citado mostram que para a compreensdo da
existéncia humana € necessario desvelar e explicitar a propria cultura em que estdo inseridos. Isto
porque, na escalada evolutiva da humanidade, quando a sele¢do natural nos dotava ndo somente
nos aspectos fisico-corporais, mas também nos cognitivos (VALLE, 2001), se deixa de viver num
universo meramente fisico e se passa a habitar um universo simbolico. A linguagem, mito ou reli-
gido, ciéncia e arte sdo constituintes desse universo, sao, pois, formas simbolicas de estruturacao
da realidade:

[As formas descritas compdem] os variados fios que tecem a rede simbolica, o emaranhado da
experiéncia humana. Todo o progresso humano em pensamento e experiéncia € refinado por esta rede,
e a fortalece. O homem ndo pode mais vé-la [a realidade], por assim dizer, frente a frente [...]. Invés
de lidar com as proprias coisas o homem esta, de certo modo, conversando constantemente consigo
mesmo. Envolveu-se de tal modo em formas linguisticas, imagens artisticas, simbolos, ou ritos religiosos
que ndo consegue ver ou conhecer coisa alguma a ndo ser pela interposicao desse meio artificial. Sua
situacdo ¢ a mesma tanto na esfera tedrica quanto na pratica. Mesmo nesta, o homem nao vive em um
mundo de fatos nus e crus, ou segundo suas necessidades e desejos imediatos. Vive antes em meio a
emogdes imaginarias, esperangas e temores, ilusoes e desilusdes, em suas fantasias e sonhos. ‘O que
perturba e assusta o homem’, disse Epiteto, ‘ndo sdo as coisas, mas suas opinides e fantasias sobre as
coisas’ (CASSIRER, 1994, p. 48-49).
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E esta abordagem a ser seguida para entendermos a fundamentagio da Geografia Mitica e da
Geografia Profética. Nos interessa perguntar como essas formas simbolicas criam esse “meio artifi-
cial” que explicitam e desvelam, permitem a compreensao, da realidade. Aqui se nota a vinculagao
dessas argumentagdes com o conceito de cultura, pois este ¢ essencialmente semiotico, portanto,
simbolico. De acordo com Geertz (2008, p. 64), a cultura denota um padrao de significados transmi-
tido historicamente, incorporado em simbolos e se sustenta a partir de “um sistema de concepgdes
herdadas expressas em formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento ¢ suas atividades em relagdo a vida”.

Neste contexto ¢ que se pretende debater como tais formas simbolicas — o mito e a religido —
se correlacionam com uma geograficidade especifica em modos de experienciar e percepcionar o
espaco para candomblecistas e evangélicos, assentados em “lentes” diferenciadas em seus modos
de enxergar, viver e representar a realidade.

E agora podemos precisar o que temos em mente ao tratarmos da experiéncia religiosa. Sem
davidas, como assevera Amatuzzi (2004, p. 91), “a religido remete ao que ha de mais basico em
nossas estruturas psiquicas. Pois ela diz respeito, se ndo necessariamente a um Deus, com certeza
a algo ultimo” (grifos do autor), carater universal da experiéncia religiosa (MASSIMI, 2004). Tal
experiéncia relacionada a uma realidade ultima recebeu de Boulad (autor que estd na analise do
pensamento de Amatuzzi) algumas qualificagdes: fundo de si mesmo, fonte de seu ser, centro de
tudo, absoluta transcendéncia e total imanéncia, presenca que tudo preenche, dentre outras adjeti-
vacdes. Essas expressodes, pode-se dizer, “apontam mais para um contetido da experiéncia do que
para conceitos elaborados. Quase mais sugerem do que designam” (AMATUZZI, 2004, p. 101).

Quase mais sugerem do que designam porque nao se estd propriamente na esfera conceitual
ou representacional, mas da experiéncia (apesar da relagdo entre ambas), experi€ncia pautada na
absoluta transcendéncia. Se trata, pois, da experiéncia do sagrado — o que encarna, inclusive, a
realidade ultima, o fim ltimo, apontados pelos sistemas religiosos. O sagrado ¢, afinal de contas,
a fundamentacao da religido, sua base e seu espirito. Assim, quando falamos da dimensao espacial
da experiéncia religiosa estamos buscando estabelecer uma relagdo entre o sagrado, da vivéncia do
grupo religioso sob os auspicios do sacro que € e alimenta a propria realidade ultima apresentada
pela religido, e o espaco. Em outras palavras e de maneira mais direta, buscamos verificar como o
sagrado permeia e baliza um modo relacionamento peculiar dos seus adeptos com a Terra, criando
especificas geograficidades, manifestadas em praticas espaciais e nas representagdes do espago a
partir de tais experiéncias religiosas.

Antes de adentrarmos num dos pontos principais deste artigo e discutirmos a Geografia Mitica
e a Profética, vale destacar que ndo se atribui um juizo de valor a distin¢ao entre mito e religido,
no sentido de valorar qual seria a melhor forma de culto. Apesar de Cassirer defender que todo e
qualquer mito apresenta uma moral embutida, o autor estabelece uma distingdo — como veremos
de maneira aprofundada mais a frente — entre estas duas formas simbolicas e afirma que apenas
a religido se assenta integralmente no problema moral do bem e do mal' e considera, portanto, a
religido moral e espiritualmente superior ao mito.

Certamente hé algum grau de razao na argumentagdo de Cassirer quando ele se refere a acao
em si e ao toque divino/maldito do acaso,' mas talvez haja um olhar enviesado pautado na cultura

