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Saberes e praticas de cura nas igrejas
neotradicionais em Luanda:
carismas, participagao e trajetorias
das mulheres

Fdtima Viegas e Jorge Varanda

O presente artigo analisa as visdes da doenga e as trajetérias de vida de mulheres
carismaticas observadas em algumas igrejas neotradicionais localizadas no espaco
urbano e periurbano de Luanda. As profetisas tém um papel central no espago
sociocultural ecuménico da capital, realcando como a (re)interpretagdo das suas
biografias no contexto religioso permite criar dindmicas sociais inovadoras que sao
engendradas nos campos da satde e da religido. Estas igrejas ergueram templos e
casas de oracdo e de cura, convertem e arrastam multidées, refizeram cédigos de
ética e de conduta religiosa e moral, e tém um papel central na renovagio de certos
rituais, com particular acuidade para a cura religiosa.

PALAVRAS-CHAVE: igrejas neotradicionais, carisma, profetisas, doenga e cura, itine-
rario terapéutico.

Knowledge and healing practices in the neo-traditional churches in Luanda:
charisma, participation and women biographies « This article focuses on
the biographies of charismatic women belonging to the neo-traditional churches
located in urban and peri-urban areas of Luanda and on local views of the
disease and its cure. These female prophets play a central role in the ecumenical
social-cultural space of the capital of Angola, and the (re)interpretation of their
biographies in a religious context highlights the ways that they create innovative
social dynamics embedded in the fields of health and religion. These churches have
built temples and houses of prayer and healing, that draw large crowds of believers;
have re-shaped codes of ethical, religious and moral conduct; and have played a
central role in the renewal of certain rituals, particularly those related to religious
healing.

KEYWORDS: neo-traditional churches, charisma, female prophets, disease and cure,
therapeutic itinerary.
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INTRODUCAO

A efervescéncia no campo religioso verificada na sociedade angolana, e luan-
dense em particular, principalmente depois da abertura legislativa da década
de 90 do século XX, despertou a curiosidade cientifica para a realizacio de um
estudo sobre esta temdtica e o impacto do fenémeno na capital angolana. Este
artigo € corolario de uma pesquisa mais abrangente e continuada sobre o fend-
meno religioso, com especial destaque para os movimentos religiosos carisma-
ticos, pentecostais, proféticos e neotradicionais que surgiram em Angola nas
trés altimas décadas (Viegas 2005, 2007, 2008; Sarrd, Blanes e Viegas 2008)."!

O trabalho de campo foi realizado de janeiro a marco de 2002 e de setem-
bro a dezembro de 2003, sendo o terreno posteriormente revisitado no ini-
cio de 2010.2 A area de trabalho centrou-se no espago urbano e periurbano
da provincia de Luanda, ou seja, englobou uma vasta area semicircular con-
tinuamente urbanizada que se estende até Viana. A Igreja Teoséfica Espirita
localiza-se no municipio da Ingombota, Bairro Maculusso; a Igreja dos Primo-
génitos Evangélica Universal em Angola situa-se no municipio do Sambizanga,
bairro Petrangol; o Centro de Devocdo Rainha Santa Isabel esta presente no
municipio da Maianga, no bairro Morro Bento; a Comunidade do Espirito
Santo da Igreja da Geracdo Prometida situa-se no municipio Cazenga, no
bairro Cazenga, e em Viana, no bairro da Caop; em Viana, ha ainda a Igreja Fé
da Salvacdo do Espirito Santo (Ifesa).

E neste espago que se encontram as igrejas neotradicionais em destaque
neste texto, trés por serem lideradas por mulheres — a Igreja Teosofica Espirita
pela profetisa Suzete Francisco, o Centro de Devogao Rainha Santa Isabel
pela profetisa Maria da Conceic¢do Mendes, a Ifesa pela profetisa Teresa —,
e as outras porque, embora sejam lideradas por pastores, tém na sua maio-
ria mulheres como responsaveis pela cura espiritual.> Nesta area, situado em

1 Este artigo foi o corolario de discussoes de ideias efetuadas in situ gracas ao financiamento pela
Fundagio para a Ciéncia e a Tecnologia (FCT) do projeto PTDC/AFR/100646/2008.

2 Lista de igrejas neotradicionais surgidas no espago urbano e periurbano de Luanda, na década
de 1990, e onde foi realizado trabalho de terreno mais amplo entre vérias igrejas: 1) Igreja Profética
Vencedora no Mundo; 2) Igreja Apostdlica Africana em Angola; 3) Igreja Fraternidade Evangélica de
Pentecostes na Africa, em Angola: Bom Deus; 4) Missao Evangélica do Espirito Santo em Angola;
5) Igreja do Espirito Santo e Profética de Angola; 6) Igreja dos Doze Apéstolos; 7) Igreja do Catecismo
de Jesus do Espirito Santo; 8) Igreja de Jesus; 9) Igreja Teoséfica Espirita; 10) Assembleia Espiritual
de Cristo em Angola; 11) Igreja dos Primogénitos Evangélica Universal em Angola; 12) Igreja Jesus
Cristo do Espirito da Verdade — Bima; 13) Igreja do Messias em Espirito Santo; 14) Centro de Devogao
Rainha Santa Isabel; 15) Igreja Sagrada Esperanca Universal Fonte Espiritual em Angola; 16) Igreja de
Deus Vivo; 17) Igreja da Salvacao Evangélica do Espirito Santo; 18) Comunidade do Espirito Santo da
Igreja da Geragio Prometida; 19) Ministério da Fé e Libertagao; 20) Igreja Fé da Salvacao do Espirito
Santo (Ifesa).

3 Embora a Igreja dos Primogénitos nao tenha profetisas, existem diaconisas, pastoras e conselheiras.
Nesta igreja, os papéis das mulheres vao da limpeza e embelezamento e higiene da igreja, [continua]
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Viana, no quilémetro 12, encontra-se o Centro Terapéutico Tradicional Papa
Nzuzi. Neste centro trabalha um casal de agentes tradicionais, o Papd Nzuzi e
a sua mulher, parteira tradicional, a Mama Gléria. No centro, aos domingos ¢é
convidado um pastor de uma igreja neotradicional ou de uma neopentecostal
para celebrar cultos aos doentes internados.

Para responder a complexidade das situagoes identificadas, optou-se, meto-
dologicamente, por um estudo qualitativo, privilegiando as conversas infor-
mais, entrevistas semiestruturadas e abertas, e historias de vida dos principais
sujeitos, como profetas, profetisas e crentes. Estas agoes foram levadas a cabo
nos locais de culto. Observaram-se assim cultos, sessoes de cura e outros ritos
praticados nestas igrejas. A observacdo participante permitiu verificar no ter-
reno o uso de saberes e praticas de cura nas igrejas neotradicionais de Luanda,
contribuindo para uma melhor compreensao da (re)negociagio de identida-
des no contexto urbano, com particular atencido as mulheres e aos papéis que
desempenham nestas igrejas.

A énfase na cura e no poder do Divino Espirito Santo sdo as duas carac-
teristicas sui generis nestas igrejas. No entanto, a cura processa-se de modos
diferentes e, apesar de pertencerem & mesma corrente do Espirito Santo, elas
nao constituem um todo homogéneo, cada igreja possui a sua particularidade.
Em comum, hé a utilizagdo da ideia do Espirito Santo e a inclusao de ele-
mentos tradicionais, como farmacopeia local ou rituais que incluem outros
elementos simbdlicos ressignificados localmente, usados para conferirem forca
simbélica a organizagio da desordem vivencial individual, social, ou as relacoes
com antepassados ou outros espiritos.

Este texto centra-se na emergéncia de trés profetisas de igrejas neotradicio-
nais: a Conceigao, a Suzete e a Teresa. Estas pertencem ao Centro de Devogao
Rainha Santa Isabel, Igreja Teoséfica e Igreja Fé da Salvacao, respetivamente. O
pequeno relato etnogréfico revela as inimeras possibilidades de estudo existen-
tes num contexto ainda em forte mutagao social, econémica, politica e cultural.

A (re)emergéncia das igrejas neotradicionais

A relevancia das igrejas em Angola tem sido alvo de estudo por parte de diver-
sos autores, desde o periodo colonial. Candido Ferreira da Costa foi um dos
primeiros autores a fazer uma genealogia dos missionarios cristdos do Espirito
Santo em Angola (Costa 1970). Apds a idependéncia, os movimentos religiosos
comecam a ser analisados com uma nova grelha analitica. Henderson (1990)
analisa a distribui¢do das diferentes congregagoes e a sua influéncia étnica e
territorial. Birmingham (1998) nota a relagdo de vérias congregacées com o
comércio de escravos e posterior incursdo para o interior pelo Estado colonial,

até a elaboracio estatistica dos crentes, a educagido moral e civica de criangas, adolescentes e jovens,
podendo ainda ser participantes ativas da cura espiritual dos doentes que acorrem a igreja.
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enquanto Schubert (1999) e Péclard (1998) exploram a relacdo entre a igreja e
os movimentos de libertacio, notando o primeiro a relagao da igreja com o pro-
cesso de paz (Schubert 2000). Michael Comerford (2005) centra-se no papel
da igreja no processo de paz apés a guerra civil. Os movimentos messianicos
em Angola foram também tratados por varios autores (Freston 2001). Mais
recentemente, Viegas tem publicado varios estudos sobre igrejas independentes
africanas (agrupadas localmente, em funcio das suas afinidades, ora como igre-
jas neotradicionais, ora como igrejas do Espirito Santo, ora ainda como Movi-
mentos de Reavivamento) e, juntamente com Blanes e Sarr6, tem centrado o
seu estudo nas igrejas kimbanguista e tocoista.* Em 2014, Blanes publicou uma
biografia de Simao Gongalves Toko, profeta da Igreja Tocoista, enquanto Bahu
produziu uma tese de doutoramento sobre curas religiosas no Lubango.

Considerando o que é uma igreja, parte-se da definicdo proposta por Viegas:
“uma institui¢do aberta, formada por homens e mulheres hierarquicamente
organizados, os quais mantém relacées normais com a sociedade, estando os
seus discursos e praticas voltados para a resolucdo dos problemas espirituais
e sociais. Por definicdo, igreja é uma ‘estrutura aberta’ onde na perspetiva de
soci6logos nio existem diferencas sociais e étnicas. Numa visdo teolégica é
considerado o ‘sacramento de salvacao’, por ser um espago de perdao e recon-
ciliagdo, um lugar de encontro e do didlogo” (Viegas 2007: 29).

O crescente nimero e importancia local das igrejas neotradicionais, assim
designadas por Dozon (1978: 115), fez destas um objeto preferencial, tendo
o presente artigo privilegiado essa categoria, de que uma das caracteristicas
preponderantes é a atencdo a questdes de doenca e cura, na sua dimensao
fisiol6gica, mental ou espiritual.’

Estas novas congregacoes sdo amiude consideradas pelas igrejas histéricas
angolanas (catdlica e protestantes) como seitas. Esta classificacdo evoca rein-
terpretacoes dos escritos sagrados feitas por estes movimentos mais recentes,
mas, mais importante, cria um sentimento de alteridade de cariz negativo, de
um outro novo, que remete para a ideia de logro, consequente de uma prética
religiosa ndo ortodoxa segundo os movimentos religiosos histéricos, bem como
para a legislacdo sancionada pelo Estado.

4 Ver: Viegas (1999, 2005, 2007, 2008, 2010); Sarr6, Blanes e Viegas (2008). As igrejas indepen-
dentes surgiram noutras paragens do continente africano, como Africa do Sul, Gana e Zaire (Dozon
1978). Para uma bibliografia inicial sobre kimbanguismo, ver Chassard (1971).

