O RITUAL DO "LAVA-PES"NO OGUM MEGE: BRICOLAGENS
DO IMAGINARIO UMBANDISTA PORTUGUES

Ha alguns anos conduzo
pesquisas socio-antropologi-
cas sobre as religioes de matriz
africana e/ou afro-brasileiras,
nao apenas sobre o Candom-
blé, mas também, e particu-
larmente, sobre a Umbanda.
Essas pesquisas, que abrangem
realidades como brasileira,
cubana e portuguesa, tratam
da transmissdo e das trans-
formagoes localizaveis nessas
religides, notadamente sob os
efeitos dos deslocamentos e
(des)localizagdes de praticas
religiosas. Dentre os varios
ensinamentos adquiridos na
vivéncia desses trabalhos de
campo, tomo a experiéncia
religiosa portuguesa como
foco de interesse. Partindo,
assim, dos processos de des-
locamento e transformacéo
de praticas locais brasileiras
para o contexto portugues,
proponho algumas reflexdes
sobre tais processos e sobre a
necessidade, por parte de seus
praticantes (sejam eles lusita-
nos ou brasileiros migrados),
de (re)invencdo e de (re)cria-
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encontra suas raizes na propria
ideologia de formagao da socie-
dade brasileira, a partir de trés
matrizes culturais localizaveis
também na pratica religiosa:
refiro-me, aqui, as matrizes in-
digenas (especificamente india),
africana (que se refere a historia
da escravidao de etnias oriundas
da Africa) e européia (com o
catolicismo, mas, no que tange
a Umbanda, um catolicismo ja
transformado pelo espiritismo
kardecistal).

Nas praticas religiosas da
Umbanda, o contato com a di-
mensao sagrada se faz por meio
do mecanismo da possessao,
quando o adepto “médium”
“recebe” - no sentido metaféri-
co e literal de “incorporar” — os
espiritos que se apresentam
sob a forma de personagens:
pode-se, assim, encontrar perso-
nagens masculinos e femininos
representando indios mesticos,
pretos-velhos africanos, crian-
¢as e, por fim, os exus, espiri-
tos de mediagdo que podem
assumir ambos os géneros. Os
momentos de possessdo, em que

¢ao dos cultos e dos ritos umbandistas.

A Umbanda, uma religiao em transito

A religiao umbandista estruturou-se e sistema-
tizou-se no Brasil nos anos 1930 do século passado,
primeiramente no Rio de Janeiro, buscando distin-
guir-se das praticas religiosas afro-brasileiras urbanas
conhecidas sob a rubrica de “Macumba” A Umbanda

cada adepto entra em contato com as divindades, se
realizam através de estados de transe controlados e
acompanhados coletivamente, sob a direcdo de um
pai-de-santo ou de uma mae-de-santo? nos rituais
especificos que tém lugar no terreiro’. De certa manei-
ra, podemos considerar que esses ritos de possessao,
como também outras praticas religiosas umbandis-
tas — na medida em que se constituem praticas de
sacrificio, de caridade e de solidariedade - visam a
tratar da relacdo e das rea¢des de cada individuo ao
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enigma inquietante que representa a experiéncia do
“numinoso” em sua conexdo com o sagrado, bem
como a suavizar — como ocorre também em Portugal
- 0 peso das afligoes do cotidiano.

Pode-se dizer que uma das dimensoes parti-
cularmente contemporéneas da Umbanda e de suas
praticas reside na sua (des)localizagdo, na sua trans-
feréncia em dire¢ao a Europa, especialmente para
Portugal, onde esse processo aparece intimamente
ligado aos fendmenos de imigracdo de mulheres por-
tuguesas. Algumas mulheres deixaram sua terra natal
em direc¢do ao Brasil e aqui se iniciaram na Umbanda.
Como que por analogia, essas mulheres reproduziram
um momento central nos rituais de iniciacio, a saber,
aquele que se refere a iniciagao das mulheres ou das
iaos. Elas ingressaram nessa terra estrangeira denomi-
nada terreiro e, uma vez iniciadas, tornaram a deixar
seu lugar de iniciagdo para seguir na sua existéncia
de iniciadas em outros lugares. Foi assim que essas
mulheres que, logo apds a Segunda Guerra mundial,
retornaram a Portugal, encontraram as comunidades
de Umbanda e, posteriormente, o Candomblé. E sao
essas mesmas mulheres ou algumas das suas iniciadas
que criardo em Portugal comunidades religiosas, logo
apos a dita “Revolugdo dos Cravos” de [1973] 1974,
em um pais em pleno processo de recomposi¢do do
campo religioso. Essas comunidades emergirdo, por
um lado, em torno desses terreiros transferidos e,
por outro, em torno das esperancas ligadas a esfera
privada, com o aparecimento de uma clientela em
busca de solug¢des para as aflicdes do cotidiano.