(1) “Em seu sentido original e literal, o tabu parece significar apenas uma coisa que ¢ marcada — que néo esta no mesmo nivel das
outras coisas comuns, profanas e inofensivas [...]. Tal perigo foi com frequéncia descrito como sendo sobrenatural, mas de modo
algum € moral. Se ¢ diferenciado das outras coisas, essa diferenciacdo nao significa uma discriminagdo moral, e ndo implica um
juizo moral” (CASSIRER, 1994, p. 172). Quando o mito cede passagem as religides, estas nao alteraram os tabus propriamente
ditos, mas os motivos que estavam por detras deles. No sistema original esses motivos eram totalmente irrelevantes: “uma coisa que
pertenca a esse campo fica marcada, mas € apenas a distingdo em si, e ndo a diregdo desta, que lhe confere sua marca especial. Ela
pode ser tabu por sua superioridade ou inferioridade, por sua virtude ou por seu vicio, por sua exceléncia ou por sua depravagio”,
na qual “o perigo de tornar-se tabu ¢ um perigo fisico. Esta inteiramente fora do alcance dos poderes morais. O efeito € 0 mesmo
no caso de um ato involuntario ou voluntario [...] [em que] o modo ou a intengdo da abordagem ndo conta” (CASSIRER, 1994, p.
176-176). As religides, “o ideal de pureza significa algo totalmente diferente de todas as concepgdes miticas precedentes. Procurar
por pureza ou impureza em um objeto, passou a ser impossivel [...]. A tinica pureza que tem significado e dignidade do ponto de
vista da religido ¢ a pureza do coracdo” (CASSIRER, 1994, p. 177).
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ocidental-cristd em sua abordagem que lhe confunda o proprio problema da moral. Se o0 Candom-
blé ndo apresenta tdo concisamente como no cristianismo o problema do bem e do mal, do certo e
do errado — como evidenciado, por exemplo, nos dez mandamentos — ndo quer dizer que inexista
uma ética e uma moral consolidadas que, tal qual as religides cristas, se assentam (cada uma a sua
maneira e de acordo com a visao religiosa inerente aos respectivos credos) nos problemas diretrizes
da comunidade e do bem-estar humano.

Da mesma maneira, quando afirmamos que o Candombl¢ propicia uma interpretacao mitica da
Terra, uma Geografia mitica e se aproxima da forma simbdlica do mito — e os exemplos fornecidos a
posteriori evidenciardo esse paralelismo sem deixar dividas quanto a essa relacdo — ndo queremos
deslegitimar, de forma alguma, tal credo e subsumir que ndo se trata de uma religido, mas de magia,
feiticaria, mito, macumba etc., como ¢ ainda, infelizmente, frequentemente tratado pela sociedade.

A GEOGRAFIA MITICA

Vimos que cada forma simbolica “rearranja” a realidade de acordo com o seu quadro interpreta-
tivo e, na visao mitica, seu mundo ¢ um mundo dramatico das qualidades fisionomicas (CASSIRER,
1994, p. 128). Expliquemos tal concepgao a partir de um contraste com o comportamento cientifico.
Neste, a grosso modo, procuramos discriminar a realidade e seus objetos a partir de qualidades
fixas, determinadas, distinguindo o que ¢ acidental ou substancial, esséncia ou aparéncia etc., no
compasso da classifica¢do e da sistematizagao.

Esse processo analitico estd em clara oposi¢ao com a estrutura da percepg¢do e do pensamento
mitico, segundo Cassirer. Aqui, a realidade ¢ um mundo de acdes, de forgas, poderes magicos confli-
tantes — e em todo fendmeno mundano se explicita a colisdo e agdo destes poderes, condicionando-o.
E por isso que

apercepcao mitica esta sempre impregnada dessas qualidades emocionais. Tudo o que € visto ou sentido
esta rodeado por uma atmosfera especial —uma atmosfera de alegria ou pesar, de angustia, de excitacdo,
de exultacdo ou depressdo. Nao podemos falar aqui de ‘coisas’ como matéria morta ou indiferente.
Todos os objetos sdo benignos ou malignos, amistosos ou hostis, familiares ou estranhos, atraentes e
fascinantes ou repelentes e ameacadores (CASSIRER, 1994, p. 128-129).

E por conta desta percep¢ido nunca indiferente e racionalizada (nos termos cientificos, pois
mesmo o mito nao ¢ desprovido de componentes racionais) que o mito se prende as qualidades
fisiondmicas dos objetos — como expressao dos poderes sobrenaturais — condicionadas pela propria
mitologia que, enquanto forma simbolica, sustenta a interpretagdo do mundo e confere a realidade
tais qualidades.

Todo e qualquer objeto, bem como a comunidade humana, participam dessa relagdo em que
se evocam poderes e forcas magicas (sobrenaturais) porque tudo e todos participam da unidade
da vida. Essa unidade da vida ¢ possibilitada pela concepcao religiosa (mitologica) de que tanto
nos seres humanos como na natureza — nas pedras, rios, plantas, animais etc. — ha uma energia
magico-divina que possibilita a frui¢do da vida (e aqui podemos fazer uma primeira aproximacao
da interpretacao mitica e 0 Candomblé, uma vez que este ltimo também apresenta como basilar em
seu sistema religioso a crenga na unidade da vida permeada e possibilitada pelo axé — um “fluido
magico que ndo tem forma, mas ¢ sentido, e que da vida e forma a tudo que existe” [BENISTE,
2004, p. 278], palavras praticamente idénticas aquelas de Durkheim [1996] para descrever o Mana
— o mesmo principio da unidade da vida — nas tribos australianas em seu classico estudo sobre As
Formas Elementares da Vida Religiosa).

Esta unidade ¢ um dos impulsos mais fortes e mais profundos do pensamento mitico, na qual
esse sistema de crencgas “so pode funcionar no contexto da percepcao radical da unidade de coisas”
(AMATUZZI, 2004, p. 95). E como o principio sacro permeia toda a esfera da vida (o mana ou o

Mercator, Fortaleza, v. 17, e17006, 2018

V\ﬂ

YV Odd

1g°3jn’i0jedlall' MMM

Y

5/15



-

ATl

=

MERC

@

R]

www.mercator.ufc.br

e

6/15

CARVALHO, C. G.

axé, por exemplo), “o homem nao possui uma posicao de destaque sociedade”, faz parte dela “mas
ndo ¢ em aspecto algum superior a qualquer outro membro” (CASSIRER, 1994, p. 139) (e, mais
uma vez, diga-se de passagem, tem-se um paralelo notorio destas ideias com os valores religiosos
do Candomblé). Assim, a divisdo cientifica em “territdrios” separados uns dos outros, em que se
distinguem os reinos das plantas, dos animais, do homem, levando em conta as diferengas entre
espécies, familias e géneros, ¢ rejeitada pelo pensamento mitico. “A vida ndo ¢ dividida em classes e
subclasses. E sentida como um todo continuo em que ndo admite distingdes nitidas e claras™ (CAS-
SIRER, 1994, p. 136). Em outras palavras, “sua visdo da vida € sintética, e ndo analitica” (ibidem).