5 Trata-se de institui¢des religiosas cuja pratica doutrinal e rituais adaptam aspetos do cristianismo e
elementos culturais da tradicdo africana. Estas instituicdes nao constituem um todo monolitico; os seus
rituais e as suas praticas variam de acordo com as suas doutrinas; no entanto, todas elas apresentam
um eixo comum, ou seja, a crenga no poder do Divino Espirito Santo, e por isso muitas sdo também
designadas igrejas do Espirito Santo. Intitulam-se “Independentes” pelo facto de serem auténomas
financeiramente em relagio as igrejas histéricas. A maior parte dos fundadores destas instituiges e
seus crentes provém da Igreja Catolica e de igrejas protestantes (pentecostais e evangélicas) — ver Viegas

(1999).
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Dito isto, é¢ imperioso recordar que as seitas cumpridoras dos ditames legais
e outras instituigoes religiosas reconhecidas pela sociedade podem transfor-
mar-se em igrejas (Bahu 2014: 23), embora o inverso também possa ocorrer
— hd igrejas cuja existéncia deixa de ter uma sancio legal. A classificagio como
seita ndo ¢é, portanto, fixa.

Durante grande parte do periodo colonial, o dominio da Igreja Catolica
era contrabalangado por algumas missoes protestantes instaladas no territério
desde o século XIX. Na segunda metade do século XX, surgiram entdo movi-
mentos sincréticos africanos que operaram a escala regional e nacional. A tran-
sicdo politica pds-independéncia trouxe também modificagoes socioculturais
profundas, com corolarios nas biografias de milhdes de angolanos. A posicao
destas igrejas pode, em certa medida, ser entendida pelo facto de serem um
subproduto dos primeiros movimentos messianicos africanos, nascidos como
resposta a opressdo colonial, como refere Lanternari (1963). Numa primeira
fase, o regime marxista monopartidario menosprezava a importancia da religiao
na construcdo do “Homem Novo”, deixando as igrejas — cristds e protestan-
tes, mas também as neotradicionais como as kimbanguistas ou tocoistas —
num ambiente hostil. No final dos anos 80, o Decreto Executivo n.° 7/87
reconhece 12 igrejas: Igreja Evangélica do Sudoeste de Angola; Igreja Evangé-
lica Congregacional de Angola; Igreja Metodista Unida; Igreja Catolica; Igreja
Evangélica de Angola; Igreja Evangélica Reformada de Angola; Igreja de Jesus
Cristo sobre a Terra (kimbanguista); Igreja Evangélica Baptista em Angola;
Assembleia de Deus Pentecostal; Igreja do Sétimo Dia; Convengao Baptista de
Angola; Unido das Igrejas Evangélicas de Angola (Viegas 1999: 413).

O Decreto Executivo n.® 46/91, do Ministério da Justica e da Secretaria de
Estado da Cultura, possibilitou aos cidaddos organizarem as suas igrejas numa
tentativa de obterem reconhecimento legal do governo, e foi posteriormente
substituido pela Lei n.” 2/04 - Lei sobre o Exercicio da Liberdade de Cons-
ciéncia, de Culto e de Religiao —, bastante permissiva quanto a proliferagio de
movimentos religiosos. Até 2000 o Ministério da Justica reconheceu 85 igrejas,
existindo mais de 900 em processo de reconhecimento (Viegas 2008).¢

Como refere o pastor Kiluanje, da Igreja dos Primogénitos Evangélica Uni-
versal, sobre a proliferacdo destes novos movimentos:

“No principio da década 60 houve uma fuga maciga de cidadaos angola-
nos para outros paises, sobretudo para o ex-Zaire [...] muitas dessas pessoas
ja tinham a sua crenga religiosa e postos nestas partes onde eles..., portanto

6 Importa referir que compete ao Ministério da Justiga conceder o reconhecimento juridico as igre-
jas, mas aquele por vezes solicita um parecer técnico ao Ministério da Cultura, mais particularmente
ao Instituto Nacional para os Assuntos Religiosos (INAR), 6rgio vocacionado para o estudo, andlise e
divulgacio de informagao sobre os fenémenos religiosos (Viegas 2008).
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[...] trouxeram outras experiéncias religiosas [...]. N6s no principio éramos
28 igrejas, depois surgiram muitas, mais ou menos em 93, 94, nés fizemos
um levantamento, entao nesta altura estavamos com cerca de 300, mas vi
que surgiram outras denominagoes, penso que estas igrejas espirituais estdo
mais ou menos a volta de 400 aqui em Angola.” [Kiluanje, entrevistado no
local de culto, Luanda, 20 de dezembro de 2003]

As igrejas tradicionais apropriam-se de simbologias tradicionais da religiao
cristd, mas sobretudo das da tradicdo africana, as quais pareciam desapare-
cidas face a ordem politica marxista e neoliberal que, num segundo periodo
apo6s a independéncia, privilegia o discurso do desenvolvimento, progresso e
biomedicina. Isto foi particularmente vincado quando a politica e a ciéncia
foram apresentadas como garantia do desenvolvimento da nagio, perante o
sentimento de desencantamento com a ideologia marxista que se disseminou
por Angola.

Esta é uma situacdo que ganhou maior impeto nos Gltimos anos. A Lei
n.° 2/04 estabelece os termos legais para o exercicio religioso, reafirmando
o artigo 10.° da Constituicdo da Republica de Angola a laicidade do Estado,
a separacdo entre este e as igrejas, ficando o primeiro munido do poder de
reconhecimento e dever de protecdo das varias confissoes religiosas, desde que
estas se conformem a Constituicdo e as leis da Republica. Mas, apesar de as
igrejas catodlica e protestantes pretenderem manter a sua hegemonia e de serem
histdricas, os pastores neotradicionais referem que estas nio respondiam as
necessidades das populagdes. O dinamismo trazido por estas novas igrejas,
centrado nos carismas do Espirito Santo, atrai populares e parece ser enten-
dido como uma reagao as igrejas histéricas, sobretudo a catélica e as protestan-
tes. A este proposito, o pastor Kiluanje da Igreja dos Primogénitos Evangélica
Universal afirma que:

“Essas igrejas ndo querem viver a realidade do Evangelho para poderem
perpetuar a mentira, o engano, e para continuarem a terem aquilo que se
pode dizer o dominio do povo, nés ensinamos ao povo a verdade [...] entdo
a medida que essas pessoas vao tomando conhecimento da verdade, o povo
vai vendo que eles afinal ndo tém importancia nenhuma e eles tém medo
de perder a hegemonia e vao ter que perder essa hegemonia e ja perderam.”
[Entrevista no local de culto, Luanda, 20 de dezembro de 2003]

Na realidade, as igrejas neotradicionais, do Espirito Santo ou de Reaviva-
mento vao surgindo cada vez mais no espago urbano e periurbano e na sua
maioria aguardam por um reconhecimento juridico. Alids, existem mais de mil
igrejas por legalizar e, segundo o Jornal de Angola, existiam a 4 novembro 2013
quase 200 “processos de igrejas indeferidos”.
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Caracteristicas das igrejas neotradicionais

Os cultos religiosos tém uma importancia central na sociedade tradicional
angolana. A aceitagdio do monoteismo, promovida durante o dominio colonial
(Caley 2011), ¢ interpretada como “natural” devido as semelhancas com a cos-
movisdo banto (maioria da populacio angolana) a respeito da existéncia de um
ser superior e omnipresente, que rege todos os aspetos da vida (Altuna 1993).”
Este ser supremo da cosmovisdo banto atua como intermediario entre Deus e
os agentes especializados dos grupos, através de seres “invisiveis” como, por
exemplo, espiritos dos antepassados. Isto replica-se melhor no quadro ritualis-
tico, explicativo e de autoridade carismatica presente nas inimeras denomina-
¢oes religiosas a espera de reconhecimento por parte do Ministério da Justiga.

Os lideres carismaticos destas igrejas recorrem ao Espirito Santo para liber-
tar os crentes. Durante atos de possessdo, de transe e de adivinhagio, apre-
goam mensagens de salvacdo para uma sociedade angolana em que a maior
parte da populacdo vive abaixo do limiar da pobreza. Estas novas formas de
religiosidade, muitas delas estrangeiras, exaltam um “Deus vivo” e trazem para
o espago sociocultural de Luanda outras “experiéncias” e outros “poderes reli-
giosos”, no dominio da espiritualidade, arrastando para o seu seio grupos de
homens e mulheres que nio se sentiam realizados na religido que perfilhavam
(Viegas 2008).

Em simultaneo, estas igrejas promovem uma agio social, financiada pelas
receitas, destinada a areas como as da educacio, saide (cuidados biomédicos
ou outros), solidariedade social (distribui¢io de alimentos, aconselhamento
familiar) ou criagdo de emprego, entre outras. Estas praticas ndo s6 matizam
as dificuldades sentidas pelas pessoas, como ocupam o vazio deixado pelos ser-
vigos estatais e privados ou pela agdo insuficiente de outras igrejas, reforgando
assim o potencial destas instituicdes numa Angola crescentemente neoliberal,
mas ainda desenvolvimentista.

Para estas novas igrejas, a cura nao se restringe a cura biomédica, sobre-
pondo-se o healing, ou seja, um conceito mais holistico de cura, que inclui
elementos do contexto sociocultural a par do diagnéstico e terapéutica. Dai
a centralidade destas igrejas e, no caso concreto, das profetisas enquanto pro-
motoras deste processo de cura. No entanto, se a expectativa do crente nao ¢é
“satisfeita”, pode haver abandono da congregacao.

A semelhanca dos movimentos proféticos surgidos no meio do século XX,
os movimentos neotradicionais ap6s a independéncia também ressurgem para
prometerem ao povo uma sociedade angolana melhor, onde reine a paz, a

7 Esse ser tem varias designacoes, de acordo com a variedade dos grupos etnolinguisticos, podendo
haver no mesmo grupo mais do que uma designacio, o que nio altera este conceito de um ser superior
e divino. Assim, no nosso grupo alvo com predominancia kimbundu e kikongo, pode ouvir-se a palavra
kalunga (kimbundu), o termo nzambi (kimbundu, kikongo), a palavra nfumu (kikongo), entre outras.
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harmonia, a solidariedade, baseada na caridade crista (retomando o preceito
de dividir tudo o que se tem, mesmo que s6 se tenha o amor pelo préximo) e
com a ténica na tradigdo.® Neste sentido, apropriam-se da ideia crista de par-
tilha e enriquecem-na de acordo com as suas proprias filosofias, resultando o
“eu” e o “outro” estritamente ligados ao “Espirito Santo” e aos “espiritos dos
antepassados”, respetivamente. Nesta apropriagiao/transculturacio dos valores
religiosos, o comportamento dos neotradicionais nao se afasta dos pilares cris-
tdos, mas procura uma aproximacao ao povo. Como nota Bahu, cada congrega-
¢do quer marcar terreno, afirmando que tem uma interpretagio mais proxima
da verdade biblica (Bahu 2014: 42).

A forca destas igrejas estd precisamente nos aspetos mais criticados pelas
igrejas historicas, inclusivamente na reinterpretacio dos textos sagrados, con-
jugada com elementos tradicionais. Estes crentes que vao as igrejas consti-
tuem as “comunidades carismaticas”. Para Weber (na sua caracterizacio de
tipo ideal), nestas comunidades ndo ha hierarquias ou apropriacio de pode-
res, salario ou outros beneficios.” A relacdo estabelecida “... baseia-se numa
forma emocional de relacionamento comunal (Vergemeinschaftung)”, sustentada
por “uma devocdo pessoal completa ao lider, decorrente de entusiasmo, de
desespero ou esperanga”.'” Para os fiéis, a legitimidade destas igrejas relaciona-
-se com a autoridade carismatica manifestada através de revelacoes divinas,
mais propriamente do Espirito Santo (veja-se adiante a seccio sobre carisma e
autoridade carismatica). Contrariamente a outras areas da sociedade angolana,
estas comunidades carismdticas que as igrejas neotradicionais proporcionam
nio tém principios de integracdo baseados na formacao especializada (auto-
ridade legal) ou de selecio por via de redes pessoais (autoridade tradicional),
permitindo assim diminuir o sentimento de falta de autoestima e confianga ou
de vulnerabilidade que caracteriza os crentes destas igrejas.