Em minha estadia em Lisboa, no verao de 1998,
me coloquei a tarefa de ler quase exaustivamente os
anuncios de jornal que apareciam sob a rubrica de
“ciéncias ocultas’, particularmente no Correio da Ma-
nhd. Percebi, pouco a pouco, que essas rubricas, que
incluiam servigos religiosos e maes e pais-de-santo,
constituiam uma espécie de vitrine de ofertas de
servicos magico-religiosos e que tinham um grande
apelo junto a popula¢do. Em um segundo trabalho de
campo, pude perceber que essa oferta era recorrente
na midia impressa de todas as regides de Portugal.
Assim, pode-se dizer que hoje existe, em Portugal,
uma presenga permanente de maes e pais-de-santo
brasileiros(as) que se deslocam a Portugal, para breves
estadias, em busca dessa clientela de anuncios; uma
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clientela que, contrariamente as préticas tradicionais
das religioes afro-brasileiras no Brasil, se utilizam de
técnicas e de rituais que podem ser qualificados de
“anti-comunitérios” E assim que, em um primeiro
momento, encontraremos em Portugal dispositivos
e rituais religiosos oriundos diretamente da Umban-
da, mas praticados de maneira individual, perdendo
dessa forma sua caracteristica comunitaria e con-
servando um carater estritamente magico-religioso.

E preciso aceitar o fato de que essa oferta
de servicos magico-religiosos na midia impressa
contrapde-se a idéia de que a experiéncia urbana
teria abandonado as praticas magico-religiosas, sob o
pretexto de que tais praticas seriam reveladoras, prin-
cipalmente, do arcaismo e da tradi¢do, caracteristicas
de uma vida camponesa e de um mundo rural que nao
existe mais. E preciso, ainda, ter em mente que, se tais
praticas apareceram e apresentam a tendéncia para se
desenvolver em toda regido portuguesa, isso ocorre
em funcao da existéncia de um espago de vacancia,
e que tais praticas assumiram um lugar outrora des-
tinado a outros ritos e outros espagos.

Olhando de perto, percebe-se que essa oferta de
servicos mediada pela magia abrange um inventario
de demandas, ligado as necessidades ou afligoes do
cotidiano: financeiras, politicas, de trabalho; afligoes
ligadas aos problemas afetivos — incluindo-se ai os
problemas em torno da homossexualidade masculina
e/ou feminina -, problemas sexuais (como a impo-
téncia); ao salario; as doencas da alma; aos ataques
de feiticaria, a inveja, ao mau-olhado e a dependéncia
quimica - alcool e tabaco. Tal oferta de servigos é
realizada por aqueles que podemos considerar como
os “profissionais” do magico-religioso, tais como
médiuns africanos, auto-proclamados professores,
videntes, astrologos, cartomantes, feiticeiros e pais
ou mdes-de-santo recém-chegados do Brasil. Esse
tipo de atividade tomou dimensdes tdo amplas em
Lisboa, por exemplo, que mesmo os padres do San-
tuario de Nossa Santa Aparecida chegaram a propor
seus servicos de exorcistas (uma expertise que eles
sempre tiveram) para tratar uma gama de problemas
“espirituais’, o que evidencia, também, uma disputa
em torno do “mercado de servicos magico-religiosos”.