Geograficamente isso se revela em multiplos aspectos e comecemos por discutir aquele
relacionado com esse mundo dramatico que envolve o homem e o condiciona, inclusive em sua
subjetividade:

[...] € 0 homem que se sente e que se V€ como objeto: produto ou joguete de forgas que se manifestam
para ele em seu ambiente, e sobre os quais ele rege com sua magia e seus ritos. Mesmo os estados
emocionais e afetivos como o medo, o ciime ou o amor, lhe parecem como a infusdo de algum poder
difuso do seu entorno e que, do exterior, vem lhe invadir. E € para ai, para esse exterior pleno de vida
e de poder, que ele se transporta naturalmente, tomando distdncia de si mesmo para se observar, para
fincar pé sobre um ser mais forte, mais durdvel e mais ‘essencial’ que ele mesmo (DARDEL, 2015, p.
50-51, grifos do autor).

Nesta perspectiva, a Terra €, no universo mitico, origem. Ela ¢ a fonte da vida, de onde os
homens emergem, assim como suas divindades e demonios. A Terra, porém, nao ¢ apenas origem,
mas ¢, igualmente, presenca: “a realidade humana se atualiza como possibilidade, convocando o
ser pelo conjunto das presencas que o cercam” (DARDEL, 2015, p. 52) — aquelas que compdem o
mundo dramatico da visdo mitica, como discorre Cassirer — e “a Terra se manifesta como atualiza-
¢do que nao cessa de se renovar em fungdo da virtude da fungio eternizante® do mundo” (ibidem).

A Terra como origem e presen¢a tém uma incidéncia particular, pois, no modo de relaciona-
mento existencial para com a realidade geografica, como veremos em sequéncia quando discutirmos
as praticas espaciais e as representacdes do espago para o povo de santo. Ainda no que tange a essa
relacdo origindria com a Terra — que perdura apds a morte, se fazendo presente na comunidade
terrena — a mesma ¢ vista como a “Mae de tudo o que vive, de tudo que €”, de acordo com Dardel
(2015, p. 49; grifo do autor), o que cria, pode-se frisar novamente, esse lago de parentesco com tudo
0 que o cerca, com as outras formas de vida. Neste contexto em que a Terra ¢ a chave da existéncia,
“vir ao mundo ¢ se destacar da terra, mas sem romper jamais, inteiramente, o cordao umbilical pelo
qual a terra nutre o homem” (DARDEL, 2015, p. 48). Nesta concep¢ao “mais ‘vivida’ do que con-
cebida” (ibidem), o espaco mitico € sempre permeado pela dimensdo da experiéncia, da vivéncia.

Esta experiéncia ¢, contudo, coletiva e ndo individualizada. Esse todo organico que compdem
a realidade e dilui as diferengas entre humanos e animais/plantas ¢ a mesma que baliza uma coesa
unido entre o grupo socio-religioso. Dai se entende as palavras de Dardel ao afirmar que “a Terra

(2) “O etndlogo Karl von den Steinen relata que os membros de certos clas totémicos de uma tribo indigena afirmavam ser uma
unica e mesma coisa que os animais de que derivavam a sua origem: declaravam expressamente que eram animais aquaticos ou
papagaios vermelhos. Frazer conta que na tribo Dieri, na Australia, as pessoas falavam do chefe de um totem que consistia em
um tipo especial de semente como sendo a propria planta que da a semente” (CASSIRER, 1994, p. 138). De maneira analoga,
Berkenbrock (1999) traz palavras de entrevistados, pais de santo, que afirmavam ser a planta em si, ela propria, o Orix4, ndo uma
representagdo num prisma simbolico, mas concretamente no plano empirico.

(3) “O mito ndo ¢ de forma alguma a narrativa de um acontecimento ocorrido em uma data precisa e tnica. Ele ¢ absoluto,
isento do tempo como data ou momento. Essencial, ele engloba todos os existentes. Essa ‘esséncia’, realidade tipica e exemplar,
os diversos seres a atualizam, a repetem e manifestam” (DARDEL, 2015, p. 52). Essa atualiza¢do da realidade a partir de um
passado imemorial que o condiciona também ¢ explicito na concepcdo de tempo africana, vide os trabalhos de Duda Oliveira
(2006) e Julvan Oliveira (2009) em mais uma aproximagao da visdo mitica e o Candomblé.
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¢ 0 maior principio da unidade do grupo, cla ou tribo, a forma e a condigdo do homem ser-com™,*
assentado num lugar geografico preciso que cumpre uma fungdo cosmoldgica, num mundo em
que “a pessoa individualmente ndo tem ‘existéncia’, onde o individuo so é como parte de um todo,
membro de um cla”, na qual “a Terra ¢ a base do sujeito coletivo, o suporte concreto da existéncia
permanente e invisivel atualizada no grupo vivo” (DARDEL, 2015, p. 56, grifo do autor).

Sdo esses elementos da Geografia Mitica que podem ser realcados quando se pretende explicitar
a dimensao espacial da experiéncia religiosa e veremos, doravante, como tal interpretacao se mani-
festa geograficamente quando analisarmos o caso empirico do povo de santo. Antes de prosseguir
nesta linha, resta apresentar a Geografia Profética.

A GEOGRAFIA PROFETICA

De acordo com Cassirer, a principal distin¢ao entre a forma simbolica do mito e a da religido
reside, sobretudo, na nova faceta do Divino — o seu carater ético. Abandona-se a difusdo do sagrado
entremeado em todas as coisas (0 mana, o axé, wakan, orenda etc.), os deuses antropomorficos (com
respeito a religido grega) e essa nova religiosidade concentra-se “em um unico ponto, o problema
do bem e do mal” (CASSIRER, 1994, p. 164).

No mundo mitico as for¢as sobrenaturais poderiam ser usadas para qualquer propdsito — benigno
ou maligno (o que também ocorre no Candomblé¢) — e a propria manipulacio do sagrado dependia do
conhecimento ritualistico em si e por si. Esse veio maligno e essa absolutizagdo das regras rituais,
digamos, de sua metodologia, sdo atacadas pelas religides que alcangaram a concepgao teologica
do Deus uno entre as quais o sentido estritamente ético supera o sentido/sentimento magico e toda
a vida do homem torna-se uma luta ininterrupta em prol da virtude, verificada em suas acdes e
pensamentos. O divino ndo ¢ mais, pois, procurado ou abordado por poderes magicos, mas pelo
poder da virtude de quem vive moralmente de acordo com os preceitos celestiais. Como afirma
Cassirer (1994, p. 166), “[...] ndo had mais um Unico passo na vida cotidiana pratica do homem que
seja considerado, em um sentido religioso e moral, insignificante ou indiferente. Nada pode ficar
de fora no combate entre o poder divino e o demoniaco” — palavras verdadeiramente sublinhadas
pela visdo religiosa dos membros da Universal.