Os lideres carismaticos, incluindo as profetisas, objeto deste estudo, vio
combinando diversos elementos da tradigio judaico-cristd com elementos das
religides tradicionais. A cura é feita através do poder do Espirito Santo, com

8  Para mais informacoes sobre os movimentos proféticos, ver: Freston (2001); Sarré, Blanes e Viegas
(2008); Sarr6 e Blanes (2009), Blanes (2014). O uso do adjetivo “tradicional” serve para caracterizar
elementos e interpretagdes mais pristinos, sem que, no entanto, tenha conotagoes pejorativas, nem seja
parte da diade “tradi¢io/modernidade”.

9  “There is no such thing as appointment or dismissal, no career, no promotion [... | There is no
hierarchy [...] there is no such thing as a [...] definite sphere of competence, and no appropriation of
official powers on the basis of privilege [...] There is no such thing as a salary or a benefit” (Weber
1978: 243).

10 Na edicao consultada: “An organized group subject to charismatic authority will be called cha-
rismatic community (Gemeinde). It is based on an emotional form of communal relationship
(Vergemeinschaftung)” (Weber 1978: 243); “Those subjects so charismatic authority show [...] com-
plete personal devotion [to the leader] arising out of enthusiasm, or of despair and hope” (Weber 1978:
242-243).
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recurso a varios rituais performativos que incluem atos de possessao, transe,
glossolalia, e que tém como desiderato Gltimo a salvagio presente da sociedade
angolana. Isto porque profetas e profetisas neotradicionais sdo escolhidos pelo
Espirito Santo como mensageiros prediletos, ndo aprendem a profissio, logo
o conhecimento ndo se apresenta como uma continuidade, ndo obedece ao
principio de transmissibilidade.

Contudo, apesar de atuarem num contexto politico e histérico diferente,
experimentaram também uma situagdo de marginalizacio e um sentimento
de subalternidade, pelo que se pode perceber das palavras do Pastor Kiluanje,
da Igreja dos Primogénitos Evangélica Universal, na entrevista acima refe-
rida:

“[...] O ministro da Justica, desde que entrou, reconheceu muito pouco
dessas igrejas [...] o governo tem de respeitar o povo e este respeito passa
precisamente pelo respeito de vérios principios indispensaveis, o certo é
que eles respeitam a Igreja Catolica e meia dazia de igrejas [...] porque ha
igrejas que vieram, foram logo reconhecidas, elas sdo estrangeiras, a igreja
Universal do Reino de Deus e outras tantas, a Mand... comecam a explorar
o povo e o Estado vé esta exploragdo e ninguém toca, mas, se notam algum
defeito nas nossas, logo ha muito barulho, mas quando ha algum problema
com a Catélica nao falam, quando ha na Metodista nido falam, ha uma
mé politica e é preciso que o Estado reveja, nio é? [E preciso] aplicar a
lei no sentido do reconhecimento dessas igrejas porque elas representam a
nacdo angolana, [é] nestas igrejas [que estd] inserida a verdadeira cultura
da nagdo angolana.”

Apesar de consubstanciarem os seus discursos e praticas em textos milena-
res, onde o Espirito Santo e a Biblia constituem os pilares da cura, recorrendo
a versiculos como Romanos 12: 6-8 ou I Corintios 12: 4-11, por exemplo,
os neotradicionais pretendem apresentar-se como “modernos” na gestio da
doenca e da cura, identificando-se como cristios.

Profetas ou profetisas sdo sujeitos que combinam os elementos das dife-
rentes culturas, desempenhando amitde papéis sociais diversificados. Por
outro lado, a caracterizacdo dos curandeiros como “incultos”, “atrasados” e
“diabdlicos”, em resultado da sua relacdo com a tradigdo, com os antepassa-
dos, nao ¢ linear.!" Entre os crentes das igrejas neotradicionais, ha quem ainda
recorra a curandeiros (Viegas 2008; Bahu 2014). Apesar da veiculada oposi¢ao
entre igrejas neotradicionais e curandeiros, ha curandeiros que criaram as suas

11 Segue-se neste artigo a seguinte definicdio de curandeiro: homem ou mulher dotado de pode-
res sobrenaturais recebidos pelos seus ancestrais que sdo normalmente usados para o bem, afastando
influéncias maléficas de feiticeiros (Augé e Herzlich 1994: 17-18).
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proprias igrejas, e os que ndo o fizeram mas que ainda detém credibilidade,
legitimidade entre a populagio face aos resultados produzidos.'*
O facto de o itinerdrio dos entrevistados demonstrar o recurso simultaneo
a diversas praticas de cura alternativas significa que todas sdo interpretadas
como necessarias, na medida em que o seu denominador comum ¢ a resposta
a questoes centrais — O que aconteceu? Porque aconteceu? Porqué eu? Porqué
agora? O que aconteceria se ndo tomasse providéncias? O que fazer e quem
consultar para obter ajuda? — e a oferta de uma perspetiva de vida ou de pre-
vengdo da doenca. Neste sentido, pode-se “sociografar” uma grelha composta
por trés grandes modelos para a cura:
¢ modelo inculcado pela tradi¢do, com recurso a “feiticaria”, aos antepas-
sados e ao curandeiro;
¢+ modelo proposto pela Biblia, baseado nas dicotomias bem/mal,
Deus/satands, bons espiritos/maus espiritos, e com recurso a igreja;
¢ modelo da medicina moderna, com as suas eventuais doengas organicas
e psiquicas e o recurso aos hospitais.

A cura ndo s6 aparece como um alivio mais ou menos duravel, mas também
como retorno a um estado de bem-estar, onde o corpo e o espirito se encon-
tram estreita e necessariamente associados.

Estas igrejas explicam o seu poder de cura pela atuagido do “divino” através
de rituais performaticos especificos. Porém, cada igreja apresenta um reper-
torio proprio para a interpretagio das causas das “doencas” (diagnésticos) e
solugdo a considerar (terapéutica e cura). Enquanto uns recorrem a interven-
¢do do Espirito Santo, outros invocam espiritos dos ancestrais e elementos
da natureza e manipulam essas forgas transcendentais através da ungio com
6leos, do recurso ao banho, por vezes misturado com sal ou aromatizado com
perfumes e ervas ou flores, da proibicdo do uso de determinados alimentos, ou
recorrendo a sessoes de transe e possessio conseguidos pelo poder da oragao
individual e coletiva. Durante o processo de cura, o crente pode entrar em
transe, ser possuido, ser capaz de glossolalia (falar em linguas estranhas), expe-
riéncia que revela sempre a luta contra o mal. Mas no final a desordem estara
reorganizada e a cura foi conseguida (Viegas 2008: 151; Bahu 2014). A cura,
aqui tida como uma reorganizagio da sua experiéncia pessoal, um novo modo

12 Asigrejas neotradicionais ndo constituem um todo monolitico, organizando-se cada uma de acordo
com as suas afinidades e interesses. Um trago comum ¢ a crenca no Divino Espirito Santo e a partilha
de um sentimento de se diferenciarem de outros atores, incluindo os curandeiros. Mas as “fronteiras”
entre os dois tipos de agentes de cura sao ténues: uns e outros oferecem cura para vérias doencas, ope-
ram em transe na revelagio e adivinhagio, sio intermediarios de forgas invisiveis; no entanto, enquanto
os neotradicionais evocam o Espirito Santo, possibilitando curar como Cristo fez, nos terapeutas tradi-
cionais estas forgas sio ancestrais (Viegas 2008).
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de ver o mundo e de se relacionar com outros (Rabelo 1998: 47), é o farol que
leva pessoas a entrarem em contacto com estas igrejas, com estas profetisas.

Os crentes abencgoados pelo Espirito Santo afirmam ter experimentado algo
indiscritivel — sentiram a cura —, uma vitéria do bem, prova da forca do Espirito
Santo. No entanto, ¢ importante notar que a resolucdo, ou o alivio do sofri-
mento, é compativel com a gestdo de situagoes psicossociais, como casos de
infidelidade, desentendimentos com a familia ou vizinhos, falta de emprego,
promocgoes sociais (Viegas 2008: 147).

Na paisagem urbana e espago sociocultural de Luanda, as igrejas neotra-
dicionais ergueram capelas e casas de oragdo e de cura. Nas terapias, renova-
ram tratamentos tradicionais, com rituais “esquecidos” como os “encostos”,
ou seja, os encantamentos; refizeram cédigos de ética, de conduta religiosa e
moral. Por outras palavras, desafiaram a sociedade tradicional, reinstalando a
ideia da feitigaria como a dualidade entre Deus e satanas, embora preservando
um repertério magico-ritual aliado a ideia axial do conhecimento mistico do
bem e do mal, pondo a ténica na presenca dos espiritos malignos e do diabo
a solta. Consequentemente, desenvolveram um sistema de “mercado magico”
atualmente aceite pelos mais distintos segmentos e classes da sociedade luan-
dense, extravasando do local para a didspora global (Sarr6 e Blanes 2009).

A emergéncia destes novos atores sucedeu numa conjuntura de extrema
caréncia. A maioria da populagio vive uma situacio de desencantamento rela-
tivamente as promessas da sociedade politica pés-independéncia que se agudi-
zou com a guerra civil e todo o lastro de violéncia, mas que persiste nos anos
da década de 2000, tangivel na dificuldade do Estado em fornecer educagio,
saude e condicoes estruturais para a producio de emprego. A rapida prolifera-
¢do destas igrejas parece ter sido uma resposta dinamica aos problemas conse-
quentes da guerra e migracoes — falta de seguranca, instabilidade econémica
geradora de altos indices de pobreza, acessibilidade reduzida a educagio, satude,
agua potavel, saneamento bisico e auséncia de assisténcia social. As igrejas
neotradicionais pretendem demonstrar que a religido deixa de ser um assunto
privado para entrar na esfera do puablico, assumindo-se como livres gestoras,
transformando a religido, através de reinterpretacoes biblicas, numa nova fonte
de imaginacdo simbdlica, e procurando, assim, elidir as fronteiras simbdlicas
rigidas entre o campo religioso e o campo maégico, recolocando assim a igreja no
itinerdrio terapéutico do enfermo e na (re)interpretacio da cura.

E imperioso considerar o contexto de “violéncia estrutural” que molda e
replica as estruturas de desigualdade onde as pessoas sobrevivem.'* E neste

13 Mecanismos de desigualdade e opressio estdo inscritos nas estruturas socioeconémicas, consolida-
dos ao longo de processos histéricos transnacionais, incorporados no quotidiano daqueles que vivem em
contextos de pobreza e privagio, e consolidam modelos sociais e econémicos de desigualdade (“sistema
mundial”) tangfveis em modos de violéncia quotidiana — desestruturacio, desigualdade, discriminagao,
pobreza — e, no que concerne as infraestruturas sociais, no sistema de satde pablica (Farmer 2004: 307).
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contexto de pobreza que as igrejas neotradicionais prometem suprimir a
doenga e o mal, diminuindo a crise existencial, repondo a certeza nas agoes e
enfatizando sempre a eficicia da cura simbélica. O sentimento de pertenga a
comunidades religiosas, como referiu Durkheim (2002 [1912]), permite aca-
lentar a esperanca num futuro melhor que ird melhorar os quadros de exclusao
social e vulnerabilidade, um futuro no qual o papel das profetisas se destaca.

Naio obstante, ¢ imperioso evitar uma atitude conformista ou passiva sobre
os agentes e referir que, mesmo sob uma “violéncia estrutural”, estes sujeitos,
homens ou mulheres, tém capacidade de agéncia.'* Ou seja, estas populacoes
procuram solugdes entre as varias praticas e saberes de cura existentes, numa
utilizacdo articulada segundo interpretacoes émicas dependentes de fatores
culturais, econémicos e politicos dos varios grupos sociais. Na realidade, mui-
tos dos entrevistados evidenciaram a questio das oportunidades, informando
que recorrem sobretudo a que estd mais ao seu alcance. Neste “jogo” entre a
doenga, o infortdnio, a cura e a ordem de uma existéncia menos “dolorosa”, o
itinerario percorrido ¢ variavel.