A fim de levar adiante nossa reflexdo sobre a
(des)localizagdo das crengas e das praticas umban-
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distas do Brasil para Portugal, duas observagdes se
fazem necessarias. Primeiramente o fato de que fica
clara a importancia do espaco religioso luso-afro-
-brasileiro como vetor de comunicagdo da condiciao
social da mulher, particularmente sob a figura da
mae-de-santo: ela pode, entdo, aparecer e assumir o
estatuto de mediadora entre o cotidiano e o numi-
noso. Em segundo lugar, levanto, aqui, a hipétese da
predisposigdo social ao transe, seja na cultura portu-
guesa, seja na brasileira, a partir de certos usos sociais
e subjetivos das relagdes corpo/espirito(s) no campo
religioso e/ou politico. Nesse sentido, pode-se dizer
que, em Portugal, a emergéncia dessas praticas como
fenomeno social s6 foi possivel a partir da “Revolucao
dos Cravos’, ou seja, a partir da perda da hegemonia
da religiao catdlica em sua alianca com o Estado.
Como destacou José Machado Pais, em um pais pre-
dominantemente catolico, é classica a idéia segundo a
qual os poderes eclesiasticos impulsionam processos
de interioriza¢do da religido, a0 mesmo tempo em que
controlam seus processos de exteriorizagdo. Além
disso, continua Pais, um povo busca sempre, a partir
de suas proprias necessidades, as maneiras adequadas
e praticaveis para exprimir a simbolica de seus modos
de vida®. Assim, o fendmeno singular da possessao
individual, visto negativamente a partir da categoria
de “feiticaria” - no Ocidente, desde a Idade Média ao
século das Luzes, e mesmo hoje —, pode encontrar
um novo espago para sua pratica: ao longo dos anos,
os terreiros de religido afro-brasileira em Portugal
tornaram-se verdadeiras instancias sociais onde as
pessoas podem entrar diretamente em contato com
o sagrado, utilizando-se de seu corpo enquanto me-
diagdo principal para suas praticas religiosas.

Assim, passadas algumas décadas da “Revo-
lugdo dos Cravos”, esses fendmenos religiosos (des)
localizados e reinterpretados terminaram por fazer
parte do universo religioso portugués, a exemplo das
religides de didspora, inventando simultaneamente
suas tradi¢des e seus ritos proprios — como pode-
mos observar nessa privatizagdo e individualizagéo,
em terras portuguesas, dos ritos magico-religiosos
oriundos da Umbanda ou, como ja destaquei em ou-
tro lugar, a importagao e integracdo transformadora,
por exemplo, do ritual cristdo da lavagem de pés nos
ritos umbandistas praticados em Portugal.

Identidades mesticas

Parece-me que a nogdo de “transnacionalidade’,
entendida simultaneamente em termos de producao
e representagdo sociocultural, permite dar conta da
problematica da presenca das religides afro-brasilei-
ras em Portugal.

Tomada em seu sentido restrito, a no¢do de
transnacionalidade designa a adog¢ao massiva de
formas culturais em movimento — para além das
fronteiras nacionais. Afinal, o campo religioso é
massivamente caracterizado por esse fendmeno da
transnacionalizacido. Os movimentos de transferéncia
entre grupos sociais, mesmo no interior de uma rela-
¢do de dominagdo, nunca se efetuam em um sentido
unico; sdo as relagdes sociais que se transformam sob
a influéncia do processo de transnacionalizagao. De
fato, os elementos de uma cultura podem passar para
outra cultura, assim como podem continuar a existir
simultaneamente nas duas, alcancando uma dimen-
sao mais importante do que os vetores de passagem,
isoladamente, permitiriam.

Tal processo pode, verdadeiramente, dar lugar
a constituicao de uma terceira via, espécie de produ-
¢do hibrida de componentes culturais. As produgoes
hibridas oriundas dessa terceira via, que constituem
de fato uma terceira entidade em constante recom-
posicao, sio comuns em sociedades coloniais e
pos-coloniais. Elas dao testemunho das exigéncias de
invencdo e (re)criacdo em face dos efeitos de censura,
de privagao, opressao, desestabiliza¢do e de desordem
das relacoes de dominacido ou de certos eventos
histdricos passiveis de fazer vacilar as estruturas de
um ou de varios campos socioculturais, e do campo
magico-religioso em particular.

De maneira geral, é verdade que as questdes
relativas as identidades religiosas sdo intrigantes e
fecundas para os pesquisadores sociais, uma vez que
permitem a emergéncia de questdes relacionadas a
outros campos, como o politico, o histérico, o filo-
sofico, o socioldgico e o antropoldgico. A crise da
modernidade dilui as fronteiras e abre outros hori-
zontes para repensar a tradi¢ao, a memoria e a cultura.
Nesse sentido, tentei escutar as vozes que subjazem
nessas mutagoes e circunscrever suas conseqiiéncias
para a sociedade brasileira - e para outras, como no
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caso da portuguesa —, uma sociedade estruturada em
classes sociais, regida pela mesticagem?® e a hibridacao
cultural® que se manifesta na recomposi¢ao do cam-
po religioso, particularmente no seio das religides
afro-brasileiras.

