Sincretismo e Resisténcia:
o caso africano da igreja Oruuano

Josué Tomasini Castro O trabalho que se segue é resultado da reflexao sobre um problema de campo,
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iluminado por consideracdes histérias e etnogréaficas que, ao fim, procuram
contribuir para o melhor entendimento de processos sincréticos. Na pratica (do
texto) isso significa que farei uso tanto dos desdobramentos histéricos como das
minhas experiéncias de pesquisa para melhor entender uma frase ouvida em campo
que, por sua vez, é reveladora de certo aspecto dos estudos sobre o sincretismo’.

A experiéncia de pesquisa a qual me refiro foi um campo preliminar
realizado entre dezembro de 2005 e margo de 2006 em Okondjatu, um vilarejo
predominantemente herero situado ao norte da Namibia, sul do continente africano.
Okondjatu é um vilarejo central em uma regido nao muito central da Namibia. Isso
significa, em outras palavras, que sua populagao total estd entre oitocentos e mil
habitantes. Além disso, Okondjatu é o Unico local da regido que possui energia
elétrica (isto apenas préximo a Unica estrada que corta o vilarejo), pequenos bares
e mais de uma igreja crista fixa e com cultos mais ou menos regulares.

Logo nos primeiros dias em campo o universo religioso do vilarejo me
chamou a atencdo por ser um tanto movimentado (trés templos cristdos) e pelo
fato de que as pessoas comumente conversavam sobre essas questdes, algumas
possuindo visdes muito particulares sobre o cristianismo. A igreja Oruuano que
trago para andlise neste ensaio faz parte desses itinerarios. Conhecida como a
apropriacao herero do cristianismo — ou seja, como uma “igreja nativa” —, ela possui
contornos fortemente luteranos devido as influéncias missionarias que estiveram
presentes na regido. Mas, como “igreja nativa”, ela abarca também, dentro de
seu repertério, elementos do conhecimento tradicional herero: o Fogo Sagrado
(Okuruwo)?.

Assim, o sincretismo que percebo nessa igreja — e que explorarei neste
texto — se expressa na possibilidade de que uma Unica igreja cristd possua dentro
do seu conhecimento religioso elementos tanto do cristianismo como do Fogo
Sagrado. Meu principal esforco serd, apés uma breve exploragdo do conceito de
sincretismo, mostrar historicamente como esse processo de sincretizagao foi, de
fato, o resultado de um processo anterior de resisténcia a uma situagao colonial.

Seria interessante (e justo com o leitor, acima de tudo) ressaltar que
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apesar de o uso do cristianismo como “qualificador” dessa igreja ser de uso émico, a nogao de sincretismo por
mim empregada nao é um “conceito nativo”, ou seja, ndo é “um simbolo poderoso a partir do qual as pessoas
elaboram suas identidades sociais” (Trajano 1998). Assim, um membro da igreja Oruuano se diz “cristao”, mas
jamais “sincrético”. Nesse sentido, o uso do termo sincretismo se d4 como uma ferramenta do pesquisador para
entender um processo que lhe é singular.

Ainda como inspiracéo introdutéria, vale também um pequeno comentério de cunho metodoldégico.
Minhas discussbes etnogréficas estao baseadas nas informagdes de um Unico interlocutor. Caspa é presbitero
da igreja Oruuano em Okondjatu e membro da mesma por mais de trinta anos, possuindo, assim, um vasto
conhecimento tanto do mundo herero como também dessa realidade crista. Minha escolha de utiliza-lo como
interlocutor central para a elaboracdo deste ensaio se deu pelo seu vasto conhecimento e interessantes
comentarios3.

Tomo, assim, as observagoes de Caspa como interpretacoes valiosas sobre o universo religioso herero,
entendendo também que suas palavras ndo devem ser ingenuamente generalizadas, como que para desvendar o
todo pela parte. Suas interpretagdes sdo valiosas para entender o desdobramento de processos sincréticos e as
formas como os individuos elaboram seus discursos, dando-lhes sentido®.

* ¥ %

A religiao, em termos gerais, foi um objeto privilegiado nas pesquisas antropoldgicas sobre os sistemas sociais
de diferentes sociedades africanas. Seria necessario lembrar apenas alguns trabalhos de poucos antropé6logos
para perceber o papel central que este universo galgou nas anélises de tais sociedades pelos olhos atentos — e
certamente enviesados — de distintos antrop6logos®. Sao ritos de iniciagcdo, casamentos, ritos finebres, processos
de cura, palavras proclamadas antes da realizagdo de atividades especificas e importantes; isso sem falar na
invocagao dos ancestrais, bem como na presenca dos mesmos através de corpos vivos ou ainda nas festas
realizadas de tempos em tempos para conjurar os maus espiritos e agradar aos deuses. Agora, imaginemos
0s missionarios europeus, recém chegados em um territério de amplas dimensoées, vastos campos, desertos,
animais, homens e mulheres muitas vezes completamente nus, toda uma imagética substancialmente diferente
daquela de suas vidas reservadas no “velho mundo”. Podemos conjecturar que as primeiras coisas a lhes saltarem
os olhos devem ter sido aquelas dancas, gritos, possessoes e ritos de iniciagao, todos “visivelmente” desprovidos
de qualquer logica cristd. Quem poderiam ser aqueles deuses? Para quem clamavam aquelas pessoas?
Pensando a partir da sua légica dual simplista e dialética, ndo seria dificil imaginar que aquilo que Ihes
era desconhecido e, a primeira vista, completamente diferente da vida cristd européia, fosse caracterizado como
diabdlico. Ora, se o que ndo é bom é mau e o que nao é “de deus” é “do diabo”, ndo havia dlvidas para aqueles
missionarios da tarefa a ser realizada naquele local: trazer libertagdo aqueles coracdes “presos pelo pecado”.
Deste ponto imaginéario, podemos supor, iniciou-se aquilo que para muitos seria um processo inevitavel:
uma aculturacéo’ — que, no limite do sentido reservado a ela neste artigo, € uma conversao — dos coragdes e
mentes “nativas” a partir de processos coloniais que visavam implementar a “verdadeira religido” e o “espirito
evoluido” europeu no lugar dos sistemas religiosos e sécio-culturais autéctones. Claro esta, no entanto, que isso
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nao foi um processo meramente religioso; a religido, na verdade, era apenas um dos bragos — o direito, talvez —
daqueles “ocidentais” ansiosos em conquistar novos mundos (Elias 1993 e 1990).Voltando a nossa arena religiosa,
seria dificil supor que durante todo o periodo colonial — da chegada dos missionarios até a criagdo das primeiras
igrejas lideradas por nativos “nativos” — as crencgas africanas teriam sido simplesmente deixadas de lado por
aqueles coragdes “convertidos” de suas praticas passadas; como se a crenga crista tivesse sido “inteiramente
absorvida através de uma aculturagdo passiva” (Shaw & Stewart 1994:20).

A transmissao (ou imposicao) de novos significados sagrados — e sociais — ndo se da como se os simbolos,
suas devidas categorizacoes e as regras que os unem fossem entregues dentro de pequenos pacotes conceituais
que, entdo, sem nenhuma modificagdo — “contaminacao”, como muitos clérigos e lideres religiosos preferem
falar — seriam incluidos em uma nova realidade social e passariam a ser usufruidos por uma nova e distinta
sociedade. Pelo contréario, os significados do presente — para invocar Marshall Sahlins — sdo construidos com os
significados do passado: “nada pode garantir que sujeitos inteligentes e motivados, com interesses e biografias
sociais diversas, utilizardo as categorias existentes das maneiras prescritas” (Sahlins 2003: 7, 180, 192).

Diante de uma situacdo de contato interétnico ou, mais exatamente, em uma “situagdo colonial” - tal
como discute Georges Balandier (1955) — e/ou de “expansao nacional” — tal como analisam Roberto Cardoso de
Oliveira (1981), Darcy Ribeiro (1970) e Joao Pacheco de Oliveira (1999), para citar alguns —, aqueles que possuem
menor poder simbdlico e fisico sobre a situagdo e que, por isso, vivenciam a constante diabolizacdo de suas
crencas, tendem a reorganizar seu mundo simbdlico de forma a sobreviver aos drasticos resultados de sua
situagdo enquanto dominados®.

Poderiamos chamar a isso de “resisténcia cultural”, ou mesmo de “contracultura” (Sahlins 1997), certo
é, no entanto, que nao é possivel pensar tais situacbes como livres de manobras politicas. Tal como discute
Wolfgang Kempf, antrop6logo alemao, as agdes na historia “ndo ocorrem em espagos livres [das engrenagens] do
poder” (Kempf 1994:118). Dessa forma podemos entender que 0s processos sincréticos em situacoes de contato
interétnico estdo sempre relacionados a manipulacdo de simbolos estrangeiros por um individuo ou grupo de
individuos, criando assim artificios para a manutengao e expansao de um determinado repertdrio social ou, neste
caso, religioso'.

Ou seja, a identidade de um grupo, ou antes, a preservagao, e talvez melhor, a continuacdo desse fluxo
identitario-cultural é uma construcdo negociada. Ora, como o sincretismo, presumidamente, “faz parte da
negociacao de identidades e hegemonias em situacdes de conquista, comércio, migracao, disseminacao religiosa”
e outras, a questdo da resisténcia a um poder hegemonico nao deve ser percebida unicamente como uma forma
de destruir as estruturas de poder de determinada sociedade; ela é, mais importante que isto, uma incorporagao
de elementos exdégenos a uma identidade ja existente, o que é fundamental “para a preservacdo ou adaptacao de
uma organizacgao social” (Oliveira 1999: 117) minoritaria e dominada.