A distingdo entre o que € o bem e 0 mal fica a cargo das leituras dos profetas que anunciam e
desvelam as vontades de Deus, e, em relagdo ao mundo mitico, a posi¢ao monoteista configura-se
como uma verdadeira revolucao que lhe atinge em suas bases. Pautando-se no ideario do profetismo
biblico, Dardel argumenta que

as exigéncias internas das revelacdes biblicas destroem os quadros da experiéncia e da concepgao mitica
do mundo; ela quebra a ligacdo organica’ entre o homem e a Terra [...]; ela ndo é mais experimentada
como uma presenca, e, a partir desse fato, perdeu sua ‘alma’ (DARDEL, 2015, p. 67).

Esta “dessacraliza¢do” do mundo que acompanha as religides monoteistas vai se reverberar
geograficamente nos modos de percepcao e de experiéncia da realidade. A destitui¢do deste mundo
dramatico o torna ndo mais palco dos poderes conflitivos, de seres magicos; a natureza ndo ¢ mais
“a grande e benigna mae, o regaco divino do qual toda a vida se origina”, mas ¢ concebida “como
a esfera da lei e da obediéncia as leis” (CASSIRER, 1994, p. 165).

(4) Aqui ha uma referéncia implicita as consideragdoes de Martin Heidegger (2005), quando, em suas discussdes acerca da
ontologia da realidade humana, este autor afirma que uma das caracteristicas mais elementares de nossa existéncia ¢ ser-com os
outros, junto a eles, condi¢@o indelével de nosso proprio ser.

(5) O pensamento cristdo, por exemplo, ¢ oposto ao do Candomblé no que tange a relagdo com a natureza, sendo o homem o centro
¢ a medida de todas as coisas, pois, “na tradi¢@o cristd, o poder santificante estd investido no homem, vice-regente de Deus, mais
do que na natureza. A igreja ndo se adapta ao espirito da terra: ela transmite espirito para seus arredores” (TUAN, 2012, p. 207).
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Ao perder tais atributos, a Terra deixa de ser presenga, ela ndo tem “alma” nem valor absoluto.
Ela perde seus componentes e o proprio mundo ndo ¢ nada mais que passagem:

a grande sublevacdo que ocorre na realidade geografica, sob o efeito do profetismo, dos avisos, da
promessa, ¢ a temporalizagao da Terra e do espaco concreto. Os conceitos de cria¢ao, de encarnagao,
de apostolado, de antincio de aproximagao de uma nova era, a profecia relativa a ‘novos céus’ e de
uma ‘nova terra’ alteram os rumos da Terra na dimensao temporal [...]. Um ‘porvir’ se coloca diante
da Terra, como realidade atual [...], o lugar de uma historia, de uma espera (DARDEL, 2015, p. 68).

Se na visdo mitica de maneira geral e, especificamente, quanto ao Candomblé, a esteira do
tempo “move-se para tras mais do que para frente” (RIBEIRO apud OLIVEIRA, 2006, p. 49; grifos
da autora), na concepgdo profética a modelizagdo do “tempo de ouro” segue outro rumo, € posta a
frente, no futuro, no porvir, a cumprir a profecia anunciada. E, logicamente, o lugar que lhe cabe
neste futuro anunciado ¢ fruto da vida moral dos sujeitos.

O cristianismo apresenta, indelevelmente, essa caracteristica em sua cosmologia ao prometer
aos féis a recompensa do céu a partir de suas acdes nesta terra mundana e acreditamos que a Igreja
Universal eleve e explicite esse carater ao centrar-se em sua liturgia na polaridade Deus/Diabo, o
bem e o0 mal, a moral ¢ a sua contraface.

Expostas essas consideracdes gerais sobre a Geografia Mitica e a Profética, passemos a discussao
acerca das praticas espaciais e das representacoes do espaco pelos candomblecistas e evangélicos.

A DIMENSAO ESPACIAL DA EXPERIENCIA RELIGIOSA

Comecaremos este topico com a analise empirica do estudo de caso comentado que se debruca
sobre as experiéncias no bairro do Engenho Velho da Federacao (Salvador-BA) e suas representacoes
(do proprio bairro) para candomblecistas do Terreiro do Cobre e evangélicos da Igreja Universal,
correlacionando as respectivas formas simbdlicas do mito e da religido. Num segundo momento
traremos algumas generalizacdes acerca da dimensao espacial da experiéncia religiosa para o povo
de santo e para os cristaos, notadamente aos membros das vertentes pentecostais € neopentecostais.

Vimos como a forma simbolica da religido dissipa essa presenca que permeava a Terra no
pensamento mitico. Nada mais do que passagem, no cristianismo, pode-se dizer, ¢ uma outra pre-
senca que nela habita. Se no mundo mitico o divino e as for¢as obscuras tencionavam o drama da
vida mundana, na tradicao cristd — extremada pelas seitas protestantes, (neo)pentecostais —, a Terra
¢, essencialmente, profana.

O pecado ¢ a chave angular da pregagao e da vivéncia destes membros e deve-se estar sempre
atento e vigilante, cada dia e a cada passo que deres, pois o Diabo estd a sua espreita, esperando
brechas na sua moral, em sua virtude — como se visualiza na citagdo ja exposta de Cassirer (ver
pagina 11). E onde mora o Diabo? No mundo! Ou melhor, o reverso, ¢ o mundo que reside nele,
pertence a tal espirito, como nos diz a propria Biblia e que foi sempre a base da resposta dos en-
trevistados quanto a pergunta “o que sua religido diz acerca do mundo, o que ela representa?” — O
mundo jaz no maligno.