Na verdade, o que chamamos habitualmente de
identidade ¢, de fato, um sistema de representacoes,
de sentimentos e de estratégias organizado a servigo
da conservacgao de seu objeto proprio, de seu controle,
de sua mobilizacdo e da sua mobilidade ideal: um
sistema — como sugere Stuart Hall, na sua reflexao
sobre a identidade cultural na pds-modernidade” -
por um lado, estruturado, diferenciado e a0 mesmo
tempo ancorado no seu movimento passado, nas
suas raizes nas suas permanéncias; por outro, vol-
tado para as condutas atuais, nos projetos, idéias e
valores presentes. A identidade permitiria, entéo,
a coordenagdo de multiplas dimensdes, sejam elas
relacionadas as pessoas ou aos grupos. Nesse sentido,
estudar a identidade permitiria ndo apenas ater-se aos
aspectos estruturais, mas também levar em conta a
dimensao individual dos atores sociais. A migragéo,
a (des)localizagdo, a passagem desses atores sociais
pelos diferentes grupos religiosos e a interioriza¢ao
de praticas e valores desses ultimos, tanto do ponto
de vista individual quanto coletivo, constituem o
contorno das questdes que tem feito, por tanto tempo,
trabalhar as ciéncias sociais.

Enquanto pesquisadores em Ciéncias Sociais,
seria preciso levar em conta a mobilidade e 0 movi-
mento desses atores sociais; levar em conta suas (des)
localizagoes e deslocamentos. E, no caso singular que
estamos tratando aqui, os deslocamentos especificos
em direcdo a esse imagindrio religioso que assimila
novos adeptos em busca de um outro pertencimento,
que engendra novos valores nessa proliferacao do
religioso a partir de sua “performance ritual”. Por
essa via, poderiamos mostrar, para o caso especifico
da experiéncia umbandista, uma espécie de “necessi-
dade criativa” comumente ausente em outros campos,
como destacam meus interlocutores praticantes da
Umbanda em Portugal.

Uma gama de performances e técnicas (mentais
e corporais) mobiliza a sensorialidade dos adeptos,
favorecendo sua expressividade. A experiéncia e a
efervescéncia religiosas preparam os adeptos para a

IsMAEL PORDEUS JUNIOR

recepgdo e a incorporacao de um sistema de signifi-
cagdes e de significados, catalisando esses elementos
no sentido da construgéo e, literalmente (pela via da
incorporagao), “disciplinamento” de uma identidade
comum, a partir do interior do sistema de valores
dessas novas (ou ressignificadas) formas religiosas.
Ao falar de “performance ritual’, utilizo a nogao
de performance - no sentido adotado por John
Langshaw Austin® - como instrumento operatorio
para pensar a conversac¢io dos portugueses iniciados
na Umbanda em suas (des)localizagdes imaginarias,
voltadas para um novo pertencimento. A conversao
aos novos valores da Umbanda a partir dessas
performances rituais traduziria, assim, o lugar ou
a funcdo de cada adepto no interior do terreiro,
atualizada a partir do fervor das emogdes nos cultos
praticados pelas diversas comunidades religiosas.
Por outro lado, a nogao de performance permite
ainda pensar a dimensdo coletiva dos fendomenos
de possessdo, em contraposi¢ao a sua variante
individual, bem como abordar um certo ntiimero
de questdes relativas tanto a voz quanto ao corpo,
questdes particularmente enfatizadas nas religioes
de transe em geral. A performance representa,
entdo, 0 momento principal na reprodu¢ao de um
encadeamento de operagdes distintas no seio da
qual repousa a produ¢ao-inven¢ido de movimentos
singulares como os gestos, os passos de danga, os
cantos, as palavras e a possessdo em si. A transmissao,
a recepgao, a conservacao e a repeticdo permitem,
assim, diversas composi¢des da pratica religiosa.
Vale ainda destacar que, para uma disciplina
como a etnologia, fundada sobre nogdes como a
“observacdo participante” e o “trabalho de campo’,
a idéia de performance permite dar conta de todo o
ritual etnografico, igualmente vislumbrando enquan-
to “performatico” e “performativo”: trata-se, entio,
de incluir na reflexao antropologica (e, no caso em
estudo, o trabalho de campo em Lisboa), ndo apenas
a logica da interpretacao racionalmente controlada,
que seria propria das ciéncias humanas, mas também
minhas deambulagdes, meu olhar situado e singular,
minhas observagdes detalhadas e o tipo de particu-
lar de participagdo que desenvolvo. Tais reflexdes
conduzem todo o percurso dessa pesquisa: desde
as observacoes rabiscadas, as entrevistas, historias
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de vida, até as reflexdes que emergem na descrigéo,
uma vez realizada a mudanga de regimes que impli-
ca a passagem das praticas de interlocugdo para as
praticas de escrita.