Assim, procurar-se-4& compreender a igreja Oruuano como uma das reelaboragdes herero da crencga
cristd, o ponto culminante em que todas as demandas “nativas”, ndo legitimas perante o aparato cristdo, foram
re-alocadas em um novo quadro que, tal como no caso das demais igrejas presentes no mercado religioso
namibiense — e mais exatamente no universo herero —, foi objetivado a vista de todos, uma opcéo legitima entre
outras.

O processo que entendo como essencial para a criagdo dessa igreja esta, claramente, num plano de
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negociacao de identidades e reforgo da “tradigdo nativa” '? a partir de uma tomada dos repertérios dominantes
pelos dominados. Objetivar tais discursos de poder foi um passo importante para tentar recuperar os espagos
perdidos para as forgas coloniais (nas quais se incluem as forcas proselitistas dos missionarios europeus)'.

Seria dificil seguir com minhas argumentacdes e descricbes sem explicitar sumariamente o que aqui é
entendido como “processos sincréticos”. Com muitas ressalvas é necessario elaborar um aporte teérico ao qual
possamos nos reportar durante o restante do texto.

SINCRETISMO

O contato inter-religioso, as misturas, os empréstimos — e, para usar termos mais “modernos”, os hibridismos,
crioulismos e sincretismos — existem desde que a primeira idéia religiosa surgiu, desde que o homem olhou
para o céu e resolveu dota-lo de poder, ou mesmo desde o momento descrito por Marcel Mauss em que o
homem, “depois de ter sido deus, povoou o mundo de deuses” (Mauss 2003:51). Essas relacbes de contato
sempre estiveram presentes no mundo social humano: lahweh, o deus dos judeus, nao foi o Unico a proibi-las;
as civilizagdes dos tempos helénicos nao foram as Unicas a misturar diferentes religides e culturas; tampouco foi
Plutarco, fildsofo grego, o Unico a refletir sobre isso (Ferrari 2003).

Este ensaio pretende abordar mais um desses contatos, explicar quais os principios que regem essas
relacbes em um contexto especifico. Relagbes que se dao quando do contato de diferentes complexos de fé,
nas extremidades de sistemas religiosos distintos, nas fronteiras da crenca e da descrenca. E preciso saber o
que é isto que acontece quando culturas entram em contato, quando arranjos religiosos sdo modificados pela
transformacgéao do contexto histérico-social, por novas revelagdes da fé.

Desde as primeiras décadas do século passado, entre os antropdlogos da escola culturalista, um dos
resultados deste encontro passou a ser denominado sincretismo. Herskovits foi o primeiro a incorporar o termo
aos debates antropolégicos e, desde seus primeiros escritos, muito ja foi debatido, criado e recriado. Diz-se, a
respeito do sincretismo, que ele seria uma forma de reinterpretacédo, ou seja, “o processo pelo qual os antigos
significados se adscrevem a novos elementos ou através do qual valores novos mudam a significacéo cultural das
velhas formas” (Herskovits 1973:375-6). Foi dito também que ele é “a expressao da dinamica da religiao” (Rudolph
2005:79), e ainda que ele acontece quando “dois ou mais cenarios de metéaforas religiosas estao disponiveis aos
crentes, que entdo podem combina-las de vérias formas” (Droogers 2005:219).

Uma tendéncia atual dos estudos sobre sincretismo — na qual este trabalho se inscreve —tem sido pontuar
a agéncia dos individuos envolvidos em tais processos bem como a politica dessas relacoes, entendendo o
sincretismo menos como uma tentativa de sobrevivéncia que como um influxo “comum” dos sistemas sociais
de manter e recriar certas identidades que, entende-se, nunca estiveram livres de contatos exégenos. Assim,
tem-se que as pessoas sao “capazes de adaptar e mudar, e ainda assim ter sucesso em manter suas identidades”
(Droogers & Greenfield 2001:12).

Peter Berger afirma, em relacéao a definicdo de conceitos em ciéncias socais, que “a elucidacao parece o
caminho mais desejavel” (Berger 1985:182) para evitar imprecisdes e malentendidos na apreciacado de discussdes
académicas (especialmente aquelas que mesclam teoria e etnografia)'. Parece desejavel entao clarear meu ponto.
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Com todas as ressalvas necessarias, defendo aqui o uso de sincretismo tal como o entende Pierre Sanchis, como
uma “tendéncia a utilizar relagdes apreendidas no mundo do outro para ressemantizar o seu préprio universo”
(Sanchis 1994:6-7). Acrescentemos nosso viés “politico” e veremos essa ressemantizacdo também como uma
tendéncia a reforgcar uma identidade e objetivar demandas de legitimacdo perante um poder dominador.

Isso nao significa, vale ressaltar ainda uma vez, perceber os sincretismos meramente como uma “politica
contra-hegemonica para burlar um poder dominante”. Antes, como destacam Charles Stewart e Rosalind Shaw,

“sincretismo pode ser (ou talvez apenas se pareca com) uma forma de resisténcia porque praticas
hegemdnicas nunca sao inteiramente absorvidas através de uma aculturagao passiva; no limite, esta
incorporacao envolve algum tipo de transformagao, algum tipo de desconstrugéao e reconstrugéo que a
converterd em significados e praticas de um grupo” (Stewart & Shaw 1994:20).

Feitos esses comentarios introdutérios é possivel adentrar as anélises do trabalho de campo sobre o qual este
trabalho ensaio est4 firmado, sendo ja possivel entender algumas questdes que permeiam as racionalizagdes do
pesquisador, quais sejam: como se articulam os movimentos de resisténcia “nativa” em meio a processos de
colonizagao, e como funciona o sincretismo enquanto catalisador — e nao destruidor — de uma identidade?

Tal como afirma Droogers (2005:219), o sincretismo pode apenas acontecer se dois ou mais “cendarios de metaforas
religiosas” estiverem disponiveis a um certo grupo de pessoas para serem apropriados dentro de seus discursos
- neste caso, de fé, devogéo, cura, profecia etc. Por isso, ao pretender estudar alguns aspectos de uma dessas
ocorréncias é preciso definir que metaforas sao essas que, estando postas diante de um grupo de fiéis, foram
apropriadas, sincretizadas, ou ainda, ressemantizadas dentro de universos religiosos distintos.

O escopo deste trabalho, ja disse, estd baseado na criacdo de uma igreja — a igreja Oruuano — e no
entendimento desta, por minha parte, como uma criacéo sincrética motivada por certa defesa de uma tradicdo —e
ndo devemos esquecer o que Sahlins destaca paraacompreensao dos “movimentos culturalistas contemporaneos”:
“a defesa de uma tradigao implica alguma consciéncia; a consciéncia da tradigdo implica alguma invencéo; a
invencao da tradicao implica alguma tradigcao” (1997b:136). Assim, analisando o fenédmeno a partir do conceito
de sincretismo aqui empregado, é necessario expor os elementos que, acredita-se, foram ressemantizados pelos
fiéis desta igreja, quais sejam: aqueles do Fogo Sagrado (que sera agora exposto de forma sumaria) e da doutrina
crista (da qual trataremos durante a andlise histérica a ser realizada).
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0 FOGO SAGRADO

O “conhecimento tradicional herero” que descreverei aqui é o que esse grupo denomina Fogo Sagrado’. Trata-se
do local usado por um homem para que este possa entrar em contato com seus antepassados, entes respeitados
e procurados por seus poderes de algar vOos mais altos que os homens, por enxergarem além da visdo dos
homens e terem, assim, poder (tal como o termo é pensado em grande parte do continente: como autoridade)
sobre o mundo visivel.

Cada linhagem herero possui ao menos um Fogo Sagrado, sendo que cada segmento dessa linhagem
podera também possuir um para si, que estara interligado ao primeiro. Local separado (mais do que sagrado) que
fica sob o cuidado de um homem e de seu nulcleo familiar (homem, mulher e seus filhos), deve encontrar-se entre
a casa do “velho” — como sdo chamados os homens “especialistas” dessa tradicao — e seu kraa/ — onde fica o seu
gado. Ali sdo colocados alguns galhos no chéo, e estes sdo cercados por trés troncos pequenos de arvores, onde
o filho se sentard para falar com seus pais.

O velho deve visitar o Fogo Sagrado diariamente, ao nascer e ao poér do sol, quando os “espiritos dos
mortos sopram as brasas” trazidas de dentro de sua casa e colocadas sob os galhos, levantando assim uma
pequena fumaca que pode ser vista por todos no terreno, lembrando-os sempre de seus pais, ja falecidos, e que
hoje sdo os responsaveis pelo
cuidado dos que ainda vivem.
As brasas sao retiradas da frente
de um tronco que, colocado
verticalmente no meio da casa
do velho — a principal casa do
terreno, onde residem apenas
ele e sua mulher -, funciona
como o contato entre o visivel e
o invisivel, os vivos e os mortos.

Diante dos galhos queimando U 0y B o ﬁl‘i 5
vagarosamente, o homem ) el
conversa com seus ancestrais, ' : i
presta-lhes reveréncia e &=

garante, assim, o bem-estar de
sua familia.