Em suma, as novas dinamicas religiosas desenhadas pela (re)emergéncia das
igrejas neotradicionais propoem um novo ecumenismo (relacoes privilegiadas
entre igrejas, pastores e comunidades); a recuperacio da memoria histérica
e cultural (através da exaltagdo de figuras proféticas como Njinga Mbandi,
Kimpa Vita, Kimbangu, entre outros);'> uma nova hermenéutica biblica (ade-
quada aos problemas comuns e quotidianos das pessoas, como histéria dos
sofredores); e, ainda, uma certa recriacdo da feiticaria (como causadora dos
males — identificando e acusando, muitas vezes, velhos e criancas — que s6
pode ser vencida com o Espirito Santo). Paralelamente, as igrejas neotradicio-
nais desenvolvem algumas estratégias peculiares de producao e gestao dos seus
saberes e praticas de espiritualidade e de cura.

SAUDE, DOENCA E CURA NA SOCIEDADE URBANA
E PERIURBANA DE LUANDA

A area da satde apresenta-se como um campo particularmente permedvel a
atuacdo de outros sujeitos, face a um estado de depauperamento econémico,
insuficiéncia da rede sanitaria, caréncia de profissionais de satde com forma-
¢ao adequada e falta de um quadro deontoldgico dos terapeutas tradicionais.!®

14 Para uma monografia sobre a tematica, ver Farmer (1999).

15 A bibliografia sobre estes movimentos proféticos é vasta; sobre Kimpa Vita, ver Thornton (1998).
16 Para uma visdao mais complexa sobre a relacdo entre medicina ocidental e tradicional, estabelecida
por locais e por colonizadores, ver: Dias (1995), relativamente a medicamentos locais empregues em
Angola nos séculos XVI a XVIII; Walker (2004a, 2004b, 2005), sobre o uso da medicina popular portu-
guesa nas colénias; Kananoja (2010, 2012), sobre crioulizagio em processos de cura em Angola no século
XVIIL. Sobre o uso estratégico da biomedicina por parte de angolanos, ver Varanda e Cleveland (2014).
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A observagio empirica dos grupos afro-cristaos mostra que, na interpretacao
dos fenémenos sociais que impulsionam as suas vidas quotidianas, sobressaem
trés agentes do saber tradicional: o “adivinho”, o “curandeiro” e o “feiticeiro”.
Cada um deles tem fungdes especificas, embora por vezes se apresentem ambi-
guos e atuem em articulacdo, enquanto detentores de saberes especializados,
operando com eficicia na estabilidade emocional e nas praticas terapéuticas.'”
Mas sdo os curandeiros — nsadisi — e, em particular, os pastores-terapeutas
— bikudi — que sao vistos como apaziguadores do sofrimento da populagio que
vive em situagoes de crise econémica, social e psicolégica.'® No terreno, a estes
atores ligados a gestdo da doenca e da cura juntam-se assim os agentes destas
igrejas, entre os quais estio as profetisas.

Corpo e saiide

O corpo é um nexus entre a biologia e a cultura. E, portanto, uma entidade
biol6gica saturada dos mais variados significados socioculturais, logo, peca
central na construgio identitiria de qualquer sujeito. E pois através do corpo
e respostas fisiologicas ou da incapacidade de realizar tarefas didrias que
socioculturalmente se sancionam situacoes de bem ou mal-estar, classificacoes
que ndo sio retilineas.'” Estes estados, aparentemente biol6gicos, legitimam
hierarquias, diferencas ou exclusoes, devendo estas classificagoes ser conside-
radas nao como determinacoes sociais absolutas definidas biomedicamente,
mas antes como processos em continua negociacido. A conceptualizacio de
um corpo em estado enfermo €, assim, mais abrangente do que um problema
fisico ou mental, que o corpo-objeto resultado da rutura epistemoldgica car-
tesiana.?’

17 Estas trés figuras tém diferentes designacoes. Por exemplo, o “adivinho” em kimbundu e kikongo
diz-se nganga, e o mesmo termo serve para designar “feiticeiro” nos dois grupos. No entanto, o termo
“curandeiro” recebe diferentes designagdes: enquanto em kimbundu se diz mutombe e/ou musaxi, em
kikongo empregam-se os termos wuuki, untumbi e nganga. Gramaticalmente, nganga aparece como uma
palavra homénima. Neste tridngulo magico-religioso — “adivinho”, “curandeiro” e “feiticeiro” —, os dois
primeiros agentes, considerados benéficos, detém a funcao de diagnosticar e curar. Porém, muitas vezes,
em determinados grupos sociais, estio representados pela mesma pessoa, o “adivinho/curandeiro”, que
ao ser por vezes malsucedido ou frustrado nas suas atividades se torna “feiticeiro”. Neste caso, quase
nao se distinguem as duas figuras de “curandeiro” e “feiticeiro”. Importa ressaltar que os trés agentes
por nés abordados ndo representam uma homogeneidade cultural, pois em cada grupo etnolinguistico
se apresentam outras variedades e, por isso, ao delimitar estritamente as suas funcoes corre-se o risco
de cometer imprecisdes. Para exemplos da fluidez destas categorias e das praticas de fiéis na procura de
resolugdo dos seus males no Lubango, ver Bahu (2014).

18 Em lingua kikongo, nsadisi significa “curandeiro tradicional”, isto ¢, pessoa dotada de poderes
ancestrais para proteger e auxiliar individuos nos seus infortanios, e bikudi é usado para referir alguém
carismdtico, dotado de poderes de comunicagio com a pessoa do Divino Espirito Santo.

19 Para leitura relativa ao corpo e varios sistemas de cura, em particular a biomedicina, ver Lock e
Nguyen (2010).

20 Sobre o legado da concegao de Descartes, ver Eisenberg (1977); Scheper-Hughes e Lock (1987).
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No contexto em andlise, estar de satude relaciona-se nao sé com o bem-estar
fisico, demonstrado pela “capacidade produtiva”, de realizacio de tarefas dia-
rias, ou no agir de acordo com o que se espera de uma crianga, jovem mulher,
homem adulto ou idosos, mas vai, além disso, incluir multiplas relacoes e inter-
ligagbes com esferas sociais — pessoal, familiar e comunitaria/societal —, com
ideias relacionadas com fé e pecado ou quebras de tabus locais. Esta concegao
afasta-se do ideal definido pela Organizacdo Mundial de Satde em 1948, que
afirma que satde “é o estado do mais completo bem-estar fisico, mental e
social e ndo apenas a auséncia de doenca” (Last 1993), e tem corolarios em
termos de conceptualizacio de diagnésticos, terapéuticas e cura.

Considera-se assim a cura como conceito holistico, segundo o qual curar sig-
nifica restaurar um modelo de satde, entendido como normal e, por isso, nao
regrado pela doenca. Ou seja, para o crente tem um impacto forte na “visao
teoldgica” da sua existéncia. O simples ato da procura do médico ndo define
a doenga, terapéutica ou cura. A falta de satde, traduzida em enfermidade ou
infortdnio, aparece como a expressio da negatividade absoluta, torna-se para-
digma do conflito (social, moral, psicolégico), do caos e, enquanto metafora,
toma o significado da desordem por exceléncia.

Em termos de valor absoluto, a “satide-instrumento” estd ligada & economia
tradicional e & expressdo de uma “sociedade” rural e periurbana, onde a vida
nao ¢ possivel sendo pelo trabalho diario. A satde assim valorizada é fator
indispensavel ao trabalho e da sentido a vida. No terreno, observou-se que ter
problemas de satde ndo ¢ ter dores numa determinada parte do corpo, é ter
uma aflicdo na totalidade existencial do sujeito. Como refere Boff, ndo é uma
parte que esta doente, mas ¢ a vida que adoece em varias dimensoes. A omni-
presenca da doenga obriga o individuo a organizar, como achar mais adequado,
o conjunto de discursos e de diferentes praticas e saberes médicos, com vista a
obter um equilibrio social, uma vida normal (Boff 1999: 143).

Como muitas vezes a causa da enfermidade ¢é atribuida a chamada “feitica-
ria”, wanga,*' a procura da saide pode provocar ruturas que obrigam a realiza-
¢do de rituais (nas igrejas neotradicionais ou nos curandeiros) para fazer frente
a “dramas sociais” que podem derivar em desintegragdes e divisdes familiares,
muito embora os visados procurem a reconciliagio e a reintegracao social.?*

21 O termo wanga ¢é utilizado nas linguas angolanas umbundu e kimbundu.

22 Victor Turner esteve na génese da conceptualizagio do drama social (Turner 1996 [1957]). Como
ilustram as perspetivas apontadas por alguns autores, a doenga é muitas vezes considerada como castigo,
conflito ou manifestagio de tensoes no tecido social e, por isso, por vezes, no grupo social em estudo, a
procura de uma significacdo implica o envolvimento da familia do doente, dos amigos e da vizinhanga.
O estudo de Janzen (1978), no antigo Zaire, é revelador da complexidade e importincia do “grupo
de gestdo terapéutica”, enquanto a investigacio de Habgood (1998) para a organizacio nio governa-
mental inglesa Oxfam mostra a centralidade destes grupos no contexto contemporaneo angolano. Para
uma interpretacdo simbélico-estruturalista relativa ao contexto mogambicano, ver Fialho (2003).
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Os relatos dos fiéis confirmam que as representagoes da doenga estdo direta-
mente relacionadas com os usos sociais do corpo no seu estado normal. Mona
nota que:

“Estar doente ¢ nao estar bem, porque estar doente ¢ uma incomodagio,
nao da possibilidade de poder andar, ficas intimidado, nio podes ir traba-
lhar, entdo para estares normal, para teres satde, tens de procurar auxilio
no doutor do hospital, nos enfermeiros, na nossa medicina tradicional. Ter
saude ¢é fazer tudo.” [Mona, crente da Comunidade do Espirito Santo, entre-
vistada por Fatima Viegas, 13 de setembro de 2003]

Com efeito, Weza também referiu que “sentir[-se] doente ¢ nio ter sadade,
estar fraco, debilitado e a pessoa nao poder fazer nada na vida, ficamos desespe-
rados, sem saber programar a nossa vida”; sentimento reforcado por Muxito, ao
afirmar que “a doenga retrocede a vida, nao se pode fazer nada, mesmo nada”.?®

H4 um paralelismo com o contexto mogambicano, onde a doenca também
enfatiza a rutura da normalidade. A satde ¢é, portanto, um estado natural e
esperado da pessoa, um estado harménico que, por sua vez, para existir requer
harmonia entre individuos, bem como na sua envolvente social e ecoldgica,
incluindo os antepassados (Granjo 2009: 257).

Percursos para a saiide
A doenga é por norma integrada num sistema multicausal complexo, onde se
misturam elementos do mundo natural (micrébios, virus), do mundo social
(familias e vizinhos) e do sobrenatural (maus espiritos, intervencao de forcas
mégicas e poder divino), quase servindo de base para os sistemas terapéuticos
de Kleinman (1978) — popular, tradicional e profissional.

O pressuposto subjacente ao conceito de sistemas médicos relaciona-se com
o conceito de pluralismo médico, numa sociedade onde existem e sdo usados
diferentes setores ou tradigdbes médicas. Assim, para este autor, o “sistema de
cuidados” seria constituido pela interagido de trés setores (profissional, tradi-
cional e popular), cada um com ideias e normas de conduta especificas e legi-
timando diferentes alternativas terapéuticas. Apesar de ser uma boa forma de
conceptualizar a gestio terapéutica, este modelo replica ainda uma perspetiva
funcionalista e tem uma concegao que sugere um sistema uno e integrado, algo
que nao se verifica no real.