Inter-ritualidades

Em uma das estadias de pesquisa em Portugal,
fui convidado para participar de uma festa realizada
na sexta-feira santa, no terreiro de Umbanda Ogum
Meggé, localizado no bairro do Benfica, em Lisboa.
Essa festa ¢ marcada por um rito particular, a “la-
vagem dos pés’, conforme destaquei anteriormente.
Aqui vale destacar que o ritual da “lavagem dos pés
na sexta-feira santa” é uma tradi¢do especifica da
Umbanda portuguesa, e confirma, assim, a hipdtese
de que a sistematizagao dessa religido em Portugal
tem lugar a partir de uma “bricolagem de crencas”
ja existente no Brasil. Esse fenomeno, que remete a
mesticagem e a hibridagdo cultural sugere que nos
detenhamos um pouco sobre ele, a fim de circuns-
crever alguns de seus elementos logicos.

Paul Connerton tem razdo ao dizer que toda
iniciacdo comporta, em si mesma, um elemento de
rememoragdo do passado. Uma iniciagdo possui sem-
pre alguma coisa a qual se agarrar, alguma coisa de
fundamental, a fortiori, sempre que um grupo social
inventa uma prética ou um rito a partir de um ponto
radicalmente novo. Pode-se, entio, vislumbrar que,
toda iniciagdo concebida dessa maneira, comporta
uma dimensao completamente arbitraria como parte
constitutiva de sua propria natureza. Tudo se passa
como se os iniciados devessem abolir suas proprias
referéncias de temporalidade para que possam, li-
teralmente, ser expulsos da continuidade da ordem
temporal. E se a experiéncia do presente depende
em grande parte do conhecimento do passado, as
imagens do passado permitem legitimar o presente.
Essas imagens e o conhecimento retido do passado
sdo transmitidos, conservados e re-produzidos gracas
aos rituais performativos.

Podemos encontrar o ritual de “lavagem de pés”
no imagindrio cristio no momento da Santa Ceia, em
que o Cristo lava e enxuga os pés de seus discipulos.
Usualmente, a cena ¢ interpretada na liturgia crista

como um ato de humildade por parte de Jesus. Loca-
lizar esse ritual fora do catolicismo é particularmente
interessante, mesmo se ele acontece em Portugal,
onde podemos encontrar diversos fragmentos de
praticas catdlicas ja incorporados nas performances
umbandistas.

Sabe-se que todas as grandes religides como o
budismo, o cristianismo e o islamismo desencadeiam
conversdes em massa de populagdes que aparen-
temente as adotam. Levando-se em conta que tais
conversdes sdo menos diretas ou menos francas,
percebe-se que os povos mudam menos de religido
e que operam uma mudan¢a no nome ou nas no-
minagdes de suas antigas religides. Na verdade, as
novas crengas comportam modificagdes necessarias
a fim de se manterem ligadas aquelas religides que
substituiram. Entretanto, essas novas crengas nao
se encontram em uma relacdo de pura continuidade
com as antigas; elas se sobrepéem, como no caso do
ritual da lavagem dos pés.

Por meio desse ritual, pode-se perceber o que
denominamos aqui de “bricolagem do imaginario’,
uma experiéncia passivel de ser pensada e teorizada a
partir da nogao de inter-ritualidade, ou seja, da trans-
formacdo de rituais diferentes, oriundos de matrizes
culturais e religiosas distintas, ou da fusao de praticas
religiosas diferentes no intuito de constituir novas
praticas, numa espécie de terceiro espaco.