Quando algum dos
membros dafamilia se encontrar
enfermo ou com alguma
dificuldade o “velho” devera se
dirigir ao Fogo Sagrado, onde - = s ;
procurara descobrir o que esté —— -
causando o infortdnio. O morto O Fogo Sagrado - Foto: Josué Tomasini Castro
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Ihe dird qual é o problema - se o filho pecou em algum de seus “tributos de submissao” (Vansina 1962) ou se ele
foi enfeiticado —, ao que o velho devera entédo sacrificar algum animal ou borrifar ritualmente agua no infortunado
(como uma “lavagem”), trazendo-o diante do Fogo Sagrado e aplacando assim as forgas que o castigavam.E
responsabilidade do homem observar as restricbes alimentares e sociais — quando necesséarias — e apenas ele
pode e deve conversar com os ancestrais. Sua familia apenas o auxilia quando ele nao esta em casa - ja que os
ancestrais exigem que as brasas de dentro da casa sejam levadas ao Fogo Sagrado diariamente e, “caso isso ndo
ocorra [algumas pessoas afirmavam], as pessoas comecam a desaparecer e os ancestrais nao aparecem mais”. A
Unica coisa que a familia do velho pode fazer é levar as brasas de dentro da casa até o Fogo Sagrado — desde que
a pessoa que fizer isso esteja saudavel.

Em um sentido cosmolégico (por mais que se tenha mais racionalizacdo — conhecimento — do que fé —
crenga), reconhece-se a existéncia de um deus supremo, ndjambi, que teria sido o criador do universo, mas que,
apos criar o mundo, retirou-se para longe dos homens e 14 permanece, sem interesse pelos homens e seus feitos
e também sem despertar o interesse da sua criacdo em conhecé-lo melhor.

Como é comum em boa parte do continente — principalmente nas regides bantu, nas areas culturais que
Herskovits (1924, 1962) chamou de Area do Congo e Area de Gado da Africa Oriental (nas quais se encontram,
entre outros, os Azande, Bakong, Kongo, Shongo, Lunda, Lele, Bushongo, além dos pastoris Nuer, Zulu, Ngoni,
Logoli, Ngwato, Masai e Nandi) —, ao comentarem a existéncia de Ndjambi (ou Nzambe), as pessoas simplesmente
dirdo “sim, sim, o conhecemos, mas ndao sabemos muito sobre isso”; em geral, ndo ha interesse em saber mais,
e tal foi o que percebi durante minha pesquisa.

Além de Ndjambi, reconhece-se a historia de Mukuro, o primeiro herero. Também conhecido como “o
velho”, acredita-se ter sido criado junto com Kamungarunga, a primeira mulher herero, e da mesma arvore que
as vacas — que tém um papel muito importante no Fogo Sagrado, justamente porque sdo os simbolos de riqueza,
autoridade e poder de toda uma familia. Ele pode ser entendido como o grande antepassado, o velho que pleiteia
as necessidades dos seus herdeiros a deus, sendo também reconhecido como uma divindade, um ser dotado de
poderes dados pelo proprio Ndjambi, seu criador. No entanto, tal como o primeiro, sua imagem néao é utilizada na
pratica do Fogo Sagrado.

Tem-se, assim, um deus supremo (Ndjambi) que, como o deus cristdo, é considerado o criador de todas
as coisas. Foi ele quem deu o fogo aos primeiros herero; foi para ndo esquecé-lo que “o fogo foi guardado”; e
foi ainda ao perceber que esse deus ndo era um ser tdo préximo assim que os ancestrais, os “velhos” (hokuru),
teriam ressurgido. Alguns de meus interlocutores diziam, inclusive, que antes de o Fogo Sagrado existir nas
suas formas atuais ele era simplesmente o local onde os homens se sentavam sozinhos para transmitir aos mais
novos seus conhecimentos. Assim, como o lugar onde pais e filhos se encontravam em privacidade, o atual Fogo
Sagrado nao mudou muito. As relagdes, como jad comentei anteriormente (notas 2 e 7), ddo-se em um plano
secular e ndo sagrado.

Esta é a base do conhecimento do Fogo Sagrado, tradigdo que possui seres sobrenaturais mas que, na
prética, ou seja, como forma de perceber e agir sobre o mundo, esta firmada sob a égide da senioridade, sendo
esta o principio organizacional do mundo visivel e das regides invisiveis, e seus e/ders ja mortos (os “ancestrais”) e
o local de seus encontros (o “Fogo Sagrado” em si) os principais elementos referenciais deste complexo. Podemos
agora, com mais propriedade, entender os processos que aqui serao descritos.
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A OBJETIVACAO REFORGCADA DA MINORIA

O sol estava comegando a se por, as cabanas' comegavam a fechar — a comida ja havia acabado - e eu retornava
para meu quarto, uma barraca alocada em um pequeno aposento sem piso junto ao terreno da igreja Missao
Arrependam-se da Namibia. O dia havia sido divertido, passara a maior parte dele com Clerence e Kambila
conversando sobre diferentes assuntos, andando por todo vilarejo.

Eu ja havia me despedido deles, estava a alguns metros do meu local de hospedagem, quando um senhor
de mais ou menos cinglienta anos de idade gritou: “/ndjo"'°. Ele me chamava para uma breve conversa. Este
homem, Caspa — que mais tarde descobri ser o diretor da Escola Junior Secundéaria de Okondjatu e presbitero da
igreja Oruuano —, e mais dois amigos seus que estavam escorados em um carro queriam saber o que eu estava
fazendo em Okondjatu. Ele afirmava ja ter me visto andando pelo vilarejo, mas como € um homem muito ocupado
nao tinha conseguido conversar comigo ainda.

Fui questionado sobre o porqué de estar ali j& hd algum tempo e sobre qual era o meu interesse na
localidade. Aproveitei o momento para fazer mais alguns contatos e deixar claro que nao havia qualquer vinculo
meu com o local onde eu estava morando — o terreno de uma igreja — (ou seja, eu ndo era nenhum pastor,
missionario ou evangelista) e que eu estava |4 para estudar melhor algumas questoes relacionadas com a cultura
e a religiao herero. Ao ser perguntado sobre como estava minha pesquisa, disse que tudo ia se encaminhando
tranqulilamente e comentei brevemente que eu havia ido até a igreja da Estrela de Sao Josué para assistir a um culto
na noite anterior, mas que o bispo havia cancelado o culto. Comentario completamente despretensioso, apenas
para demonstrar meu interesse e me afastar de qualquer conexao com a igreja onde eu estava hospedado.

Ao ouvir isto Caspa comentou, com um certo desconforto, que isso acontecia regularmente e que ele
mesmo ia a igreja algumas vezes e, sozinho, orava e lia a Biblia enquanto esperava por aqueles que deveriam estar
14, mas ndo estavam. Apds esse comentario, ele aponta para seus dois amigos e afirma: “esses dois mesmo, eles
deveriam ir e ndo vao ha muito tempo”. Os dois homens baixam a cabeca — mas sem muito constrangimento —
enquanto Caspa continua: “todos deveriam ir 14, sdo todos nossos membros, [...] nés somos a igreja tradicional
herero” (12.01.2006, Namibia).

Nossa conversa foi rapida, talvez quinze minutos apenas, mas esses poucos minutos me deixaram
pensando a noite toda. O que significa afirmar ser a igreja crista tradicionalmente herero? Até entao, a palavra
tradigdo nunca havia sido usada nesse sentido “cristdo”, ao contrério, os moradores deste vilarejo a usavam como
referéncia ao complexo da ancestralidade, para caracterizar o, este sim, “tradicional” Fogo Sagrado?'.

Esta é a frase que despertou minha curiosidade para a elaboracdo deste ensaio e conduz agora a um
esboco histérico sobre a formagdo dessa igreja para elucidar melhor essa questdo, permitindo que o texto va
além do simples registro de uma situacdo etnogréfica, adentrando, para aludir a Hans-Georg Gadamer (1975),
uma certa hermenéutica que, ao fim, sob certos aspectos tedricos, devera ajudar a compreender a perspectiva do
presente na qual esta igreja e o pesquisador se encontram.
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A HISTORIA NAMIBIENSE

A igreja Oruuano é uma dissidéncia dos herero com os trabalhos da Sociedade Missionaria Rhenish, uma
das maiores sociedades missiondarias da Alemanha de base luterana. Améalgama de varias pequenas missoes,
a Sociedade foi criada oficialmente no ano de 1828 e ja ao fim do mesmo ano havia ordenado os primeiros
missionarios e os enviados ao sul da Africa.

Logo no inicio dos trabalhos, os missionarios comegaram a migrar para o norte, em dire¢do ao sudoeste
africano. Neste trajeto, deram-se os primeiros contatos entre a Missdo e os herero, contato este que viria a
continuar por um longo tempo. Desde os primeiros anos, a relagao entre a Sociedade e os grupos locais foi uma
relacdo mediada por agdes politicas; tal como as demais sociedades missionarias em relacdo a outros grupos,
esta usava seu dominio colonial — e mesmo armamentista — para controlar e fazer guerras?.

Nos anos que antecederam aquele que seria o maior conflito entre hereros e alemaes, a Sociedade
Missionaria Rhenish estava em préxima relagdo com Samuel Maharero o qual, apoiado pelos missionérios e pelos
proprios alemaes, ajudou as forgas coloniais a matar Maharero, seu pai e um dos grandes chefes herero. Samuel
havia feito um acordo com as autoridades coloniais para que, com a morte do seu pai e sua nomeagao como
chefe herero, parte da terra fosse dada aos alemaes em troca de armas, roupas, alimentos, bebidas etc., os quais,
acreditava Samuel, iriam ajudar sua comunidade. Mas ele nao herdou as possessdes de seu pai e as promessas
feitas pelos aleméaes tampouco foram cumpridas, o que acabou por contribuir para a ramificacdo dos herero — que
comecgavam a se dividir ainda mais sob a lideranca de diferentes chefes — e para aumentar o dominio dos colonos
sobre as terras nativas.