Quando Jesus anuncia a sua morte — a morte ao mundo ja desde sempre ocorrida — a Pedro,
este, perturbado, lhe diz “Tem compaixao de ti, Senhor; isso de modo algum te acontecera”, ao que
Jesus replica: “Arreda, Satanas; tu és para mim transtorno, porque nao cogita das cousas de Deus, e
sim dos homens” (Mat., 16, 22-3). Satanas aqui denomina o mundo dos homens, afinal para o pré-
prio Jesus o mundo ¢ uma armadilha e por isso Ele o teme. Por isso necessita falar de sua morte e,
consequentemente, de sua ressurrei¢ao — ressurreicao esta “que nao ¢ um retorno a vida [mundana,
pode-se dizer], um renascer, apds a morte do corpo [...]. A ressurrei¢do € a propria morte: a morte
para a exterioridade da Lei, que ¢ vida na interioridade da f¢€, ou seja, da consciéncia (VITTIELLO,
2000, p. 151; grifo do autor).

Mercator, Fortaleza, v. 17, e17006, 2018.



Experiéncias Religiosas e Dimensao Espacial

Se o neopentecostalismo exalta a riqueza mundana através da Teologia da Prosperidade, a
qual preconiza que, se o crente tem Deus na vida e ¢ fiel no dizimo, ele tem uma vida financeira
abencoada, o mesmo ndo se pode dizer do espaco. H4 uma negacao da espacialidade do mundo,
este aparece como carga negativa por conta da visdo cristd. Fernandes (2013, p. 73), ao pesquisar
como a crenga cristd incide em comportamentos e atitudes, afirma que, a “mocidade evangélica,
a cidade esta dividida entre espagos de salvacdo e perdi¢cdo”, diferenciacdo espacial que permite
construir diferenciagdes territoriais de onde se pode ou ndo circular. Mas, salvo os templos e locais
onde a mao da igreja se estende, todo e qualquer espago, aprioristicamente, ¢ tido como profano
— na pior acepcao que tal palavra pode adquirir: pertencente ao Diabo e sua horda de demonios
(veremos, em contraste até mesmo poético, como o espaco ¢ visto como sagrado no Candomblé).
Apenas assim se pode compreender as absten¢des do mundo, das praticas, das sociabilidades, das
experiéncias que estejam fora dos espagos sagrados, a saber, dos templos religiosos. E a Igreja
(caso da Universal) que comanda e norteia toda a vida social de seus membros, alimentando tais
abstencdes do mundo, como comenta uma entrevistada quando indagada sobre quais lugares ela
costuma ir para ter diversao:

Divertir?! Lugar nenhum. Nio tenho vontade néio, nio vou mentir (risos [dela]). As vezes, até mesmo
as meninas da Igreja me chama (sic) pra eu ir passear; eu ndo vou mais a praia, ndo tenho mais vontade;
ndo vou, assim, a um zoologico, esses passeios, assim, nenhum. S6 aqui mesmo [Igreja] e daqui vou
pra Catedral [um templo da Universal] também pra reunido de trés horas, dia de domingo (D. Carmelita
[os nomes utilizados s@o ficticios; preferiu-se utilizar codinomes para preservar a identidade dos
entrevistados]).

Se o exemplo desta senhora ¢ o mais perfeito para ilustrar o que queremos, deixa-se a mos-
tra na propria fala da evangélica que as pessoas da Igreja também passeiam, visto que a mesma ¢
convidada pelas colegas da Universal. No entanto, este caso nao ¢ de modo algum singular e ¢ a
resposta padrdo de todos os evangélicos adultos entrevistados desta Igreja. E por conta dessa su-
pressao do mundo, da ruptura deste lago essencial que liga o homem a Terra do qual fala Dardel,
que se compreende porque estes agentes tinham como unico lago topofilico o espago sagrado de
seus templos — afinal, ao despedacar a visao mitica, a concepg¢ao profética vé a Terra tdo-somente
como passageira, ndo mais entranhada em presencas divinas:

Em uma leitura do mundo exterior segundo o tempo [0 do porvir, poderiamos acrescentar], a Terra
aparece como uma realidade temporaria e, de algum modo, precéria, fundada por uma vontade criadora,
esclarecida a partir do futuro, colocada como uma preocupagao, ultrapassada em sua durag@o provisoria
pela infinitude de Deus, limitada por uma outra espacialidade, que abrange a nogao dos ‘céus’ opostos a
Terra. E nessa atmosfera da profecia biblica que terrestre ganha seu significado, em oposigio a celeste,
realidade subtraida das dimensdes e das limitagdes de todo tipo da espacialidade terrestre (DARDEL,
2015, p. 69).

Na construcao do raciocinio de Milton Santos (2006) sobre um possivel objeto geografico, o
autor passeia pelas contribui¢gdes da Sociologia. Ao discorrer sobre o pensamento de Durkheim,
de que a acdo humana se cristaliza em objetos fisicos, cristalizagdes imateriais também existiriam,
como a lei, os costumes, obras de arte etc. Contudo, as formas sociais ndo-geograficas tornam-
-se, por ventura, formas sociais geograficas, nos ensina o pensador baiano. Seja a lei, o costume,
a familia etc., as mesmas acabam conduzindo algum tipo de organizagdo geografica. Assim, se a
sociedade cria tanto formas espaciais e formas ndo-espaciais, mesmo estas, no momento seguinte,
se transformam, igualmente, em formas geograficas.

No nosso caso isso se manifesta de modo um tanto particular. A forma simbdlica da religido
cristd — essa forma social ndo-espacial — ndo se manifesta espacialmente, ou melhor, o que defende-
mos: emerge espacialmente por auséncia, com a “morte” do espago. A auséncia do espago € sua ma-
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nifestacdo espacial. E isto remete a sacralidade da religido, a experiéncia do/com o proprio sagrado:
se o santo faz referéncia ao mais alto, aquilo que ndo pode ser tocado e sequer visto — Deus nunca
revela sua face aos seus profetas — o sacro pode ser almejado, manipulado, destruido e consumido.
Porém, o sagrado também pode fazer referéncia a “algo execravel que deve ser rechacado. Sagrado
pode chegar a significar ‘execravel, condenavel, sinistro’ (assim como o sacer latino)” (TRIAS,
2000, p. 121). A negagdo do espaco, do mundo — esse ente execravel — € tdo sacra quanto a vida
com Cristo e ambos ndo se dissociam nessa busca a vida eterna no céu ao lado de Deus, garantia
da salvagdo (pessoal) — o fim ultimo apontado pelo cristianismo. Afinal, ndo ha acdo sem lugar
(CHAVEIRO, 2014) e a negacao do eu, o sacrificio de si, 0 esmagamento do Ego — o que resume,
para nossos entrevistados, o que € ser® cristdo — s6 se concretiza com a rentincia do espago vivido,
com a morte das sociabilidades.

