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1

- : Durante quase trés séculos, 0 continente norte e su%ame-
ricano importou um ndmero incalculdvel de méo de obra
. P escrava da Africa. O Brasil viu chegar, desde o final do século
’ xvi, 08 bantos {angola, cacanjes, bengalas etc.), provenien-
tes de diferentes territérios hoje conhecidos como Angola,
Congo ou Mogambigque; no decorrer do século xvii, chega-
ram os sudaneses |iorubd ou nagd, jeje, fanti-achanti etc.),
origindrios das atuais Nigéria, Benim e Togo. Estima-se que
a maioria desses deportados pertencia ao grupo banto, cujos
elementos da lingua, da cozinha e da musica estdo visivel-
mente presentes nas manifestacdes culturais brasileiras F——
: . contemporineas. Bantos e sudaneses, subdivididos em dife-
rentes grupos, encontravam-se em solo africano em contato
’ estreito com outros grupos étnicos. Com efeito, mantinham
jd nessa época numerosas trocas culturais, comerciais etc.
Dai resultava uma circulagio de simbolos e de divindades
presentes no imagindrio de cada grupo.
Os cultos de possessio, assim como um grande nimero de
manifestagbes e priticas culturais do Brasil contemporineo, (L
sao fruto dessa catastréfica escravizagdo das populagbes ne- '&

gras africanas que, em total abandono, mergulharam em um ¢ ¢

verdadeiro caos existencial. Essa desterritorializagdo’ radical O {}i\?

-

1 Desterritorializacdo e reterritorializacio s@o conceitos emprestados de
Gilles Deleuze e Féelix Guattari (1980). Fago aqui igualmente referéncia 3
analise que Félix Guattari {1993) propée do nascimento do jazz.
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{geografica, sociocultural, existencial etc.) dos vilarejos da Africa deu lugar
a reterritorializagbes bastante criadoras e sempre dindmicas, no espaco
rural de um lado, e, de outro, de modo muito intenso, nas zonas urbanas
do Brasil, cor a aboligdo da escravidao ao final do século x1x. Linhas mels-
dicas, ritmos, dangas, cultos, linguas, por vezes presentes de modo residual
no imaginario dessas populagoes deportadas, assim como seu novoe tipo de
soéializagéo no interior da escravidio, entraram em conjungio com o ima-
gindrio religioso, as linhas melddicas, linguas, dancas, ritmos dos coloni-
zadores europeus ¢ das populagdes amerindias nativas. Essa recomposicio
de territdrios existenciais subjetivos possibilitou processos de fabricagio

cultural de grande diversidade, verdadeiro trabalho de produgio de subjeti-
vidades criadoras de formas heteroggneas de existir, Na historia dos cultos

de possessao afro-brasileiros, elementos originarios de universos culturais
diversos vém se incorporar sem cessar a esses processos. De acordo com
as épocas e 0§ CONLEXLOS Nos Juais esses cultos sfo praticados, diferentes
modalidades se definem: cabula, candomblé, macumba, umbanda etc.
A andlise ¢ a tipologia das formas e das variantes desses cultos geral-
 mente se fundaram, na literatura socicantropoldgica, sobre uma série de

B - . s .. . . .
~Y oposicdes dicotdmicas. Nota-se uma primetra oposigdo, no que diz respeito

St

a origem € ao lués:f&e instalacdo desses cultos, entre a Africa e o Brasil. A
analise de suas priticas rituais e do corpus de suas representagdes se faz a
luz de um antagonismo que se exerce entre magia e religifo. Seu campo de
manifestacdo ¢ apreendido segundo uma divisio em dois “mundos distintos™
de um lado, o sagrado; de outro, o profano. Se os limites impostos por essas
oposicdes conduziram a composigées do tipo afro-brasileiro e magico-religio-
s0, a oposigio sagradoprofano pa:rece permanecer tal qual: limite absoluto.

rafzes afﬂcaﬂasf Comoﬁ%{i“i{éﬁé{"9,$F.§$,..E§§1I?'LE§_§£Q§110 ramos ressecados,

guase perdidos. Se no primeiro caso, o radical afro se torna esséncia, no
segundo ele é simples reminiscéncia. O trago de unido entre os dois termos
pode se transformar em vetor que indica um movimento a ser seguido, da
Africa em diregdo ao Brasil, para apreender as significagoes das préticas ritu-
ais. Mas esse trago pode igualmente funcionar como transfiguracdo de uma
fratura irrepardvel. No interior dessas formulagdes, assistimos a diversos
usos da nogdo de tradicio gue instauram uma clivagem entre as diferentes

0 dominio do religioso, o
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modalidades desses cultos. Qutras oposi¢des entdo aparecem: macumba-
candombié, umbanda-candombié, candomblé banto-candomblé queto etc.

Mesmo quando magia e religido sdo convocadas em termos de siste-
ma mégico-religioso, a herancga de Hubert e Mauss [1968] — que as havia
anteriormente definido a partir de antiteses entre individual e coletivo,
segredo e comunthio, sombra e luz... — parece ainda assombrar as analises.
Como muito bem apontou Luc de Heusch, o trago de unido que os reiine
em uma tnica nogio somente tem como efeito adiar a resolhugdo (Heusch,
1971). Ha a preocupagio, por exemplo, em destacar a coesdo comunitaria

das Casas de culto, sua constituicdo como “igrejas”, no sentido durkhei-

miano do termo, a fim de lhes conferir um perfil de verdadeira religido.

A andlise das praticas rituais tende, de um lado, a subordinar, e de outro
a tornar autdbnoma, a magia em face da religido. Mas, nos dois casos, a
magia se vé apreendida, apreciada, comparada com a religido, definida em
sua relacio com ela. As priticas rituais, percebidas como uma repeticio
ou comemoragdo do mito seguem uma “liturgia”, religiosa e coletiva, na
qual os elementos inéividuaigque procedem da imaginag:ﬁo criadora e da

nulo. No desenvoimmento dos termos reumdﬂs, 0 afro pbde se aprox1mar

da religifo, em seguida do sagrado; o brasileiro, da magia, em seguida do
profano. Tela de fundo inegavel, a oposicdo sagrado/profano parece tornat
plausivel o aspecto nebuloso dessas composicdes.

Pedra angular da sociologia religiosa francesa, o sagrado, como o indi-

ca Isambert {1983), bassa do nivel de no¢do cormmum aquele de verdadeira

teoria. Definida por sua oposigio absoluta ao profano, a nogao de sagrado
LHOGRO LE sasrat
adquire desde o inicio um estatuto transcultural e universal para se tor-

nar, em seguida, uma categoria do pensamento humano. De adjetivo que

qualificava o objeto religioso, ele o substantiva e se torna o proprio objeto
religioso. Objeto tangivel e identificdvel em razao de suas propriedades, o
sagrado se encontra em todas as culturas. Designando de modo mais geral

sagrado,nsempre £m pomgao a0 profano, lig

o

Mas essa op031§ao evidente entre o profano eo sagrado revela—se menos
pertinente na experiéncia empirica dos campos de pesquisa. Como ja ob-
servaram Thomas e Luneau {1995}, esses dois mundos, 2 prigri distintos,

e

wh st

n
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como que se interpenetram, na Africa, a todo o momento. Mas para estes

autores tudo se d4 como se 0 sagrado nao existisse em “estado puro’; as

fronteiras com o profano seriam assim imperceptiveis. Além disso, se-

guindo uma grande parte da antropologia : afncamsta francesa, eles esva-
ziam o profano em beneficio do - sagrado que €, entdo, encontrado por todos

os lados. A oposigido absoluta entre os dois termos cederia aqui seu lugar
a uma exclusio absoluta; o cotidiano seria permanentemente sacralizado.

" Qlivier de Sardan, por sua vez, inverte tal formulacio:

Nio € a vida cotidiana que é transfigurada pelo “sobrenatural” magico-religioso (2
semelhanga da concepgéo ocidental do religioso que “sacraliza” tudo a gque tocal;

~
1% classica chstms;ao durkhmmzana sagrado/pmfano sempre pareceu ev;dente que

)

Nesta perspectiva de um “mdgico-religioso banal e cotidiano”, a ideia
de transcendéncia, sustentada pela oposig,éo sagradofprofano, cederia fugar

Con&deran&o £884 oposu}ao absoluta como insustentavel, Leach (1977)

entende a interpenetragio do sagrado e do profano como um continuum
estabelecido entre os dois poles. Permanecendo nas zonas de contraste
deste continuum, os limites entre os termos sagrado/profano se tornam
menos evidentes e os conjuntos de significagtes que eles acolhem nio
parecem mais se opor mas, antes, se imbricar.

As questdes que animam minha pesquisa repousam sobre esses proces-
s0s de imbricacdo. L4 onde a literatura antropolégica afro-brasileira tenta
definir limites, a experiéncia cotidiana dos adeptos dos cultos referidos
confunde as fronteiras. Dentre os cultos afro-brasileiros, escelhi conduzir
minha pesquisa junto a quatro Casas de culto que se autodenominam de
candomblé. Dado o numero ainda reduzido de pesquisas consagradas &
presenca do candomblé na cidade de Sdo Paulo, a escolha de meu campo
neste contexto me d4 a oportunidade de ressaltar a construgio nascente do
candomblé paulista como objeto de estudo. A expansio notavel e sempre
crescente do ntimero de adeptos e de lugares de culto nessa cidade, ao lado
da configuragio de seu campo religioso, no qual diferentes modalidades

o mégmo -religioso era ontologica e globaimente da oréem do sagrado Penso que,
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de culto se opbem ¢ se entremeiam, permite-me destacar os processos de
criagdo, de transformacio e de redefinicio da religido.

A fim de romper com a cadeia das oposigoes binarias e de fazer emergir
a construcio desses processos de agenciamento e de 1mbncag:a0 escolhi
elaborar o objeto de estudo desta pesquisa a partir das falhas, dos conflitos
e das contradigtes inerentes ao candomblé. Quando um chefe de culto
pratica a “magia” por ocasido de uma consulta com um cliente, quando
uma crianga brinca de entrar em transe ou, ainda, quando um transe re-
pentinamente se d4 em uma situagdo cotidiana, a tendéncia é reconhecer
af um incidente ou um desvio em relagdo & norma. Ora, sdo precisamente
esses “incidentes”, inscritos na experiéncia cotidiana e “banal” da religido,
que se tornam para mim o espaco privilegiado para apreender, ndo mais as
tipologias e menos ainda as estruturas do sistema, mas antes 0s processos
de atualizagdo dessas estruturas como geradoras de novos sentidos. Ao
me afastar de uma perspectiva que tende a erigir 0 candomblé em um
sistema fechado e homogéneo, procuro colocar em evidéncia as definigdes
de seu contorno operadas em um movimento constante pelos adeptos.
Para tanto, dou atengio particular aos usos de expressdes ¢ de palavras
ligadas aos diferentes aspectos de suas praticas. Essa semiologia popular
ou menor, confrontada com as definigbes cientificas da socioantropologia,
permite-me reexaminar certas nocdes das quais esta dltima se apropria
tornando-as indiscutiveis. Meu ponto de vista, situado igualmente do lado
da performance dos atores sociais, alimenta-se de sen vivido, das sensacdes
e dos sentimentos por eles experimentados. Essas experiéncias pessoais sdo
tomadas, agui, ndo em vma perspectiva psicoldgica e individual, mas em
seu aspecto social de codigos partilhados. Essa postura de observagio e de
andlise me autoriza a colocar em relevo os processos de agenciamento ope-
rados nos conjuntos de significagtes regrupados sob as nogdes de sagrado
e de profano, de magia e de religifo, de individual e de coletivo, de mito e
de ritual etc. A adogdo de tal postura se impde igualmente quando lanco
um olhar critico sobre 2 maneira pela qual as relagbes estabelecidas entre
pesquisadores e adeptos dos cultos afro-brasileiros serviram para idealizar
uma certa “Africa”,

Examinarei essas questdes a partir de trés aspectos. O primeiro girard
em torno do tema da construgdo do saber cientifico e religioso, assim
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como de seu entrelacamento. Mostrarei, inicialmente, como, a partir de
uma série de oposigdes bindrias, uma cartografiz dos cultos afro-brasilei-
ros foi tragada, e, a partir dessa cartografia, como o candomblé foi definido
no contexto da cidade de Sdo Paulo. Posto em paralelo com as definigdes
dos cultos elaboradas pelos proprios adeptos, essa cartografia assumird um
contorno bastante diverso. A partir dessa nova dimensio, especificarei o
ponto de vista e a postura adotados em minhas analises. Detalbarei, em
seguléa, o entrelagamento espemﬁco tramado entre a histéria dos cuitos
afro braszlearos ea h1stor1a das cxencms somals no Brasﬂ A partir desse
entrelagamento ver-se-4 como as variacdes da dupla pesquzsador/adepto
desempenha um papel na fabricacao das tradigbes religiosas. Procurarei,
enfim, colocar em evidéncia os usos das nogbes de conhecimento ¢ de
saber elaboradas pelos adeptos na fabricagio de suas tradigdes.

O segundo aspecto estrutura-se em torno da questdo do conjunto das
tramas que se efetuam entre magia e religido. Estes dois termos, tomados
agqui sob seu aspecto ideoldgico, permitem-me mostrar, de um lado, em que
medida certos sutores permaneceram fechados nessa dicotomia e, de outro
lado, como os adeptos dela fazem uso. Ver-se-4 inicialmente que a presenca
do cliente, a quem se enderegam principalmente os servigos rituais, € um
pivd fundamental na constituicdo ¢ no funcionamento das Casas de culto.
Na definicdo das diferentes categorias de pessoas e na estruturacio da
hierarquia religiosa, o cliente, ao legitimar as praticas da Casa, igualmente
desempenha um papel importante de ligacdo entre esta altima e o exte-
rior. Pela andlise das consultas e dos servicos rituais, mostrarei como, nos
agenciamentos operados pelos chefes de culto, constitui-se uma espécie de
linguagem no qual os termos magia e religido articulam-se, imbricam-se
e, por vezes, formam dobras.

Ultimo aspecto: analisarei o transe de possessdo, eixo central e pilar do
candomblé. A binaridade da oposigio sagradouprofano revelar-se-4, entao,
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de possessio, tal qual a socicantropologia de modo geral o definiu. Nessa
reformulagido em gue a possessio ¢ apreendida como uma intima alianga,
a ideia de transcendéncia, sustentada pela oposigdo sagrado/profano, cede

seu lugar 4 imanéncia socio-histérica desse fenomeno

Antes de penetrar no amago dessas questoes, vejamos os dispositivos
e as escothas que guiaram esta pesquisa.

CAMPO E DISPOSITIVQOS DA PESQUISA

~ As Casas de candomblé constituemn unidades de agrupamento para seus

adeptos e clientes. Relativamente aut6nomas umas em relacdo s outras,
estdo, todavia, ligadas por diferentes redes de filiacdo, de amizade, de
clientela etc. Ao final de 1980, estimava-se em 2 500 o niimero de Casas
que se autodenominavam de candomblé, instaladas em bairros em geral
populares e periféricos da regizo metropolitana da Grande Szo Paulo.

Minha pesquisa? se iniciou na Casa®, dirigida por Kilombo?, e ramificou-
se em seguida gracas aos contatos estabelecidos com os clientes, adeptos e
dirigentes vindos de outras Casas.

Dentre as quatro Casas junto as quais desenvolvi meu trabalho, uma
dnica nio faz parte desta rede, pois meu contato se estabeleceu mediante
uma rede pessoal. Dirigida pela mie de santo Yatemin®, essa Casa, uma
grande propriedade situada num bairro popular da zona sul de Sao Pau-
lo, apresenta um perfil diferente daguele das outras. Se as primeiras séo
frequentadas em grande maioria por individuos pertencentes as classes
desfavorecidas, dentre eles um grande ntmero de negros e mestigos, os
adeptos da Casa de Yatemin pertencem majoritariamente 2 classe média,

2 Iniciada por ocasido da preparagio de meu Diplome d’Eeudes Approfondies/D.E.A (Opipari,

1991}, esta pesquisa estende-se ao longoe de um periodo de ro meses divididos em trés eta-
pas: de julho de 1090 a janeiro de x901, de setembro de 1993 a abril de 1994 ¢ de setembro
de 1995 a marco de 1996.

un

3 CI. Opipari, 19g1.

4 Em meu D.E.A, eu escrevia seu nome com Q, em portugnés. Desde entdo, Kilombo expli-
cou-me que se escrevia com K, colocande em evidéncia a origem kimbunde de seu u_q___qﬁrg_x‘eﬂ /}ﬂ?o f a9
no candomblé,

5 Mie de santo ou pai de santo: responsével pelo culto e pelos orixds {divindades), designa a
pessoa que indcia os adeptos, seus filhos de santo.

nente e sacial. A ¢ construgao da personagem da pessoa possuida” opera-se

de modo continuo no cotidiano, em que o transe de possessdo torna-se
objeto de um aprendizado e de uma socializagdo. Destacando a construgio
dessa personagem, tentarei formular de modo diverso o préprio conceito
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e hi, entre eles, uma Unica pessoa negra, Esta Casa pratica alguns ritos
de umbanda, religido anterior da mae de santo, de modo totalmente dis-
tinto e separado dos ritnais do candomblé. Imbricadas nas outras Casas,
observa-se na de Yatemin uma articulacdo marcada dessas duas modali-
dades de culto.

Foi sem duvida na Casa de Kilombo, niicleo dessa ramificagio, que
pude aprofundar minha pesquisa, ali trabalhando com maior regularidade.
Nesta Casa, situada na periferia de Tabodo da Serra, municipio da regido
metropolitana da Grande Sdo Paulo, participei de diversas festas ptblicase
de rituais privados, estabelecendo uma relacio cotidiana com seus adeptos
e clientes. Ao acompanhar este pai de santo em suas visitas a outyas Casas,
assisti a diferentes rituais e festas.

Por ocasido de uma festa pablica na Casa de Kilombo, encontrei o pai
de santo Manuel de Odé e o ogi Jorge, que entdo me convidaram a par-
ticipar de um grupo de estudos, organizado pelo pai de santo Manuelzi-
nho. Para mim, esta foi oportunidade para compreender como este grupo
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trabalkei junto a familia de Tata Leus, para quem o candombié constitui
uma referéncia maior, mesmo nos menores detalthes da vida de todos os
dias, regendo as relagdes entre seus membros. Por intermédio desta fami-
lia, entrei em contato com outras duas Casas de Culto. A”p;ime_ira, situada
em um bairro relativamente pobre e popular da zona norte da cidade, era
dirigida por Mifaloi6, mie de santo das fithas de Tata Leué e de sua espo-
sa. Ali assisti a um ritual ptablico, limitando minhas relagbes ao niicleo
familiar de Tata Leué. A segunda, instalada em uma pequena chicara da
periferia sudoeste da Grande Sdo Paulo, era dirigida pelo pai de santo Sil-
vio de Oxdssi. Ali trabalhei de modo mais sisterndtico, participando tanto
das festas pdblicas como dos rituais privados, e mantendo relagdes mais
cotidianas com a Casa e com seus adeptos.

Minhas observacbes de campo concentraram-se tanto nos compor-
tamentos, nas atividades e nos discursos das pessoas como na interagio
destas aitimas comigo. O corpus desta pesquisa compreende notas reali-
zadas por ocasido dessas observagdes, por escrito ou gravadas em video;

,
Yon

o> .
manipulava diferentes fontes de saber, dentre as quais a antropologia, na AL as imagens “Jocais” (gravadas em video pelos adeptos ou a pedido deles)
&f}? fa‘bricagao de suas tradxgoes Seu engajamento no processo de reafricani Teﬂ E»ﬁ\@ o e as entrevistas semidiretivas realizadas a partir de um roteiro comum.
O zacdo do candombie me permitiu tragar um paraleio com outras pesquisa 2,/‘0«' 4 O \0 Dada a importincia assumida pelo video como instrumento de pesquisa,
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antropolégmas consagradas a esse assunto. A pamr dessas reunibes, pudt'

penetrar na Casa de Manuel de Odé e estabelecer contatos com seus filhos
de santo, Nesta Casa, situada em um bairro bastante popular da zona sul
de Sdo Paulo, assisti a2 nma festa pablica e a diversos rituais privados. O
ogi Jorge me apresentou is suas duas irmis que, adeptas do candomblé,
nio pertenciam aquela época a nenhuma Casa de culto. A Casa de Ma-
nuelzinho, situada em outro bairro da zona sul da cidade, bastante pro-
xima daquela de Manuel de Odé, apenas comegava. Ela contava com um
mamero reduzido de filhos de santo, e Manuelzinho dedicava-se quase que
exclusivamente a seus clientes. Meu trabalho concentrou-se entio em seu
percurso pessoal e na construgdo de sua identidade de pai de santo.
Ainda na Casa de Kilombo, encontrei o oga Tata Leu#® e sua esposa,
a equede Dangeué que, na época, 0 auxiliava na realizacio de diversos
rituais. Em razao de meu interesse pelos aspectos cotidianos da religiio,

6 Tata Leud, irmio de santo de Kilombo, foi iniciade ao mesmo tempo em qgue este itltimo.

pareceu-me necessdrio esbogar aqui algumas notas sobre sua utilizacéo.