Este foi um dos fortes argumentos que acabaram levando Samuel Maharero a travar a sua mais dura
guerra contra as forgas coloniais. Conjugado a outras questoes oriundas de um contato problemético e de
interminaveis pequenos conflitos entre colonizadores — alemaes — e colonizados — hereros —, em 1904 tem inicio a
guerra que levou a morte mais de 70% da populagao nativa?.

No periodo do conflito com os alemaes, os missionarios Rhenish controlavam “15 estacGes missionarias,
32 estacoes avancadas, e 48 escolas missionarias com 1.985 alunos e 7.508 fiéis” (Dierks 2002:96), o que se
caracterizava como a maior infiltragdo missionéaria naquela regido da Africa. Durante os anos de 1904-1906, estes
locais servirao de prisao para aproximadamente 12.500 herero — a maioria mulheres e criancas.

Passados estes anos de guerra e ap6s o desmantelamento das estruturas sociais herero, estes comegam
a reorganizar-se, de forma inovadora, como uma “nacédo”?. Sob a lideranca de alguns de seus evangelistas e
seguindo os ensinamentos do cristianismo luterano, os herero iniciam um ainda pouco significativo movimento
nacionalista — ja que grande parte do grupo estava ainda disperso pelos paises vizinhos e muitos dos seus lideres
estavam mortos. O movimento, no entanto, aos poucos ganha forca com a lideranca de Hosea Kutako — “conhecido
como o pai do nacionalismo moderno namibiense” (Dierks 2002:203) —, que teria um papel muito importante na
criagao da igreja Oruuano e na organizacao dos herero enquanto uma nacgéao.

Um aspecto interessante nestes movimentos iniciais é a forma como as novas conversodes se distinguem
das anteriores a 1903. “Os herero convertidos antes de 1903 tinham aceitado o conceito moral missionario da
Sociedade Missionéaria Rhenish. Os herero convertidos no periodo entre 1904 a 1914 mantém o paradigma das
estruturas de liderancga tradicional existentes antes da guerra” (Dierks 2002:147). Assim, assume-se que nos
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periodos imediatos ao pds-guerra, todas as reivindicagbes feitas anteriormente comegaram a tomar formas mais
objetivas, a ser reconhecidas e percebidas pelas for¢gas dominantes.

No inicio da década de 1920, com uma certa liberdade momentanea permitida pelo governo sul-africano
—que, com o fim da Primeira Guerra Mundial, anexou o territério alemao a coloniainglesa— o movimento se fortalece
ainda mais (cf. Dreyer 2004). No dia primeiro de setembro de 1920 uma carta é submetida ao entao primeiro-
ministro sul-africano Jan Christian Smuts em nome dos herero pedindo que os missionarios aleméaes fossem
removidos do territorio, pois eles haviam-nos traido durante o periodo da guerra de 1904-1906 e continuavam a
fazé-lo. O pedido foi aceito, porém trés anos mais tarde os primeiros missionarios alemaes comecavam a voltar
ao territorio.

Menos de um ano depois, em abril de 1921, Eduard Kriele, inspetor da Sociedade Missionaria Rhenish,
confirma tais fortalecimentos nacionalistas ao perceber o fenbmeno de uma crescente “obsessao por liberdade
misturada com um espirito de nao-arrependimento” (Dierks 2002:176). Tais reivindicagdes, vistas do ponto de
vista herero, seriam uma tentativa de recuperar o que havia sido perdido durante os primeiros periodos da situacao
colonial e de se livrar das prisdes salvacionistas dos missionarios europeus, possibilitando-lhes aproximar-se
novamente de seus antigos costumes — a igreja Oruuano foi também resultado destas motivacoes.

Ainda outro evento marcou este momento e foi responsavel por agravar as j& complicadas relagdes
entre os missionarios Rhenish e os herero. No dia 23 de agosto de 1923, ocorreu em Okahandja o enterro de
Samuel Maharero — no mesmo local onde seu pai, seu av6 e outros heréis herero foram enterrados —, um simbolo
do orgulho herero recuperado, j& que Samuel morreu exilado em Bachuanaland e, portanto, trazé-lo de volta a
Okahandja, principal assentamento herero, era um gesto de desafio as autoridades e reforgco nacionalista herero.

Seguido de um culto liderado pelo missionario rhenish Heinrich Vedder, o funeral ocorre no péatio da
igreja, liderado por Hosea Kutako e de acordo com o costume herero. Inevitavelmente o acontecimento acaba por
aumentar a crise com a Missao Rhenish, ja que esta ainda mantinha sua visdo de “civilizagao crista ocidental” e
uma interpretacao pietista do cristianismo, o que impossibilitava qualquer tolerancia por parte dos missionarios
a respeito do ocorrido.

Além deste, outros acontecimentos foram somados aqueles, contribuindo igualmente para o crescimento
dos movimentos nacionalistas e para a organizagdo dos herero. Um ponto importante nesse processo foi o inicio
dos trabalhos do Conselho dos Chefes herero em 1945. Criado por Hosea Kutako em cooperacédo com o filho de
Samuel Maharero, Frederick Maharero, o conselho foi responsavel por uma maior legitimidade herero enquanto
nacao, conjugando esforcos dos diferentes lideres contra o dominio europeu.

Conjuntamente ao aumento dos movimentos nativos, outro elemento que contribuiu para que os
valores da minoria nativa pudessem ser objetivados, percebidos e entendidos por todos foi o enfraquecimento
da Sociedade Missionaria Rhenish. Como resultado das crescentes criticas de seus adeptos africanos as atitudes
colonialistas de seus missionarios, a Sociedade comeca a perder forgas, tendo algumas de suas congregagodes
entre os herero sido desvinculadas da missao por seus lideres nativos.

O elemento final a compor este quadro que, acredito, culminou na criagdo da igreja Oruuano, foram
os discursos dos missionarios a respeito do apartheid. Em 1950, o ex-missiondrio rhenish Heinrich Vedder - o
mesmo que presidiu o culto no funeral de Samuel Maharero — aceita o cargo de senador no Senado Sul-Africano,
sendo responsavel pelo “Departamento das Questoes Nativas”. Em seu primeiro discurso oficial, ele comenta a



Sincretismo e Resisténcia

respeito daquela questao, afirmando: “Nosso governo na Africa do Sudoeste recebeu uma 6tima heranca. Desde
o inicio do governo alemao temos realizado aquilo que infelizmente ainda nao foi efetuado na Africa do Sul, tal
seja: o Apartheid” (cf. Dierks 2002:211).

No mesmo sentido, e minando ainda mais o dominio da Missdo Rhenish, foi realizada em Windhoek,
algumas semanas depois das declaragdes de Vedder, a Conferéncia Missionaria Rhenish, na qual o apartheid
foi o principal tépico, sendo entendido por grande parte dos conferencistas como um movimento positivo que,
acreditavam eles, promovia “o desenvolvimento separado dos nativos de acordo com suas distintas caracteristicas”
(id.).

Pouco mais de um més apds essa conferéncia, Hosea Kutako se encontra em Windhoek com Preses
Diehl, da Sociedade Missionaria Rhenish, esperando tragar alguns objetivos conjuntos que poderiam mudar o
futuro da sua comunidade e, de fato, de muitos namibienses. No entanto, a declaracao feita por Kutako — de que
conforme a concepcgao herero a igreja, como igreja nacional, ndo poderia existir sem incluir os direitos do povo
onde se encontra — néo foi suficiente. A Missdo Rhenish manteve o discurso de que o trabalho missionario teria
que acabar caso confundisse questdoes mundanas com espirituais.

Assim, apesar de algumas outras frustradas tentativas de unir as Missées Rhenish sob uma Unica
igreja, para tentar impedir o fortalecimento das congregagdes nativas, no dia 25 de agosto de 1955 os herero
assumidamente deixam a Missdo Rhenish e criam o Movimento Oruuano? sob a lideranga de Reinhard Ruzo,
ordenado em 1949 pela Missdo Rhenish. Ao lado de Ruzo, Hosea Kutako e outros chefes herero cumprem um
papel central na formacao da “igreja anti-apartheid”, como ela também era conhecida.

Nasce, enfim, a igreja Oruuano — objetivacao reforcada das demandas por terra, liberdade e “auto-
identificacdo” pelos herero, pela minoria —, vista pelos missionarios como mais um setor aquecido pela onda de
nacionalismos na Namibia, um movimento “confuso e que prega falsas doutrinas”, um “despertar nacionalista (...)
que trouxe um certo reavivamento da velha adoracédo aos ancestrais” (Dierks 2002:216). Ea religiao do branco,
do colono, “revisada, transformada, e apropriada (...) para enfraquecer seu poder dentro do universo de discurso
[dos nativos]” (Apter 2005:178), para reforgar os sistemas nativos de fé e politica, para reforcar uma identidade.