Enquanto para alguns entrevistados a doenca € antes de tudo uma manifes-
tacdo de um poder sobrenatural e divino, para outros ¢ muitas vezes também

23 Wesa é crente do Centro de Devogdo Rainha Santa Isabel, entrevistada por Fatima Viegas
em 27 de setembro de 2003; Muxito é crente do mesmo centro, entrevistado por Fatima Viegas em
3 de novembro de 2003.
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uma acido do homem, de acordo com a interpretagdo dos fenémenos da “feiti-
caria” e da magia. Por nao ser uma simples desordem biofisico-psicolégica, faz
parte do dominio magico-religioso. O testemunho de Simba, um doente inter-
nado no Centro Terapéutico Tradicional Papd Nzuzi, ilustra a necessidade da
intervengao dos dois mundos (visivel e invisivel) para a reposicao do bem-estar

saude:

“Ha quase trés anos que tive problemas com minha barriga, sempre
inchada, dofa-me, parecia uma mulher gravida, ndo podia vestir umas calcas
com cinto, sentia-me mesmo mal. Fui ao hospital Maria Pia, estive durante
cinco ou seis meses internado e nao via cura. Um dia, um outro doente
internado na enfermaria onde eu estava, ele também com um problema
idéntico ao meu, os médicos resolveram tirar os liquidos que ele tinha no
ventre, o senhor morreu! Ao ver isso comecei a ficar com medo e pedi ao
médico para me dar alta, pois preferia morrer em casa, para ndo dar mais
despesas a familia, em alugar um carro para levar o meu corpo para casa. Sai
do hospital e resolvi ir para Kinshasa, na Reputblica Democratica do Congo,
a procura de outros meios.”

Neste testemunho, a procura da medicina tradicional surge porque o doente

nao encontra os resultados desejados na medicina convencional moderna que

procura em Luanda e na Republica Democratica do Congo:

“La estive também internado no hospital, mas fiz outros tratamentos
tradicionais e nao conseguia cura. Até que um dia, ao ouvir a radio, escutei
uma entrevista de um médico tradicional em Luanda, que explicava como
ele tratava algumas doengas, entdo senti que ele havia de me curar. Regressei
a Luanda e procurei este centro de cura, onde aqui estou a receber trata-
mentos ha um més, e ja ponho normalmente calgas, nio sinto as dores que
sentia, calco os sapatos, pois ndo podia fazer porque os pés estavam também
inchados. O Papa Nzuzi me disse que era complicagbes com o aparelho
digestivo, a verdade é que estou a recuperar a satide. Simultaneamente, o
Papa Nzuzi é também religioso e todos os domingos no centro é convidado
um pastor das igrejas neotradicionais para a celebragdo de um culto, onde
todos nds doentes recebemos a imposi¢do das mios e sentimos o peso da
cura espiritual, os demonios sao afastados.”

A cura tradicional emerge para Simba como uma alternativa, um recurso

num momento de desespero, ao vislumbrar a morte de outro individuo com

24 Simba esteve internado no Centro Terapéutico Tradicional Papd Nzuzi; depois de ser acompa-

nhado durante meses, quando foi considerado recuperado, deixou o centro de terapia popular.
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uma nosologia semelhante a sua. Com este vislumbre da morte, o doente pro-
cura formas diversas de explicar a doenga. Pode-se ainda afirmar que os sinto-
mas vividos pelo doente iam para além do foro fisiolégico, estando ligados a
esfera do magico e do transcendental. Assim, é sem surpresa que Simba, no seu
testemunho, sublinha a eficicia da cura espiritual em oposicao a ineficacia do
tratamento hospitalar. Foi esta cura magico-religiosa que permitiu ao entrevis-
tado dar sentido ao fenémeno da doenca.

Neste caso, a persisténcia de uma sintomatologia anormal, mesmo apés
praticas biomédicas, € reinterpretada e passivel de ser tratada simbolicamente,
isto é, através do recurso ao elemento “magico” do poder curativo de um arte-
facto ou planta.”> O que sobressai é a complexidade do itinerério terapéutico
e as constantes negociacdes inerentes a cada tratamento, face a auséncia de
resultados satisfatérios para o grupo de gestao terapéutica (Janzen 1978). Este
grupo, neste caso o doente e familia, é central para a aceitacdo do diagnos-
tico e defini¢do do processo terapéutico e da cura. Nele intervém grupos de
parentesco ou de vizinhanga, tanto na escolha do sistema terapéutico quanto
na formulacido de hipéteses sobre as causas da doenga e na procura de solu-
¢oes através de modelos explicativos leigos (Young 1982). Este grupo torna-se
sujeito do conhecimento sobre o mal-estar e avaliador de competéncias espe-
cificas que moldam as escolhas entre os diversos saberes médicos disponiveis.

O pluralismo médico verifica-se quando um sujeito, numa dada socie-
dade e numa determinada época, tem recurso a vérias possibilidades terapéu-
ticas, comportando cada uma delas os respetivos especialistas de cura. Pois
“[...] cada doenca da origem a uma escolha entre as varias possibilidades”
(Mbokolo 1994: 178). Mbokolo defende que a diferenga entre as concegoes
da doenca nas sociedades ocidentais e nas sociedades africanas reside no facto
de que “as sociedades ocidentais estdo mais preocupadas com a satde do que
com a doenca, ao passo que sociedades ‘tradicionais’ africanas estio mais
preocupadas com a doenga, em fornecer interpretagoes e formas de combater”
(Mbokolo 1994: 181).

Em conversas informais tidas no final de um culto religioso, os fiéis referiam
a itinerancia terapéutica e a ineficacia da biomedicina perante determinados
males, em contraponto a eficacia e centralidade da medicina tradicional e das
igrejas neotradicionais nestes percursos para o bem-estar:

“Se me sinto doente vou ao hospital, bebo os comprimidos que o médico
receitou, mas tomo também o cha de plantas medicinais e na igreja recebo
as béncaos da profetisa e a uncao com 6leo benzido.” [Crente da Igreja Fé da
Salvacdo, em conversa informal com Fatima Viegas, 12 de marco de 2003 ]

25 Sobre a cura simbolica, ver Lévi-Strauss (1963).
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Uma outra serviu-se de uma doenga especifica para dar o exemplo dessa
itinerancia:

“Aqui temos uma doenca, chamam ongando ou olongado, em Malange cha-
ma-se mikila. Aquilo nao é doenca que passa ao outro, ndo ¢, s6 que no
hospital nao acusa nem tuberculose, nem paludismo. Entdo vamos a um
curandeiro ou curandeira que sabe. Eles cortam e metem medicamento
e passa, essa doenca se chama makulo, se ndo se tratar, mata a pessoa.
Os médicos nos hospitais nio conhecem o modo de curar esta doencga, s6
no tradicional.”®

Dois excertos de informantes internadas no Centro Tradicional Papa Nzuzi
reforcam a ideia da consciéncia local do itinerario terapéutico, bem como das
razdes inerentes para tal.

Xana refere que:

“Meu marido procurou aqui este centro, vai ao hospital ndo consegue
nada, fica pior. Eu sentia a doenga tipo maluquice... desde que a familia me
trouxe na Igreja e centro tradicional... curei a minha vida.” [Xana, entrevis-
tada por Fatima Viegas em 13 de setembro de 2003]

Mena reforca a relevancia do grupo de gestio terapéutica na defini¢ao do
itinerario, bem como da negociacio da prépria “cura”:

“Devo dizer que a familia me trouxe aqui neste sitio mais rapido, a igreja
onde eu ando também cura, mas demora tempo [...] o jeito que eu me
encontrava, aqui cura mais rdpido.” [Mena, pastora da Igreja dos Primogé-
nitos Evangélica Universal, internada no Centro Tradicional Papa Nzuzi,
entrevistada por Fatima Viegas em 21 de setembro de 2003]

Os percursos terapéuticos sdo assim bastante mais complexos e menos
ordenados do que se poderia considerar. Existe uma hierarquia de escolha de
acordo com o diagnostico efetuado pelo grupo de gestao terapéutica. O recurso
simultaneo a varios tratamentos e a existéncia de visoes discordantes — e até
mesmo contraditérias — evidenciam que tanto a doenga como a cura sao expe-
riéncias intersubjetivamente construidas. Por isso, o paciente, a sua familia
e aqueles que vivem préximo continuamente negoceiam significados (Janzen
1978; Rabelo 1998: 54). A existéncia e principalmente o uso destes signifi-
cados pelas pessoas sio também cadticos e indeterminados, chegando Last
(1992) a sugerir o conceito de “ndo sistemas”.

26 Trata-se de uma inflamacio no anus.
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A importancia do grupo de gestao terapéutica e a maleabilidade dos mode-
los explicativos sdo aqui translucidamente reveladas. Ao “negociar-se” a avalia-
¢do da enfermidade/mal-estar, isto é, o diagnostico, e na consequente defini¢ao
do itinerdrio terapéutico, como nota Young, os modelos explicativos leigos
podem modificar-se perante relagbes com modelos profissionais, mas também
face as experiéncias vivenciadas pelo doente. Estes cruzamentos sugerem uma
certa falibilidade nas medicinas, ou seja, nem os medicamentos quimicos, nem
os naturais receitados pelos terapeutas tradicionais, nem as intervencoes dos
neotradicionais sio completamente eficazes.?” Esta ideia de fragilidade de cada
um dos recursos médicos, devido as incertezas cada vez mais assentes na vida
dos individuos, vai proporcionar a abertura a outros universos de significacao
da cura e da medicina.

Considerando os textos de Lévi-Strauss (1963), Singer (1990) e Moerman
(1979, 2002) sobre o simbélico, a cura e a forga do efeito placebo, ha que
considerar a “cura simbdlica”, isto ¢, a cura que ndo se restringe ao diagnos-
tico e terapéutica farmacoldgica para ser “eficaz”, mas se alarga ao ritual e a
manipulacido de simbolos culturais poderosos. Na senda da “cura cultural” ou
“cura simbdlica”, os pastores e profetisas das igrejas neotradicionais assumem
uma importancia capital, na medida em que o seu papel consiste em resolver
os conflitos que causam a perturbacio do doente, restaurar a coesao do grupo
e reintegrar o doente na sociedade.

Os sistemas religiosos de cura oferecem uma explicagido para a doenga que
a insere no contexto sociocultural mais amplo do sofredor (Comaroff 1985).
Os rituais de cura (através da manipulacdo de simbolos num cenério carre-
gado de emocdo, entre canticos, rezas, dangas e transes) tém assim um papel
transformador. Rabelo, ao estudar o ritual enquanto pratica transformadora,
refere que “no ritual da cura o doente é persuadido a redirecionar sua atengio a
novos aspectos de sua experiéncia ou a perceber esta experiéncia segundo uma
nova oOtica” (Rabelo 1998: 49).

Alguns profissionais de satide biomédica estdo conscientes deste facto,
como relata o médico Inocéncio de Sousa:

“Ha pacientes que vao ao médico, mas muitas vezes antes de ir ao médico
vai ao curandeiro, ou a um outro terapeuta tradicional, e concomitantemente
vai ao pastor da igreja, porque ele procura a sua satide; muitas vezes a procura
de satde nao vé barreiras, o que ele quer é livrar-se do mal.” [Médico do Hos-
pital Maria Pia, entrevistado por Fatima Viegas, 20 de dezembro de 2003]

27 Considera-se aqui a terapéutica biomédica como um processo onde se integram a toma correta
de medicamentos segundo prescri¢io médica, a origem dos medicamentos (se estes ndo vierem dos
principais centros produtores a percentagem de principio ativo presente pode variar), bem como o
simbolismo dos medicamentos na cosmologia local.
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A complexidade do itinerario terapéutico indicia um questionamento impli-
cito da qualidade e legitimidade das praticas médicas formalizadas e reconheci-
das pelo Estado — no caso angolano, apesar da aproximagio recente do governo
aos terapeutas tradicionais, nomeadamente curandeiros, até & data da publica-
cdo deste texto, essas praticas centram-se exclusivamente na biomedicina. Este
sancionamento de jure ndo tem coroldrio na praxis didria das pessoas, na qual a
maioria da populacdo recorre amitde a outros saberes e praticas terapéuticas.

A andlise do itinerario terapéutico exige uma interpretacao interdisciplinar,
inerente ao (re)emergir de novos atores como as profetisas das igrejas neotra-
dicionais, em busca de uma matriz conceptual subjacente a logica de incerte-
zas e probabilidades do sistema curativo. S6 assim se poderd compreender o
fenémeno humano da procura de cura e da eficicia da cura religiosa.”® Curar
¢, portanto, um processo que implica uma interpretagio causal da ligacio do
individuo ao contexto das relagdes sociais existentes, quer por diagndstico
cientifico, quer por adivinhagio, ou ainda por outra “gestdo terapéutica”, como
a cura religiosa.