Neste encadeamento, ressaltamos, assim, a relagao entre “mundo” (de acordo com o vocabu-
lario evangélico, por isso as aspas) e o espacgo. “Mundo” designa aquilo que ndo “pertence” a Deus,
aquilo que esta imerso na “mundanidade” — tudo e qualquer coisa que te afaste da fé (festas, bebidas,
apostas e, enfim, uma infinidade de elementos). A relagdo com um carater efetivamente geografico
ganha claro contorno porque tais agdes, condutas, comportamentos, que te afastam de Deus, que ndo
condizem com Seus preceitos, requerem, como alerta Chaveiro, um substrato espacial que lhes dé
sustentacdo — e explicita-se, de tal maneira, a supressao do espaco vivido pela cosmologia religiosa.

Importa acrescentar que estas praticas espaciais, na verdade, o seu aborto, estdo intimamente
relacionadas com a percepcao que estes agentes t€ém do espaco. E essa percepcao ¢ justamente aquela
conferida pela representacado religiosa — numa fusao e retroalimentagao entre o ideério religioso e a
estrutura da realidade (SILVA; GIL FILHO, 2009) em que o cotidiano ¢ sentido, percebido e vivido
nos moldes interpretativos (por isso, representacionais) do que a sua religido tem a fornecer a custa
dos fendmenos mundanos ou mesmo excepcionais, dai o retorno a realidade — e mundo/espago nao
pode(m) aparecer de outra forma sendo como profano.

Com relacdo ao bairro do Engenho Velho, isso acarretava em percepgdes e sentimento bastantes
particulares, diria até curiosos. Muitos dos seus membros afirmavam gostar do bairro, de morar
no lugar (os mais velhos; os mais novos, de maneira quase absoluta, tinham um desprezo’ voraz
pelo bairro). A propria Carmelita assim nos disse (“eu gosto de morar aqui’’), mas ao perguntar se
o Engenho Velho tinha algum significado especial para ela, sua resposta ¢ taxativa: “pra mim, so
mesmo a Universal”. Mesmo quando nao ha o desprezo (o caso dos adolescentes da Igreja) e existe
o minimo de afetividade, impera uma gritante indiferenca pelo espago, isto porque as representa-
coes religiosas lhes atribuem essa carga negativa de lugar profano e de uma realidade passageira.

Para os candomblecistas, assentados em outra maneira de percepcionar a realidade e, por isso,
também de vivé-la, o espaco em geral e o bairro do Engenho Velho da Federagao em particular
emergem por outras cores. Como vimos com relagdo a concepgdo mitica, e de igual modo ocorre
com o Candomblé¢, a Terra significa origem e se configura enquanto sustentaculo de sua ligacao
existencial, bem como est4 plena de presenca — os poderes benignos e malignos daquele mundo
dramatico.

Vimos que a esteira do tempo move-se mais para tras do que para frente e € o passado mitolo-
gico a mola angular a impulsionar os eventos do presente: com os ancestrais aprendemos os modos
de acdo para atuar no hoje, sao eles os guardides da ética e da moralidade sob as quais a conduta
humana deve se pautar (GIROTO, 1999) — talvez nos indicando o fim ultimo do Candomblé — e

(6) Nota-se um esvaziamento identitario destes agentes: tudo o que eles eram (ou sdo) devem ser suprimidos, rechacados para
a vida com Cristo. O tnico expoente do Eu deve ser exclusivamente a identidade religiosa.

(7) A justificativa para tanto se deve por que a crenga na Teologia da Prosperidade ¢ muito mais catalisada entre os jovens do que
em seus pares mais velhos (certamente uma vida inteira na Igreja, com o Espirito Santo em seus lares, e 0 ndo enriquecimento da
maioria de seus membros — haja vista que o estrato populacional que adere as vertentes [neo]pentecostais estdo entre as camadas
mais pobres [MARIANO, 2004] — dilui o proprio paradigma de riqueza arvorado na Universal); os mais novos, com uma vida
inteira pela frente, vém com maior animo e possibilidade uma saida a ascensio social (e a escola emerge com um papel fundamental
para estes crentes, como se nota no estudo de Maria Montenazo [2006], com maiores notas e menor evasdo dos evangélicos,
evidenciando o caminho encontrado pelos protestantes a melhoria financeira de seus filhos).
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daqui se corrobora com a afirmagdo de Dardel acerca da funcdo eternizante do mito que sustenta o
mundo e ndo cessa de se renovar.

Vimos também como a Terra, na forma simbolica do mito, emerge como a benigna mae. Para
o caso do Candomblé, essa ligacdo existencial com a Terra que se encontra na concep¢ao mitica
aporta para dois lugares precisos. Um ¢ para a propria Africa mitica, a terra dos ancestrais mais
longinquos e dos Orixas.

Deve-se frisar, como o faz Giroto (1999), que, para a cultura africana, a ideia do tempo nado
estd dissociada da ideia de lugar (uma consideragcdo bem geografica, diga-se de passagem) e nesta
constante atualizagdo da tradi¢do, do tempo mitologico ao grupo presente, esta intermediacdo com
os ancestrais, com seus Deuses, se faz em um lugar — o bairro do Engenho Velho e este ¢ o segundo
lugar que remonta e baliza essa ligag@o existencial com a Terra (no caso, para os candomblecistas
do Cobre). Nele esta a historia do seu grupo sécio-religioso, e, por outro lado, ¢ através dele (desse
lugar) que ha a interconectividade com a tradi¢dao, com os ancestrais, com o Divino, ou seja, com
o proprio sagrado — terrestre e nao celeste, em comparagdo com o cristianismo — € 0 espago como
essencialmente profano (na pior acepgdo da palavra) pelo prisma dos evangélicos da Universal
encontra a contraposi¢cdo poética que comentamos junto aos candomblecistas: o espago emerge
como sagrado ao propiciar esta intermediacdo. Vale repetir, pois, as palavras de Dardel (2015, p.
48): “vir ao mundo ¢ se destacar da terra, mas sem romper jamais, inteiramente, o corddo umbilical
pelo qual a terra nutre o homem”.