As fronteiras, que antes eram controladas por homens armados nas trincheiras coloniais, foram
ultrapassadas. Ao reivindicar uma igreja crista herero, aqueles homens tomam posse daquilo que os controlava;
procuram se elevar a um status que antes nao lhes era possivel possuir. Nessa absor¢do®® de novos territérios, a
fronteira religiosa de seus fiéis se alarga, mantendo em seus repertérios tanto a crenga no Fogo Sagrado como
nas doutrinas cristas, fortalecendo a identidade do grupo que agora se apropria dos elementos que antes o
constrangiam.

0O PRESENTE: A IGREJA ORUUANO EM OKONDJATU

Talvez agora, ap6s essas observagoes, seja possivel imaginar o porqué de esta igreja ser considerada por muitos
como a “igreja tradicional herero”. Sem muitas dificuldades seria ressaltado que isto ocorre pelo fato de ela ter
sido um dos resultados de um amplo movimento de luta a favor da tradigao herero e da restituicado de suas posses
perdidas durante o colonialismo. Assim, seguindo ainda na hermenéutica de Gadamer (1975), faz-se necessario
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voltar agora dessa perspectiva histérica ao presente, pensando mais criticamente a situagao atual na qual esta
pesquisa esté inserida.

Ao realizar tal movimento, parece inevitdvel questionar o que uma frase como aquela — “Nés somos a
igreja tradicional herero!” — pode significar em um local como Okondjatu. Dizer-se tradicionalmente herero, em um
local onde a distinguida “tradigdo do Fogo Sagrado” ndo possui raizes muito profundas, pode ter um significado
sincrético de poder ainda um pouco mais elaborado.

Nesse sentido, afirmar-se como um “cristao tradicionalmente herero” em meio a um povo que tem orgulho
de seu passado e de suas tradi¢coes (por mais que o Fogo Sagrado ndo seja um elemento muito presente na vida
de grande parte dos moradores de Okondjatu, a maioria deles respeita sua tradigao, vendo-a, por vezes, como um
presente do préprio deus) € um esforgo para obter maior controle sobre um certo estoque de significados. Afinal,
eles nao sb vao a igreja, como também vao ao Fogo Sagrado; eles ndo sé pedem a Jesus, como pedem também
aos ancestrais.

Afastando todos aqueles movimentos nacionalistas do passado, os quais ndo necessitam mais ser tdo
elaborados, deve-se poder perceber que os significados de discursos estruturalmente semelhantes — como o de
se afirmar a igreja tradicional herero — modificaram-se ao longo do tempo. Ndo ha mais necessidade de pregar a
criacdo de uma forte igreja herero. O inimigo colonialista a ser combatido j4 foi derrotado - restam, talvez, apenas
as armaduras, as armas e o0 sangue —, o territorio agora é de livre competicao entre diferentes sistemas religiosos
e nao de imposigdes forcadas de um grupo dominador a um outro dominado.

Ora, se apelar para um passado herdico nao causa mais o mesmo efeito — e em Okondjatu a ineficiéncia
destes apelos pode ser verificada no fraco interesse da populacao na igreja Oruuano (comentarei esta questao
ao final deste ensaio) —, novas estratégias devem ser tragadas com o fim de desviar-se deste novo obstaculo,
tal seja: a competicdo e ndo mais a imposicao de diferentes repertodrios religiosos. E quase um processo de
qualificacado, pois a medida em que a competigdo pelo mercado religioso aumenta, novos elementos devem ser
alcados para se obter adeptos: se certa estratégia que vinha funcionando anteriormente ja ndo funciona mais,
algumas alteragdes devem ser feitas.

Em Okondjatu, no discurso de Caspa, essa estratégia foi tomar um importante tépico existente entre os
herero — qual seja: o Fogo Sagrado e outros simbolos da “tradicdo” herero — e coloca-lo como elemento relevante
dentro deste complexo para, assim, poder afirmar com todas as palavras e em oposigao a outros sistemas
religiosos: “nds ndo somos contra o Fogo Sagrado porque nés nascemos com ele” (12.02.2006, Namibia).

Esse parece ser o maior objetivo de se colocar como pertencente a igreja tradicionalmente herero:
afirmar-se defensor de uma tradicdo hd muito combatida. Isto, para as atuais populacdes herero, € uma questao
de orgulho, tanto pelos feitos do passado como pelas suas tradicoes, que continuam sendo combatidas por
alguns outros tipos de conhecimentos religiosos — declaradamente, por estar em uma situacao religiosa plural; a
igreja € condenada, mas também condena.

Analisando ainda um pouco mais esta mesma frase, e pensando na posicdo do préprio pesquisador
diante da situagdo, pode-se supor que Caspa procura relacionar dois sistemas religiosos em um Unico quadro nao
apenas com o intento de convocar os seus préprios compatriotas, mas também de se mostrar legitimo diante de
um homem, branco, que a primeira vista e sem muita dificuldade poderia ser denominado cristao.

Talvez aqui ja seja possivel perceber os sincretismos, aquela tendéncia em ressemantizar seu proprio



Sincretismo e Resisténcia

universo com relagdes apreendidas no mundo do “outro” para fortalecer o seu préprio discurso. No caso da
igreja Oruuano é possivel pensarmos em um perspectivismo que faz, ora do cristianismo, ora do fogo sagrado,
o “outro” do qual apreendem-se relagdes, sendo que os sujeitos se mantém de forma negociada no intersticio
dessas relagdes — e, de fato, a igreja Oruuano parece estar localizada junto a estes espacos.

Cristianismo e Fogo Sagrado: tentativas de reconciliacao

Uma analise mais focada no quadro especifico da igreja Oruuano poderd auxiliar no entendimento de como estas
conciliagbes ocorrem com vistas a acabar com quaisquer supostas dicotomias e alegagdes de sincretismo, sendo
que este Ultimo é contundentemente negado e combatido — o que vem a ser outro ponto interessante para o
estudo em questao.

Tem-se, assim, dois sistemas ldgicos, usados para dar uma base suficientemente firme para que a
afirmacao discutida anteriormente pudesse ser formulada. Os dois teriam como objetivo acabar com o conflito
entre as concepgoes cristas e o Fogo Sagrado. O primeiro, de aparéncia anti-sincrética, buscando fornecer algumas
modificagdes estruturais, tentara reforcar o préprio cristianismo e afastar, dessa forma, possiveis contradigdes; o
segundo, a partir de um processo de reinterpretagao das crencgas “nativas” pelas lentes das concepgoes cristas,
procurard reforcar a tradigcdo herero.

(a) Reforgo do cristianismo

Em uma das conversas que tive com Caspa, alguns dias apdés aquela intrigante definicdo da sua igreja,
comentidvamos a respeito do valor do Fogo Sagrado para a igreja Oruuano e de como esta questao foi importante
no combate ao controle hegemonico das forgas colonialistas. Nesta discussao aparecem as primeiras articulagoes
em vias de acabar com qualquer possivel dicotomia na existéncia mitua do cristianismo e dos ancestrais em um
mesmo quadro.

E necessario legitimar o uso destes dois sistemas distintos em um mesmo conhecimento religioso, ja que
por ambos os lados ha a exigéncia de uma certa exclusividade. Zorowa (ela mesma convertida ao cristianismo),
uma senhora de 89 anos, lembraria que os ancestrais ja ndo sdo mais os mesmos. Com a chegada dos missionarios
ao territério, Zorowa continua, este sistema se fragmentou e foi posto em um mercado religioso junto com outras
crengas e deuses sem maiores implicagoes para aqueles que daquele momento em diante o rejeitaram. Mesmo
tendo a Biblia, Jesus e lahweh ja perdido seu sistema legitimador tal como ocorria na Europa, as criticas elaboradas
pelos missionarios continuavam, pois, sabe-se, o caminho proposto por estes € um de dimensdes bem restritas
e, entre elas, o (que para eles era um) “culto aos mortos” é um ponto amplamente combatido desde o antigo
testamento. Assim, seria preciso elaborar algumas modificagbes que permitissem o uso conjugado destes dois
sistemas (aparentemente contraditérios) em um Unico universo religioso.

A estratégia, para Caspa, foi a de elaborar algumas distincdes entre a igreja e o Fogo Sagrado, entre religido e
cultura. Tomando a mesma dire¢do do Concilio Vaticano II*!, Caspa defende uma cisdo entre o conhecimento religioso
e os costumes culturais. Assim, transformando discursivamente algumas relagoes estruturais, ele pode afirmar:
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“Nés ndo somos contra o Fogo Sagrado, sabe, ele é como um presente, todas as nagdes tém seus
presentes e isso é natural. E como eu e vocé, nés comemos coisas que vocé ndo come, que vocé nio
sabe e isso ndo é errado. Mesmo o pastor da nossa congregacgdo tem seu proprio Fogo Sagrado. Aos
domingos pela manh3, ele vai acordar no nascer do sol, vai se sentar |4 [diante do Fogo Sagrado] e fara as
coisas culturais, depois ele vai pegar sua Biblia e vira pregar na igreja” (01.02.2006, Namibia).

Muito interessante esta separacdo que ele tece entre as coisas culturais e as coisas — agora digo eu - religiosas,
separando a relagdo com os ancestrais do quadro da igreja Oruuano. Talvez Caspa pudesse dizer, como disseram
alguns missionarios Rhenish, que ndo seria bom misturar questdes mundanas com questdes espirituais. Uma
coisa é ir a igreja, outra coisa é ir ao Fogo Sagrado, ndo ha contradigdo nisso. Religiao e cultura estdo dispostas
em diferentes quadros no conhecimento religioso da igreja Oruuano.