A UTILIZAGCAO DO VIDEO

Ao escolher o video como instrumento de observacio, a questio da relacio
entre o.escrito ¢ o audiovisual logo se impe. Para abordd-la, afasto-me
da ideia de uma hierarquia em que a superioridade do sudiovisual sobre
o escrito pode parecer evidente para alguns pesquisadores, levando-se em
consideracdo a perda de detalhes devida & contradicio presente no ato de
observar e de escrever. Essa contradigdo néo seria, pelo contrario, o motor
mesmo do raciocinio em obra na construcdo dos dados etnogrificos? Com
efeito, as sinteses, as elipses e descontinuidades temporais, procedimen-
tos da concisdo e da economia do escrito, ao provocarem essa perda de
detalhes, estdo na origem da produgio do sentido efetuada pelas notas por
escrito. A atribuigdo de significagdes aos acontecimentos observados se
opera com o auxilio de um processo de aproximacdo de outros aconteci-
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mentos, fatos, ideias e sensagdes existentes fora da situagdo de observacio.
Na auséncia de recurso a esse processo por ocasiio da gravagio em video,
encontramo-nos, pois, diante de dois modos distintos de raciocinio e de
produczo de dados.

Diante dos tragos especificos de cada tipo de observagao, tento arti-
cular a observacao filmica com a observagio direta (com ou sem tomada
imediata de notas). Essa complementaridade nio segue forcosamente o
modelo da realizagio de filmes documentdrios ou etnogrificos, na qual a
observagdo direta precede e guia a gravacgdo em video’. Com efeito, essa
escolha se aproxima, antes, de um “procedimento exploratério”, segundo
a formulacdo de Claudine de France (1989). Os dados da pesquisa sio cons-
tituidos por intersticios das gravagdes de video [ndo forgosamente precedi-
das pela observagiio direta), pela observagéo o posteriori dessas imagens-
sons e pelas notas tomadas por escrito. Permanecendo evidentemente
condicionado por um conhecimento prévio do terreno, esse procedimento
exploratério est4 longe do que se poderia chamar um “filme de descoberta”.

Por outro lado, a utilizagdo do video ndo desemboca aqui em um mé-
todo autdnomo que se torna ele mesmo objeto da pesquisa. Nesse proce-
dimento exploratério, aproximei-me mais da empreitada de um bricoleur
do que da obra de um técnico. Bricolagem significa, aqui, improvisacao,
arranjo, tateamento, tentativa, mas, ignalmente, atribuicio de diferentes
funcdes a uma mesma ferramenta®.

O video &, pois, para este trabalho, um instrumento dentre outros que
pode assumir funcdes situadas por vezes aquém da prdpria tomada de
cena. Ele se torna um medium na instauragio do didlogo com as pessoas
filmadas, ultrapassando assim sua unica fungio de gravagdo. Sio as mo-
dalidades desse didlogo que condicionam, por sua vez, a integragao efetiva
da cimera nas situagdes de observacio.

As notas filmicas feitas no trabalho de campo puderam, zo menos e no final das contas,
constituirem-se como referéncia para filmes documentdrios ou, ainda, puderam fornecer
imagens a estes flmes,

Para a utilizacdo do video no trabalho de campo, na Blmagem e na realizagio dos filmes do-
curnentdrios, trabalhei em colaboragic com Sylvie Timbert. Fago questio de assinalar que,
para além das tomadas e da montagem, esta colaboragio revelou-se um precioso espago de
discussdes e de trocas, importante ponto de referéncia no desenvolvimento desta pesquisa.
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A filmagem-tomada-de notas pode, de certo modo, ser entendida como
uma observagdo sem intengdo prévia. Contudo, mesmo que esta pareca
informal, dois tragos especificos do instrumento video a orientam. De um
lado, seu carater focalizador, simplesmente traduzido pela selecdo de en-
quadramentos, resulta em uma restricdo no tocante 4 experiénéia sensivel:
sem ddvida nenhuma nos tornamos menos atentos e menos disponiveis
a0 que se passa fora do enquadramento. Por outro lado, a intervencio da
cdmera no decorrer da observagio produz um efeito de sinalizagdo: por
mais integrada e banalizada que possa estar nas situagdes de campo, a
presenca da cdmera & irredutivel, ela enquadra e sublinha 2 observacao:
filma-se = observa-se. A presenca da cimera em meu campo, mesmo des-
ligada, é constante e associada permanentemente a meu préprio papel de
observadora. Ao assinalar a observacio, ela igualmente testermunha, para
as pessoas filmadas, o interesse que manifesto por certas atividades e
certos acontecimentos.

Se é evidente que a presenca do pesquisador no campo, em uma si-
tuacdo de observacdo direta, produz modificagbes junto aos fendmenos
observados, a presenca da cidmera acentua por sua vez essas modificacoes.
Na verdade, ela produz efeitos de autoencenacgio, ou profilmia, que lhe sdo
especificos. Mais ou menos intensos, esses efeitos escapam sem divida
nenhuma a qualquer tentativa de anulagdo, ingénua ou iluséria como a
ideia positivista de objetividade. Por exemplo: “fagam como se a cime-
ra ndo estivesse aqui, ajam naturalmente” etc. De fato, essas tentativas
de anulacgdo sdo, em geral, lastimdveis em razdo de suas consequéncias
prejudiciais no tocante as relagdes com as pessoas (adotar tais diretivas
resultam, evidentemente, em uma relacio falseada), mas igualmente no
tocante ao proprio efeito-profilmia que se torna, na maioria dos casos,
ainda mais exacerbado.

Ao demarcar uma das fronteiras mais visiveis entre observagdo direta
e observagio filmica, a profilmia igualmente nos mostra um dos limites
desse instrumento. Em algumas situagbes nas quais esses efeitos escapam
totalmente a0 nosso controle, ndo resta sendo parar a filmagem a fim de
limitar uma possivel degradagio das relagtes no campo. Além disso, con-
trolar a profilmia, longe das tentativas de anulacdo, parece-me possivel
na medida em que podemnos recorrer a uma estratégia que a integre como
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dado de observagido. Como se verd mais adiante, no caso das brincadei-
ras das criancas, a profilmia estd integrada como catalisador e, por vezes
mesmo, como fator desencadeador de certos acontecimentos ou situacoes®.

(s dados audiovisuais que compdem o corpus dessa pesquisa ndo
constituem fragmentos de real fixados em imagens. Como jd sublinhou
Olivier de Sardan, os dados etnograficos “sdo a transformacio em rastros

objetivados de “pedagos do real” tais quais foram selecionados e percebi-

dos pelo pesquisador” {Sardan, 1995a, p. 76). Neste caso, selecionados ¢
percebidos pelo registro audiovisual. Este é precedido ou guiado pox es-
cothas téenicas' e metodolGgicas, que vao do material de video utilizado
i selecdo dos acontecimentos a serem gravados, passandoe pelos tipos de
enquadramento No €Spaco e no termpo.

Ao escolher uma cdmera de video leve, equipada com um microfone
omnidirecional de alta performance, podiamos nos deslocar mais livre-
mente no espago e obter assim wm registro sonoro de boa gqualidade. Isso
foi essencial, por exemplo, em urmna tomada de som por ocasido de festas
publicas em que se confundiam diversas camadas sonoras emitidas a graus
de poténcia muito diferentes —- tambores, vozes, sinos... Toda a dificuldade
consistia, entdo, em encontrar um relevo sonoro.

Ao privilegiar longos planos-sequéncias, sem variago focal, a mobilida-
de do espaco nos era indispenséavel. Bsta opedo de ordem técnica estd ligada
a escolha metodoldgica de uma observacio explicitamente participante.
Isto permite limitar certa “arrogincia involuntdria” que “¢, ndo apenas
sentida a posteriori pelo espectador atento, como percebida ainda mais
pelos homens que filmamos come um posto de observagdo” {Rouch, 1979,
p. 63). Seguindo os passos do apologista dos planos-sequéncia, decidimos
“caminhar com a cdmera, conduzi-la ali onde se mostrava mais eficaz, e
improvisar para ela um outro tipo de balé em que a cimera se toraasse tao
viva quanto os homens que ela Alma” {idem, ibidem). Este balé corpo a
corpo — impossivel em uma situacdo de observacdo direta em gue o posto

Consideradz como um dispositivo, a profilmia permitiu-nos abordar em um filme {Opipari
e Timbert, 1998) a questdo da identidade dos espiritos-crianga (erés) apreendida na refagio
que estes erés entretém com sua propria imagem.

Em outro texto, abordamos a guestio das escothas téenicas e estéticas relativas 4 realizacdo
de dois filmes etnogrdficos (Opipari ¢ Timbert, 1994).

CAMPQ E TERRENC DA PESQUISA 25

de observador se mantém a distancia — estabelece, com efeito, um outro
tipo de didlogo cotn as pessoas filmadas, tornando ainda mais explicita
nossa participagdo em seus rituais e em sua vida cotidiana.

No decorrer da andlise dos dados audiovisuais ou aé'\"obsgzrvagéo di-
ferida, estamos diante de “pedacos do real” moldados por essas escolhas
técnicas e metodologicas. Rever diversas vezes esses rastros da observacao
filmica representa assim um segundo momento de observagio no qual
a passagem da imagem ao escrito pode se operar. Existe aqui um salto
gualitative entre a observagio direta e a observagio diferida concernente
a natureza de suas respectivas capacidades de produzir um conhecimento
sobre os fatos. Para Claudine de France, “os fatos que a observacio diferida
pde em evidéncia sdo aqueles mesmos que a observagdo direta apreendia
sem poder lhes conferir uma persisténcia” {France, 1979, p. 143). Nao ha-
veria aqui uma tendéncia a eliminar esse salto qualitativo entre os dois
métodos de observagdo? Ela ndo atribui aos zastros da observacio flmica
um tipo de existéneia colada ao real, como se fossem a conservagao desse
real como tal? Reconhecer a fungio de persisténcia da imagem animada
néo nos autoriza a considerar que a visualizacdo desses rastros, gravados
pela cAmera, possa revelar os mesmos fatos gue aqueles apreendidos pelas
notas de campo escritas. Seria prudente, aqui, relativizar a capacidade
heuristica atribuida com frequéncia a cbservagdo diferida em relacdo a
qualquer outro método de observagdo. Parece-me ilusério imaginar que
a visualizagdo das imagens nos possa “revelar” os fatos e nos fazer “des-
cobrir” sentidos e significagdes até entdo insuspeitados. £ verdade que as
limitagdes espago-temporais dos enquadramentos sdo compensadas pelo
acimulo de informacdes e de detalhes contidos no préprio enquadramen-
to. Mas dai a supor que o actmulo de informagdes possa nos conduzir a
essas “descobertas” hd uma grande distincia. A observagdo diferida esta
obrigatoriamente submetida 4s questes que colocamos as imagens-sons
vistos-escutades. Anteriores is préprias imagens, essas questdes sio for-
jadas por uma reflexio tedrica prévia.

A observacdo diferida torna-se, alids, uma ferramenta de entrevista
quando a visualizagdo das imagens-sons se d4 em presenca das pessoas
filmadas. Essa observacio diferida partilhada, ou feedback das imagens,
constitui wm outro momento na construgio dos dados desta pesquisa.
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Esse procedimento impde a definicdo de uma estratégia precisa que per-
mita ultrapassar uma atitude ética (2 restituigdo das imagens) em favor
da elaboragio de um procedimento metodolégico. Saber o que mostrar,
a quem ¢ como, tendo previamente definido as questdes que me ponho
e que me pdem as imagens-sons mostradas, constitui o ponto de partida
desta estratégia. Pude trabalhar assim a questdo do aprendizado ou do
“adestramento” do transe de possessdo, 0s protocolos rituais das festas
publicas etc. A confrontacio dos “fatos” {contetdo das imagens) com o
discurso produzido sobre esses “fatos”, longe de ser assumida como uma
revelacdo destes ¢ltimos, aproximando-nos de certa verdade, permite-
nos, pelo contrario, medir a diversidade do folheado constituido pela
variedade das interpretagfes enunciadas pelos diferentes atores sociais.

8
percursos e contornos
do candomblé
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“S30 Paulo € o cemitério do candomblé”. Esta frase, inspirada
quicd em uma outra, célebre no Brasil — “Sdo Paulo é o tu-
mulo do samba” — poderia se acrescentar ao conjunto de hi-
gares-comuns que conferem a esta cidade certa reputagio no
contexto das manifestagoes culturais afro-brasileiras. Tomo
agui como ponto de partida este “novo” lugar-comiim — pre-
texto fornecido por Manuel de Odé, pai de santo origindrio
de Santos que vive em 830 Paulo hé seis anos. Este primeiro
trago me permite esbocar algumas imagens do candomblé tal
como & praticado em Sdo Paulo:

[--.] nnas rodas de Bahia e Rio, a gente diz que S&o Paulo € o cemité-
rio do candomblé, o que a gente aprende fora, chega agui, acaba |[...].

Por ocasido da mesma entrevista gravada, Manuel de Odé
relata o didlogo com seu pai de santo antes de partir para
Sao Paulo:

Eu me lembro, quando eu vim abrir casa em Sao Paulo, meu pai
me chamou e nés fcamos quase um dia inteiro, ele dizende: “olha,
toma cuidado, qualguer pessoa que vocé encontrar, mesmo sendo
muito boa, isso acaba, Sdo Paulo faz tudo desaparecer, porque exige
dinheiro e vocg vai acabar fazendo coisas por dinheire”. Meu pai é
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de candomblé tradicional, ndo aceita incorporagic de caboclo?, exu, essas coisas.
Entdo, ele disse: “em Sio Paulo tem disso, voce vai no candomblé, o cara td com exu,
Zé Pelintra, com bajano”. Eu respondi: “mas eu ndo fui criado no candomblé assim”
¢ cle disse: “ndo, vocé nio foi criado assim, mas vocé vai entrar, por dinheiro”.

Essa ideia de desmoronamento acrescenta novos togues 4 imagem do

cemitério. Qutros elementos vém igualmente compor um primeiro es-

boco do quadro: 2 degradacio das relagdes humanas e do candomblé dito
tradicional se associam as exigénecias inevitaveis do dinheiro. Diante do
mercado, a filiagdo, um dos pilares do candomblé, é posta em questiio:

[...] vocé ndo foi criado assim, mas vocé vai entrar, por dinheiro.

Manuel de Odé se instala em Sdo Paulo e ali inaugura sua Casa de
candombié. As palavras de seu pai de santo e as imagens veiculadas pelos
adeptos da Bahia e do Rio a respeito das priticas dos adeptos de Sio Paulo
voltam no seu discurso diversas vezes. Seja para sublinhar seu estatuto de
“estrangeiro” — que o demarca assim de uma categoria aqui forjada: “os pais
de santo paulistas” —, seja para apontar seu pertencimento 4 essa mestra
categoria, esse discurso nos deixa entrever um movimento contrastado de
identificacéo e de confrontagdo. Inscritos nas fronteiras estabelecidas entre
“nés” e os “outros” — entre Bahia e Rio de wmn lado, ¢ Sdo Paulo de outro,
entre candomblé e umbanda, entre candomblé “tradicional” e candomblé
“misturado” etc. —, esses contrastes tragam 0s contornos da construcio de
sua identidade de pai de santo e de pai de santo paulista. Manuel fala entio
de wma “geragio paulista” que, em busca de novas fontes de conhecimento
e de aprendizado de rituais, distingue-se dos adeptos da Bahia e do Rio:

Sao Paulo tem a facilidade do livro editado, bom ou ruim, tem essa facilidade, tem
USP, que ¢ uma formacdo tremenda e como agui ¢ tudo rapido, a forma rapida

Caboclo, exu, Z.¢ Pelintra, baiano: conjunto de espizitos ou entidades que diferem dos ori-
xds sob diversos aspectos. Eles sdio considerados, por exemple, como 2 alma das pessoas
hizmanas j4 mortas, enquantc os orixds ndo pertenceriam zo nosso mundo. Ou, aindz, o
uso da fala por ocasido da possessao por estes espiritos opde-se 2 sua quase auséncia, com,
algumas exce¢des, no momento da possessdo pelo orixd. Neste sentido, ¢ importante ndo
confundir este exn com o Exu-orixa. Estas entidades, presentes em grande parte das Casas
de candombié, sdo consideradas de um ponto de vista ideolégico, como expressdo de uma
mistura deste cultec com outro, a umbanda.
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de aprender & vocé comprar um livro e ler [...] Porque na Bahia € uma coisa de
termpo, vocé tem que ganhar confianga, demonstrar que merece pra eles te darem
¢ que merece, al eles vio dar uma coisinha midda a cada passo. O Rio é aquela
coisa, pra vock cavar alguma coisa vocé tem que agradar muito e pagar muito
bem, geralmente o agradar muito no Rio é vocé ter um envolvirento maior com
as pessoas [...] pro cara te dar alguma coisinha. No livro vocé 3 temegnase tudo,
€ vocé vai procurando de forma rdpida, a agilidade de Sdo Paulo, a agitacio de Sdo
Paulo, facilita a propagagdo do livro.

Por outro lado, 0 empreendimento identitdrio posto em marcha pelos
autores dessa “geracdo paulista” responde A construcio de outras identi-

~dades. Diferentes grupos de candomblé, demarcados por seus discursos

e praticas, colocam-se, em oposigio, na cena paulista, fazendo frente a
outras religides: umbanda, pentecostalismo(s}, catolicismols), kardecismo,
seitas de origem oriental etc. Ngs podemos identificar, a partir desses di-
versos niicleos de confrontagdo, as diferentes estratégias de convocagdo e
de agenciamento dos aspectos culturais, rituais, étnicos etc., reivindicados
por efou atribuidos a esses grupos.

Percorrerei aqui diversos caminhos que me permitem compor e apre-
ciar diferentes imagens do “candomblé paulista”. O primeiro caminho sera
trilhado pela leitura dos textos socioantropolégicos que dizem respeito ao
candomblé em Sdo Paulo: quais pressupostos tedricos subjazem a definicdo
das religides afro-brasileiras? Como os tragados histéricos da presenca do
candomblé em Sdo Paulo se ligam a essas definigbes? Em espelho, tentarei
elucidar as designagdes émicag? dos cultos afro-brasileiros: qual uso se
faz hoje dos termos umbanda, candombié e macumba? Em que medida as

Um estado da questdo sobre as controvérsias em torno dz oposigdo &mico/ético ¢ seus
possiveis usos em antropologia foi claramente apresentado por Olivier de Sardan {1598).
Por comodidade, adoto o termo 8mico, ern razio da evidente vantagem de “neutralidade”
que ele apresenta: “Neste caso, €émicg poderd, como representagao ou discurso, substituir
0 termo ‘nativo = indigéne’, ‘autéetone’, ‘local’, ‘popular’, ‘comum’ e, mesmo, ‘cultural’.
Cada um destes termos veicula, com efeito, conotacdes parasitas, ligadas a0 uso cormum
que deles se faz e gue, com frequéncia, incomoda os antropélogos, em razio seja de signi-
ficagtes pejorativas [‘nativo’), de significagies inapropriadas {‘local’), seja de significactes
ndo dominaveis {‘cultura’)” {Olivier de Sardan, 1098, p. 162].
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delimitacoes entre estes cultos sdo operantes em relagio aos adeptos? O
segundo caminho, seguindo o entrecruzamento das pistas balizadas tanto
pelos pesquisadores como pelos adeptos, dedicar-se-4 a descrever os tipos
de discurso produzidos por essa associagio. Enfim, o terceiro nos conduzird
ao universo da produgio e do registro do saber ritual.