Durante a pesquisa de campo, uma parte significativa dos fiéis apontava
questdes da enfermidade e de outro(s) sofrimento(s)/infortinios como motivo
da sua integracio na comunidade religiosa. A cura nao biomédica oferecida
pelas igrejas neotradicionais torna-se um meio fundamental para atrair novos
crentes. Esta cura abrange desde as perturbagdes mentais aos males somaticos
e psicossomaticos, aos problemas de falta de dinheiro ou de desemprego, a
falta de sorte ou persegui¢des nos servigos ou ainda as infelicidades conjugais.
A tarefa das profetisas destas igrejas neotradicionais consiste em ajudar e curar
as pessoas através da metamorfose sob a inspiragdo do Espirito Santo.

O CARISMA E AS TRAJETORIAS DAS PROFETISAS

Para os crentes, as profetisas possuem carisma. Comumente, o termo refere-se
por norma a qualidade de alguém que apresenta e emana um “magnetismo
pessoal” com a capacidade de conseguir a anuéncia de outrem. Mas ¢é preciso
definir melhor a sua aplicacdo para uma transformacio religiosa que “com-
pele” individuos a seguirem um lider. Assim, falar de carisma requer, neces-
sariamente, evocar Sohm, que refere a importancia dos carismas do Espirito
Santo na igreja do primeiro século (Sohm 1958 [1896]). Max Weber apropria-
-se do conceito para o usar em campos além da religido, em outras estrutu-
ras de autoridade, como a economia e a politica.*” Para este, carisma é “uma

28 Sobre a indeterminagdo das terapéuticas e o conhecimento que terapeutas e pacientes tém ou de
que necessitam, ver Last (1992).

29 Parte integrante de um todo maior onde se destaca a teoria para agio elaborada contra a concep-
tualizacao utilitarista que ainda ia predominando. Para mais informacao, ver Weber (1978: cap. I).
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qualidade particular de uma personalidade individual em virtude da qual ele ¢
considerado extraordinério e tratado como dotado de poderes sobrenaturais,
sobre-humanos, ou pelo menos com qualidades excecionais. Estas caracteristi-
cas nao sdo acessiveis & pessoa comum, mas vistas como de origem divina ou
exemplares” (Weber 1978: 241).3

A autoridade carismatica resulta de uma mistura de elementos emocionais,
valores e elementos racionais, no entanto nao se afasta da ideia de uma graga
de conhecimento divino, charisma veritatis (Sohm 1958 [1896]: 41). Weber
clarifica a peculiar relagio da autoridade carismatica com a tradicional e a
legal/burocratica: “O dominio carismético ndo conhece, portanto, os c6digos
juridicos abstratos e os estatutos e nenhum modo formal de adjudicagio. Sua
lei ‘objetiva’ emana concretamente da experiéncia altamente pessoal da graca
celestial e da forga divina do heréi. A dominagio carismitica significa uma
rejeicdo de todos os lacos com qualquer ordem externa, em favor da glorifi-
cagdo exclusiva da mentalidade genuina do profeta e her6i” (Weber 1978:
174). Esta conceptualizacao de carisma ajuda a compreender a ressignificagao
da biografia das mulheres e por que razdo elas podem assumir corajosa e dili-
gentemente o que entendem ser as suas novas vocagoes e missoes nas igrejas
neotradicionais.

“O que é mais importante ¢ como um individuo [carismatico] é consi-
derado pelos que estao sujeitos a autoridade carismatica, pelos seus ‘segui-
dores’ ou ‘discipulos’... O reconhecimento por parte daqueles que estido
sujeitos a autoridade é o aspeto decisivo para a validade do carisma. O reco-
nhecimento ¢ livre e garantido pelo que ¢ visto como prova, originalmente
sempre um milagre, e consiste na devogdo a revelacio, culto do heréi, ou
uma absoluta confianca no lider” (Weber 1978: 242).3!

H4, no entanto, que considerar ainda a forga revolucionaria do carisma,
como nota Weber, pois em periodos tradicionais o carisma atua como forga
revolucionaria (Weber 1978: 245) que transforma os individuos por den-
tro (Weber 1978: 1116). Associar o conceito de carisma a participagio e as

30 Na edigdo consultada: “The term ‘charisma’ will be applied to a certain quality of an individual
personality by virtue of which he is considered extraordinary and treated as endowed with superna-
tural, superhuman, or at least exceptional powers or qualities. These are such as are not accessible to
the ordinary person, but regarded as of divine origin or as exemplary, and on the basis of them the
individual concerned is treated as ‘leader’” (Weber 1978: 241).

31 Na edicdo consultada: “What is alone important is how the [charismatic] individual is actually
regarded by those subject to charismatic authority, by his ‘followers’ or ‘disciples’... It is recognition
on the part of those subject to authority which is decisive for the validity of charisma. The recognition
is freely given and guaranteed by what is held to be proof, originally always a miracle, and consists on
the devotion to the corresponding revelation, hero worship, or absolute trust in the leader” (Weber
1978: 242).



210 ¢ FATIMA VIEGAS E JORGE VARANDA etnografica « fevereiro de 2015 « 19 (1): 189-224

trajetérias das mulheres nas igrejas neotradicionais significa, antes de mais,
valorizar e respeitar as capacidades e potencialidades manifestadas por elas
—em paralelo com os homens — nas respetivas comunidades religiosas.

Trajetorias de vidas de mulheres profetisas

Um atentar as caracteristicas do carisma definidas por Max Weber, nomeada-
mente a sua irracionalidade face a regras, revela que o uso dos carismas por trés
mulheres ¢ uma clara demonstragio de capacidade de agéncia. Com o breve
relato que se segue, de trés histérias de vida de mulheres profetisas, centrado
em varios indicadores descritivos — as origens geogrifica, social e religiosa,
os acontecimentos biograficos mais marcantes da vida e as caracteristicas da
igreja que lideram —, pretende-se mostrar como essas biografias ilustram o fun-
cionamento destas igrejas e a origem dos seus carismas, a0 mesmo tempo que
reforcam a ideia de transformagio num contexto de relacoes de género ainda
conservador.

As caracteristicas inerentes ao carisma, nomeadamente ao outorgar elemen-
tos de extraordinario, excecionalidade, sobrenaturalidade aos individuos, fazem
com que este seja estranho a tradigdo. Isto possibilita que se va contra as regras
estabelecidas, ou seja, a atribuicido de carisma as profetisas permitiu-lhes que-
brar com as barreiras de género, construir novas identidades e aceder a lugares
na organizagio da igreja que de outra forma lhes estavam barrados por ques-
toes de género. Weber apontou de forma clara a irracionalidade da autoridade
carismatica face as regras, nomeadamente a tradicdo: “A autoridade carismatica
repudia o passado, e é neste sentido uma forca especificamente revoluciondria.
Ela ndo reconhece qualquer apropriacdo de posicoes de poder devido a posse
de bens, seja por parte de um chefe ou de grupos socialmente privilegiados.”

Profetisa Conceicio

“Aos sete anos, os meus pais separaram-se [...] e comecei a viver com a
minha avé, mie do meu pai, que me deu uma educacio crista catélica. Aos
dez anos fui no internato, onde fiz a quarta classe. Depois, meu pai foi trans-
ferido para Waku Kungo e vivi 14 com ele e a minha madrasta, onde conclui
o ensino secunddrio. [...] Depois veio também novo conflito nos fins dos
anos 74/75, entre UNITA e MPLA, antes, portanto, da independéncia. [amos
todos como refugiados do Waku Kungo para Malange. Quando atingi os
meus 18 anos, comecei a trabalhar. Fui professora durante 7-8 anos. Depois
comecei a ter problemas sérios de satide. Entao tive que parar, porque eram

32 Na edigdo consultada: “Charismatic authority repudiates the past, and is in this sense a specifically
revolutionary force. It recognizes no appropriation of positions of power by virtue of the possession of
property, either on the part of a chief or of socially privileged groups.” (Weber 1978: 244).
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mesmo problemas também psiquicos. [...] Dai fizeram dois anos e oito
meses de cama, [...] fiquei 24 horas em estado de coma. Mas, felizmente, o
que Deus nao quer ndo acontece e, portanto, depois de 24 horas s6 sei que
recuperei os sentidos.”

Nao podendo continuar a ensinar, Concei¢do tentou exercer outra ativi-
dade, apesar de ja ter tido visdes sobre a sua missdo. Durante a procura de
outro emprego, os problemas de satde persistiram.

“Fui me inscrever na Induve. [...] No dia seguinte, ao sair de casa para ir
saber a resposta, s6 sei que cai desmaiada no portao. Levaram-me no hospital.
O médico disse que nao tinha nada. Morta nao estava e doente também nao.”

Conceigdo continuava sem se sentir bem e foi procurar conforto e apoio
junto de uma igreja catélica, ao mesmo tempo que recorria a hospitais. Um
dia, quando saia do hospital Maria Pia, viveu uma experiéncia inédita que
mudou, finalmente, o rumo da sua vida.

“Vejo uma senhora a sair do hospital muito aflita com um menino de 5-6
anos. Disse que, depois de trés meses internado, o médico disse que ja niao
podia fazer nada. Eu perguntei a ela se tinha fé. Ela disse que tinha. Acom-
panhei-a até & casa dela e fui orando. [...] Uma voz que oigo aqui dentro:
‘Agora chegou a sua vez, mostre!” E ponho a minha mao sobre o menino e fui
orando mesmo sem saber o que havia de acontecer. [...] Pedi o azeite doce,
pus nas minhas maos e fui fazendo massagem ao mitado e orando. Portanto,
pus o mitdo de pé, despedi e disse: faca a medicagdo que o médico deu-lhes
e amanha vais com ele & missa. Fui para casa. S6 sei que, no dia seguinte,
levam-me o midado a andar.”

Depois deste feito, Conceicao passou a dedicar-se & oragao e cura de doen-
tes que vinham ter consigo até fundar a sua prépria igreja, que por obediéncia
a revelagio divina resolveu designar Centro de Devogio Rainha Santa Isabel.

Profetisa Suzete

Também a profetisa Suzete revela a existéncia de um percurso de vida pro-
blematico, marcado por diversos episédios de doenca, diagnésticos varios,
diversas terapéuticas. As visoes relatadas culminaram num despertar para ser
profetisa. O ponto-chave aqui foi a sua Gltima cura na casa do profeta Moi-
sés 11, da Igreja Teosofica.

“A minha mae diz até hoje que sou, dos dez filhos que ela teve, a filha que
mais trabalho lhe deu. Teve um parto complicado. Vim dentro de um saco,
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fiquei muito tempo dentro daquele saco e tiveram que cortar o saco para eu
sair (meu pai era enfermeiro). Fui adoecendo e tratada pelo meu pai e minha
mae e fui vivendo. Aos nove anos [...] tinha sido abandonada pelo meu pai,
eu e 0s meus irmaos. Aos dez anos, a minha vida se tornou um auténtico
inferno [...] Passdvamos fome, mesmo ainda em Malange. Alimentavam-nos
de erva do campo fervida e simples que a minha méae colhia.

[...] Em Luanda, a minha mie passou a levar-me ao médico com mais
frequéncia — clinica geral e psiquiatrias. Mesmo assim nado melhorava. Cresci
a ser insultada por todos, porque eu tinha as crises também na escola ou
em qualquer sitio. Caia no chao, atirava-me dos prédios e muros da escola,
e janelas de casa, na sala de aulas gritava e desmaiava, porque via coisas
estranhas. Vi um porco grande que estava a fumar atras da casa, na minha
janela.

Era atacada pelo Diabo, pois queria que eu trabalhasse com ele. Al come-
cou a intervencdo de Deus contra o Diabo. As crises foram tantas que até
os padres das paréquias de Sao Paulo, Sao Domingo e Sagrada Familia reu-
niram e trocaram os santos todos desde Sao Pedro, Santo Anténio, Nossa
Senhora de Fatima, a Santa Maria Mae de Deus e outros santos e benzeram
a capela, benzeram a casa e os santos. [...] Nesta condigdo comecei a ajudar
muitas pessoas em muitas areas, sobretudo ja falava de coisas boas ou mas
que iriam acontecer.