Ao analisar alguns outros comentérios a respeito das doutrinas dessa comunidade religiosa, percebe-se
que, no quadro geral da igreja, este sistema aparentemente funciona exatamente da forma como foi prescrito
pelos missionarios. Por isso, o Fogo Sagrado e os ancestrais ndo sdo invocados na igreja, dentro do quadro
Oruuano. Ao comentar sobre os processos de cura — de muita procura em Okondjatu e na Namibia em geral —,
Caspa parece confirmar ainda mais suas afirmacoes anteriores, ao afirmar:

“Na nossa igreja, se vocé diz que estd com AIDS, nés iremos apenas orar por vocé, ndo temos nada para

dar para vocé beber ou o que seja, seremos apenas eu e vocé orando pela cura, nés ndo temos todas

aquelas coisas [como outros conhecimentos magico-religiosos] de fazer isso e aquilo [...] depois de orar,

vocé podera ir ao Fogo Sagrado, mas isso ndo tem nada a ver com a igreja” (01.02.2006, Namibia).
Certo é, no entanto, que mesmo estruturalmente dispostos em quadros diferentes, tanto igreja como Fogo
Sagrado sao elementos presentes dentro do repertério dos fiéis desta congregacéao e, por isso, ndo se anulam.
Eles funcionam como oportunidades plurais de acesso aos bens sagrados, o que torna ainda mais dificil entender
a loégica defendida por Caspa. E como se houvesse um /ink dentro do quadro religioso que permitiria ao individuo
se reportar religiosamente ao aparato cultural sem, no entanto, negar seu aparato religioso.

Esta divisao estd de acordo com meus comentéarios anteriores de que o Fogo Sagrado seja despido de
seus contornos religiosos (e falo da nocao ocidental do termo): ele é secular (cultural, nas palavras de Caspa) e
nao sagrado. Esta divisao é muito bem-vinda para Caspa, pois ela o ajuda a reforgar o cristianismo dentro da légica
Oruuano, permitindo que ambos os sistemas existam dentro de um mesmo dogma, sem serem contraditérios.

No entanto, ao procurar reforgar a tradicdo herero em relagao ao cristianismo, Caspa parece igualar o
Fogo Sagrado ao religioso. Mais um dos produtos das relagdes coloniais, o Fogo Sagrado pode assumir, em
certos momentos, um papel religioso, numa tentativa de terminar com as afirmagodes cristds de que a cultura
herero representada pelo dito “culto aos ancestrais” era diabdlica e, por isso, encontrava-se em uma situagao de
inferioridade em relagdo ao mundo cristdo/ocidental.
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(b) Reforgo da tradigao herero

Em aparente oposicéao as definigcdes anteriores, Caspa parece trazer o Fogo Sagrado mais uma vez para dentro
do quadro de seu conhecimento religioso, tecendo algumas outras articulagbes com vistas a garantir também
a legitimidade do Fogo Sagrado e da sua cultura, criando arranjos que os expliquem a partir dos discursos
religiosos.

Assim, religido e cultura, antes quadros opostos um ao outro, agora formam um sistema corroborador,
onde ambos se justificam, sendo este 0 momento mais visivel do encontro entre o Fogo Sagrado e os ideais
cristdos da igreja Oruuano:

“Mas, se vocé voltar na Biblia, os israelitas tinham um altar. O altar é como o Fogo Sagrado, sabe, aquilo é
o tipo de crenga dos herero... E nés acreditamos nele porque é o nosso presente, € aonde os mais velhos
vao para falar com os ancestrais, para que estes falem com deus e pegcam chuva... Eles pedem ajuda para
deus, assim como os israelitas faziam quando chamavam Abrado, Jacé e Isaac” (12.02.2006, Namibia).

Logo, para Caspa, a relacdo com os ancestrais e conseqiientemente a existéncia do Fogo Sagrado nao poderiam
ser combatidas nem mesmo pelos cristios mais fervorosos, afinal, tais preceitos sdo também biblicos. O altar
dos israelitas, onde os sacrificios eram feitos e a presenca de deus se manifestava, muito se aproxima do Fogo
Sagrado que (tal como é chamado ainda em alguns grupos herero) por muito tempo era também conhecido
como o “local dos sacrificios”®2. Para aproximar ainda mais a relacdo entre vivos e mortos do conhecimento
cristao luterano (que nao admite o culto a outros deuses), pode-se trocar a concepg¢ao missionaria (e muitas vezes
antropoldgica) de “culto aos ancestrais” pela de “peticdo aos ancestrais”. Dessa forma, Caspa afirma:

“Nés ndo podemos dizer que ndés oramos aquelas pessoas, aos ancestrais, nés nao os cultuamos, apenas
pedimos a eles para que eles pecam para deus nos ajudar [...] Como disse, funciona da mesma forma com
os israelitas. Por que eles estdao chamando a Abrado senao justamente para que este leve seus pedidos
direto a deus?” (12.02.2006, Namibia).

Assim, para Caspa, ndo ha nada de contraditério entre o uso do Fogo Sagrado e a crenga na Biblia e na religido
crista. Diferentemente de alguns outros cristaos, a Biblia, para Caspa, serve para corroborar o Fogo Sagrado e ndo
para negéa-lo, dando um pano profano a algo que deveria ser evitado. Neste sentido, o antes afastado quadro da
tradicao herero agora se aproxima ao ser justificado pelo aparato religioso cristao.
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Os sujeitos sincréticos

Feitas essas distincdes se torna dificil visualizar onde, exatamente, encontram-se as incursodes sincréticas; em que
momento pode-se perceber dois elementos de diferentes sistemas religiosos interagindo em um Unico quadro.
Se estruturalmente os arranjos favorecem a distincdo — entre cristianismo e Fogo Sagrado -, na prética, fazendo
uma analise dos diferentes quadros em questdo - religido e cultura —, a prépria estrutura da igreja Oruuano
abrange essas distingoes.

Afirmar que a relagdo com os mortos é cultural e nao religiosa € uma estratégia para legitimar o que, antes
da “tomada do poder”, era ilegitimo. Por isso, neste caso, o sincretismo entendido como estratégia de poder e
redefinicdo de identidades esta vinculado aqueles que, sincreticamente motivados, tragam re-elaboracoes de
dois sistemas religiosos distintos, de forma a abriga-los em um Unico complexo de conhecimento religioso,
eclesiasticamente cristdo, mas tradicionalmente herero — dafi a frase: “nés somos a igreja tradicional herero!”.

Nesse sentido, parece mais correto afirmar que sincréticos sdo os individuos que se apropriam de
diferentes discursos para corroborar suas préoprias construgdes de fé. Nao héa sincretismos quando o pastor da
igreja Oruuano acorda pela manha e se dirige ao seu Fogo Sagrado onde fala com seus ancestrais; assim como
ndo ha sincretismos quando o mesmo toma sua Biblia e vai a igreja pregar a “palavra de deus”. Os diferentes
sistemas nao foram “infectados”, nem mesmo “corrompidos”, continuam existindo da forma prescrita sem
misturar elementos exteriores.

E o proprio sujeito, ao que parece, que traga sincretismos ao justificar sua crenca, ao abrigar em si dois
sistemas de contato com o invisivel — um a partir da religido e outro a partir da cultura —, mas nao ao vivencia-los;
pois, ao fazé-lo, ele estara apenas tomando proveito de uma situacdo plural, acrescentando elementos em seu
préprio repertério. Assim, os sincretismos presentes na igreja Oruuano existem como justificativas individuais de
re-apropriacao de uma identidade antes combatida — a dos hereros e seus ancestrais.

Dessa forma, o sincretismo é entao entendido como um catalisador de identidades. Ou seja, é justamente
a partir de estratégias sincréticas que os individuos dao novos sentidos e significados a nova realidade que agora
os cerca e elaboram formas de manter suas identidades mesmo diante da constante negagao das mesmas. Assim,
o sincretismo constroi e mantém as (novas) identidades, ao invés de elimina-las.
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CONCLUSAO

O sincretismo, entendido como um instrumento estratégico de resisténcia, tem suas origens desde Plutarco (AD
45-125). Shaw e Stewart lembram as palavras de Kenneth George, para quem a prépria histéria do termo cunhada
pelo filésofo grego — segundo a qual sincretismo seria a juncéo estratégica de diferentes grupos cretenses que,
por um momento, deixavam suas desavencas de lado para lutar contra inimigos estrangeiros — deveria lembrar
que “a arena do sincretismo é um local de diferencga, contato e reconciliacdo profundamente politizada” (Shaw &
Stewart 2005: 155).

O uso de sincretismos como estratégias de sobrevivéncia cultural hd algum tempo ja vem sendo descartado
e rigidamente contrariado. A idéia evolucionista, defendida por Nina Rodrigues, do sincretismo afro-brasileiro
como uma “ilusao de catequese”, e a idéia funcionalista que o entende como uma “mascara colonial para escapar
a dominacgao” (Ferretti 1995:88), vém sendo duramente criticadas por alguns estudiosos.

Fato é, no entanto, que em situagdes em que duas culturas diferentes — duas tradi¢coes ideoldgicas, dois
povos, duas religioes, dois sistemas econdmicos etc. — mantiveram um prolongado contato uma com a outra,
geralmente se percebem certas restricoes de um sistema ao outro, certas imposicoes, alguns “controles de
estoque” e defesa de algumas fronteiras, o que acaba por hierarquizar certas posigdes de poder e dominio. Em
geral essas defini¢des, quando em tempos coloniais, como ressaltam Berger e Luckmann, seriam determinadas
“por aqueles que empunhavam as melhores armas e nao por aqueles que possuiam o melhor argumento” (Berger
& Luckmann 1983:148); hoje, os embates e estratégias se apresentam justamente como forgas argumentativas.