1.
O candomblé em Sdo Paulo

© OLHAR SOCIOANTROPOLAGICO

Seguindo a cartografia das religites africanas no Brasil dese-
nhada por Roger Bastide (1060), a 4rea do Brasil central teste-
munha a existéneia das religides africanas em um passado
histérico muito longingquo. Em S3o Paulo, a industrializagio
acelerada e a urbanizagdo bastante desenvolvida estio na
base de transformacoes profundas operadas no interior des-
sas religides por um processo em dois ternpos: degradagio e
reorganizacao.

Em um primeiro momento de marginalizagio socioeco-
némica e de forte desagregacao cultural dos negros, que pro-
vocaram a perda de seus “valores tradicionais” assistimos a
uma degradacdo intensa das religides africanas dando lugar

a macumba: “A macumba reﬁete esse minimo de umdade

culturai necessario a sohdancdade dos homens em face de
um mundo que nio 1hes traz sendo inseguranca, desordem

e mobilidade. Se se prefere, ela é o reflexo da cidade em

transicio, na qual os antigos valores desapareceram sem que
os substituissem aos valores do mundo moderno. {Bastide,
I97E, Pp. 407-408). Em um segundo momento, € a reorga
nizagdo, hd pouco desencadeada, do “[..] que m
ainda deixou subsistir da Africa nativa” {Bastide, 1971, p¥

407]) que d4 nascimento a uma nova religido, a umbanda.
Bastide indica nessa época a existéncia exclusiva na cidade

Eu vejo surgir teus poetas
De campos e espagos
Tuas oficinas de florestas
Teus deuses da chuva...

Panaméricas

De Africas utdpicas
Titmulo do samba

Mais possivel novo
Quilombo! de Zuntb-

Sampa®, Caetano Veloso
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de Sdo Paulo de grupos de macumba ou de individuos que se dedicam a
prdticas mdagicas chamados macumbeiros. O ecandomblé ali ¢ inexistente

e a urnbanda, uma nova religido que comega a ver o dial,
Nas regides onde as condigBes estruturais socioecondmicas favo-

receram 4 conservagdo da memdria coletiva, as religides africanas dao

provas de sua resisténcia pela preservagic desta memdaria. Assim, temos
. na Bahia o candomblé, expresséo da reiigizio africana de inﬂuéncia ici

de acordo com suas diferentes 1nﬂuencias serdo diferentemente demg—
nadas, como o xangd em Pernambuco ou o batuque 1o Rio Grande do

N

Sul. Se essas condxgoes estruturais eram favordveis a preservagao da

memoria coletiva negra africana é a propria matriz africana que, ao ope-
rar de acordo com um principio de corte, tornou possivel a integragia do
negro na sociedade global, sem rompimento nem ruptura do patriménio
cultural africano.

As religides afro-brasileiras siio entdo apresentadas como sendo ao
mesmo tempo o restltado dessa operagio de corte entre 0 mundo africa-
no e o mundo brasileiro {corte que lhes permite permanecer ligadas) e do
fendmeno advindo da interpenetragic das culturas:

[...}quando [0 negro] entra em sew sindicato, em seu grupo profissional ou quando
val ao mezcado, fecha a porta de seu pegi e, da mesma forma, quando entra no
pegi, deixa na entrada suas vestimentas de brasileiro, sua mentalidade em contato
com 0 capitalismo, por uma econornia baseada no dinheiro e por uma sociedade
fundamentada em modelos ocidentais (Bastide, 1971, p. 238).

Pesquisas sécio-historicas mais recentes [cf. Negrio, 1986a e Trindade, 1991}, questio-
nando esta configuragio das religides afro-brasileiras na cena paulista, apresentam-nos
um guadro (concernente tanto 3 umbanda e 2 macumba, como ac candomblié) distinto
daguele de Bastide. O gue importa paza 0o momento na cartografia proposta por este autor
¢ a possibilidade que ela oferece de ressaltar os pardmetros tedricos que lhe sdo subjacen-
tes e que definem as religibes afro-brasileiras. Nés voltaremos mais tarde  reformulacio
deste guadre.
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£ no interior da interpenetragio das culturas que o sincretismo desem-
penhard um papel de equilibrio ao preencher as lacunas deixadas pelas
perdas e pelo esquecimento das imagens da memoria coletiva®.

Ao delimitar geograficamente as religides afro-brasiléiras, Bastide igual-

mente dchm;ta suas variantes, deﬁmdas aqui segundo seu grau de sincre-

mais africano ao mais brasiieg_g, e assim por cimnte. O candomblé da Bah1 3

situa-se nas proximidades do primeiro polo, a macumba paulista do qegun-
do. Sobre esta escala, sustentada na base pela distin¢do durkhei

religido e magia, o candomblé define-se como “culto comunitario’,

» o«

I'Il(ilO
de controle social” e “instrumento de solidariedade”. Se a macumba exis-
tin anteriormente, em uf passado longinguo, como grupo organizado de
culto em que 0s santos catdlicos eram “misturados” aos espiritos africanos
e amerindios, mais recentemente, desprovida de toda meméria coletiva es-
truturada, ela tende a se individualizar em torno da figura do macumbeiro:

Mas a macumba néo desapareceu completamente: apenas passou da forma coletiva
para a forma individual, 20 mesmo tempo se degradando de religido em magia. O

Em seu artigo consagrado 3 memdria coletiva, Bastide associa esta operagdo de preenchi-
mento 20 mecanismo de bricolagem: ...} a sociedade afro-americana dedicar-se-4 a buscar
athures novas imagens para fechar os buracos abertos na trama do roteiro e assim lhe ofere-
cer esta significaggo que provém nio da adigao de simples elementos, mas da maneira pela
qual eles sdo organizados. Ora, esta recomposigio ndo € o que Lévi-Stranss chama o processo
da bricolagem’? [...] Néio se sabe exatamente o gue falta, seja um mito seja um ritual — pois
que os flos condutores que religam esta parte do mito ou do ritual & Africa sdo rompidos.
Mas sabemos claramente que alguma coisa esté faltando. A bricolagem nio & invencio, ou
légica do imagindrio; é reparagdo de um objeto existente [...)” {Bastide, 1970, pp. 98-100).

Dentre as variantes do candomblé da Bahia, Bastide elegerd como modelo o mais prdximo
deste primeiro polo, o candombi€ nagd. Nagd, no Brasil, & um termo genérico que designa
diversos grupos ¢ étnicos chegados no final do séoule xvu e x1x, vindos do Benim ¢ da Nigé-

tia, tais como 0§ Queto, Sabe, Oyo Egba, Tjexa, lichou. Alguns FLUPOS rehgmsos afro-bra-

sxlezros se autoidentificam como sen

rituais mais ou menos definidos seguidos pelas Casas de candomblé. Dentre as designagbes ~
de Nagdes mais conhecidas hd: nagd, queto, queto-nagd, jeje, jeje-marrin, angola, efon etc.
Ver, a cste respeito, Lima (1977 e 1984).

riana entre

inda queto-nagd. Estas designagdes, cha /7

Bﬂﬁ i? Ae

-

e
madas naciies, ndo mais corresponderm aos grupos étnicos; elas constituem, hoje, modelos St Y
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macumbeiro, isolado, sinistro, temido como wm formidavel feiticeiro, substitui,
hoje, a macumba organizada (Bastide, 1971, p. 412)%

Essa degradagdo da religifo em magia, do coletivo em individual, re-
presenta igualmente a dissolugdo da moralidade que, segundo o modelo
durkheimiano, estd na base da oposigdo entre a Igreia € a confraria mégica
{Durkheim, 198s).

Na $ao Paulo dessa época, diz Bastide, a macumba encontra sua clien-
tela e seus “mestres” junto a individuos cujo dnico elemento em comum
é o fato de serem pobres ¢ marginalizados. A medida que essa categoria
de individuos (negros, mesticos, imigrantes europeus etc.) se proletariza,
o desejo de uma ascensdo soclal, criando novas necessidades, incita-os
a buscar uma valorizagio sociocultural ante as classes dominantes. A
umbanda, entio nascenie, ¢é o resultado desse esforgo, ela reestrutura e
reorganiza a macumba sobre novas hases ao cruzar os residuos da cultura
africana ¢ amerindia (deixados pela macumba) com os elementos do espi-
ritismo kardecista e do catolicismo. Se a2 macumba, reflexo da cidade em
transformagéo, é um produto da desagregacio do negro, a umbanda €, por
sua vez, “a tnica forma possivel de adaptacio religiosa da comunidade
negra a urbanizacdo e a industrializagio” [Bastide, 1960, p. 302). Como
%ﬂSsmaIa Teixeira Monteiro (1978} a partir da andlise das modalidades

\}CE&, \Eﬁ‘dessa adaptagio, Bastide instaura uma distincia entre o candomblé e a

QQ@ A umbanda na gual 0 mito se opde  ideologia. O mito, como o candomblg,
“‘\W@i produto harmonijoso da cultura, opde-se 4 ideologia que, como a umbanda,
U%“ ¢ o reflexo da fragmentagio da sociedade industrial. De um lado temos,

entdo, o candomblé “religizo-mito”, em que as superestruturas religiosas
déo umna significacio ao real; de outro, a umbanda “religido-ideclogia” em
que as superestruturas religiosas se tornam o simples reflexo desse real”.

A linha diretiva, assumida por Bastide em sua tese sobre as relagdes
entre as infraestruturas socioecondmicas e as superestruturas religiosas,
traga-se a partir de uma premissa. Aquela da existéncia de uma matriz

O

Como assinala Lisias Negrao {1986b), apesar de suas criticas a Durkheim, Bastide ndo sou-
be ultrapassar esta distingdo dicotdmica “no que ela tem de mais restritivo; a reproducio
da oposicdo e entre mchvfduo e socledade o

Cf Bastide, 1960 pamcuiarmente a conclusao
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cultural africana moldada ac contato da sociedade brastleira — permane-
cendo africana quande o principio de corte estd operante, ou se tornando
outra coisa com o “abrasileiramento” total do negro. As populagdes negras,
que carregam essa matriz, s20 assim o objeto privilegiado de seus estudos

e 0 candomblé da Bahia, o campo de observacio de sua presezvagao Em
comrapartlda a macumba e a umbanda paulistas, associadas a integragio

do negro na sociedade industrializada, nio representam sendo o verso
desta mesma moeda. Mas estas distdncias, entre macumba-umbanda de Mac @,,J_Q b a
um lado e candomblé do outro, assumem igualmente, em certas passagens | ; i“f%gﬂ
da obra do autor, conotagbes em que as primeiras se tornam sobretudo o

reverso pejorativo da moeda.

As observagdes feitas por Bastide no decorrer de sua 1iltima missdo ao
Brasil, assinalando as mudangas significativas na configuracio das religites
afro-brasileiras na regido de Sdo Paulo, o incitardo a uma reflexio sobre a
pertinéncia de suas premissas e de seu modelo: “Por ocasido de minha dl-

tima viagem ao Brasil, cheguei mesmo a fazer uma descoberta sensacional: P
» \,ri,a {{g‘i‘mt_ &
na regido de Sdo Paulo, comegam a existir candomblés puramente brancos

Lore
R L Vi
[Bastide, 1974, p. 12}. A presenca do candomblé em Sao Paulo e a fortiori
a presenca de brancos nesse candomblé perturbam de certo modo suas hi-
pGteses elaboradas anteriormente a partir das populacées negras. Bastide S

experimenta entdo 2 necessidade de rever seu modelo: “Parecia-me que
era preciso buscéd-lo do lado das pesquisas de mercado, pois que a religido
afro-brasileira se colocava no mercado religioso ao lado de outras ofertas:
o catolicismo renovado, o protestantismo histérico, o pentecostalismo, o
espiritismo, cada uma deixando sua ‘marca’ na sua atividade de propaganda
junto aos mesmos meios socioecondmicos” (Bastide, 1974, p. 10). Esses es-
bogos, anotados em seu relatério de missio enderecado ao centro de pesqui-
sas de §30 Paulo, que teriam assumido a forma de um livio — As Religides
Africanas no Brasil Vinte Anos Depois —, infelizmente ndo viram o dia.
As primeiras hip6teses anunciadas por Bastide iam no sentido de um mo-

vimento de compensagdo em que  africanizagdo do branco ¢
) amsﬁezr_a_tgwnto do negro. Publicados na Franga em edicdo poOstuma,
suas mdﬁgo&s nao tiveram verdadeiramente eco junto aos pesquisadores
da época: na literatura socioantropoldgica, $30 Paulo permaneceu durante

muito tempo como a cena privilegiada da umbanda.
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Em 1989, Reginaldo Prandi®, socidlogo da Universidade de Sdo Paulo,
em um trabalho de grande impacto, abre? o dgbate sobre a presenga dos
“deuses tribais na metrépole paulista’, afirmando que ¢ candomblé que se
instala em Sao Paulo, e a sociedade no interior da qual ele se desenvolve,

nio sdo mais aqueles estudados por Bastide. O autor faz referéncia aqui

3 obra de 1960, As Religides Africanas no Brasil, para sublinhar que o
‘tandomblé, que deixou de ser uma religido étnica de preservagdo do patri-

monio cultural do negro torna-se na metropole uma mhglao unwersal?'/

orzgem e extragao social, Competlra" portanto no mercado relzgzoso com

outras religiGes universais importantes em Sdo Paulo: catolicismo, pen-
tecostalismo, kardecismo e umbanda, além de seitas recentes de origem
oriental e cutras modalidades religiosas” (Prandi, 1991, p. 20)°. Se a2 ideia
de um mercado religioso aberto pode sugerir uma proximidade entre os

dois autores, é preciso, entretanto, por prudéncia, permanecer atento tanto
as suas diferencas como s suas semelhancas. Assim, esta proximidade
serd apreendida, em certos aspectos na sua simetria como uma oposicio

em espelho.
Ao afirmar que o candomblé em Sio Paulo ndo é mais a religido estu-
\;&3 ¢ dada por Bastide, Prandi pressupde gue ele foi um dia a essa religido étnica
m)"‘\ de preservagdo de um patriménio cultural negro, e que ele nio o é mais.

N

Parece-me aqui que 0 autor coloca em um mesmo plano o modelo de
anilise construido por Bastide, a partir do qual ele infere sua definicio de
candomblé, e o candombié ele mesmo como fato social e histérico, Com
efeito, isso parece condicionar a identificacdo dos sinais da presenca do
candomblé em Sdo Paulo feita por Prandi:

8 Trata-se aqui de sua tese de livre-docéncia, defendida em 1089, publicada em 7991. Minhas
referéncias reenviam ao livre publicado nesta data.
9 Antes da tese de Prandi, as publicagbes, bem pouco numerosas, concernentes ao candomblé
em Sdo Paulo, nio eram centradas sobre a especificidade da religifio no contexto paulista
[cf. Girotto, 1980 e Schettini, 1986). Apds esta tese, duas outras foram defendidas em 1992
na Universidade de $30 Panlo (of. Gongalves da Silva, 1992 ¢ Amaral, 1592}
10 Os itdlicos s0 meus.

SONN
oL |
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De fato, vinte anos atrds o candomblé podia apenas ser observado aqui e ali em

.y
Sio Paulo. Era uma curiosidade, monumentos 4 antiga tradigio — imaginava-sel] 1 ,{ e
como o reduto de uma afrlcanléade que se mantmha na Bahm como dimensidg;

it N
-, & prinecipio do

corte idealizado p pcr Bastxde iPranél, 1997, p. 21).

v
Dois anos mais tarde, Liana Trindade {1991), a0 introduzir um método 171+
de andlise histdrica no estudo das religides afro-brasileiras em Sio Paulo,
pide inferir que o candombié estava presente nesta cidade, a0 menos a
partir do final do século x1x. A partir de uma leitura atenta de jornais e de
registros policiais da época, a autora analisa as descrigbes das praticas dos
adeptos, os elementos rituais e 0s objetos repertoriados. A identificacdo dos
tragos que podiam se relacionar ao candomblé, assim como & macumba e a
umbanda, foi entdo estabelecida a partir da pratica dos individuos relatada
nestes documentos.

Os cultos bantus registrados pelos noticidrios de jornais do século xix possuiam
elementoes encontrados na tradigdo do candomblé de Angola: oferendas deposita-
das junto as drvores, o ruitual de fechamento de corpo, as giras evocando a divin-
dade “Apongo”, o uso de ervas, o jogo de biizios, 0 toque de atabague, o sacrficio
de animais. Estes rituais ¢ a possesszo dos espiritos de caboclo, j4 existentes na
cabula, estdo integrados em casas de culto, nos bairros rurais e posteriormente,
se reestruturam no meio urbano como macumba {Trindade, 1991, pp. 234-235).

Também Lisias Negrio, seguindo a mesma linha de pesquisa, pdde }\’}c//’“ -
constatar a presenca, desde o inicio do seculo: de cultos orgamzados em

que a distingdo entre macumba e umbanda ¢, segundo o autor, d1f_1c11 de

ser notada (Negrao, 1986a). Com efeito, as designagdes atribuidas a estes
cultos, observadas tanto nos jornais como nos registros policiais e civis,
podiam assinalar estratégias de sobrevivéncia que, naquela época, garan-
tiam seu livre funcionamento; as Casas de umbanda e provavelmente de
candomblé eram repertoriadas como “centros espiritas”, designacio que
se referia ag. kardecssmo que, contrariamente aos primeiros, n&o era objeto

de perseguicfes pohclaus Negrio assinala que, além disso, a policia, sus-

peitando desse desvio, perseguia iguslmente os “falsos centros espiritas”. \yS

A abordagem histdrica desses dois autores comporta igualmente uma

critica ags métodos e a0s pressupostos tedricos assumidos por Basnde

De um lado, em sua leitura dos jornais e registros de policia, Bastide nio
Tt

Yw ]
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soube dar a atencfio devida a linguagem pejorativa presente nesses regis-

tros policiais®. Ndo € raro vélo usar certas expresses, que qualificam a

macumba tiradas, desses documentos: “magia negra”, “baixo espiritismo”,
MAcUHmoa titadas,

charlatamsmo etc. De outro lado, sua cartografia das religifes afro-bra-

sileiras permaneceu presa aos modelos de explicagdo que a definem. Em
um primeiro momento, as oposicdes dicotdmicas (magia/religizo, mito/
ideologia}, instituidas pelo autor, restringiram sua percepgdo e sua leitura
do fendmeno histérico; em seguida, em um segundo momento, desviando
essa percepgdo, elas reproduziram um discurso muito proximo dos pre-
conceitos da “moralidade estabelecida, branca, cristz e burguesa” (Negrio,
1986D, p. 63). No que diz respeite 4 oposicdo mitofideologia, Negrio assi
nala que ¢ candomblé, considerado como o faz Bastide — como “a buscI

da dlgmdade perd1da mediante 4 reconstrugdo de uma identi ade africana

— tem por assim dlze

no interior de uma socxedade branca e - capitalista” —
uma dimensio ideolégica evidente {Negrdo, 1986b, p. 58}

Se a superposicio do candomblé, objeto de estudo, ao candomblé, fe-
nomeno histdrico, conduz Prandi a negligenciar sua existéncia na cidade
de 840 Paulo antes do final dos anos de 1960'%, € esta mesma superposicic
que lhe permite redefini-lo na oposicdo ao objeto de estudo construido
anteriormente por Bastide. Com efeito, vé-se bem que a empresa de Prandi
consiste em esvaziar as dicotomias e as condicionantes de uma tradicéio
baseada na ideia de um patrimédnio cultural africano que se perpetua,
Mas, em certas circunstincias, o esvaziamento desses elementos parece

aproximar mais do que afastar esses dois autores.

Em: um outro contexto, veja-se o trabalho de Lilia Moritz Schwarcz {1987) sobre as imagens
do negro veiculadas na imprensa paulista do século x1x. Nos documentos apresentados
pela autora, constata-s¢ o teor deste discurso: raizes do imagindrio, das ideclogias e dos
preconceitos raciais.