Em funcdo do meu estado de satde, o meu esposo [...] me abandonou
com dois filhos.

Fui parar a Igreja Teosofica acompanhada de minha mae. Na igreja fui
recebida pelo profeta Moisés 1I [Rodrigo Van-Dtinem Domingos] e o seu
colégio de trabalho. Ai comecei com as oracoes, fui melhorando e depois
piorei. Até que o profeta Moisés II levou-me a sua casa e cuidou de mim, até
que aos 2 de agosto de 1982 despertei.”

Profetisa Teresa

No caso da profetisa Teresa, a biografia é marcada por momentos de doenca e
inforttnio, sendo o momento que definiu o seu poder terapéutico a previsao
da concecdo de uma crianga. O seu carisma veio a confirmar-se com o salva-
mento dessa crianca na sequéncia de um parto dificil.

“Nasci numa familia catdlica e fui batizada aos doze anos. Durante toda
a minha juventude sempre sonhava com um senhor alto vestido de branco.
O meu pai faleceu quando eu era ainda mitada e vivi com a minha mae.

Aos 25 anos tive uma revelacio e fiquei muito doente. A minha maie
levou-me ao hospital, mas em vez de melhorar, piorava cada vez mais.
Depois levou-me para varios quimbandas em busca de cura, mas também a
doenca continuava a piorar. [...] Um dia, ao ir a outro quimbanda, tive uma
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hemorragia e tiveram de me evacuar para o hospital. [...] Fiquei internada
durante oito dias. [...] Os enfermeiros em servico confundiram-me com
outra jovem que tinha dado a luz um rapaz e fugiu depois do parto, aban-
donando o bebé no hospital. Eu neguei tudo, mas néo aceitaram porque eu
era parecida com aquela moca e o nome que estava no registo era igual ao
meu. Oito dias depois fui ao tribunal para ser julgada. Entdo, a advogada me
aconselhou e disse assim: ‘Leva o bebé para casa, porque Deus talvez tem
um propdsito para contigo e a crianga’.”*?

Teresa ndo tinha alternativa sendo acatar o conselho da advogada. Levou a
crianca consigo, dando-lhe o nome de Santo Anténio. Porém, nio dispondo de
condigbes para cria-lo, decidiu entregar o bebé a sua irma mais velha. A vida de
Teresa mudou radicalmente de rumo depois de viver outro acontecimento mar-
cante em Luanda, onde fora fazer o seu negécio como vendedora ambulante.
Eis o registo das suas préprias palavras:

“Quando me preparava para descansar, passa por mim uma vizinha da
minha sobrinha. O Espirito Santo revelou-me que ela estava gravida ha dois
anos e que andava em quimbandas para ter o bebé. Depois daquela reve-
lacdo fui ter com a vizinha e lhe disse assim: ‘Se nao tirares aquele cinto
que trazes amarrado na cintura, que o quimbanda onde tinhas ido procurar
protecao te deu, nao vais conseguir dar a luz o bebé.” A senhora ficou muito
assustada e foi contar tudo ao marido e a sua familia. Logo depois, comegou
a sentir dores de parto e deu a luz um rapaz. Mas, infelizmente, o parto cor-
reu mal porque a crianca saiu com as pernas e acabou por falecer.”

Como era de esperar, a familia da parturiente responsabilizou Teresa pelo
infortinio e entregou-lhe o cadaver do bebé, na expetativa de obter uma solu-
¢do. E o que sucedeu foi o seguinte:

“Fiquei com a crianca até por volta da meia-noite. Naquele momento
Deus enviou um profeta no meu corpo, o profeta Salomao. O Espirito Santo
desceu sobre mim e comecei a soprar a crianca pelos ouvidos e pelo anus.
Fiz isso varias vezes. A partir dai, a crianca ressurgiu em meus bracos. Este
mesmo espirito deu o nome de Sdo José a crianca. A seguir entreguei a
crianga viva aos seus familiares. A partir dessa data comecei a fazer varias
curas. Nao parei mais.”

33 Kimbanda, em kimbundu, designa o terapeuta tradicional que diagnostica as doengas e cura usando
as plantas, embora possa igualmente comunicar com os espiritos dos antepassados e obter deles orien-
tagoes terapéuticas.
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Quadro 1
Quadro-sintese das trajetérias de vida das profetisas entrevistadas

Nome Provincia Origem Origem Acontecimentos Carismas
em que social religiosa  marcantes
nasceu e profissao da vida
Conceigdo Malange  Familiade  Catdlica.  Separagio dos pais; Comunicar com
funcionarios Estudou migracao; doencas o Espirito Santo, falar
publicos. num prolongadas, incluindo  outras linguas, ter
Foi internato  transtornos mentais, visoes, diagnosticar
professora da Missao. sonhos estranhos; doencas e males, curar,
primadria. visoes sobre a Rainha pregar a Palavra
Santa Isabel; curou de Deus.

uma crianca moribunda
que fora levada

do hospital sem
esperanga; recuperou

a sadde quando assumiu

a “missao”.

Suzete Malange  Pai enfer- Catélica  Separagio dos pais; Comunicar com
meiro e mae violacoes; fome; o Espirito Santo, visoes,
doméstica. migracao; doencas diagnosticar doengas
Foi técnica prolongadas, incluindo e males, curar, pregar
de laboratoério transtornos mentais; a Palavra de Deus.
de anélises sonhos estranhos; visoes
clinicas. com anjos e profetas

biblicos; restituiu
avida a um peixe que
estava morto; obteve
cura na Igreja Teosoéfica

Espirita.
Teresa Benguela  Familia Catolica Morte do pai; fome; Comunicar com o
camponesa. migragao; crises Espirito Santo, visoes,
Foi vendedora de satde, incluindo diagnosticar doengas
ambulante transtornos mentais; e males, curar, pregar
de fruta visoes sobre o “profeta” a Palavra de Deus.
e peixe seco. Salomao; restituiu

a vida a um bebé
que morreu durante
o trabalho de parto.

Foi na sequéncia destas experiéncias que Teresa iniciou a sua atividade de
profetisa. Segundo ela, o nimero de pacientes e seguidores foi aumentando,
até fundar a Igreja Fé da Salvacao (Ifesa) em Viana. O menino referido na nar-
rativa ja completou 24 anos, emigrou para a Holanda e é atualmente o lider da
Igreja Fé da Salvacdo naquele pais.
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Os relatos destas trés profetisas adequam-se a ideia formulada por Weber de
que o carisma “pode efetuar uma reorientacao subjetiva ou interna provocada
por sofrimento, conflitos ou entusiasmo”, pode levar & modificagao radical das
atitudes para com os problemas do mundo.**

A andlise das histérias de vida e a leitura do quadro 1 levam-nos a con-
cluir que existe uma semelhanga estrutural nas trajetorias das trés profetisas
entrevistadas. A doenca e o sofrimento pessoal marcaram os seus percursos
anteriores a aceitagao dos carismas recebidos e praticas inerentes a eles. Cons-
tata-se que a exclusio familiar e social remete para as visdes comuns sobre as
“doencas”, entendidas como situacoes de “conflito”. No entanto, o facto de
terem sido agraciadas com carismas especiais criou novas oportunidades de
emancipagio e afirmacio social e profissional.

CARISMA E (RE)CONSTRUCAO DE IDENTIDADES E PAPEIS DE GENERO

A apresentagio e a gestdo de saberes e praticas de cura sdo feitas junto das
comunidades nas igrejas neotradicionais. Esta cura religiosa, que tanto trata
de doengas como de inforttnios, pode também ser conceptualizada como uma
estratégia de poder destas igrejas face as igrejas histéricas, um mecanismo de
criagio e delimitacio de um espaco préprio. E neste contexto que vio emer-
gindo redes de solidariedade, (re)construcao de identidades e novas formas de
emancipacao social para as mulheres.

Igrejas como sociedades-providéncia

Perante as multiplas formas de exclusido e discriminagio sociais apontadas
pelos entrevistados religiosos, muitas igrejas atuam como redes de interagao
complexas na construcido de uma vida social com menos inseguranga, numa
sociedade em transformacido. Estas instituicdes conseguem reintegrar indivi-
duos e criar um sentimento de comunidade religiosa, como referia Durkheim
(2002 [1912]). Como pode verificar-se nas palavras da pastora Mafuta:

“Essas pessoas, a medida que vdo para essas igrejas tém direito a comida,
porque o povo ¢ mobilizado, no sentido de contribuir com arroz [...] fari-
nha, mandioca. Assistem e participam nas atividades da comunidade reli-
giosa e sdo assistidos e ha depois este convivio todo, uma assisténcia, fora do
normal.” [Entrevista por Fatima Viegas, 21 de dezembro de 2003]

34 Na edigio consultada: “Charisma on the other hand, may effect a subjective or internal reorien-
tation born out of suffering, conflicts or enthusiasm. It may then result in a radical alteration of the
central attitudes and directions of action with a completely new orientation of all attitudes toward the
different problems of the world” (Weber 1978: 245).



216 ¢ FATIMA VIEGAS E JORGE VARANDA etnografica « fevereiro de 2015 « 19 (1): 189-224

As igrejas neotradicionais tém contribuido entdo para o apaziguamento
das tensoes sociais, a0 mesmo tempo que constituem lugares de moralizacio,
auténticas redes de solidariedade as populacées, dando-lhes alimentos, curando
feridas fisicas e espirituais, ensinando, evangelizando e transformando menta-
lidades.

No periodo colonial, as igrejas atuavam nas dreas mais rurais e longinquas
(Varanda 2007, 2014). Na entrevista ja atras citada, o pastor Kiluanje des-
creve como, similarmente, as igrejas mantém um papel relevante de atores que
representam agao junto do povo, desta feita em 4reas urbanizadas, mas onde o
Estado tem dificuldade em atuar:

“Durante o periodo das guerras civis, as igrejas africanas deram um
grande contributo, resolvendo problemas de satide e de ensino, assistindo as
pessoas mais necessitadas. L4 onde ndo chega o Estado, estd presente uma
igreja ao lado do povo, minimizando os problemas quotidianos, construindo
postos médicos, escolas e ajudando nas curas espirituais.”

Homens e mulheres aderem a estas igrejas porque descobrem que este é
“um novo modo de viver”, baseado na ideia de uma solidariedade reencon-
trada, através de experiéncias individuais ou coletivas com a presenca do
Divino Espirito Santo:

“Tenho 49 anos de idade [...] estou nesta igreja ha 21 anos. Eu me
encontrava numa situacdo aflitiva, sem emprego, vagueava pelas ruas sem
fazer nada, levava uma vida de boémio. Um dia... uma pessoa me fala desta
igreja e vim aqui parar. Realmente, desde a minha integracao, segui as ora-
¢oes, os encontros com os outros fiéis, para encontrar emprego, coisa que eu
consegui... a minha familia quase toda [mulher e filhos] estao nesta igreja.”
[Catembo, pastor da Comunidade do Espirito Santo, entrevistado no local
de culto por Fatima Viegas, 18 de agosto de 2003]

Estas igrejas também alfabetizam criangas e adultos, socorrem em caso de
doenga e morte, criam empregos, associam-se as populagdes em momentos
fulcrais nas biografias individuais ou familiares, como nos nascimentos e nos
casamentos, atuando como providéncias. Estas préticas tecem lacos de proxi-
midade e solidariedade que suportam os encargos e as ajudas aos crentes. E por
isso que se pode concluir que essas igrejas desempenham um papel de “socie-
dades-providéncia”, no sentido proposto por Santos (1995). Neste processo de
fiacdo de redes de solidariedade, estas igrejas assumem uma postura emancipa-
toria, na medida em que favorecem a “libertacio” dos medos, das perseguicoes
das forcas malignas visiveis e invisiveis, integrando grupos de individuos no
seio das familias e das comunidades, levando-os a luta pelos seus direitos.