E por esta relagdo que, frente & indiferenga dos mais velhos e o desgosto dos mais novos da
Universal, entende-se o denso laco topofilico que une visceralmente o candomblecista ao bairro do
Engenho Velho da Federacdo, apesar de toda caréncia e mazelas sociais do referido lugar (auséncia
de equipamentos urbanos: nao hé pragas, quadras ou parquinhos; problemas gerais de infraestrutura;
conflitos do trafico de drogas etc.).

Outro aspecto fundamental da visdo mitica que se aplica a concepgao religiosa do Candomblé
se refere a valorizagdo da experiéncia coletiva. Vimos que uma nogao de totalidade compde a rea-
lidade permeada pelo axé em que tudo e todos estdo intrinsecamente interconectados. Na dialética
entre a ancestralidade e a integra¢do, um fundamento ético ganha forma ao notarmos que a tradi¢ao
ndo existe sem a ancestralidade. Esta, por sua vez, “ndo ¢ afirma¢do do eu, heroico, narcisista; na
ancestralidade o que conta ¢ a historia de um povo, o arsenal simbolico adquirido por este durante
o percurso do tempo. Quem conta a historia do eu ¢ a tradi¢cao” (OLIVEIRA, 2006, p. 120; grifo
do autor). Assim, o eu faz parte de um todo e ¢ importante justamente na medida em que compde
esse todo; por isso se pode afirmar que ndo existe identidade sem a ancestralidade se a historia do
eu estd vinculada a historia dos ancestrais.

E apenas neste contexto onde impera uma visdo global, do conjunto, um olhar direcionado ao
coletivo, integrado, e ndo ao eu, pautado no ser-com, que podemos entender a fala — simplesmente
emocionante — de uma das candomblecistas entrevistadas:

Naqueles termos que perguntei, vocé considera o Engenho Velho um lugar?® Considero,
independentemente de qualquer coisa tem suas coisas... seu lado positivo e negativo, o bairro. Nao
posso dizer que s6 tem negativa, tem coisas positivas também. Como vocé resumiria essa afetividade
com o bairro? Eu resumiria assim: dos meus 26 anos daqui que eu ndo saio daqui pra nada. Nunca
passou em minha cabe¢a me mudar daqui, nunca. Sempre procuro melhorar minha vida aqui dentro do

(8) Proviamos uma defini¢ao de lugar que mesclava a conceituagdo de Lefebvre (2000) acerca do espago vivido e o debate de
Tuan (2012) sobre a topofilia; queriamos destacar, assim, a dimenséo da experiéncia (espago vivido) e a afei¢do por este ou aquele
espago (a topofilia). Nossa defini¢do seguia nestes termos: “locais que te trazem prazer e indicam uma pausa; pausa que quer dizer
conforto, locais onde vocé se sente bem; mas que também indicam movimento, no sentido de liberdade; por fim, locais onde vocé
se identifica, lugares que dizem respeito a sua propria historia de vida”. Perguntdvamos, pois, para os entrevistados, se eles tinham/
viviam (em) algum espago/lugar que apresentasse as caracteristicas listadas nesta descrigio de “lugar”. E oportuno destacar que
apenas um evangélico (entre 10 entrevistados) genuinamente enquadrou o bairro do Engenho Velho nesta conceituagdo, enquanto
apenas um candomblecista ndo o fez (igualmente, entre 10 entrevistados).
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bairro, ndo fico “eu vou sair do bairro”, nunca passou isso por minha cabe¢a. Tou melhorando minha
vida pra ficar aqui dentro do bairro. Tou ajeitando minha casa, vocé mesmo pode ver ai [ela aponta a
casa] pra ficar aqui no bairro. Nao pensei “ah, eu me formei, vou fazer ndo sei o que e vou...” Nao!
Vou continuar no bairro, nunca tive na minha cabega, assim, “vou sair”. O povo fala “ah, vai sair pra
procurar uma melhora”, mas a gente pode procurar uma melhora no lugar que a gente nasceu, nio
precisa sair do bairro pra procurar essa melhora, a melhora ta dentro de vocé mesmo... se vocé nao
procura sua melhora, vocé ndo vai achar em qualquer lugar (Janaina, Ekedi).

Esta maneira de experienciar o bairro coletivamente contrasta cabalmente com a visdo da
Universal em que se nota a primazia do eu, da busca pessoal; vale dizer que a entrevistada ¢ for-
mada no curso de Historia e certamente tem (ou poderd ter) as condi¢des para morar em outro
espago da cidade de Salvador, mas acabamos de ver qual ética orienta a sua conduta. E como a
cosmovisdo das religides africanas se pauta no entendimento de que se ¢ responsavel por tudo e
todos desmedidamente (GIROTO, 1999) — afinal, tudo e todos estdo interligados indissoluvelmente
a Terra — torna-se irrelevante mudar-se, pois de que adianta a melhoria do eu se meu povo, meu
grupo socio-identitario, ndo cresce comigo?

Contrastes entre as duas formas simbolicas de representar e perceber o mundo (o mito e a
religido) encaminham-se, logicamente, a modos distintos de experiencia-lo, pois estruturam mun-
dos igualmente diferenciados. S@o, por isso, discrepantes as maneiras pelas quais um membro
do Candomblé representa o espago € o vive, e 0 modo como um cristdo (pelo menos no caso dos
evangélicos aqui em pauta, os da Universal) o faz. S3o opostos o seu modo de relacionamento com
a Terra, sdo “geografias” distintas que expressam uma geograficidade — essa relacdo do ser com o
espaco — particular para cada grupo socio-religioso assentados em experiéncias religiosas (sacras)
especificas.

Expostas essas consideracdes, passemos as possiveis generalizagdes que se podem efetivar
acerca da dimensao espacial da experiéncia religiosa para candomblecistas e evangélicos.

Com relacdo ao Candomblé, na propria metodologia da dissertagdo que alimenta as presentes
discussdes, valorizamos agentes pertencentes a outros terreiros que ndo o do Cobre, isso porque
valores comuns norteiam essa religido e nos permitiram vislumbrar certa correspondéncia no que
diz respeito as possiveis praticas espaciais e as representagdes do espaco cunhadas pelo povo de
santo balizadas por sua cosmogonia (e os entrevistados de outros terreiros expressavam ideias
idénticas aos do Cobre).