Essas imposi¢cdes de um sistema ao outro se ddo pelo fato de que, como as religides, as culturas também
tendem a lograr um status de verdadeiras — as Unicas verdadeiras, vale dizer. Tais julgamentos de valor — isto é
verdadeiro, isto é falso, isto é divino, isto € demoniaco etc. — acarretarao a definicdo de uma cultura padrao, de
uma atitude a ser copiada, na tentativa de legitimar uma tradigao auténtica em relacdo a uma tradicdo que deve
ser “convertida”.

O ocorrido entre os herero e entre tantos outros povos africanos, latino-americanos, asiaticos etc. € um
exemplo disso. Da mesma forma, as reacdes sociais oriundas daquelas imposicdes, visando garantir a continuidade
de certos costumes (agora reelaborados talvez), podem também ser percebidas entre diversas sociedades.

Ainda um ponto interessante a se pensar é o fato de que mesmo com o fim dos periodos “oficialmente
coloniais” ha ainda certos confrontos, certas imposicées de modos de ver o mundo sobre outros. Tal como visto
neste trabalho, os desdobramentos histéricos mudam também a relagdo entre os atores (ou seja, as formas distintas
de confronto no passado e no presente da histéria herero, por exemplo), bem como os focos de resisténcia. Os
atores sdo outros (ndo necessariamente novos, podem ser os mesmos transformados pelo tempo, neste caso, os
herero e o cristianismo — europeu), mas a afirmacao de uma identidade sécio-cultural persiste.

Anteriormente no texto comentei o fato de que a igreja Oruuano ja ndo possui um rol de adeptos muito
grande. Aquilo que lhe garantia a existéncia (a luta anti-colonial) ndo é mais um discurso valido para as realidades
atuais. Apesar de a igreja ser ainda reconhecida como a “igreja tradicional herero” as pessoas, hoje, lancam méao
de outros instrumentos para resolver seus problemas do agora.

Em agosto de 2008, tive a oportunidade de voltar a Namibia para outra breve incursdo a campo e ao visitar
Okondjatu tal foi minha surpresa ao perceber que, pouco mais de dois anos depois de minha primeira experiéncia
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de pesquisa, o templo da igreja Oruuano neste vilarejo estava com suas portas permanentemente fechadas ja ha
mais de um ano, enquanto as outras igrejas |4 presentes viram seu nimero de fiéis aumentar. Infelizmente néo
tive a possibilidade de conversar com Caspa novamente, mas parece que todo o esforgo de se inserir no mercado
religioso contemporaneo nao funcionou, pelo menos ndao em Okondjatu.

Minha ultima ida a campo se deu com o intuito de me aproximar de outro projeto identitario herero:
as comemoracdes anuais em Okahandja, quando muitos hereros se reinem para, entre outras coisas, prestar
reveréncia aos seus grandes chefes enterrados nesta cidade e fazer reivindicagdes por reparacoes historicas aos
alemaes pelos conflitos do passado. O evento ocorre em um descampado na periferia, onde estd o commando
de Okahandja (como que um quartel general). Logo ao se adentrar o commando 14 estéd posto o Fogo Sagrado do
rei Maharero, Alfons. Ele trouxe as brasas de sua casa e as acendeu la. Durante todo o evento, as pessoas que
chegam ao commando vao até o Fogo Sagrado prestar reveréncia ao rei e aos seus ancestrais. No Ultimo dia do
evento, apo6s a visita aos timulos no centro da cidade, volta-se a periferia, onde em frente ao Fogo Sagrado é
realizado um culto, liderado pelo Bispo Supremo da igreja Oruuano. Me perguntei a todo tempo o que era aquilo:
sincretismo ou dominios diferentes do mundo herero? Um esforgo interessante para um préximo ensaio.

Ao que parece, a igreja se estabelece como a igreja “oficial” herero, mas (tal como o fen6meno que ocorre
com outras igrejas — catdlica e protestante — em outras regides do globo) podemos supor que sua capacidade
de adquirir fiéis é problemética. Talvez novas articulagdes sincréticas sejam necessérias, agora ndo mais como
resisténcia. E preciso, outra vez, reinventar: é preciso sincretizar.

Josué Tomasini Castro é bacharel em Ciéncias Sociais pela
Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul e mestrando
em Antropologia Social pela Universidade de Brasilia.
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NOTAS

1

O trajeto do texto é similar aquele percorrido por Johannes Fabian em seu Per/ormance and Power(1990), onde ele
procurou entender o sentido da frase “the power is eaten whole”. Agradeco os comentarios e criticas do professor
Pierre Sanchis, da Universidade Federal de Minas Gerais, de Suzana C. Bornholdt, doutoranda em Ciéncias da Religido
na Universidade de Lancaster, e dos pareceristas anénimos.

Na bibliografia classica dos estudos de religido em sociedades africanas tal sistema seria denominado “culto aos
ancestrais”. Em meu texto procurarei fugir um pouco destas conotacdes de crenca, seguindo uma tendéncia vigente
desde pelo menos a década de 1960. A tendéncia de que falo é aquela defendida por Robin Horton (1964, 1967), para
quem os antropdlogos cometem um erro de tradugado ao dizer crenga e ndo ciéncia (conhecimento) quando estudando
muitas das sociedades africanas. No limite, seu argumento afirma que, na Africa, temos epistemologia e ndo crenca
e religido quando se trata da relacdo entre vivos e mortos, mundo visivel e invisivel. No que tange especificamente
ao chamado “culto aos ancestrais” tomo o trabalho de Kopytoff (1971), que retoma o argumento de Meyer Fortes
(1987[1965]), para quem tais sistemas eram manifestacdes das estruturas sociais de determinada sociedade. Fortes
afirmava, no entanto, que essas manifestacdes eram projecdes simbdlicas do sistema social, como que o reflexo
sagrado das relagdes no mundo dos vivos. J&4 o argumento de Kopytoff nos aponta a continuidade das relagdes sociais
do mundo dos vivos ao mundo dos mortos. E a manutencao das relacdes entre pais e filhos (senioridade) e ndo a
criagdo de um vinculo entre o profano e o sagrado (ancestralidade).

Sobre a possibilidade de trazer para a discussao os didlogos com outros interlocutores, acreditei ndo ser necessario
dadas as minhas pretensdes com este ensaio. Tal esforgo, no entanto, foi empreendido em minha monografia de
graduacao, “"Discursos Herero sobre uma Africa Crista: contribuicdes antropoldgicas paraa compreensao de fendmenos
sincréticos” (Castro 2006).

Esforco j& conhecido na literatura antropolégica pelos trabalhos de Victor Turner (1960), Jean-Paul Dumont (1978) e
Vicent Crapanzano (1980), entre outros.

Apenas para citar alguns: Meyer Fortes entre os Tallensi (1983 e 1987), Evans-Pritchard entre os Azande (1976), Victor
Turner entre os Ndembu (1957), Jean e John Comaroff entre os Tshidi (1985 e 1991).

Uso o termo aqui no sentido de um processo de socializagdo continuamente reformulado, de criagao e recriagéo,
absorcéo e liberagéo de sentidos no, do e para o mundo (Berger 1983). Ao afirmar que “no limite seria uma conversao”,
fago alusdo ao trabalho de Herskovits, Linton e Redfield (1967 [1936]) no qual alguns pontos para o estudo de processos
de aculturagdo séo relacionados. Isso ndo significa que entenda a aculturagdo como um processo unilateral, ela é uma
construcao. Isto esta claro para nés, mas nao estava para aqueles que acreditavam na inevitabilidade do fim de uma
légica e sua subseqlente substituigdo por aquela dos colonizadores. Nao quero dar a esta palavra um peso maior do
gue essas simples constatacdes histédricas que acredito ndo servirem mais como aportes tedricos seguros e que, por
isso, devem ser melhor problematizadas.

Claro esta, no entanto, que este processo ocorre igualmente no universo simbdlico daqueles que exercem o poder
dominante. As reapropriagdes ndo sao unilaterais. Em muitos momentos, as praticas religiosas autéctones foram
tomadas de empréstimo por missionarios para fortalecer também o discurso cristdo e seus impetos proselitistas.
Terence Ranger (1976) exemplifica isso bem.
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Entendo repertério como um “grupo de elementos aos quais o fiel [de uma religido, no caso] pode recorrer para entender
sua realidade. Estes elementos [...] estariam divididos em pequenas caixas conceituais, onde os individuos organizariam
seus significados, os quais, com o decorrer do tempo, seriam modificados, sendo que novos elementos poderiam ser
adicionados e outros removidos” (Castro 2006). Usando este conceito na analise dos fendmenos em questdo teremos,
tal como Gustavo Benavides defende, sincretismo como “o ordenamento natural de um repertério de elementos os quais
um fiel pode escolher”, sendo que a politica dos fendmenos sincréticos esta justamente na “luta por possuir, controlar
e transformar os significados simbdlicos” dos elementos presentes nos repertérios de um grupo (2005:153-5).