Com efeito, o autor considera esta presenga sociologicamente pouco significativa e demo-
graficamente pouco expressiva. Ao contrdrio, Vagner Gongalvez da Silva {1992) afasta-se
de Prandi. Levando em consideracio as pesquisas de Trindade (1991} e de Negrdo (1986a),
ele argumenta; “Assim, 2 auséneia de textos etnogrificos sobre a presenca de cultos afro
na capital pandistz no comego do século ndo significa a auséncia histdrica do fendmeno,
como supds Bastide, nem justifica a minimizagio de sua importéncia” (Gongalves da Silva,
1992, p. 59}.

I3
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Segundo Prandi, as origens do candomblé paulista vém de fora; os
deuses africanos “chegam” 4 metropole ao final de 1960 € no infcio de
1970, seja na esteira das migracfes internas das popuiag(")es do nordeste
para o sul do palis, seja por ocasifo da partida para a Bahia c/ou para o Ric
de Janeiro dos adeptos da umbanda a fim de ali se iniciarem. Em um pri-
meiro momento, poder-se-ia supor que a andlise de Prandi se assemelha &
de Bastide, para quem as mudangas das infraestruturas socioecondmicas
resultam em mudangas nas superestruturas religiosas. Levando um pou-

co mais adiante a comparacio, a instalacio do candomblé em Sdo Paulo

. corresponderia assim a uma segunda migragio dos deuses africanos {a

primeira tendo sido provocada pelo trdfico dos escravos). Mas se no modelo
de Bastide a possibilidade dessa migzacdo deve-se & conservacdo da me-
moria coletiva africana, como entio se opera essa “segunda migraco” de

uma religifio que, segundo Prandi, ndo pode ser étnica em uma metrdpole ‘ P

e S

onde a propria nocio de etnia se dissolve no interior das relagdes de classe?

Partindo dos estudos de mercado, Prandi explica a instalacdo ¢ a ex-
pansdo do candomblé em Sdo Paulo por sua capacidade inerente de ofe-

recer & demanda da populacdo cosmopolita respostas aos problemas que &

escapam tanto & racionalidade da vida moderna como as outras Iel}gloes

Sua descrigio do candomblé paulista segue entio 0s contornos dessa popu-
lagdo cosmopolita que, individualista e narcisica (no sentido atribuido por
Sennet?), estd a0 mesmo tempo em busca de uma satisfagdo imediata de
suas necessidades praticas e em busca do Outro - individual, por meio do
{ranse, e comunitario, por meio do grupo religioso. Dito de outra maneira,

em um primeiro momento, Prandi vai buscar, no sistema instituido de

préticas rituais e de concepgbes religiosas do candomblé, os tracos cor-
resgondem:es as demandas da populagdo cosmopolita gue explicam seu

SUCESSO junto a esta — o que forcosamente se estabelece por uma relacéo
de funcionalidade. Em um segundo momento, o candomblé paulista se
define por um certo trabalho de “bricolagem” posto em pritica quando os
individuos, no grupo ou individualmente, escolhem um “estilo de sub-

jetividade” adaptado a vida na metrépole. Estamos aqui, evidentemente,
et

Citado pelo autor: R. Sennet, O Declinio do Homem Pdblico: As Tiranias da Intimidade,
Sao Paulo, Companhia das Letras, 1988,
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. itmulto longe da ideia de bricolagem, desenvolvida por Bastide, segundo a

\& gual a escolha dos elementos utilizados no conserto de um obieto preexis-

O~ 5
> tente é submetido as cond1c1onantes da memoria coletiva. Trata-se de uma

candombie 1:>aul1star mais aparentado a0 “bris- collage {colagem de cacos)
pés-moderno®, para retomar os termos de André Mary {1094). Com efeito,

‘a utilizagdo da metdfora da “bricolagem” por Prandi se afasta da ideia de
trabalho ou de obra que esta tiltima pode apresentar. Do lado do mercado,
estamos mais proximos da ideia de compra de um “pronto para usar”

Se o candomblé destaca-se das outras religides {pentecostalismo, um-
bands, kardecismo, catolicismo..), sendo que essa demarcacio se torna
sua marca de pmpaganda junto ao mercado religioso, ele o faz propondo

%upc’)tese, Prandz tenta sistematizar o que podena ser o corpus de normas
e de preceitos do candomblé. Paxa tanto, ele seleciona, no discurso do “alto
clero do candomblé”, as nogdes religiosas de pecado, interditos morais,
bem e mal ete. O autor apresenta entdo 0 conjunto dessas nogdes recor-
rendo a uma montagem continua dos trechos de entrevistas escolhidos em
funcdo desses temas. Estes sdo colocados em cena pelo autor que introduz,
3 guisa de ligacdo, questdes formuladas a posteriori por um pesquisador

ficticio. A adogdo de um tal recurso estilistico se justifica, segando ele,

y -0
qej ~
NN por uma tentativa de “fazer como se os atores estivessem reunidos em

o \;i\ um conclave”. Este “conclave” ﬁctmo de um “alto clero” do canciombie
paulista {ele também ficticio, se se levar em consideragdo a inexisténcia
de uma organizacio formal e efetiva das diferentes Casas de candomblé}
ndo apresenta sendo descontinuidades, lacunas e balbucios. O autor con-
¢lui entdo que o candomblé nio pode ser uma religifio universal como

1S outras sem d1scurso ‘que trate da conduta de vida de _adeptos, o

nao possui um corpus ético consti ido. Trata-se, pois, de uma

religido aética que concorre no mercado religioso com outras religides
éticas. Aético, o candomblé paulista a0 mesmo tempo se adapta a uma

\‘;\\\ \popula{;ao pUs-€tica, “desencantada” (a classe média}, ¢ 2 uma populagio

A
bre ética (as classes desfavorecidas) gue ainda ndo teve acesso ao mundo

X

ético. Ao se apresentar no mercado religioso como religido aética, o can-
domblé ganha certa flexibilidade, inacessivel s religides de conversdo, no

. o
: For
e ELI’,L&C/’- OF
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sentido de uma abertura sobre 0 consumo dos bens rituais e mégicos por
uma clientela ndo religiosa.

Se essa encenacdo de um conclave ficticio e a busca de dogmas fazem
——— .
10centrada

s

imediatamente pensar em uma posicdo “demasiado ‘Cristi
[Tall, 1992}, elas igualmente apontam para uma tendéncia dé autor em
unificar os diferentes grupos e Casas de candomblé presentes na cena

paulista. £ essa congtrucdo de uma unidade que lhe permite, por exem-
plo, falar de um mercado religioso aberto e entregue 4 concorréncia 1o
qual certo modelo de candomblé, chamado africanizado, parece ser mais

 eficaz e mais bem adaptado as demandas da populagdo cosmopolita. Com
efeito, partindo da trajetéria das Casas de candomblé estudadas, Prandi
desenha o ciclo do processo de formagdo do candomblé paulista’ a partir

de uma linha evolutiva que se 1n1c1a na umbanda, sua ()ngem € que pros-

essa linha. A dwermdade dos gmpos de candombie, ewdcnmada e seu
mpreendlmento identitirio e na producio continua da prépria religido,

desvanece-se no modelo de Prandi para assim dar lugar a wma ideia de

competéncia e de eficdcia atribuidas a um anico grupo,

Desprovido de condicionantes de uma trad;g:ao baseada na identidade
étnica, o candomblé paulista deve entdo se reinventar como tradiggo. Os
caminhos dessa reinvengio parecem ser uma das marcas distintivas desse
candomblé, e o movimento de africanizagio efetuado por algumas Casas

uma das marcas privilegiadas pelo antor:

Cada um, a partir da Africa e fora do circuito do candomblé bahiano, reconstr6i
seu terreiro selecionando os aspectos que the parecem mais convenientes ou in-
teressantes. Neste sentido, africanizacio é bricolagem. N3o € a volta ao original
primitive, mas a ampliagio do espectro de possibilidades religiosas para uma
sociedade moderna, em que a rehgmo ¢ também servigo.e, como servzgo, se apre-

T4 Veja-se também Prandi e Gongalves, 1989,

A
de,q}( )
pydfeel
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Nesta relagio de oferta e de demanda, o candomblé aparece como uma
religido na qual as diferencgas entre magia ¢ prdtica religiosa nio mais
existern; as duas dimensées sio mobilizadas pelo sacerdote-feiticeiro “a
demanda do cliente”. A magia, autdnoma em relacio 4 religido, € agora, de
um ponto de vista estritamente ideoldgico, legitimada por esta tiltima e
nido mais serd apreendida como sendo “algo de pernicioso para a socieda-
de”. Colocado em oposigio a outras religides em que a separacido entre o
sagrado e o profano viria limitar a diversidade do “Eu”, este “novo candom-
ble”, mistura essas duas dimensdes, e, pela possessio, vista como expres-
540 dessa diversidade do “Eu”, torna pablica a multiplicidade contraditéria

do individuo, 20 mesmo tempo em que controla suz representagio quarizio
a ele atribui uma origem divina. O candombié paulista é, entdo, segundo
Prandi, uma religido libertadora e instrumental gue coloca a disposigio
do homem cosmopoelita um leque de possibilidade de estar no mundo, no
sentido tempordrio (estar) e nido no sentido existencial {ser).

O esvaziamento das oposigdes dicotdmicas e das condicionantes que
povoavam o modelo de Bastide também se d4 quando o autor, ao responder
a oposicdo entre religido e magia, utiliza a nogdo de “religio magica” em
que o “individualismo narcisico” se traduz por uma individualizacio das
praticas e das crengas religiosas. Se para Bastide as mudancas e as tzans-

formacoes da religido provinham de certa plasticidade intrinseca 2 matriz

africana, para Prandi somente as leis do mercado religioso, condicionadas
pelas necessidades e pelas escolhas da populagio cosmopolita, parecem
subjazer s modalidades e as priticas do candomblé paulistal® Assim,
excluindo-se as regras do mercado concorrente, este candomblé parece na-
vegar em um mar placido, onde as tensdes culturais, as condicionantes da
memdria coletiva e os confrontos identitdrios parecem pouco, ot MesSmMo
nada, dinamizados. Se em certos casos o principio de corte proposto por
Bastide podia nos sugerir uma “imagem do africano atuando alegremente
nas duas cenas, frequentando assiduamente tanto a missa cat6lica como
os fetiches, sem duplicidade, de modo totalmente inocente” (Mary, 1994,

Em: um trabalho postezior, Prandi (1596} leva ao extremo esta nogao de mercado ao tratar
o fendmeno religioso do ponto de vista estrito do consumo e do marketing.
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p. 90}, a resposta de Prandi a esse principio de corte’ nio estd longe de
wma visdo idilica em que a ndo contradicio seria a bandeira de um mun-

do ja conquistado (pela classe média) ou a ser conguistado (pelas classes
destavorecidas):

[0 adepto] ndo terd de se comportar de forma diferente, nem ao entrar no terreiro
nem ao sair para a rua. Muito pelo contrdrio, dentro do terreiro, sua identidade
mais intima & assunto das conversas, das trocas das novidades do dia etc. Quandoa
situagao ritual se realiza este adepto poderd mesmo, através do transe, viver outros
papéis e outros eus — valorizados e reverenciados, posto que sagrados e imaginados
independentes da condicdo humana. Ao sair para o mundo, ¢ adepto do candomblé
sabe e confia que ¢ neste mundo que suas aspiracbes devem ser realizadas, nio
importa como, € para isto ¢le pode contar com possibilidades de manipulacio so-
brenatural nas suas relagdes com 0s outros e com a certeza de uma forga interior
que se avoluma com seu crescimento na pratica ritual (Prandi, 1991, p. 227}

Essa leitura, centrada nos textos notdveis de Bastide ¢ de Prandi, ndo
se quer em absolhrto exaustiva. Selecionel aqui os elementos que me pare-
ciam os mais aptos a evidenciar o caminho por eles tomado na construgéo
de seu objeto de estudo; o que me permitiu, igiualmente, dali extrair os
contornos do candomblé tal qual analisado no contexto paulista. A partir
da observacio das diferencas e das distincias entre os dois autores, condu-
zindo a essa proximidade simétrica em espelho, tentarei tomar vma outra

via para me aproximar do que, de um lado, Bastide opbe de modo restritivol[

e, de outro lado, Prandi tenta simplesmente apagar. A problemadtica das

relacdes, das distingbes e dos agenciamentos entre religido e magia, sa-
grade e profane, individuo e sociedade etc., constituird uma rede de linhas
transversais que percorrem este texto.

Para tanto, adotarei aqui uma perspectiva notadamente microssocio-

}égica, a fim de analisar nfo mais o confronto entre sistemas (cultural,
r\eiigioso, de pensamento etc.), mas, antes, “os confrontos concretos de
atores sociais em interacio em torno de expectativas comuns” (Olivier
de Sardan, 1995b, p. 179). Considero o ritual nio mais sob seu aspecto
repetitivo, estrutural, como comemoracgio do mito, mas sob seu aspecto

performativo, processual, como recreacio e atualizagio desse mito. Este,

16 Retomando explicitarnente como modelo o texto de Bastide citado anteriormente.
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do dominio do virtual, ndo se atualiza sendo na performance dos atores
sociais; e esta virtualidade ¢ somente observivel empiricamente em sua
atualizacdo. Com efeito, o aspecto fragmentdrio das narrativas miticas,
irredutivel a uma perda ou a um esquecimento, parece-me, muito pelo
contrario, inerente ao processo de atualizacao.

Se apreendo a ideia de um “campeo religioso”, entendido como mercado

" de concorréncia, onde o candomblé se define, eu o considero como sendo

empiricamente heterogéneo. O fato de que cada grupo de candombié, ou
cada individuo, investe nesse mercado segundo uma modalidade prépria,
maostraria mais suas diversidades que sua unidade. Todo quadro que gene-
ralize o candomblé paulista?” parece-me redutor quando tracado segundo
classificagdes, estabelecidas a partir da competéncia e da eficacia, como
“formas melhores adaptadas a2 megal6pole”. Essa tipologia revela uma
tendéncia nio apenas a valorizar certos grupos excluindo uma grande

e iegltnnador ostentado por alguns | l1deres relzgmsos e detnmento das

contradlgoes e da dlverSIdade das praticas cotidianas da religido.

Conszdero 0 candom’ok nio apenas sob o angulo de uma rehgiéo que

9_&1995_%3.99;53,2529@.9.ﬂ.ciasﬂxsiemzéa@sﬁf..ie_?}n_a_}:s_mémglgﬁﬁ- Na realidade,
as duas dimensdes parecem-me estreitamente ligadas: o tipo de servigos
propostos, ao depender dessas identidades (grupo religioso, pai de santo,
cliente etc.), reforga e redefine estas dltimas. Essa construgio pode ser aqui
entendida como uma “bricolagem”, ndo mais sob uma forma metafdrica,
mas como um verdadeiro trabalho e fabricagdo. O individuo, ndo mais
definido em sua oposigdo ao coletivo, € apreendido, nesse coletivo, a partir

de uma produgao permane ades.

Emboza hoje se admita que o candomble ¢é uma religido que atravessa
diferentes camadas da sociedade, sendo certamente mais brasileira que

/‘/‘.9
africand, '8¢ pode nem por isso contestar sua ancoragem na cultura negra

Sérgio F Ferretti (1995, p. 31) lembra que as generalizag_‘hes a seu ver exageradas, que
tzatam dos “candomblés em Sio Paulo”, “batuques em Porto Alegre , “xangds do Recife”

devem ser consideradas peia antrepok}gia COM MUILo mais reserva,

2 0
o \p reahdade, uma domesticacdo desses tracos. Domesticacdo que os destitai
3

£
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brasileira e sua origem africana®®. E inegdvel que a cultura constante-

mente se recompde e se dinamiza gracas a processos que a investem de
novos sentidos. Seguindo Manuela Carneiro da Cunha (1987), longe de se
constituir em matriz monoclitica carregada pelos individuos, a cultura se

¥
apresenta de modo “residual, mas irredutivel”. A esse respelto apreendot! 8. u LA —

#8; ’7{1/3

o movimento de reafricanizagdo do candomblé do ponto de vista de um

recomposicdo cultural constante em que os diferentes usos da “tradicd
3

africana” m a esta ultlma uma ﬁs1onom1a plural.

de Sio Paulo’, mas sua modalidade neste contexte 1ntr0duz novo dado

. s 5 s . . s [RFRTARE ) (9«/
na histéria dos cultos afro-brasileiros. Seu discurso ideoldgico marca um [ ?;_ e

Hengajarmento no processo_ de construcdo de uma identidade que parecey srivi/f, o o

desejar negar tudo o que aparenta ser “brasﬂexro ‘no candomblé, para privi ji«;g L2 rL; 2
legiar o que se supde p_erl;anggr_g“éf;;ga. Podemos nos interrogar agui sobre e e DP’U’
a maneira pela qual sdo convocados os tragos distintivos do “africano” e
do “brasileiro” e como estes titimos s4o agenciados pelos atores sociais,

Peter Fry (1982} d4 uma pista ao mostrar que a conversio de certos tracos

De {v»cks?i-s .8
distintivos da cultura negra brasileira — samba, candomblé, feijoada, sim- ) s
boios de fronteiras étnicas — em simbolos da nacionalidade constitui, n S0,

nacionalod

a0 mesmo tempo de seu poder origindrio e de todo principio perigoso ou
contestatorio dos quais poderiam ter-se investido.

840 Paulo, tumulo do samba”, “timulo do candombié”,

seria ela “gro-

vavel novo Kilombo de Zumbi’? E possivel, mas somente quando Zumbi,

her6i histérico da resisténcia dos negros contra a escravidéo, se converter,
para outros estratos da sociedade brasileira, em heréi nacional. Mas isto
nio se efetua sem tensdes e conflitos: nac nos deixemos enganar pela

I8 A este respeito, Maria Isaura Pereira de Queiroz {1988} assinala que a identidade brasileira,
a “brasilianidade”, nio pode se furtar ao reconhecimento do papel fundemental desempe-
rhado por seu componente africano, presente nos cultos religiosos.

Xg Esta presenca foi notada por outros antropélogos, na Bahia, por exemnplo: Bastide {1958) e

Costa Lima (1977}



Ao

20

48 O CANDOMBLE: IMAGENS EM MOVIMENTO

ilusdo de uma democracia racial enfim instituida?®. Comeo adverte Liana
Trindade {1991, 238), “a legitimacdo da cultura negra reafricanizada nio
exclui as tensbes internas existentes nas relagtes raciais™.

CANDOMBLﬁ, UMBANDA E MACUMBA VISTOS PELOS ADEPTOS

‘Este primeiro caminho traca as linhas gerais da construgdo do candom-

blé como objeto de estudo. A introdugdo de uma perspectiva histdrica
metodica nos estudos afro-brasileiros esclarece diversamente a questio,
dando novos contornos 2 formacdo das diferentes modalidades de cultos
instalados em S3o Paulo. As anélises propostas por Liana Trindade e Lisias
Negrio, que permitem apreender estes tltimos do ponto de vista da pritica
de seus adeptos, mostram igualmente que suas diferentes denominagdes
podem ser submetidas a fatores histéricos variados: a designacdo macum-

ba reenvia a uma época precisa e € utilizada de certo maodo pelos regzstros

oﬁcxasts, a designacdo espirita pode esconder outras modalidades de cultos

perseguidos em certa época; a designagdo candomblé faE geferencza aum
“sistema organizador” {Trindade, 1991} dos cultos colocados em um mo-
mento preciso de sua histdria ete.

A origem etimoldgica dos termos varia tanto QuAnto seu uso no tempo.

Certos autores tentaram algumas aproximagdes. Edison Carneiro {1967}

considera o termo candomblé, de origem bantg, como sendo a das;.gnagao
das dancas dos escravos, mas, 1gua1mente, de seus tambores. Além disso,
ele assinala que a utilizacio deste termo nido era totalmente aceita pelos
adeptos da Bahia que, entretanto, dele se serviam por nido terem outro.
O autor acrescenta que este termo muito provavelmente se impds do ex-
terior aos cultos da Bahia, sermm poder, no entanto, precisar a modalidade
desta imposigio. Segundo Beatriz Géis Dantas (1088), ¢ possivel que esta
seja resultado da vulgarizagio do termo candomblé empreendida pelos
primeiros estudos afro-brasileiros que, em sua tendéncia de privilegiar o

A este respeito, veja-se a tese de Ana Lieia Valente {1989) que trata da presenga dos ne-
gros na igreia catélica, particularmente 2 incluséo de elementos rituais afro-brasileiros na
missa, A autora chama a atengio para a tendéncia folclorizante destas apropriagoes, acen-
tuando a ilusao de um espagoe concedido e de wma coexisténcia pacifica.