SABERES E PRATICAS DE CURA NAS IGREJAS NEOTRADICIONAIS EM LUANDA... ¢ 217

Embora nio substituam literalmente o Estado em termos de seguranga
social, estas novas congregacoes garantem seguranga espiritual, solidariedade
e apoio aos excluidos. Assim, na contemporaneidade, estas novas igrejas man-
tém um papel-chave em zonas urbanas e periurbanas (Viegas 2008), em cen-
tros urbanos do interior, bem como em 4reas rurais (Bahu 2014), onde a acao
social do Estado ¢ insuficiente.

Construgdo de identidades proprias

As igrejas neotradicionais apresentam caracteristicas préprias nos rituais dos
seus cultos, na sua composi¢do e na sua mobilidade. Elas estio fortemente
associadas aos idiomas sociais e culturais dos vérios grupos etnolinguisticos
que formam a nagio angolana. Além do papel central destas igrejas junto da
populagio para conforto espiritual ou pelas acoes sociais, as igrejas sdo elemen-
tos importantes no esforgo de reconstrugio simbdlica da nova nagio angolana.
Sobre isto, o pastor Kiluanje expressa o seguinte:

“Baseados nas potencialidades da nossa cultura e no principio da valo-
rizagdo da nossa identidade, achamos oportuno sacudirmos o jugo do
despotismo espiritual estrangeiro e reconquistar as antigas liberdades dos
africanos, com as nossas igrejas nacionais reformadas e independentes, para
a verdadeira reafirmacdo espiritual do homem africano.” [Kiluanje, 20 de
dezembro de 2003]

Na mesma linha de pensamento, o pastor Nsingui Jodo remata que:

“Nés africanos temos uma graca tnica, o poder do Espirito Santo, coisa
que ndo tém os europeus. Mama Kimpa Vita, a nossa primeira profetisa,
quando disse que tinha uma forca interior e ajudou 0s nossos reis, os mis-
siondrios europeus pensaram que ela estava maluca, porque os negros nio
podem saber estas coisas, falar coisas do céu. Foi por isso que surgiu Simao
Kimbangu. Ninguém pode acabar com este dom. Em Africa, o Espirito
Santo manifesta[-se] a favor dos que sofrem. E preciso que nés africanos
te[nha]mos unido para explorar esta graga, esta é a nossa identidade, que
outras igrejas de fora ndo tém.” [Nsingui Jodo, pastor da Comunidade do
Espirito Santo, entrevistado no local de culto por Fitima Viegas, marco de
2003]

Neste contexto, as comunidades religiosas ganham um novo modelo de
identidade, segundo o qual a personalidade de cada crente nio estd depen-
dente da ligagdo com o seu ancestral, a sua linhagem ou o estatuto social da
familia, mas do privilégio de o seu “eu” entrar em contacto com o Espirito
Santo.
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Esta nova intervengao de rituais religiosos parece ser uma forca unificadora,
uma forma nado sé de unir os adeptos, mas também de conferir legitimidade e
respeitabilidade ao pastor, a profetisa ou a prépria igreja.*

Participacao das mulheres nas igrejas neotradicionais

O espago e o papel ocupado pela mulher no seio destas igrejas sio elementos
revoluciondrios, pois aquela nio tinha protagonismo no sistema tradicional
nem nas igrejas historicas (catélica e protestantes). Nas igrejas neotradicionais,
¢ aberto um espaco publico as mulheres, que atuam com novas fungoes e res-
ponsabilidades.

Nestas igrejas, as mulheres ocupam um lugar de destaque, transformando-
-se em visiondrias e agentes importantes na preservagao da familia e da comu-
nidade. As mulheres exercem o papel de verdadeiras educadoras das novas
geracoes e sio responsaveis pela promogao de valores cristaos e culturais, como
a solidariedade, pela continuacdo dos bons costumes e respeito pelos mais
velhos, por exemplo, realizando visitas aos hospitais ou casas de cura e conso-
lando as familias dos crentes em situacoes de luto.

A questao da partilha de responsabilidades entre individuos de sexos e ida-
des diferentes ¢ visivel na ordem das atividades quotidianas. Estas hierarquias
estdo presentes nas direcoes, no respeito pela experiéncia e sabedoria dos “mais
velhos”, na inser¢io sociocultural dos jovens, nas estratégias para a reconcilia-
¢do familiar, ou ainda na luta para minimizar a pobreza e a prostituicio. Empe-
nhando-se inteiramente no servico, as mulheres ganham mais autoestima por
estarem inseridas numa comunidade, onde o amor ao préximo e modos de
participacao social sdo enfatizados. A pastora Mafuta, da Igreja Teosoéfica Espi-
rita, frisa que:

“Nés temos quatro tipos de obreiros que auxiliam esta instituigao reli-
giosa: as ‘servas do tabernaculo’ e ‘servas espirituais’, que participam nas
curas divinas e assistem os trabalhos da vida material e espiritual; o ‘corpo
de intercessoras’, que sio o motor da igreja, nas campanhas de oracoes e
visitas as familias necessitadas; e os ‘ancidos conselheiros’, que cuidam da
disciplina da igreja. Temos ainda grupos corais de jovens e criangas.” [Entre-
vista por Fatima Viegas, realizada no local de culto, Luanda, 21 de dezem-
bro de 2003]

Os relatos das profetisas Conceicdo (fundadora e lider do Centro de Devo-
¢do Rainha Santa Isabel) e Suzete (lider da Igreja Teoséfica Espirita) sdo claros
a este respeito:

35 Para uma leitura detalhada sobre a eficacia de rituais, sagrados e seculares, ver Moore e Myerhoff

(1997).
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“O preconceito existe. Eu enfrentei e continuo a enfrentar. Mas, feliz-
mente, dentro da minha comunidade, eles sabem que eu sou a represen-
tante, sou mulher. Eles procuram sempre respeitar e aceitar aquilo que eu
digo, seguindo os ensinamentos do Senhor. Mas também ha quem vem, olha
p’ra mim e ndo acredita. Porque eu ndo vou desobedecer a vontade de Deus
e satisfazer os caprichos dos homens.” [Conceicdo, entrevistada no Centro
por Fatima Viegas em marco de 2010]

“Fui escolhida pelo fundador para continuar a missdo ou até morrer,
dependendo da vontade de Deus. Sofri agressoes e atentados... S6 o facto
de ser mulher nesta condi¢ao ¢ um problema por parte dos conservadores e
os que dizem ser melhores... Com muita fé e persisténcia, foi inaugurado o
templo do Maculusso.” [Suzete, entrevistada por Fatima Viegas em 2010]

Entre as fungdes especificas assumidas no interior das igrejas, podem refe-
rir-se as fungdes das “vates” (vaticinadoras ou mulheres que encarnam os
espiritos). Cabe a estas mulheres pertencentes ao Centro de Devocdo Rainha
Santa Isabel e Igreja Teosofica diagnosticar os males dos pacientes e receber as
orientagoes dos espiritos, para além de dirigirem as “sociedades” e “grupos” de
intercessdo, de cura e aconselhamento, bem como os grupos corais.

Importa realgar que, de um modo geral, a maioria dos crentes que acorrem
as igrejas sio mulheres com problemas de satide que se referem a infertilidade
ou gravidez prolongada,®*® nosologias conceptualizadas localmente como pro-
blemas tradicionais, logo consideradas fora do alcance da medicina ocidental.
Consequentemente, s6 a agdo das profetisas com o poder do Espirito Santo
podem cura-las.

“Na nossa igreja temos sociedades dos homens, de mulheres e dos jovens.
Cada uma delas exerce as suas tarefas, uns dedicam-se ao ensino daqueles
que nao sabem ler e escrever; outros estdo engajados nas tarefas de cura espi-
ritual; outros fazem parte de grupos corais, todos trabalham para o desen-
volvimento deste pais.” [Wenda, pastora da Comunidade do Espirito Santo,
entrevistada no local de culto, 30 de setembro de 2003]

“Na minha igreja temos varios grupos corais de criangas, jovens e senho-
ras. Todos eles cantam e falam aquilo que lhes vai no coragio, na alma.
As mulheres tém um papel muito importante, sdo auxiliadoras no processo
de cura, ajudam a esfregar o 6leo benzido e a orar pelos doentes” [Kimbele,
pastor da Igreja dos Primogénitos, entrevistado no local de culto, 12 de
outubro de 2003].

36 Em kimbundo, esta doenga ¢ chamada hebo, podendo a gravidez durar entre um e trés anos.
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A relevancia das profetisas replica-se também na organizacao destas igrejas,
onde elas ocupam lugares de chefia e fazem parte dos “conselhos”. A parti-
cipacdo destas mulheres contrasta com o que é regra noutras denominacoes
religiosas, nas quais se restringe ao cuidar das estruturas fisicas, limpeza e
ornamentacao, ou a atividades logisticas e protocolares, ou seja, onde essa par-
ticipagio se limita a uma replicacdo das tarefas consideradas tradicionalmente
femininas, i.e. domésticas. Como refere a Mama Luisa:

“Eu trabalho diretamente com o pastor, damos oragdes e béngdos e tra-
balhos espirituais, eu tenho o dom do Espirito Santo. E ha alguns servigos
que noés é que temos de ver, somos a cabeca da igreja e ficamos a orientar,
noés € que transmitimos [a]o pastor o que deve fazer.” [Mama Luisa, pastora
ancia da Igreja dos Primogénitos, entrevistada por Fatima Viegas, no local
de culto, 30 de setembro de 2003]

Este novo estatuto das profetisas tem contribuido para uma redefinicdo da
conceptualizagio tradicional dos papéis de género, contrariando a discrimina-
cdo sentida amitde pelas mulheres nos mais diversos locais de trabalho. Esta
renegociagio de papéis pode assim contribuir para a sua emancipagao.

CONCLUSAO

Ao longo deste texto, verificou-se a importancia da cura religiosa no contexto
contemporaneo urbano da “grande Luanda”. As dindmicas sociais inovadoras
engendradas a partir da complexidade sociocultural local supoem um cruza-
mento dos campos da saide, por um lado, e da crenga religiosa, por outro.

As igrejas neotradicionais reconstroem o espaco sociocultural de Luanda,
erguendo templos e casas de oragdo e de cura, convertendo e arrastando mul-
tidoes, refazendo cédigos de ética e de conduta religiosa e moral, renovando
certos rituais com a inclusdo de elementos tradicionais, proporcionando em
simultdneo um papel mais ativo as mulheres.

Areligido ganha um peso desproporcional na identidade individual ou fami-
liar. As redes sociais tecidas a volta da identidade religiosa permitem suavizar o
peso da identidade individual de mulheres fragilizadas ou vulneréveis, e reen-
contrar um sentimento de solidariedade (espiritual ou ndo) inerente & expe-
riéncia de um agregado de individuos sob um mesmo teto espiritual.

Nas igrejas neotradicionais, a mulher tornou-se um elemento revoluciona-
rio, ao assumir lugares de chefia e fazendo parte do conselho espiritual das
igrejas. Como notou Weber (1978: 245), a autoridade carismdtica tem um
cariz revoluciondrio e isso mesmo verifica-se no terreno. O papel de género
feminino ganhou uma nova relevancia no caso das profetisas, que se “movi-
mentam” entre categorias e modelos abrangentes — pela (re)interpretacido da
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Biblia ou da “tradi¢do” —, e pela forma como lidam com dilemas individuais
(a incerteza, a desordem, o infortinio, mal-estar ou doenca).

Estas igrejas neotradicionais dirigidas por profetisas atuam onde o Estado
estd ausente ou € incapaz de solucionar as necessidades prementes das popu-
lagoes. A sua autoridade carismatica e a legitimidade que tém entre os crentes
revelam que vao cumprindo com as expectativas da comunidade de crentes.
Apesar de serem ou poderem ser caracterizadas por outros atores como seitas,
estas instituicoes sao resultado de uma reapropriagio do tradicional, ou da
percecio da acao religiosa colonial, mas que, neste novo processo historico da
globalizagdo e num terreno politico crescentemente neoliberal, vio ganhado
crescente relevancia, pelo menos até ao questionar pelos crentes da legitimi-
dade do carisma ou ao desaparecimento fisico das profetisas.
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