Proponho, entdo, pensar esses ritos mesticos e
“hibridos” como inter-ritualidade(s), em consonancia
com a nogdo de “inter-textualidade” desenvolvida por
Julia Kristeva. A autora define a inter-textualidade ao
comentar a obra de Bakhtin, a partir de um paralelo
entre o estatuto da palavra e o do texto: da mesma
maneira que a palavra pertence simultaneamente
ao sujeito falante e ao seu destinatario, o texto se
orienta sempre a partir de enunciados passados e
atuais’. Dito de outra maneira, um texto é sempre
um lugar de inter-cruzamento de outros textos, diz
Kristeva, considerando que “todo texto se constroi
como um mosaico de citacdes, todo texto é absorcao
e transformacio de um outro texto”. Um texto é uma
combinatoria, um lugar de troca permanente entre os
fragmentos que a escrita dispersa e redistribui numa
nova configuragdo; forma um novo texto a partir de
outros textos, porém, com férmulas e formulagoes
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mais ou menos anonimas, citagdes inconscientes ou
automaticas, fabricando, assim, a intertextualidade
constitutiva das profundezas da memoria social
anonima. Nessa perspectiva, e a exemplo do texto,
todo rito se constitui como um mosaico de perfor-
mances: todo rito é absor¢do e transformacao de
outro(s) rito(s).

Sei que observar o mundo como um texto
comporta, em si mesmo, consequéncias tdo signiﬁ-
cantes quanto significativas: torna-se, entdo, possivel
“emendar” ou corrigir o mundo, modifica-lo por atos
de interpretagdo; um mundo onde tudo se transforma
em objeto possivel de leitura singular e/ou coletiva.
Mas nio se deve perder de vista as intertextualidades
ja mencionadas, levando-se em conta uma perspec-
tiva atenta aos efeitos que a varia¢do possivel de um
texto pode provocar sobre outro texto, constituindo
sempre o escopo de uma memdria social comum,
amparada numa determinada concep¢éo do passado.
E essa concepg¢ao do passado, que também adoto
aqui a partir das tematizagdes de Bakhtin, Kristeva e
Todorov, é aquela que diz respeito ao fato de que esse
passado ndo é jamais fechado definitivamente, pois,
de certa maneira, encontra-se sempre em processo de
(re)construcdo. A partir de tal perspectiva, é possivel
fazer emergir a nogdo de “hibridacio dialdgica’, ou
seja, de um sistema de fusdo de linguagens com o
proposito de fabricar uma “imagem viva” dessa for-
magao tercidria, que constitui uma terceira linguagem
— sempre esse elemento terceiro, inédito enquanto tal,
composto e composito.

Disposig¢oes singulares

Como podemos observar por meio dos fatos
sociais descritos aqui, cada individuo constréi, de
maneira relativamente auténoma, uma “disposicao
de sentimentos” que permite com que ele oriente sua
vida, que oriente a si mesmo. Tal disposi¢ao responde
também as suas aspiragdes espirituais, muitas vezes
concentrada numa experiéncia privada em relagdo ao
numinoso, ou seja, do divino. Dito de outra maneira,
pode-se observar nos fendmenos aqui descritos, uma
certa muta¢ao moderna do individualismo religioso,
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onde o individuo realiza sua prépria “bricolagem
mistico-esotérica’, para utilizar aqui as palavras de
Daniele Hervieu-Léger.

A funcgéo do rito é complexa e por assim dizer
contraditdria, permitindo, como destacou Jean Ca-
zeneuve, delimitar o universo humano no estabe-
lecimento de uma espécie de ligagdo com as forgas
inquietantes do numinoso!. De minha parte, e a
guisa de conclusao, parece-me importante que, como
antropdlogos, concentremos esforgos no sentido de
ultrapassar o debate dicotomico “religido X magia’,
“sagrado X profano’, para assim abrir novas vias in-
terpretativas para a compreensao desses rituais, em
suas bricolagens e hibrida¢des, uma via fundada nao
na separagao de cada pdélo binario, mas na reunido
de ambos.

A apresentagdo dessas inter-ritualidades, a
partir da pesquisa sobre Umbanda em suas tribula-
¢des portuguesas, mostra de maneira convincente a
plasticidade - fonte de invengado - das recomposi¢des
simbodlicas, atualmente em curso no campo religio-
so portugués contemporaneo, a partir do qual um
numero consideravel de pessoas busca formas de
respostas para o enigma que representa o registro do
numinoso. Formas de respostas que repousam sobre
a necessidade de tratar das aflicoes e desafios que o
cotidiano humano representa e fabrica.

(Recebido para publicagdo em maio de 2010..
Aceito em setembro de 2010)
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