21
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aspecto plblico e festivo dos cultos, teria auxiliado na difusdo deste ter-

mo, especifico da danga, como termo geral a designar a religido dos negros

na Bahia. Goéis Dantas assinala ainda que, de um modo geral, na regido
do nordeste brasileiro, os negros designavam diferentemente seus cultos.

A obra de Lapassade e Luz {1972), abertamente engajada na defesa da
macumba® como ritual de liberacdo, desloca para a umbanda a oposigdo
B ]
anteriormente estabelecida pelos autores cldssicos com o candomblé.

macumba torna-se entdo um ritual original e especifico que incorpora

todo o desejo de liberacao do homem oprimido [outrora escravo, hoje pro-
- S it Svimiia ity

Jetirio), enquanto a umbanda encarna, por sua vez, 2 historia da repressao

desse desejo. Animados por este tom quase panfletdrio, os autores sugerem
uma provavel formacéo do termo macumba.

Partindo dos estudos de Freud em que o esquecimento pode ser o
efeito de wma censura, e as substituigdes a ocultagdo da coisa reprimida,
Lapassade e Luz evocaram o desejo de liberacio dos escravos refugiados
nas casas, construidas nos quilombos, chamadas de mocambos. Em favor
de umna substituicdo de vogais, o termo macumba teria tomado o lugar
de mocambo, reprimido no inconsciente dos negros para nao despertar a
dor do desejo desfeito, agora sublimado gragas aos rituais da macumba.

Estas propostas sao talvez criticiveis em razio de sua interpretacéo re-
dutora das condic6es histéricas da formacio do termo macumba. Todavia,
guardaremos a ideia segundo a qual a macumba ndo se opde necessaria-

%'ngdombié e, com certa reserva, a ideia do deslocamento desta
oposicdo em dire¢do 3 umbanda.

O Diciondrio dos Cultos Afro-brasileiros (Cacciatore, 1977) estabelece,
para o termo candomblé, uma ligagdo com um tipo de danga dos escravos:
o candomblé seria o lugar onde essas dangas eram praticadas. O termo
macumba é aproximado dos sortilégios, mas igualmente de um instru-
mento de miisica de origem africana utilizado antigamente nos cultos afro-
hrasileiros. O termo umbanda teria muito provavelmente ligagio com a

magia, com a cura ou, ainda, com preceitos rituais®. E evidente gque toda

Trata-se de um estude sobre a macumba do Rio de Janeire, estudo em que os autores fazem
igualmente referéncia  macumba de Sao Paulo.

22 Segundo Cacciatore {1977], o termo candomblé teria como origem suposta a palavia
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uma musica tocada pelos atabaques. A palavra macumba teria como formacio presumida
kimbundo: “ma”, tudo o que dd medo, ¢ “kumba”, soar [som insuportivel). Mas, talvez,
“maku”, prefixo plural e “mba”, feiticaria. A palavra wmbanda seria provavelmente formada
de kimbundoe: “u”, prefixo para termo abstrato, e “mbanda” preceito. Mas o autor propde

ainda outeas possibilidades de interpretagdo: umbanda como arte de curar {praticada pelo

utilizado pela socicantropologia como designacio de lugar de culto de can-
domblé. Com efeito, ao perguntar aos adeptos o sentido do termo terreiro,

o O CANDOMELE: [MAGENS EM MOVIMENTO PERCURSOS E CONTORNOS DO CANDOMBLE 5%
s Rt
i
: T o . « uando macumba € utilizado como conjunt dos cultos afro-‘orasilei e
o interpretacdo etimoldgica destes termos ja estd submetida a uma nogdo pre- Qu p funto ao d u "
. o . 108, NOta-se que a umbanda e o candombié se a resentam 1nao como o, Yo
existente dos cultos afro-brasileiros. As propostas de Cacclatore, baseadas 4 SRE S€ apresentam *@gﬁ
. . . . polos opostos, mas como dois polos gue se estruturam em uma contmm A
entre outras em diferentes fontes da literatura socioantropolGgica, PATECEM i e e e e e i B
. - . dade. Por exemplo, como uma filha de santo apresenta se pcrcurso?.
obter a quase unanimidade, com algumas excegdes. Mas, como todo dicio- - :
ndrio, um problema logo se poe por ocasido da passagem da etimologia dos [...] meu pai frequentava umbanda, era mais facil de entender, € a linguagem dele.
i _ vocdbulos 4 realidade s6cio-historica das modalidades de culto. Todos na minha familia sdo descendentes de indios e de africanos, s6 tem pretona
g A utilizagio desses termos pelos adeptos mostra que as diferengas e as minha familia, entio eu 4 tepho tm... jd é um carma, né? ¥ nio tem jeito de esca-
- aproximagées continuamente se reelaboram. Partindo de utna anélise de par desse carma, minha familia toda € de macumba, maioria € toda de macumba,
. seus discursos, pude constatar, por exemplo, que o termo macumba é em eu tenho um primo que é raspado [iniciado no candomblé], uma tia que frequenta
a mas ndo ¢ raspada porque ndo conseguiu se coordenar dentro do candombié. Na
gemi utilizado pata designar o conjunto do&:. C‘f‘d_tos afrq_)_i}_rﬂ_gg;lenos Seesta minha familia, eles praticamente sgo todos de macumba, entdo ja é uma trajetéria,
constatacdo nio faz senfo confirmar o que a socioantropologia j4 havia eu ndo pudia fugir muito 2 regra {Albani, fitha de santo}.
g trazido 2 luz?, ela sugere igualmente que sob certos aspectos este universo e ) ad b
No fio dessa continuidade, os adeptos podem, por outro lado, sobrepor
fro-brasileiro ndo se constitui forcosamente de oposigdes irrevogaveis. e e ptos p + P P P
d has ent di a diferencas e distingGes entre os dois polos. Essas evidenciam alguns signos
: Por ocasiio de minhas entrevistas, eu pedia aos adeptos para que me i i - .
5 ~ . . - particulares aos mecanismos de demarcacgio de candomblé em face dos
falassem sobre as razdes de sua adesio ao candomblé e sobre as condicdes _ .
. . . : outros cultos e, em particular, diante da umbanda. A designacio do lugar
a partir das qualis ela havia se efetuado. Suas narrativas mostram um per-
o : de culto pode, por exemplo, ser um dos fatores dessa demarcagao. Em seu
és curso no qual afumbanda e o candomblée constituén Uima etapa) sendo que _ ) o
\ }6«(7 f este percurso & na verdade, aquele de suas “vidas na macumba®. £ como relatério de pesquisa sobre o registro oficial das unidades de cultos afro-
\:‘J ’ ! - . . . N . , .
’<5‘)&'"\ Ba g , brasileiros e kardecistas, Lisias Negrio {19864} assinala que a autodenomi-
804 o diz um pai de santo:
qi\\@a\»‘ “ &0\@ nagao dessas unidades pode indicar ndo apenas a visde que elas tém sobre st
™ 9o . . N -~ " . .. " )
M e i . < - e o . si mesmas, mas igualmente sua filiagdo s diferentes correntes religiosas
u&{\ O,\J [...] minha mie € envolvida nisso, mas meu pai j& ndo é, meu pai s6 gosta de ver|...]
o A, eu assumi de vez, fui correr minha vida de macumba |...j Meu comecinho de que lhes sdo exteriores. Os lugares de culto de umbanda, de candombié e
# macumba foi na umbanda, né? Quando eu disse gue eu nasci praticamente dentro, de kardecismo teriam entio, nos registros oficiais, designagdes especificas
éna umbanda, foi depois que a mie de santo da minha mie fez santo {iniciou-se no que os diferenciariam.
i! i af que minha mie também entrou na festa, af a gente mudou tudo, . - . G g 1
ij:jgﬁ;?;i:ﬁnho foi na;:;mban d: {Mar;ue(; de Odé ;;aildegsamo) ! Isso € igualmente notério no que diz respeito as priticas cotidianas
' dos adeptos. Estes chamam o lugar de culto de casa: casa de santo, casa de
) ) candomblé ou casa de macumba — neste dltimo caso, pode-se ji 5 observar
candombe, cuja formacio provével seria “ka” [do kimbundo, costume) ¢ “ndombe” {do R b domblé. Ch
kikongo, negro} que resultam, asshm, no costume dos negros. O candorblé, candombe 08 FELMos macumpba ¢ candomnbie: amam-no
com acento agudo no e e 0 )" vindo do iorubd “i18” {casa) seria entdo a casa do candombe. 1gua1mente de barracio, roca, axé* etc. % £ de se assinalar que nao obser-
Candombe ¢ o termo atilizado para designar uma antiga danga dos escravos 2 partir de vei em minhas pesquisas de campo o uso do termo terzeiro, comumente
Tt S T Aty i 9 i A e ser yainar et

24 A questdo da tradugio do termo axé serd mais tarde abordada.

“kimbanda”, o feiticeiro) e umbanda como magia. i i -
~ 25 OQutros termos de origem africana szo igualmente utilizados como ii€, eghé, abassa etc.

23 Ver arespeito Prandi [19031), Gongalves da Silva (1992}, Trindade {1991}, Birman.[1995) etc.
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_ disseram-me em grande maioria que identificam o termo 2 designacio dos e Se se & passivel ser vitima da macumba, pode-se igualmente ser o
ot lugares de culto da umbanda. A importincia dessa identificagdo reside R agente. E como explica uma filha de santo:

na distingio estabelecida entre as duas modalidades de culto. Um pai de :
santo explica que e As vezes, na macumba, tem muite disso: tem pessoas que sabem mais do que a
[ gente, entdo, a gente fica conversando sobre isso, a gente aprencie ma}g}_ uma comi-

da de santo nova, aprende como agradar o santo, ai a gente aprende como fazer uma

[...} os filhos da Casa dizem o men axé, mais no sentido da Casa religiosa, porque a
. . -
macumba, sabe? A gente conversa muito sobre isso, por exemplo, se uma mulher o miﬂq &

g . gente quis distinguir da umbanda. Na umbanda, eles dizem terreiro, meu terreire,

: tem também essa histéria de fazer documentacdo que inventaram, colocar um t4 separada do marido e ela quer voltar com ele, entéo a gente aprende a fazer uma S@*U?G 2,7 D‘f;“’
- nome, registrar a Casa, a gente utiliza um nome religioso, a palavza ioruba il8, il8 ‘macumba pra isso L.} {Lilica, filha de santo). ¢4, verkis “
— ' axé, casa de orixd, de culto aos orixds {Manuel de Odé, pai de santo). ”ﬂ'zj &
= ' S A polissemia do termo macumba cobre, na realidade, diversos domi-

Os adeptos podem empregar o termo macumba para designar as festas 3 Bk s nios da vida religiosa dos adeptos; estes podem se autodenominar ma-
Liqs . . L e B
g publicas igualmente chamadas candomblé, Com efeito, é bastante comum S E:Q{) cumbeiros: aqueles que praticam a ma 1ba, Eis, a titulo de exemplo, o
-- .y . . . S Y - li e e e ity a2
ouvi-los utilizar estes dois termos, 20 lado do termo togue {toque é a batida Ty discurso de duas filhas de santo: op
}, e dos atabagues que acompanham as dancas e os cantos durante a festa). = ‘N ‘g__'soﬁmw'?’
‘\;‘ﬁ N i : . . . .
it Como uma filha de santo fala dessas festas? 3o A vida de macumbeiro & isso: sdbado e domingo a gente Yai pra matumba, a se-
B ana inteira a gente vai trabalhar, trabalha das setc da manhd as cinco da tarde,
[...] eu gosto de ver os outros candomblés, das outras pessoas. As vezes eu vou, x da casa, do matido, das criancas, sdbado e
acho o candomblé bonito, acho que se o sabe fazer o candomblé, é bonito mesmo Q{) que sai pra fazer qualauer coisa, a gente
[...] Entdo, eu vou muito, em muitas macumbas, eu vou mesmo (Angelina, fitha elro & assim (Rosana, filha de santo);
de santo). ) L .
-~ Se alguém te pergunta pra, qual € a sua religido, o que vocé responde?
PRy \ - Pra muita gente que nao é de candomblé, eu digo que eu sou catblica, pra quem: g
Se o termo candomblé, utilizado para designar essas festas, indica an- eu vejo que é do candomblé, eu digo que eu sou macumbeira {Cida, fitha de santo).
g \ A tecipadamente a distingdo de uma modalidade de culto, guando o termo
wﬁf}ﬂﬁ‘\p escothido é macumba ou togue pode sex, como sugere, por exemplo, um A observacdo e o exame dos usos feitos pelos adeptos das denomi-
- YT I . . . G 4 .
ot ogd, que esta distingdo se revele necessaria: “[...] quando alguém me convi- S nacies dos cultos afro-brasileiros indicam que a macumba € ao mesmo
o i s 2 LR . P Se: 2o2
WVe"b NG £~ dapara ir a um toque, a uma macumba, sempre pergunto, 14 € candomblé [ S tempo o ritual magico e o feitico do qual se pode ser a vitima ou 0 agente;
i rad 5 de e e .
il ouumbanda?” (Jorge, 0ga). do s ela é como o candomblé uma festa, a festa ritual e pablica, mas igualmente

Longe de se restringir aos adeptos dos cultos africanos brasileiros, o ‘o conjunto dos cultos afro-brasileiros no qual os adeptos do candomblé se

Yot

termo macumba equivale, no sentido comum e de modo bastante pe;oratl-

colocam, diferenciando-se sob certos aspectos da umbanda. Neste sen-
ido, macumba ndo parece constituir um culto especifico que se oporia
a0 candomblé ou 3 umbanda,.mas, mais provavelmente, parece exprimi ?/ fmﬁ mm S

e traduzir 2 fluidez das fronteiras estabelecidas entre esses dois termos.
et

0, 4 magia como feiticaria e feitico. Essa faceta do termo macumba entra,

ela também, no repertério dos sentidos que lhe atribuem os adeptos do

candomblé. E o que diz, por exemplo, um sobre a macumba:

Meu interesse aqui recai sobre essa fluidez, sobre a flutuacéo e sobre
[a instabilidade das distingdes percebidas ndo apenas nos discursos mas
iigualmente nas praticas dos adeptos. Procuro menos estabelecer cortes do

[...] voce sabe que aqui no Brasii, nesse meio do candomblé, vamos dizer assim,
existe muita perseguicgo, muita traigdo, muita macumba, muito feitigo, entio
vocé tem que estar sempre ligado (Manuelzinho, pai de santo).

Jue apresentar as zonas nebulosas dessa composigdo como um glemento
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constitutivo do candomblé tal qual ele € praticado hoje em Sao Paulo. Mi-

nha perspectiva é inversa, e talvez por isso mesmo cornplémentar aquela
de Vagner Gongalves da Silva {1994; 1995) em seus estudos sobre o candom-
bié em Sdo Paulo. Considerando umbanda e candomblé como universos
culturais no interior dos quais os grupos religiosos operam suas diferencas
€ suas aproximacoes, o autor, estabelecendo inicialmente distingdes dico- l

témicas, desenha um quadro que, como todo quadro, apresenta o mconve-il

iE

niente de oferecer uma imagem fixa dessa realidade oscﬁante e zmbrzcad )'f

N

e i
a qual os adeptos dos cultos afro-brasileiros s se d deslocam Aqul as zonad'

e composicdo e de imbricagdo entre umbanda e candomblé se evaporam
em beneficio de tracos distintivos para o tracado dos quais a clareza pri-
ma sobre o nebuloso, a precisao sobre a oscilagdo. Estar atento a possiveis
idiossincrasias na construgio de seu modelo €, a meu ver, insuficiente para
evitar a generalizacdo abusiva que certas rubricas do quadro apresentam.

Um segundo aspecto deve ser observado nesta andlise: a autodefinicio
dos adeptos tem como marca o estigma do feiticeiro e da “magia negra”,
o macumbeiro, imputado pelo senso comurn. A valorizagdo desse estig-
ma sugere o modo pelo qual os adeptos colocam demarcagbes para sua
identidade em relagdo a sociedade englobante. Ela ignalmente assinala,
por exemplo, o tipo de didlogo estabelecido entre os chefes de culto e a

clientela dos servigos rituais.

2.
Olhares cruzados

Se os diferentes usos feitos pelos adeptos dos termos que
designam os cultos afro-brasileiros, macumba e candomblé

sdo percebidos como homélogos, candomblé e umbanda apa-

recem, por sua vez, como dois polos organizadores do univer-
so religioso afro-brasileiro no qual as demarcacdes se ddo de
modo varidvel. As distdncias entre esses usos e as distingdes
formuladas pela socioantropologia abrem um espago no qual
vém se ampliar e se fixar diferentes imagens dos cultos afro-
brasileiros tecendo ou entrecruzando os dois olhares. Como
se opera na historia dos estudos afro-brasileiros a disposicao

Ta oA
nﬂﬁpﬂf\ﬁi E/}’ﬁ;?"

03 esludns

dessas imagens? Como sdo elas instrumentalizadas pelosgawin of adeplos 32

adeptos e pelos pesquisadores na fabricacéo e legitimagao
das tradictes religiosas?
Definir o candomblé (e suas variantes regionais} como re re-

ligido representava, para os intelectuais brasileiros dos angs
d

uma resposta veemente as perseguicdes policiais

\f € 2 marginalizacdo sofrida pelos adeptos desses cultos. Se

esse esforgo deu um impulso ao desenvolvimento das cién-
cias sociais no Brasil!, ele igualmente contribuiu, em certa

Como assinala Maria Isaura Pereira de Queiroz, este desenvolvimento foi
¢ ainda permanece encastelado 2o engajamento dos intelectuais brasilei-
10s nas questdes que, relativas a seu proprio pais, os toca de muito perto:

puwﬁrigm oS @gbadas

vr Religiod
(98 GQ
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medida, para a reabilitagio social dos cultos. Mas o engajamento dos
intelectuais ndo se limitou 2 produgio de livros ou de artigos destinados
a sensibilizar a opinizo publica. Desde cedo, a associacio entre eles e as
populagbes estudadas, tornando-se mais visivel em razdo da organizacio
de conferéncias e de congressos, estruturava-se como uma verdadeira
dupla: pesquisador/adepto.
Em 1934, o1 Congresso Afro-brasileiro, organizado pelo sociélogo Gil-
(‘,\b \—\ berto Freyre na cidade do Recife, punha em marcha a construgio de uma

a*v’j imagem mais positiva dos negros e de sua cultura, imagem liberta das

wmarcas de inferioridade racial ou cultural, isenta dos estigmas da magia,
o ‘{‘@9& da feiticaria e do Mal, Para a construgdo dessa nova imagem, fez-se apelo

\\5 \i\(‘ os elementos mais auténticos ¢ “puros” da cultura dos negros, aqueles
;@J o ais proximos de suas origens, a Africa.
O organizador do Congresso o definiu do seguinte modo:

A técnica do congresso foi inteiramente nova. N4o 6 nenhuma pompa como
/ quase nenhuma burocracia. Sentaram-se em volta da velha mesa, na cabeceira da
qual se sucederam: 0s presidentes, conforme o assunto do dia, ndo s6 doutpres, com

i
i
PRC I
g‘k‘.\ {5 grande erudigao de gabinete e de laboratério, como ialorixds® pordas, cozinheiras
OG U ' velhas, prestas de fogareiro, que trouxeram do fundo de cozinhas de mocambo
1
\D §00 receitas de quitutes afro-brasileiros quase ignorados [...} (Freyre, 1998, p. 348
& \L?& Esta participagdo, selando as ligages entre os dois polos da dupla, pa-

recia querer mostrar 3 opinido piblica que as populacdes negras conferiam
seu aval aos trabalhos dos 111teiectuals

O Congresso de Recife, com toda a sua simplicidade, deu novo feitio € novo sabor
aos estudos afro-brasileiros [...]. A colaboragio de analfabetos, de cozinheiras, de
pais de  terreiro, a0 > lado dos doutores, como que deu uma forga nova aos estudos,

a frescura ea vn{aclda_d’_ed s contatos diretos com a realidade bruta JFreyre, 1988,

“Sdo, pois, sempre engajados os pesquisadores brasileiros, embora muitas vezes nio tenham
\ disso consciéncia. |...} Os pesquisadores parecem incapazes de quebrar o circuio mégico da
] ) .

ascinagdo pelo proprio pafs, o qual os conserva sempre encadeados aos seus problemasi...]
[Pereira de Queiroz, 1992, p. 230",
2 Talorixé: mie de santo, chefe de culto.