Falar de “tradicoes” certamente é uma proposta arriscada; assim, parece adequado fazer uma breve exposigao de
alguns cuidados necesséarios no uso deste termo. Uma primeira observacao deve ser feita no sentido de desmistificar
a idéia da pureza de uma tradicdo: todas as tradigbes sao inventadas e, assim sendo, € impossivel alcangarmos o
ponto original onde as tradi¢es iniciaram suas “épocas”; as tradicdes estdo sendo sempre recriadas, consciente e
inconscientemente (Hobsbawm & Ranger 2002 [1997]). Outro cuidado esta em nao imaginarmos esta “tradicdo” como
todo-poderosa e onipresente, agindo da mesma forma sobre todos e/ou como se todos respondessem a suas demandas
da mesma forma. No entanto, é possivel perceber algumas reagdes, formas de fazer as coisas (tal como em Geertz
[1995], quando este fala de “cultura” — e certamente é possivel problematizar mais esta questao) que sao aceitas por
uma maioria ou sdo ao menos legitimadas tanto pelos /nsiders como pelos outsiders como uma propriedade particular

de determinado grupo. Aceitar isso nao significa inevitavelmente aceitar aqueles preceitos problematicos.

Vale um pequeno comentario em relacéo a estes Ultimos paragrafos e a nota 2 acima, na qual defendo a ndo-sacralidade
dos ditos complexos de ancestralidade. Ora, no limite, aquelas reflexdes significam afirmar que ndo é de religido que
deveriamos estar falando. A dificuldade em levar isso a cabo em uma anélise de cunho bibliografico-histérico é o uso
corrente e mais do que aceito de termos relacionados a um certo idioma (cristdo) de religido. Assim, a nota anterior
devera ser pensada como um incentivo futuro, algo de que podemos tomar posse para re-pensar nossos elementos
de campo. Para os contornos deste ensaio ela se limita a esclarecer uma opinido do autor que, assim como Kopytoff,
vé senioridade e ndo ancestralidade, secularidade e ndo sagrado ao refletir sobre o Fogo Sagrado.

Sabe-se também, ainda com Berger, a respeito dessa empreitada conceitualizante, que as “definicdes ndo podem
ser, por sua propria natureza, ‘verdadeiras’ ou ‘falsas’, podem apenas ser mais ou menos Uteis” (1985:181).

Adescrigdo que farei esta baseada naquilo que ouvi durante as conversas e entrevistas realizadas durante meu trabalho
de campo e ndo em outros trabalhos sobre a religido herero (de fato sdo poucos os trabalhos que fazem uma discussao
mais completa do ritual, cito alguns: Abati 1999; Gibson 1956; Wallace 2003). Outros esforgos etnograficos poderéo
definir o Fogo Sagrado de forma diferente, mas isso é possivel pelo fato de que as pesquisas foram realizadas em
momentos e locais distintos. Assumindo que as “tradigdes” estdo em constante modificagdo, sendo regularmente
reinventadas, ndo é estranho constatar tais diferengas. Meu esforco esta posto a partir de minha experiéncia restrita
aos moradores de Okondjatu e, por isso, seriaimprudente descrever o Fogo Sagrado de forma diferente de como ele
me foi explicado. Um esforco comparativo entre essas diferentes formas j& esta em elaboragao.

E interessante perceber que nas estruturas de autoridade de muitas sociedades africanas o poder de seus lideres
alcanca um valor que transcende as estruturas fisicas do visivel e palpavel. Ele é reconhecido como uma substéancia
gue nao pode ser outorgada (tal como era feito nas distribuigcdes de titulos coloniais aos “intermediarios tribais”
entre comunidades locais e forgas coloniais) e que ndo esté restrita a um local ou relacdo especifica: ele é difuso,
se apresenta e se impde em todos os diferentes niveis de relagdes sociais dentro de uma comunidade (Fortes 1983,



18

19
21

26

27

28

29

Sincretismo e Resisténcia

1987; Kopytoff 1971; Trajano 1994).

Localizadas no centro do vilarejo, as cabanas eram os locais onde algumas mulheres vendiam carne e seus
fatcakes.

“Vem aqui”, em Otjiherero.

Uma breve observagao deve ser feita, apenas para esclarecer uma confusdo que demorei alguns dias para resolver.
Meu comentério havia sido sobre a igreja da Estrela de Sdo Josué —a qual sua igrejatambém se opde — e ele entendeu
que eu estava comentado a respeito da igreja a qual ele pertence — a igreja Oruuano; eu falei sobre A e ele respondeu
sobre B. Mais tarde, como disse acima, descobri que Caspa era um dos lideres da igreja Oruuano e, ao descobririsso,
fiquei imaginando o que o levaria a afirmar ser uma outra igreja que nao a sua a verdadeira igreja tradicional herero. O
fato foi esclarecido quando, alguns dias depois, em uma entrevista realizada com ele, as mesmas afirmacdes foram
repetidas, fortalecendo a minha hipdtese de que o que ocorreu naquele dia foi um perigoso descuido auditivo.

Como resultado desse envolvimento politico, a Sociedade teve um papel importante no inicio dos debates, na Alemanha,
sobre o estabelecimento de uma col6nia imperial alema.

Referéncias importantes ao conflito sdo feitas em Alexander (1988), Bridgman (1981), Drechsler (1980), Gewald (1999),
Gewald & Silvester (2001), Ngavirue (1997), Prein (1994) e Stone (2007).

Digo inovadora porqgue antes da chegada dos primeiros colonizadores na regido o que se entendia por herero — na
época (década de 1850) conhecidos como Damara — eram grupos pastoris que, a partir do século XVI, chegaram a
Namibia via o rio Kunene, ao norte, e se estabeleceram nas areas centrais da regido, perto do que hoje é Windhoek
e Okahandja, e também ao norte, nas atuais fronteiras do pais com a Angola. Como percebemos nas etnografias
de grupos pastoris na Africa, tais sociedades caracterizam-se por uma forte descentralizagao e alta mobilidade, o
que se aplica igualmente aos hereros na Namibia. Assim, a centralizacdo de uma lideranca era restrita aos limites do
Ozonganda, um assentamento sob a lideranga de um Omukuru, chefe de um cla patrilinear. O poder deste chefe em
concentrar e adquirir aderentes estava completamente limitado a satisfagdo que os Ultimos sentiam sob seu cuidado
e caso algo Ihes desagradasse eles ndo hesitariam em “votar com seus pés”. Assim, os discursos nacionalistas
herero pds-colonizagado alema eram formas completamente novas de se pensar enquanto grupo (para um melhor
entendimento destas questdes ver Castro 2008).

Oruuano, em Otjiherero, significa “comunhao”.

30 Talvez a palavra “apropriacdo” seja melhor para definir este movimento de incorporacdo de elementos cristdos ao

31

sistema nativo ou, inversamente, de elementos nativos ao sistema cristao, ja que ndo se deve presumir que todos 0s
herero fossem convertidos a religido crista.

Conforme o artigo 395: “O Sagrado Concilio, retomando os ensinamentos do Concilio Vaticano |, declara que ha ‘duas
ordens de conhecimento’ distintas, a saber, a da fé e a da raz&o. Portanto a igreja ndo pode absolutamente impedir
que ‘as artes e disciplinas humanas usem de principios e métodos préprios, cada uma em seu campo’. Por isso,
‘reconhecendo ajusta liberdade’, afirma a legitima autonomia da cultura humana e particularmente das ciéncias” (Vier
1999:211).

32 Vale lembrar aqui que estes devem ser entendidos como “tributos de submisséo” (Vansina 1962).
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Sincretismo e Resisténcia: o caso africano da igreja Oruuano

RESUMDO

No inicio do século XIX, os Herero, povo situado na Africa Subsaariana, foram confrontados com o colonialismo
europeu. Neste encontro seu sistema religioso de culto aos ancestrais foi duramente combatido pelo luteranismo
alemao difundido por missionarios e por fiéis recém ingressados no territério, responsaveis pelo inicio de um
longo e complicado processo de cristianizagdo. A constante diabolizacdo da tradicao herero e seu enfraquecimento
iminente resultaram no surgimento de focos de resisténcia politica e cultural. Destes focos nasce a igreja Oruuano,
a objetivacado da resisténcia da minoria dominada. Com base em trabalho etnogréfico realizado na Namibia, no
vilarejo de Okondjatu, entre o povo herero, pretend discutir alguns aspectos gerais deste movimento A partir de
narrativas herero, este artigo procura entender as caracteristicas sincréticas da igreja Oruuano, bem como alguns
aspectos gerais percebidos por seus fiéis que fazem com que ela seja aqui entendida como um movimento de
resisténcia identitaria e cultural.

PALAVRAS-CHAVE: Herero, colonialismo, sincretismo, resisténcia.

Sincretism and Resistance: the african example of the Oruuano church

ABSTRACT

In the beginnings of the 19t century, the Herero, a people living in subsaarian Africa, were confronted with European
colonialism. On this clash their religious system based on ancestors’ worship was hardly threatened by German
Luteranism, spread by missionaries and followers newly arrived at the territory, which were responsible for a long
and complicated process of Christianization. The constant demonization of herero’s tradition and its imminent
loss of power resulted in the genesis of some political and cultural focuses of resistance. From these emerged the
Oruuano Church, the resistance objectification of the dominated minority. Based on fieldwork conducted in the
village of Okondjatu, Namibia, among herero people, this paper intends to discuss some general aspects of this
resistance movement. Working with herero narratives, effort is made to understand sincretic characteristics of the
Oruuano Church and some of its general aspects issued by its followers. It is suggested that the Oruuano Church
might be understood as an identity and cultural resistance movement.

KEYWORDS: Herero, colonialism, syncretism, resistance.
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