Assim, as representacdes do espaco e as formas de experiencid-lo, descrita para o caso do
Cobre — 0 espago como sagrado enquanto evoca a dimensao mitica — sdo aspectos gerais da religido
africana e balizam as experiéncias espaciais do povo de santo. O proprio sentimento que subjaz a
essa relagcdo — o ardor topofilico que impera entre os candomblecistas (de todos os terreiros) pelo
Engenho Velho da Federagao — €, certamente, uma marca constante dos adeptos do Candomblé para
com os bairros onde se situam seus terreiros, uma vez que evocam e balizam essa intermediagao
com o sagrado.

Também as praticas espaciais e as representagdes do espaco pelos evangélicos guardam com-
ponentes que ultrapassam o particularismo da Universal. A questdo ¢ um pouco mais complexa
porque impera, no caso das vertentes evangélicas, uma miscelanea de concepgdes entre as vertentes
do protestantismo que se interpenetram (MORAES, 2010) e as institui¢cdes religiosas apresentam
componentes bastante similares (apesar de se situarem em “periodos institucionais” distintos, o que,
na teoria, acarretariam em valores diferenciados). Essa similaridade, que poderia favorecer a uma
generalizacdo, na verdade torna a questdao mais nebulosa, uma vez que ao empreendé-la (a gene-
ralizacdo) estariamos subsumindo que uma pluralidade de igrejas estaria sob o mesmo julgo, uma
ideia dificil de defender justamente por causa das multiplas formas entre as quais as inter-relagdes
das concepgdes das trés vertentes — protestantismo historico, pentecostal e neopentecostal — podem
se efetivar.
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No que tange as praticas e as representagdes do espaco, pode-se dizer que os fatores generali-
zaveis residem num componente particular. A restri¢cdo das praticas, o aborto das sociabilidades e
a percepg¢ao do espaco como profano (esfera representacional intimamente atrelada a experiéncia
espacial, ou melhor, a sua nega¢do) como vimos para o caso da Universal se explica por conta
da visao cosmogonica do mundo como profano em que se explicita uma polaridade, um embate,
entre Deus e o Diabo (BESSA, 2006) — na qual devemos lembrar que o mundo jaz no maligno.
E justamente nas institui¢des cristis — independente do seu periodo institucional, em que pese a
facilidade de difusdo de tais templos e criacdo de novas denominagdes, podendo seguir caminhos
variaveis em sua pregagdo e valores — que se apoiam solidamente nesta polaridade, nessa negagao
do mundo como um a priori da vida do cristdo, que se pode generalizar os resultados aqui debatidos:
as praticas espaciais explicitamente restritas — porque do “mundo” — e o espago, tal ente execravel,
¢ qualificado/percebido sendo como profano — ndo pertencente as coisas de Deus.

CONSIDERACOES FINAIS

Nao queriamos aqui, no fechamento do texto, trazer uma breve sintese do que foi este artigo.
Para finalizar, queremos realgar o alerta que Cassirer (1994, p. 145-146) faz entre a relacdo do mito
e dareligido. Onde a religido domina, os componentes da forma simboélica do mito ndo estdo ausen-
tes. O autor postula, assentado numa densa andlise historica, que o mito € a religido em potencial
e esta, por seu turno, contempla aspectos que sdo também configurativos do mito.’ Isso indica que
ha uma espécie de didlogo entre estas duas formas simbolicas.

Podemos ir mais longe do que Cassirer e afirmar que essa relagdo ndo ¢ de mao Unica do
mito a religido (quando esta simplesmente ndo aniquilaria todos os componentes da visdo mitica).
Mas a propria religido pode se voltar para elementos essencialmente miticos em sua liturgia. Foi
esta uma das constatacdes realizadas com o material empirico da referida dissertacdo de mestrado
(CARVALHO, 2016) em que se nota como a Universal — e as demais institui¢cdes cristds que se
pautam dogmaticamente no lema Deus x Diabo — torna(m) o mundo um mundo dramético, como o
¢ na concep¢ao mitica. Esse mundo dramatico ¢ conflitante entre os demonios e os agentes de Deus
— aqueles que levam sua Palavra e agem moralmente segundo Sua ordem. Relativiza-se, assim, a
propria afirmacdo de que a forma simbdlica da religido destitui o mundo de seu drama particular
em que se evocam os poderes sobrenaturais de todas as ordens. Pode-se afirmar, inclusive, que
o mundo ¢ palco de um drama muito mais agucado para os evangélicos do que para os proprios
candomblecistas (afirma-se tal ponto com base nas entrevistas, em que essa relacdo de poderes
sobrenaturais a “dirigir o drama” era consideravelmente menos problematizada nestes do que para
aqueles). Assim, quando um musico ficou doente ¢ ndo pode comparecer ao evento da Igreja, o
leitor pode imaginar quem agiu sorrateiramente para barrar as acdes voltadas a Deus (fala de uma
das liderangas da Universal quando o evento foi cancelado) e mesmo esferas mais amplas passam
pelo crivo do drama do bem contra o mal: uma comitiva de pastores foi ao Congresso em outubro
de 2014 para destruir o espirito maligno que esta a causar a crise econdmica no Brasil e, pode-se
acrescentar, como o fazem Neto e Junior (2010, p. 776-777), que, para muitos desses evangélicos,
o Brasil ndo ¢ um pais de primeiro mundo por causa dos desvios do caminho do senhor, “tais como
a devocao a Nossa Senhora Aparecida e a grande presenca dos cultos afros, tornando o pais um
territorio no qual o Diabo se sente em casa”.

(9) A propria ideia de totalidade evocada na visdo mitica se faz presente na concepgdo religiosa, ainda que por outras bases.
Se no mundo mitico este todo era permeado e interconectado pela unidade da vida balizada pelo mana (ou concepgdes similares
como o ax¢) e pelo desenrolar do drama que evocava os poderes sobrenaturais, para a religido ainda ha uma unidade, mas esta ¢
tdo-somente fruto da vontade e poder do Criador (CASSIRER, 1994).
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No entanto, tal drama, ndo torna a Terra presenga em que se pesa uma ligacdo existencial,
evidencia-se com essa polaridade, na verdade, a propria negacao dela (da Terra), pois este drama
sO se desenvolve porque o mundo €, essencialmente, profano.
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