3 Data do original: 1940.
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Os trabalkos apresentados nesse I Congresso Afro-brasileiro, publicados
em seguida em 1937, reagrupavam uma diversidade de temas que iam do
folclore a sociologia, passando pela antropologia fisica e cultural, pela his-
téria, pela psicopatologia ete. Em 19 17, am II Congreééb Afro-brasileiro foi = dim /
organizado na Bahia por Edison Carneiro, gue o definiu como Um evento 7 T oxne e

ao mesmo tempa popular e cientifico no qual

homens de ciéncia e homens do povo se encontraram ombro a ombro, discutindo
as mesmas questdes, que, se interessavam a uns pelo lado tedrico, 2 outros in-
teresssavam pelo lado pritico, por constituir parte da sua vida® (Carneiro, 1980,

p. 46},

Os dois eventos foram marcados pela atencdo dada 2 divulgacdo da
cultura negra junto as elites. O Congresso da Bahia, segundo Carneiro,

acabou com o espantatho que ainda eram, para as classes chamadas superiores da }:ué l e % @gé
Bahia, os candombles [..d A publicidade do Congresso, nos jornais e petc rédio
em torno dessas cahimiadas

cor [Carneiro, 1 980, pp 44-45}

T,

Segundo Beatriz Gois Dantas [1988), esses Congressos consolidaram
uma atitude, j& visivel nos estudos afro-brasileiros da época, que tendia
a constderar o candomblé como espetdcnlo exdtico de danga e de festa. A
valorizacio dos rituais puiblicos e de seus aspectos mais estéticos, como
a danca, as roupas, a misica etc., tornava-se o trunfo da visibilidade do
candomblé como religido, sendo esta tltima possivel contanto que fossem
apagados seus aspectos de magia e de feiticaria. Essa imagem exotizada do
candormblé, conferindo-The um aspecto de verdadeira religio, ganhava pa-
ralelamente outros reforcos com a valorizagio de seus elementos africanos
auténticos. Estes foram distinguidos e repertoriados pelos intelectuais em
certas Casas de candomblé: as representantes fiéis da cultura nagd.

A presenga dos intelectunais nessas Casas de candomblé se tornou mais
evidente com a atribuigdo de cargos honorifices a eles destinados ou,
ainda, com o engajamento religioso que podia ir até a iniciagdo no cul-
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to. Essa participacgdo parece ter feito escola nos estudos afro-brasileiros®.
Pesquisadores engajados na religizo como, per exemplo, Juana Elbein dos

Santos, podem hoje fazer desse engajamento um postulado metodologico:.

Estar iniciado, aprender os elementos e os valores de uma cultura “desde dentro”,
mediante uma inter-relacdo dindmica no seio do grupo, e ao mesmo tempo poder
abstrair dessa realidade empirica os mecanismos do conjunto e seus significados
dindmicos, suas relagdes simboélicas, numa abstragio consciente “desde fora”, eis
uma aspiragdo ambiciosa ¢ uma combinagic pouce provével (Elbein dos Santos,
1988, p. 18}.

Sua aposta metedoldgica conduziv-a, por outro lado, a restringir suas
fontes bibliogrificas aos autores que “pertencem a cultura em questio, ou
que foram ‘iniciados’ ou que, a0 menos, tiveram uma convivéncia prolongada
em contato com esta cultura.” (idem, p. 23).

Se 0 engajamento de Elbein dos Santos coloca-se harmoniosamente
em uma continuidade tedrica com os antepassados, para aqueles autores
que n&o se inscrevem forcosamente nos mesmos registros tedricos, essa
participagdo é marcada como simples continuidade de uma tradicio que,
assim proclamada, parece poder legitimar seu préprio trabalho. Pode-se,
hoje, como exemplg, encontrar uma retomada dessa continuidade em
Reginaldo Prandi, quando ele declara:

Fomos ficando intimos de muita gente. Fui padrinho de iads e recebi a2 honraria de
ser “suspenso” [escolhido] por orixds, no transe ritual, para ocupar cargos na alta
hierarguia de trés terreiros. Uma companheira de campo também foi “suspensa”
211 um terreiro, enguanto um outro recebeu uma porgao de cargos, Como acon-
tecera na Bahia com Nina Rodrigues, Edison Carneiro, Roger Bastide ¢ Donald
Pierson, além de pesguisadores conhecidamente confirmados Jiniciados) em cargos

Se sua iniciagdo ao culte ¢ apresentada de modo mais ou menos discreto por certos autores
{pelos agradecimentos & sua mie ov ao pai de santo, na descricdo de sua posicdo no trabalho
de campo etc.}, ela torna-se por outro lado notéria em cutros que se dedicam explicita-
mente a0 exercicio da refigido. Penso aqui em Piexre Verger ¢ em Gisele Cossard-Binon,
que se tornou Omindarewa Iyalorisa. Michel Dion {1998}, que consagrou toda uma obra a
figura de Omindarewa, perpetia de modo surpreendente a “tradi¢do” da dupla pesquisador/
adepto. Ac desejar “fazer uma sociologia que seja dita pela palavra do outzo” {Dion, 1998, p.
126), 0 gutor faz desaparecer literalmente este titimo veja-se, sobretudo, o anexo I: Sobre
a Simbdlica do Candomblé}.

3
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de candomblé, como Vivaldo da Costa Lima e Jilio Santana Braga, entre outros
{Prandi, 1997, pp. 36-37)-

A dupla pesquisador/adepto podia até entao ser percebida em uma rela-

¢do de alteridade pervertida, baseada na légica do “populismo”, “endémico

no seio das ciéncias soctais”, em que os intelectuais “descobrém o povo,

apiedam-se de seu destino efou se maravitham com suas capacidades, e
pensam assim se colocar a seu dispor e trabathar para seu bem” (Olivier
de Sardan, 1995h, p. 96). Da palavra “concedida”, quando se fala ap mesmo
tempo do outro e em seu lugar, passa-se a uma legitimacao desta palavra.
A relacdo de alteridade [pesquisador + adepto = defesa de uma causa) torna-
se suscetivel de assumir a forma da identidade [pesquisador = adepto), sen-
do que as duas modalidades podem legitimar ao mesmo tempo o trabalho
cientffico e as préticas religiosas.

Essa tendéncia 2 valorizagdo da “Africa ayténtica” desenvolveu-se, nos

anos de 1930, junto aos adeptos do candomblé na regido do nordeste brasi-
leiro. A busca dessa Africa, conduzida pelos antropélogos (Pierre Verger,
Roger Bastide etc.) tornou-se entdo o lema para as Casas de candomblé

onde eles trabalharam. Quando essa busca podia se traduzir em uwma

legitimacio e de prestigio para os chefes de culto. Esse movimento, en-

tendido como movimento de reafricanizacio do candomblé, era apreciado

pelos pesquisadores como prova da capacidade profunda desta religifio em
conservar suas rafzes preservando-se de todo “aviltamento” A tradicdo,
percebida pelos intelectuais como uma sobrevivéncia da Africa ancestral

em obra no presente, era proclamada, nesses termos, pelos adeptos.
Quando a viagem 2 Africa ndo era vidvel, a leitura dos textos etnogra-
ficos parecia poder substitui-la. Edison Carneiro, ac descrever o espago
de urma Casa de Candomblé da Bahia, assinala que as mudancas sofridas
por esta sdo igualmente devidas a seus proprios escritos {datados de 1948);
“Vejamos agora o barracdo® - tal como era até 1948, pois em parte por
influéncia deste livro, dele resta apenas a coluna central.” {Carneiro, 1967,

p. 41). Se essas mudancas sdo tomadas como uma evidéncia, sern merecer

. andlise, a leitura dos textos etnograficos no interior das Casas de culto

Salio onde se ddo as festas publicas.
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parece igualmente se justificar por si s6. Assinalo a esse respeito um
outro texto de Carneiro que faz referéncia 2 uma mie de santo da Bahia
apresentada como sendo uma “uma mulher inteligente que acompanhava
e compreendia nossos propdsitos, que lia nossos estudos e amava nossa
obra” (Carneiro, 1964, p. 208).

Por outro lado, num artigo datado de 1946, Roger Bastide (:983) assinala
como fator de constituigdo do sincretismo uma forma indireta de imitagao
em que “os livros dos afrologistas” sdo passiveis de se tornarem modelo:

Seria nsm erro acreditar que os “zeladores” {nome pelo qual se designam hoje em dia
os pais de santo} sdo pessoas ignorantes. Eles leem os livros que se escrevem sobre
eles e pode haver uma influéncia dos mesmos sobre suas crengas ou religides,
principaimente na medida em que esses livros cotejam os fatos brasileiros com
os fatos africanos, pois, na impossibilidade de ir a Africa, como se fazia cutrors, o
zelador de hoje estuda a Africa através dos livzos para reformar sua propria religifo.
{Bastide, 1083, p. 168, :

O uso dos textos etnograficos parece legitimar essa reforma, contanto que
seu usudrio tenha por sua vez um “coeficiente de tradicionalidade” (Lenclud,
1994) atestada pelo proprio pesquisador. Esta reforma, 3 semelhanca do sin-
cretismo, pode entdo se traduzir em simples copia de wm modelo ou em uma
“quténtica tradicio”.

Ao instituir essa distingdo, Bastide contribui para a edificagdo de uma
metodologia que, autorizando a distingio e a apreensio do sincretismo de
tradicdo, permite igualmente conservar sua histéria:

Seria necessirio, também, que em cada terzeiro estudado se indicasse a data (pelo
menos aproximativa) de fundagio, e, para os mais recentes, se desse a genealogia
{por quem foi “feito”, ¢ pai, a mie que o dirige), de maneira a distinguir o sincretis-
mo de tradigao do sincretismo de imitagio. Isto é muito importante, pois existem,
as vezes, casos de charlatanismo e esse método permitiria elimind-los, separar os
fatos exatos de sincretismo de certas copias, algumas vezes cheias de erros, de
interpretacio dos zeladores sem iniciagdo suficiente {Bastide, 1983, p. 172},

Esse métoda confere aos pesquisadores um papel de drbitro no estabe-
lecimento de critérios que podem determinar a autenticidade das Casas de
culto. Se o tragado de sua genealogia se inspira em um método histérico,
os elementos que o balizam sdo resultado de critérios religiosos como,
por exemplo, o tempo de iniciacdo ou a filiagdo. Nio ¢ dificil imaginar as
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consequéncias ideologicas da apropriacdo desse discurso pelos adeptos nas
suas disputas identitarias. O entrelacamento de um método cientifico e do
critério religioso na determinacio da autenticidade e da tradicionalidade
das Casas de culto, ao tornar suas vozes legitimas, confere .igu.almente as
ciéncias sociais um papel privilegiado nesse processo.

A partir dos anos de 1970, estudos sobre as religides afro-brasileiras

{Maggie Velho, 197s; Fry, ro82; Birman, 1980; Gois Dantas, 1088 nio
somente rompem com o paradigma da busca do autenticamente africano

mas, igualmente, colocam em evidéncia este processo de construgao de
um discurso em ciéncias sociais que moldaria a tradicdo religiosa dos
grupos estudados. Nesse sentido, o trabalho de Géis Dantas parece-me o
mais eloquente. A autora indica que a histéria dos cultos afro-brasileiros
néo se limitaria nem a uma histdria de resisténcia das populacdes ne-

gras i dominacdo dos brancos, nem ao resultado da mistura de diferentes

culturas. Essa historia estaria, assim, estreitamente ligada as posigdes

tedricas e ideoldgicas dos intelectuais que, ao conta-la, teriam reforgado
certos aspectos, como aguele da pureza africana, forjando e legitimando
uma tradigio religiosa.

Mas as proposicies de Gois Pantas, sem diavida asiguma bastante ino-
vadoras, podem hoje ser matizadas a luz das andlises de Gérard Lenclud
(1994}, que tratam da questo da fabricacdo das tradicées, A proclamacio da

tradi¢io de certas Casas de culto pelos intelectuais, assim como a retomada
desse discurso pelos adeptos ndo parecem ser suficientes para a instituigao
dessa tradigdo. Nao podemos afastar do contexto da proclamacio dessas
tradicdes as dindmicas sociais nas quais interagem as posigdes tedricas
e ideolégicas dos pesquisadores, as praticas religiosas dos adeptos e sua
capacidade de manipular, segundo seus préprios interesses e suas diversi-
dades, as diferentes fontes das quais retiram os elementos para a fabricacdo
e legitimagdo de suas tradigbes. Como assinala Lenclud,

a fabricacdo da tradicdo obedece a certas regras que carregam em si um sistema de
referéneias. Uma coisa é o fato de a tradigdo somente existir quando proclamada,
outra, o mecanismo de proclamacao ser suficiente para institui-la. A proclamacio
da tradicdo é necessaria; o acredito que ela seja suficiente. A nocao de tradicéo
procede de antemaio da pragmética mas, nem por 1550 “se tem tradigio sob enco-
menda” [Paul Veyne) {Lenclud, 1994, p. 35).

Frwh !
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Esse limite foi igualmente assinalado por Figueiredo Ferretti {199s), perder o imével devido ao direito de sucessdo familiaz, e, de outro lado,

mas este autor parece cair na armadilha que consiste em supor a existén-

AU buscando provar e garantir sua legitimidade religiosa, engaja uma acio
" @, \\_cia de uma zona de autenticidade das tradi¢oes que se oporia, ou estaria
Pt T -

B A

P
B

junto ao organismo de Estado competente” para obter o estatuto de patri-

ménio histérico e cultural para sua Casa de candombié. A fim de cons-

%ao abrigo, da invengdo ou da fabricacio
i - E
tituir seu dossié, ela faz apelo a profissionais, advogados e antropdlogos®
O intelectual atua como reflexe do que encontra, que pode reforgar, mas sua fun-
gdo legitimadora tem limites, O &xito ou fracasso de um terreiro depende princi-
palmente da eficicia de sua lideranca, como da eutenticidade de suas tradicdes®

gue frequentam sua Casa como membros, amigos ou pesquisadores. Uma

documentacdo juridica e histdrica da Casa mostrava-se necessdria para

. e ] : P

i {Figueiredo Ferretti, 1995, p. 68). provar sua importancia como espago cultural.

- Se a histéria recente da Casa (cerca de duas ou trés décadas) e sua ori-
] .gem na umbanda pareciam contradizer a nogio oficial de tradigio, baseada

AS MODALIDADES DA DUFPLA PESQUISADOR/ADEPTO HOJE:

DOIS ESTUDOS DE CASO na antiguidade e na “pureza” das raizes, a instrumentalizagio de outra

: nogio, como aquela da invencio ou reinvencdo das tradigdes, parece ter
Com o crescimento dos movimentos de busca identitdria empreendidos permitido a esses antropdlogos jogar habilmente com a Administragéo,

pelos grupos religiosos, a dupla pesquisador/adepto torna-se mais comple- provando o valor cultural da Casa de candomblé, e, a0 mesmo tempo, com

%a. Esses grupos, ac esperarem aperfeigoar, por exemplo, sua interlocugido
com a sociedade glohal, podem langar aos pesquisadores um pedido direto
de operacionalizacio de sua competéncia profissional..Q -“populismo”
dos anos de 5930 transmudou-se em uma colaboracio na qual os graus de

implicacdo dos pesquisadores, muito varidveis, pode ir de uma espécie

de corporativismo a uma conversio religiosa que suscita de uma certa

{lcertos_casos,.em pritica.religiosa. Dessas conversdes e apropriacdes re-

sulta, alis, para certos grupos, a institui¢do de um poder diferenciado no
mercado religioso,

Primeiro caso:
pesquisadores e adeptos conduzem uwm mesmo combate?

O processo de sucessio resultante do falecimento do chefe de culto de
uma Casa de candomblé em Sio Paulo foi marcado por indmeras disputas
entre os candidatos potenciais. No decorrer dessas disputas, as Jgicas da
hierarquia religiosa viram-se ao mesmo tempo confrontadas ¢ associadas
com aquelas do direito civil da heranca. A novas maée de santo, temendo

Os itdlicos sdo meus,

outros pesquisadores que pareciam colocar em davida sua agdo, Como
assinala Gongalves da Silva (1095}, apos a constituigio do dossié, a ques-
tdo da tradicio do candomblé paulista ainda por ser resolvida, restava
saber em que medida essa Casa podia ser considerada como uma de suas
representantes. Em um artigo, relatdrio de tal processo, Amaral assinala
que “as tradicdes sdo construidas diariamente, inventadas, reinventadas,
abandonadas ou recuperadas. Aos orgios de defesa cabe garantir as con-
digBes para que isso se d&” [Amaral, 1991, p. 91). Com uma cajadada {a
nocdo de “tradicdo inventada”), dois coelhos: em 23 de abril de 1990, pela
primeira vez, uma Casa de candomblé de Sao Paule (como ji se dera com
uma Casa da Bahia nos anos de 980} era oficialmente reconhecida como
patriménio histérico e cultural do Estado, e considerada como “exemplo
tipico da formacao das Casas de culto de Sao Paulo” (Amaral, 1991, p. 91).
Segundo coelho: a “tradicdo” do candomblé paulista, “inventada”, recebia
o selo oficial que garantia sua perenidade. A nogio de invengdo ou de rein-
vencdo das tradicdes, resultante da confrontacio das analises histéricas e

Condephaat: Consetho de Defesa do Patriménio Histérico, Artistico, Arquesldgico e Tu-
ristico do Estado de Sdo Paulo.

~ Baseto-me aqui nos dados fornecidos por dois desses antropélogos: Gongalves da Silva

{1995) & Amaral {100z, 1992).
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antropoldgicas {(Hobsbawm e Ranger, 1993}, autoriza hoje uma abordagem
dos fendmenos culturais em sua dinimica-de produgio, transformacio e
legitimacio dos simbolos e rituais®. Paradoxalmente, essa nogdo se torna
aqui instrumento mesmo de legitimacéo dessas tradigdes, doravante pro-
clamadas no singular como sendo “a Tradigao”.

Por ocasido do ritual pblico dedicado ao orixd patrono da Casa, du-
rante o qual igualmente se festejava o sucesso do processo, a mée de santo
pede ao presidente do Condephaat, antropslogo, para expor ao pablico
“quanto trabalharam para que se provasse, por A + B, o que é tradicio, forca
¢ cultura dos orixds. Fu provei ¢ eles analisaram™® (Amaral, 1992, p. 152).
O discurso do Presidente, dedicado 4 importédncia da mudanga politica cul-
tural do Estado de Sdo Paulo, fazia igualmente alusdo a “forga da tradicdo”.

Com efeito, como assinala Gongalves da Silva, a agdo dos antropélogos
no processo néo constitui forgosamente o dnico fator de seu sucesso. Ou-
tros fatores de ordem diversa também desempenharam papel importante: a
pressdo das peticOes assinadas por pessoas prdximas da Casa, 0s amigos, os
vizinhos ou simpatizantes, a mobilizacio do grupo religioso na realizacio
de rituais migicos visando ao sucesso do processo {0 que acarretou certa
coesdo perdida por ocasido das disputas pela sucessdo), 0s contatos politicos
da mie de santoetc. A pfoclamagéo das tradicOes dessa Casa de candomblé

depende igualmente de outros referenciais ligados 4 sua prépria pratica '

religiosa. Entretanto, gostaria de colocar aqui em destaque o processo de
instrumentaliza¢io da nocdo de “tradicdes inventadas” que, com o risco
de esvazid-la de todo sentido, é colocada no singular, “a forga da tradicao”,
tornando-se fonte de legitimacio para aquele que dela se apropria.

9 Os artigos publicados no segundo nimero da revista Enguéte (“Usages de ia tradition”,
1996, éditions Parenthéses) ddo mostras da ampliddo tedrica desta nogdo.
1o Qs itilicos sdo mens.
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Segundo caso:
pesquisadores ¢ adeptos, a defesa de um mesmo saber!

Hoje emn dia, outros tipos de apropriacao do saber produzido pelas ciéncias

.. . .. . L )
sociais estdo em andamento, A criacdo, por exemglo, no 1nterior da Casaﬂ

de candomblé, de grupos de estudos “interdisciplinares”; a organizacéo;
nas universidades, mas igualmente em outros locais piblicos, de cursos,

conferéncias, congressos, que coptam com g participacdo de pesquisa-

dores, de chefes de culto e de adeptos em geral, tornam esses tiltimos, . i
2 PLOS EIm gt Fidembe

- suscetfveis de se tornaretn, por sua vez, “pesquisadores™. Verifica-se hoje

erm Sio Paulo a aparicéo de lideres religiosos, saidos dessa intelligentsia,
como 0 diz Gongalves da Silva (1995, p. 268), & frente do movimento de
reafricanizagdo do candomblé.

Uma das bases de combate desse movimento define-se, por exemplo,
por sua participacdo nas Conferéncias Internacionais da Tradicdo e da
Cultura do Orixa dirigidas desde 1981 por lideres religiosos origindrios da
Nigéria, da América do Norte, dos paises da América do Sul e das Carai-

s bl
 bas. Idealizadas pelo Reitor da Universidade de If€, Wande Abimbola, ess&s" Ab\mbm -

I1

idade

g ad?,

fpreservar a unidade do culto aos orixds gracas a criacdo de uma estrutur

solida de intercAmbios internacionais. A sistematizacdo desses intercim-

Conferéncias, segundo este dltimeo (Fry, 1084, p. 40), tém o objetivo de [
Lo

bios formaliza-se em resolucdes e deliberacGes tomadas no decorrer desses
encontros. A maneira dos primeiros Congressos dos anos de 1930, €5548
conferéncias constituem um lugar privilegiado de interacao entre adeptos
e S = S Piivvinsod & domveseoeteshniig i ey

€ pesquisadores. Entretanto, apesar de algumas possiveis semelhangas
1o tocante ao objetivo de sua organirzacgio, como, por exemplo, aquele de
conferir ao candomblé um lugar respeitado na sociedade, é possivel notar
uma indiscutive]l mudanca em suas modalidades. Os adeptos, que nao sio
mais simples “cozinheiras” ou as “gordas ialorixds”, cuja imagem era valo-
rizada ou folclorizada pelos antropélogos, exercem hoje sua capacidade e

A este Tespeito, veja-se Prandi, 1991 ¢ 1994; Gongalves da Silva, 1995. Exemplo desse
intercambio: Armando de Ogum, cu Armande Akintundé Vailado, pai de santo em cuja
Casa Prandi e Gongalves fizeram suas pesquisas, defendeu em seguida sua dissertagio de
mestrado em antropologia na Universidade de S4o Paulo, sob a orientagdo de Reginaldo
Prandi [Valiado, 1099).
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sen direito de construir, eles préprios, essa imagem e legitim4-la segundo
seus proprios interesses. - .

A quarta edicdo dessas conferéncias foi organizada em 1990 em Séo

Paulo'?, sob o tema: “A influéncia da tradicio africana no mundo moder-

0”. As palestras, conduzidas ao longo de cinco dias® por pesquisadores e
representantes do culto aos orixds vindos da Nigéria, do Togo, dos Estados
Unidos, da Argentina, de Cuba e de diferentes regides do Brasil, eram
acompanhadas de debates, de projegGes de filmes e de apresentagio de
grapos de danca e de musica.

A austeridade do espaco fechado da sala de conferéncias parecia ter seu
contraponto no espaco aberto de um mercado movimentado, instalado
perto desta 0iltima, onde os participantes podiam encontrar toda espécie
de produtos ou de servigos: do jogo oracular 2 maquiagem ou penteados
afros, passando pelos tecidos vindos da Africa e, ainda, alimentos baianos,
pogdes mdgicas, objetos rituais, livros etc. Chefes de culto e adeptos, ves-
tidos Juxuosamente com boubous® “4 maneira africana”, com saias volu-
maosas ricamente bordadas usadas sobre andguas engomadas “32 maneira
baiana”, circulavam constantemente entre os dois espacos — para olhar,

LRINY) :
8 :
assistiz, ver e certamente serem vistos — ao lado de outras pessoas malS{/ ‘I(\L{ BJ’&

1;_6:}.1 iosa dogmatlca proclamados 20 longo das sessbes me pareciam em

1nu1to contrastar com a heterogenes.dade e, por vezes, falta de nexo, das

exposicies, com a dlvermdacie & por vezes a excentricidade do mexcado,
iformando a meus oihos um mosaico de imagens estrategicamente expostasj
| ou guardadas T
O surgimento de um conflito e seu desenrolar por ocasido de uma
das sesses trazia uma nova luz a essas primeiras impressdes. Como as-
sinala Victor Tarner {1974, p. 35), o conflito, inerente a toda vida social,

12 Aprimeira deu-se em Ifé, em 19871; 2 segunda, em 1983, em Salvador; e a terceira em 1986,
20 mesme tempo em Nova York e em Ifé, provavelmente por causa de uma ¢isdo no mo-
vimento.

13 Minhas observagdes das atividades deste congresso concentram-se nos tzés dias durante os
quais segui uma boa parte das comunicagdes e das atividades de mercade instalado perto
da sala de confergncias.

% Boubous: longa tiinica, usada bem solta, em algumas regides da Africa (N da T.].

\}9‘
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“seems to bring fundamental aspects of society, normally overlaid by the
customs and habits of daily intercourse, into frightening prominence™.

Com a apresentacdo de sua palestra intitulada “O Natural e o Social nas
Casas de Candomblé”, o antropélogo José Flivio Pessoa de Barros apresenta

o trailer de um filme em que sdo mostradas algumas passagens'da colheita

de folhas e de plantas destinadas a uma série de rituais no candomblé. Ao

final da projegdo, uma agitagdo, vinda inicialmente de um pequeno grupo
de pessoas, toma conta da sala. O coordenador da sessio, pedindo siléncio,
explica que o debate se dara mais tarde. Uma mulher, provavelmente uma
mae de santo em razio de sua vestimenta, levanta-se entdo gritando: “quere-
mos falar agora, pois o assunto é importante e vamos nos retirar... ele disse
uma ¢oisa que nao € aceitavel”. O coordenador, utilizando uma linguagem
religiosa de respeito, e identificando a origem baiana dos membros desse
grupo, tenta dar algumas explicagtes relativas i apresentacio de um repre-
sentante deste Bstado. A confusdo € total e mal se compreende ¢ que uns
e outros se dizem.

A mie de santo retoma a palavra: “mas nio ¢ isso, é o trailer que cle
acaba de passar. Um instante: eu gostaria de saber se esse professor € pal
de santo, babalorix4, tata de inquice [chefe de culto na Nagao angolal, que-
ro saber isso, gual é seu papel?” Uma confusio cobre a voz do antropdlogo

que tenta em vao retomar a palavra,

Umn rapaz, tomando o microfone, propde um esclarecimento: “escutem,
¢ isso: quero pedir a permissio 3 minha mie de santo, aos babalorixds e iao-
lorix4s aqui presentes, aos ogés e is equedes, a0s mais velhos, pela primeira
vez neste congresso, para tomar a palavra a im de dizer aos organizadores:
Os aplausos, muito

1»

estou realmente chocado com este video a que assisti!
intensos, interrompem-no durante alguns segundos. Ele retoma: “estou
chocado, principalmente porque o video termina em um ponto de vista
bem claro com a seguinte frase escrita: ‘trailer para comercializacio™ A
participacio da assisténcia € ainda mais viva e ouvem-se palavras de en-
corajamento. O rapaz assume um ar mais grave: “assistimos neste video a
moementos sagrados de nossa religido que sdo, mesmo para certos inicia-

“parece trazer aspectos fundamentais da sociedade, em gezal encobertos pelos costumes ¢
habitos do intercdmbio dirio, para uma proeminéncia assustadora” {N. da T.}.
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dos, proibidos de serem vistos na Nagdo angola, citada no video... [novos
aplausos]. Peco a permissdo a Nega para falar. Minha mie de santo Nega

Nivalda disse-me que na Nacdo angola 0s ﬁlhos de santo, mesmo com

tura dos orixds, em que estamos preocupados com a preservacio de nossos
‘fundamentos™ — e, oh, quantos destes foram aqui mostrados! — eu, como
adepto da religido do candomblé, sinto-me menosprezado pela exibicdo
desse video, de tal modo que desejei aqui expressar minha indignaciol”.

. Uma vez rompida a ordem inicial proposta pelos organizadores, nio restou
ao coordenador sendo abrir o debate dando a palavra 3 mie de santo baiana:

Ele me deu espaco pordue sou da Nagdo angola... Gostaria de saber a respeito deste
professor qual € o seu papel no candomblé, ele & tata de inquice, babalonxa, ogd,
iniciado on pesquisador? Ele estuda? A segunda questio decorre da primeira, por-
paue se ele me responder que € um pesquisador que estuda, entdo digo qu _gmc;: ele te

\-<

%,

un trailer comerclai E isso ndo pod{: continuar de modo algum!

O coordenador, um rapaz nigeriano, assume entdo a palavra:

Gostaria de esclarecer algo: o IV Congresso Internacional abre espago para as ques-
tbes polémicas e parz a participagdo dos babalorixis e jalorixas que desejam falar
sobre esses assuntos. Niés convidamos também pessoas sérias, que séo intelectu-
ais, pesquisadores, para ajudar, porgue tenho certeza de que estas pessoas muito
ajudaram o candomblé e a cultura africana no mundo moderno! Eles esclarecem
assim muitas coisas para os zeladores e zeladoras de santos.

Até aqui o ptiblico ouve sem intervir. O rapaz nigeriano prossegue:

Gostaria, agora, de falar do illme da sessdo desta manha. Muitas pessoas assistiram
ao video africano sobre Equngun, estas coisas muito sagradas, mas isso nio quer
dizer que néo & preciso mostra-las. O piblico gostou e chegou mesmo a aplandir.
O que acabamos de assistir, sou nigeriano, estou no Brasil hd algam tempo, vi nos

14 Os fundamentos, como o termo o indica, correspondem 2 base, a tudo o que funda e sus-

tenta; por isse o “fundamento” do candomblé constitui algo de mmzito importante que deve
ser conservado e guardado sob a lei do segredo. Voltare: a esta nogio mais adiante.

E
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candomblés: ha sempre a presenga de fotégrafos, de pessoas com cimeras de video
que filmam tudo do que a gente estd falando agui...

Um movimento recomeca na sala sem que se possa saber se se trata de
aprovacido ou reprovacio. O rapaz nigeriano continuna:

Pego agora aos pais de santo, 2 mens amigos, aos babalads, acs babalorixds, que
continuemos 2 fazer 0 que estamos fazendo. Esta polémica, se isso ofendeu a al-
guém, ey gostaria gue as pessoas compreendessem que este senthor fez um trabalho
de intelectual e tenho certeza de que, nas Casas de candomblé aqui, serdo encon-
trados fotdgrafos e pessoas com equipamentos de video que gravam essas coisas...

Sem gque possa terminar sua frase, a reagio do grupo baiano explode:
“Nao na Bahia! Nao na Bahia!” Uma grande confusido de vozes se instauza

na assisténcia. Q rapaz nigeriano tenta retomar seu papel de coordentador
por diversas vezes, sem sucesso. Ele passa entdo a palavra 20 antropdlogo
para que ele expligue se “é babalorixa ou pesquisador”.

E em meio a wma enorme confusio que o pesquisador retoma a palavra

pela primeira vez:

Parece-me gue a controvérsia aqui levantads foi, em primeiro lugar, motivada por
aquilo que se considera como segredo. Isto é extremamente frequente. Desde 0s
anos de 1920 existem fotografias que mostram todos estes aspectos da expiagdo.
Pe meu ponto de vista, parece-me que o video sobre a Nigéria mostra claramente
coisas altamente sagradas, e este sagrado esta diretamente ligado a uma comuni-
dade. A questdo do segredo, aqui, no caso brasileiro, estd extremamente voltada
20 préprio processo de historicidade dessas Casas, o processo de formacio, isto €,
na medida em que...

A confusio torna-se tumulto, ele tenta novamente falar algo langando
uma frase no ar: “Tive paciéncia de escutar a todos... A questdo do sagrado
aqui... A questdo que penso estar sendo aqui discutida... Este sagrado na
Nigéria, naquela comunidade..”

O tom das discusstes paralelas na sala cresce, as acusacdes miituas
de falta de vigilancia e de respeito 20s “fundamentos” recrudescem. Uma

- jovem mdie de santo assume entdo a palavra com certo desespero:

Por favor, escutem, isso n#o acontece apenas em 540 Paulo ou na Bahia. Acontece
em qualquer lugar, porque por todos os cantos tem boas Casas e més Casas, Nao
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importa em que lugar, hd pessoas que respeitam ¢ axé laxé significando aqui “fun-
damento”] e pessoas que ndo o respeitam.

Os aplausos parecem encoraji-la:

Nio importa em gue lugar, ndo importa em gue Casa, cultiva-se bem ¢ se colhe
mal; tem maus filhos de santo. Aprendemos uma coisa, mas nossos filhos de santo
ndo... Entdo, vamos parar de discutir, Aqui, € uma reuntdo de pais de santo em
S&0 Paulo. Ndo vamos deixar uma impressio raim; € Rio, é Sio Paulo, é Bahia, é
gualquer lugar.

Muito aplaudida, ela volta a se sentar para ceder a palavra ao antropd-
logo, que tenta mais uma vez esclarecer sua posigio.

Ele comecga a dizet que o trailer apresentado, do qual ele nio € 0 autoz,
¢ aquele de um filme comercial, que ele pertence a toda comunidade pois
pode ser comprado ou alugado facilmente. Esta comercializacgdo, que ndo
concerne nern a academia nem i sua posi¢do como pesquisador ou inicia-
do, nio tem relacdo algurma com sua exposicio sobre as relacdes dos adep-
tos com a natureza. Ele retoma alguns pontos de sua palestra para explicar
que se tratava de falar da experiéncia cotidiana da religido vivida pelos

l‘@@,eptos, da formacéo hist6rica das Casas de candomblé ¢, enfim, em tom

o AL, . ~ <. P 3
. W;{ﬁ’ﬁ #- irritado, “da repressio policial que tornou repressoras e vigilantes muitas
n . i > UG

as cabecas das pessoas aqui..” Sua reprimenda, talvez muito sutil, em

ada muda o teor das discussdes paralelas que opdem uma cidade 3 outra.
Apods ter ouvido atentamente essas intervengdes sucessivas, o vice-pre-
sidente do Congresso, ogd Gilberto de Exu, figura importante na organiza-
¢ao politica do candomblé em S4o Panlo, toma a palavra em tom conclusivo:

O que estd acontecendo? Acho que devemnos nos acalmar e nos lembrar de alguns
fatos passados. Penso que hd pessoas aqui que se lembram que, na Bahia, uma Casa
de angola abrin seu roncé [quarto rituall. Isto foi Almado ¢ saiu no livro de Pierre
Verger, Dieux d Afrique [em francés).

A assisténcia aplaude bastante e ele prossegue:

Outra coisz. Agui, em S&o Paulo, um babalorixé, de origem desconhecids, fez a
mesma coisa e este video serd divulgado hoje ou amanhi na TV Cultura, é um

o absurde! Entio, senhores, devemos considerar, como essa senhora disse, e ela me-

rece todo 0 nosso respeito, que existem boas Casas e que existem mads Casas, hi)

tropélogos que sdo vampiros, que VAo eI 10ssas casas para nos sugar,
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Os aplausos intensificam-se, interrompendo-o por alguns segundos.
Ele retoma:

Penso que € esta posicdo que devemos assumir agqui. H4 também bons antropdlo-
gos, quero dizer: Flivio é meu amigo, conhego-o hié muites anos, respeito-o, sei
que faz um trabalho sério e acredito que alguns dentre vocés também o conhecem.
Entaoc, vejam bem, ele expds seu trabalho; que isto resulte em polémica, acho legi-
timo. Nao devemos, entretanto, ficar nesta bagunca: sou da Bahia, sou do Recife,
sou do Rio de Janeiro... Devemos, pelo contrarie, tirar uma conclusac disso tudo,
ter uma ideia e formular urma proposicdo limpida e clara para que coisas desse tipo
ndo acontecam mais.

Os aplausos entusiastas da assisténeia parecem indicar uma viva ade-
sdo ao discurso do vice-presidente.

As conferéncias retomam entio seu curso em meio a murmurios ¢
cachichos do publico. Cada conferencista aproveita seu tempo de palavra
para retornar a alguns pontos da querela — a preservagio dos “fundamen-
tos”, a imagem do candomblé, as diferencas regionais, a importincia ou
néo dos pesquisadores etc. —, expressando sua perspectiva e reafirmando

cessariamente explicitada antes do conflito, ela se faz agora ouvir. Uma

moca de Sdo Paulo, encarregada de ler uma comunicagdo enviada por um

pesquisador, comega sua intervencdo avisando que ¢la estd no congresso

na condi¢ao de filha de santo, € nao de professor como fora anunciado. Ela

agradece em seguida a seu pai de santo por té-la encorajado a participar do

Congresso e acrescenta ‘numerosas observagGes sobre a importéncia dos
bi¢.

Era igualmente possivel ouvir observagdes regionalistas como aquelas

pesquisadores ng histéria do ¢

de um representante da Bahia que, apds ter criticado a organizagio do con-
gresso no tocante 2 distribuicio do tempo de palavra, diz:

Este congressista (eu mesmo) teria podido aprofundar de modo mais adegquado
essas questdes a fim de trazer a esta reunido wma peguena contribuigdo, visando a
um maior enriguecimento deste conclave tio importante |...] Mas a preocupacéo,
20 menos do candomblé da Bahia — para seus representantes aqui presentes, que
. sdlo consequentes — parece destoar um pouce da preccupacio geral daqueles que
fazem parte deste conclave, a comegar por sua cipula; nos ainda nos dedicamos 2

gt
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pratica do candomblé mantendo o segredo de sua sacralidade, e nio temos razoes
para mudar de caminho.

Ao final desse conjunto de conferéncias, a abertura do debate reinau-
gura o conflito. Se o discurso regionalista, sempre sustentado de modo
veemente pelos representantes baianos, retorna com toda forga, o discurso
sobre a coesdo, enunciado entre outros pela dirvecio do congresso, come-
¢a a ganhar terreno. Uma mde de santo, bastante idosa, toma entio um
microfone, nao para falar, mas para entoar uma reza. Algumas pessoas,
ponde-se a seu lado, curvam-se em sinal de respeito e acompanham-na
em seu canto, batendo palmas. Eu carregava comigo durante tode o tempo
uma cimera e até entdo ndo havia gravado senao as atividades do mercado.
A forga dramdtica daquela cena me leva a filma-la.

Ap6s a reza, o argumento de defesa da coesao volta-se para o exterior.
Aponta-se o perigo de mostrar, ndo somente aos adeptos do candomblé
mas, sobretudo, 4 sociedade em geral, uma imagem fragmentada e desagre-
gada de seu movimento. Uma mulher, representante dos Estados Unidos,
toma a palavra para sustentar com veeméncia que ndo se pode de modo
algum permitir aos jornalistas e a televisao veicular imagem semelhante.
Dizendo isso, ela aponta para mim. Uma das organizadoras do Congresso
aproxima-se entio de mim e pede para ver minha cimera. Minha primeira
e lnica reagio, certamente muito ingénua, € explicar que ndo se trata de
um trabalho jornalistico para a televisdo, mas de uma pesquisa antropolé-
gica. Entrego-the entdo a cémera, que chega is maos da representante dos
Estados Unidos. Esta dltima visiona as imagens até entdo gravadas e, a0
ver cenas do mercado anteriormente filmadas, um plano fixo do brasio do
Congresso, e a mae de santo cantando, devolve-me a cimera para concluir
seu discurso e encerrar a sessio.

No dia seguinte, dltimo dia do congresso, as conferéncias sdo mar-
cadas por uma atmosfera de maior coesdo e confraternidade. Ao final
da sessdo da manha, uma das organizadoras propée ac pablice cantar a
cantiga de abertura do Congresso (“Vamos Cultuar Nossos Orisa”]'5, o

Cantada em jorubé, 2 cantiga foi impressa nesta lingua, seguida de sua ¢raducdo em por-
tugués, A cantiga, apresentada em sua versio francesa pela autora deste livzo, foi aqui
transerita do francés para o portugués {N. da T.).
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que ndo se dera nos dias anteriores. Comego entdo a filmar esta canti-
ga: a representante norte-americana, sentada do lado do ptiblico, ndo me
impede de filmar, mas esboga um gesto de resisténcia tentando esconder
seu rosto. Viro propositadamente a cémera e, em seguida, flmo a mie de
santo bastante idosa que canta com entusiasmo ao lado de um pai de santo
e de outros adeptos. Estes lancam um olhar furtivo 4 cdmera que parece
provocar aqui uma intensificagdo positiva de sua performance. As reagdes
das pessoas do piiblico vdo de certa indiferenca a esta intensificagdo posi-
tiva; por outro lado, nio noto reagio hostil aiguma. Ao final da cantiga, a
organizadora anuncia a pausa para o almogo e o horério de retomada das
conferéncias a tarde.

Segundo Victor Turner {1974), podemos perceber nas situagdes de con-
flito unidades de processos desarmonicos, 0s social dramas, observaveis
durante uma sequéncia mais ou menos regular constituida de quatro
fases principais. Em um primeiro momento, uma violagdo ou ruptura
das normas que regulamentam as relagdes sociais aparece. Esta € seguida
de uma fase de crise, ponto crucial ameagador e perigoso que desafia os
representantes da ordem a se confrontar com tal crise. Sucede-se assim
uma fase de “agdo reparadora”, em que as técnicas pragmaéticas € a agio
simbélica atingem sua mais alta expressdo; pode-se entdo observar os
mecanismos formais ¢ informais da reparagio e da mudanga social. Adl-
tima fase é aquela da reintegragdo do grupo dissidente ou, entio, aquela do
reconhecimento e da legitimacio da separagao irrepardvel. O processo do
drama social {social drama), adverte Turner, ndo segue necessariamente
estas quatro fases em uma sequéncia inevitavelmente linear; cisdes ou
falhas podem ocorrer na fase critica ou reparadora. Levando em conside-

“Vamos cultuar nossos orisa/Ninguém se opde 3 isto/Ninguém nos diz para nos afastarmos
de nossas origens/ Vamos cultuar nossos orisa /Esu é o culto de nossa terra/ Vamos cultuar
n0ss08 orisa/Ogurm € o culto de nossa terra/ Vamos cultuar r:ossos orisa /Sango é o culto de
nossa terra/ Vames cultuar nossos orisa /Obaluayé é ¢ culto de nossa terra/ Vamos cultuar
nossos oriss /Osum é o culto de nossa terra/ Vamas cultuar nossos orisa /Obatald € o culto
de nossa tetra/ Vamos cultuar nossos orisa / Ninguém se opde a isto/Sim/ Ninguém nos
diz para nos afastarmos de nossas origens/ Vatnos cultuar nossos orisa”.
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ragdo os limites apresentados por esse modelo para uma teoria geral do
ritual (Geertz, 1986}, eu o empresto, entretanto, aqui como instrumento
de analise, a fim de destacar os elementos expressivos especificos desse
conflito que me permitirdo apreciar as variacdes sobre o tema da dupla
pesquisadorfadepto.

A violagdo da lei do segredo, denunciada pelo grupo baiano, vinha ins-
tauzar o processo do conflito. Que elementos da organizagdo do congresso
e da pritica religiosa ou intelectual desses participantes emergiam aqui?
Por que aquela mée de santo levantava o problema da definigéo dos papéis
se, até entdo, a flutuagio parecia consensual’s e em harmonia com o tom
cientificamente sério e religiosamente engajado das sessoes, garantindo
assim seu bom desenrolar?

A inscrigdo “trailer para comercializagdo” atuou provavelmente como
desencadeador das reagbes. A polémica, parecia-me, situava-se na oposicio
entre tornar visivel a religido para a sociedade e respeitar a lei do segredo.
Quem eram os atores mais competentes para gerar essa visibilidade? En-
 do congresso
de levar a bom termo sua missdo de preservacao dos “fundamentos”,

quanto q rapaz acuisava a incompeténcia dos organizad
e

proposi¢do da mie de ¢ santo | balana ia claramente no sentido de uma rup-
tura da 1 dupla pesqulsadorjadepto tu&o isso questionando a estrutura de
base do congresso.

Uma primeira tentativa de reparagdo, empreendida pelo rapaz nige-
riane, rememorava a importancia histérica dos intelectuais para o can-
domblé e para a cultura africana em geral. Mas isto parecia nio ser su-
ficiente, uma outra espécic de relagdo nascia. A ruptura dessa relacio
era reivindicada em nome da lei do segredo; o antropélogo era acusado
de ter violado os “fundamentos” da religifo ao mostrar o trailer. O rapaz
nigeriano tentava entdo responder a essa acusacdo citando o Alme sobre
0s egungun como exemplo de sacralidade exposta. Na verdade, ele chega
4 uma resposta em que a nogdo de segredo, uma vez relativizada, perde
todo seu sentido. Desajeitadamente, esse argumento colocava em xeque
a prépria lei que se tentava proteger ¢ restabelecer.

Na programagéo do congresso e em sua apresentagio, 0s congressistas eram sistematica-
mente chamados de Professor ou Doutor.
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A nova brecha aberta na discussdo, que opunha as diferentes regides
do pafs, indicava que para os adeptos o controle da visibilidade da religifo
submetido a essa lei estava, com efeito, em suas maos. Em sua disputa
regionalista, que, por outro lado, intensificava ainda mais o confhto, era
caso de determinar o grupo mais capaz ou mais legitimo para fazé-lo. A
intervencio do antropdlogo, tentativa de desenvolver os argumentos do
rapaz nigeriano, reabrindo a fissura pesquisador/adepto, tornava manifesto
o fato de que, nesta discussdo, o controle da visibilidade da religifo ndo
estava do sen lado.

Mas uma outra fratura instalava-se com o discurso regionalista: como
resolvé-lo?! Em sua intervengdo, s jovem mdie de santo propunha um ou-
tro tipo de partilha, talvez menos exclusiva que a precedente, sustentada
por uma moral do tipo: de um lado, os bons, e do outro, os maus. Isto me
lembrava a férmula do politically correct, tornada aqui “religiosamente
correto”. Mas ainda restava a questdo do papel do antropdlogo. Como
elemento desencadeador do conflito, o antropélogo via sua posigao inicial
de associagdo e de colaboragdo, preconizada pelos organizadores do Con-
gresso, bastante deslocada. Com efeito, um aspecto crucial dessa organi-
zagdo sobressaia de modo flagrante: ndo lhe pediam para colaborar com
sua competéncia profissional, mas, antes, para corroborar a ideia inijcial
do Congresso: a preservacio da Tradicao e da Cultura dos orixds, expressa
pelos adeptos da Bahia como sendo a preservagdo dos “fundamentos” da
religido. Se a ele era pedido para definir seu papel — pesquisador ou inicia-
do —, isto em nada mudava os erros que podiam lhe ser atribuidos'”. Como
pesquisador, era acusado de ter estudado e ter tornado visivel uma Casa
de candomblé que, violando o segredo, ndo era “religiosamente correta’;
como iniciado, era ele préprio que se afastava do “religiosamente correto”.
De qualquer modo, seu papel jé estava definido: bode expiatério. Como

tal, ele encarnava o dilema inicial do conflito: visibilidade versus respeito

- dos “fundamentos”.

Com efeito, a filiagdo de Pessoa de Barros ac candomblé ié se tornara publica em sua tese

- "de doutorado, defendida em 1983 na Universidade de Sio Paulo, e publicada em 1093. Ele
3 ali declara: "A abordagem desta drea [de pesquisz] contudo, para nés rornou-se facilitada
~devido i nossa condigao de iniciado |...]” (Pessoa de Barros, 1993, p. 3).
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O discurso do vice-presidente, ao redefinir os papéis do religioso ¢ do
pesquisador, recolocava de modo explicito o controle da visibilidade da re-
ligido entre as maos dos adeptos. Em sua argumentacio, o “religiosamente
correto” ndo era aquele que preserva a todo custo o “fundamento”, mas
aquele que, tendo uma origem conhecida — o que significa uma tradicio
atestada —, sabe até onde deve abrir sua Casa. A este tltimo se liga o “an-
tropologicamente correto”, o pesquisador sério cuio trabalho é reconhecido
e aprovado pelos adeptos. Seu raciocinio indicava ao ptiblico que, ao fechar
as portas de sua Casa aos pesquisadores, como queria propor o grupo da
Bahia, abriam-se as janelas da visibilidade aqueles que ndo tém tradicio. Ao
ptiblico de *assumir uma posicio clara e limpida” a esse respeito.

Apesar do apoio expresso pelo publico ao discurso do vice-presidente,
o retorno do aspecto régionalista, retomado uma vez mais pela delegacio
baiana, indicava a existéncia de um elemento capital na disputa. Com
efeito, a delegagdo baiana no congresso foi, em outros momentos e em
diversas ocasides, bastante critica; o conflito institufdo parecia lhe abrir
uma brecha nfo apenas para expressar seu descontentamento e seu desa-
cordo com os organizadores paulistas, mas, igualmente, para afirmar sua
reputagdo nacional de depositdria da tradicdo, Isto era visivel na tomada
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testemunho direto dessa fragmentacido e um interlocutor potencial com
a sociedade? O desencadeador do conflito, o trailer do filme, estava ligado

de modo evidente a essa questio. A eleicdo de um novo bode expiatério

Se posso aqui me interrogar sobre a razio de ter filmado a réza entoada
pela mae de santo, devo admitir que a resposta estd simplesmente na arma-
dilha montada pelo espetacular da cena. Meu reflexo, como pesquisadora

utilizando uma cdmera, foi aquele, bastante primdrio, mas sem ddvida
inevitivel, de gravar ¢ que, para mim, constituia o dramdtico, a imagem

carregada de sentido, Minha lacuna metodoldgica explicava-se tanto pela
auséncia de um trabalho prévio de banalizacio do instrumento como por
uma auséncia de pré-avaliagdo de sew impacto'®. Por outro lado, minha
reacdo ingénua soou evidentemente como uma absurda redundancia. Jor-
nalista ou antrop6loga, isto pouco importava j4 que, estando no registro do
simbé6lico, era a cAmera que se tornava o elemento mais eficaz.

A intervencdo da representante norte-americana, ac alertar para o peri-
go da exposigdo de uma imagem fragmentada, aliada a seu gesto bastante
simbdlico de examinar as imagens na cidmera, foi sem divida decisiva.
Reparadora do conflito, sua agio dava, além disso, um novo sentido a

;;:j *.“"’A de posi¢do estratégica para a defesa insistente de sua imagem de 1(;5_“1‘1:”&1;1«1_‘93 unido. Ao olhar ou, mais precisamente, ao controlar minhas imagens, ela ot
f}é’:‘{r“\ }3 guardides ‘glpfk‘:ifﬁgc_lfﬂrlle11tos”’&flgN{el_igiéq. Entretanto, essa estratégia per- afirmava a capacidade de gerar a visibilidade.
\ o :,}y dia terreno uma vez que o restante do piblico parecia ter aderido 2 nova Se na primeira interven¢do de minha cdmera eu dera mostras de um
| 6 ™ partilha entre “bons e maus”. método desajeitado em sua utilizagio, no dia seguinte, tornando-a volan-

Mas a forga desse argumento nem sempre garantia o descjo de coesdo; tariamente mais presente, ativa e participante, eu tentava compreender

como reintegrar o grupo baiano nessa nova modalidade de unidade? A qual papel se podia a ela atribuir.
intervencio da mie de santo, cantando e convidando o pdblico a acom-

QEJS-D%J panhd-la, mostrava-se bastante eficaz como acio reintegradora, pois que

Ao filmar a segunda cantiga, imagem da coesdo e da unidade do Con-

gresso, a intervencao reparadora da representante dos Estados Unidos

-y)ﬁ restabelecia de modo simbélico e ritual seus lacos religiosos.

. . . . . P + s §
parecia se tornar simbolicamente mais eficaz. Eu percebia sua resisténci w,/a)f y dg./f*
D14 5u8 TERelelts y

Era, contudo, preciso reencontrar, nessa coesao, a expressio do objetiva menos como uma desaprovacio e mais como uma demonstracio de forca %ubﬁ-ﬂ

i

afirmando que eu estava autorizada a filmar somente o que se desejav:

e £ & o ¥

do-lhe um lugar respeitado na sociedade. Mostrar a forga e a coesio de se

movimento, de sua unidade religiosa e dogmatica era provavelmente uma

principal do Congresso: preservar a tradicio e a cultura do orix4 devolven
Ry it et e e Tt 5 i Ssviery
. A intensificacio da performance do canto dos outros participan-

tes vinha confirmar minha percepgdo. Enfim, a figura da testemunha-

das primeiras estratégias. Assim, desviar a atengdo dos participantes para

o perigo de expor uma imagem fragmentada de seu movimento se revelava Isto se devia, provavelmente, 2 situacic de observacdo do préprio caléquio, pois men esta-

um argumento de peso. Quem poderia naquele momento representar um tuto ndo foi muito claramente definido neste contexto.
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interlocutor, bode expiatério no conflito, parecia reintegrada aqui para
ocupar um novo lugar, pois meu gesto assinalava, por sua vez, minha
aceitacdo do pacto instituido pela maioria dos participantes.

3.

Producdo, gravagdo e transmissdo
do saber religioso: a fabricagdo das
tradigbes e a sutileza do axé

A questdo da produgio do saber religioso articula-se hoje em

dia com as modalidades da dupla pesquisadorfadepto. Ao
analisar a presenca de textos etnogrificos nas Casas de can-
domblé em Sio Paulo, Reginaldo Prandi sugere que este tipo
de literatura “tomara o lugar da transmissio oral do antigo
culto, para desgosto dos puristas ingénuos que confundem
oralidade com memorizacdo” {Prandi, 1991, p. 29} A previsdo

do autor baseia-se na constatacdo segundo a qual a etnogra-
fia “é capaz de oferecer a0 povo de santo um caminho a ser
seguido ritualmente, com significados de uma cosmogonia
gue d4 um outro sentido 2 religido: agora sabe-se porque s¢
canta tal cantiga e o que ela quer dizer; agora sabe-se porque
tal pratica cerimonial deve ser realizada” (idem, pp- 152~
153). Geradora de sentido, a literatura etnografica constitui-
ria uma via para a construgdo e a legitimagao da “tradigdo”
religiosa. Para Prandi, esta “tradicio” “talvez nunca tenha
existido plenamente no Brasil como peca cultural completa
em forma e em sentido” (Prandi, 1004, p. 164).

Vagner Gongalves da Silva parece aqui partilhar o mesmo
ponto de vista, ao afirmar que os textos etnogréficos podem
“farnecer elementos para uma ressignificagdo de parcelas do
patriménio de conhecimento tradicional, o qual, alids, pare-
ce unca ter existido de forma pura ou homogénea no Brasil.
As etnografias vao constituindo assim corpus inscriptiontm
da religido” (Gongalves da Silva, 1997, p. 57).
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Essas proposicdes pressupdem a existéncia, alhures [talvez na Ai;jga?z

de um “patrimonio do conhecimento tradicienal” completo, puro e homo-

géneo, Apesar de outras proposigdes enunciadas por esses autores, umano-

¢do de tradicdo permanece definida como conjunto de contetdos culturais

conservado mpo. Os trés termos convocados

para qualificar esse patnmomo — completo, puro e homogéneo — revelam

respectivamente seu cariter imutdvel, auténtico e pleno de sentido. Ao

considerar esse “patriménio do conhecimento tradicional” {para Prandi,
simplesmente a “tradico”) como um objeto finito e apreensivel como tal,
ausente ou em parte perdido no Brasil, os autores sugerem que os adeptos,
20 lerem os textos etnogrificos, podem recuperi-lo, dele se reapropriarem
ou resgatd-lo.

Saber “por que se canta tal canto” ou “por que se pratica tal ritual”
pode efetivamente corresponder a uma verdadeira preocupacio para os
adeptos — seguida ou, na maioria das vezes, precedida de questdes: “como
se canta tal canto?” ou “como se pratica tal ritual?” Mas, nem por isso,
nada autoriza a deduzir que a partir da leitura dos textos etnogrificos
eles encontram uma resposta. Mesmo se para alguns antropologos, lidos

\{-)i)eios adeptos!, o ubjetivo de seus trabalhos € reencontrar o lage “perdido”

“ou esquemdo no Brasil entre 0s gestos rituals e os mitos, entre o vivido

e sua significacdo, nem assim, isto permite afirmar que essa etnografia
constitui o corpo codificado da religido.

E inegével que o antropélogo, como testemunha direta das praticas
religiosas — cujos sentidos se apresentam na experiéncia empirica de
modo fragmentdrio, lacunar e implicito - torna-se, de certo modo, 0 mais
apto a relatar por escrito sua homogeneidade “escondida” ou “perdida”. Os
lagos que faltam entre os fragmentos sdo recosturados por interpretacdes
a partir das quais o candomblé pode aparecer, aos olhos dos leitores [entre
eles, os proprios adeptos), como um sistema teolégico completo e coerente,
Se Prandi e Gongalves da Silva reconhecem esse papel de “tedlogo” de-

Dentre o0s textos etnogrificos lidos pelos adeptos, observei, como Prandi ¢ Gongalves da
lva uma ;)refercncxa pelo iivro de Pierre Verger {1981}, ]uana Elbein dos Santos {1088) e

, }na Afn a este eenuéo perdxda ou esquccxdo

i
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sempenhado pelos antropélogos, parece, de outro lado, que certo excesso
presente nas proposicoes dos dois autores jd se encontra, antecedendo
nas o

suas interpretagfes, na sua apreciacdo empirica da presenca dos textos

etnograficos nas Casas de candomblé. Gostaria de chamar a atengdo aqui
para os limites dessa presenga, recolocando-a no contexto da producdo, da
gravagdo e da transmissdo dos saberes rituais. Considerando de um ponto
de vista critico o papel de *tedlogo” desempenhado pelos antropélogos,
seguindo as pistas abertas por Keesing (1985)%, tentarei colocar em relevo a
diversidade desse contexto, restituindo-lhe o carster mével e heterogéneo;

. condicdo da modificagio do ritual e da fabricacdo das tradigdes.

AS SUTILEZAS DO AXE

As nogdes que gravitam em torno do termo axé estio estreitamente liga- fote

das a questdo da aquisigdo do saber ritual, 3 proclamagio das tradigdes €
4 sua legitimagdo. Recobrindo um vasto campo de significagdes e usos,
a traducdo cultural desse termo nio é menos problemadtica que aquela de

mana {Keesing, 1984, 1985). Alids, aproximacdes entre esses dois termos
PR

sio muito frequentes na literatura afro-brasileira,

A origem iorub4 do termo levou certos autores a buscar inicialmente
urna traducio do lado da literatura africanista®. Roger Bastide, citando B.
Maupoil?, precisa:

Toda citacdo & agui emprestada da tradugdo francesa deste artigo com a referéncia Keesing
{1946},

Isto pode, alids, ser encontrade em um grande ndmero de analises concernentes aos rituais
do candomblé e 3s suas significagtes. Como se a origem hist6rica africana do culto autor}

Zasse 0s autores & ali buscar 0s mitos ¢ as significacbes dos ritos “perdidos” ou “esquecidos

no Brasil {ver Eibein dos Santos, 1988 e Bastide, 1958, entre outros). Se tal recurse metodo-
16gico podia ter como objetivo instituir um estudo comparativo, em vma ampla maioria de
casos ele se traduz por uma “superposicéo” " dos dados africanos sobre a realidade brasileira.

E interessante notar gue certos autores, apesar ar de suas criticas enderegadas aos pioneiros
desse método, tendem a reproduzi-lo. Penso aqui, por exemplo, no trabalho de Monique
Augras (1983 {1992 para a edigio francesaf), em que a autora, apesar de sua intengdo de
“estudar 2 vida dos pregadores e pregadoras brasileiros de hoje em vim meio que é o defes”
{1992, p. 25}, reconstz6i a identidade mitica do orix4 a partir de fontes etnogrificas africaﬂ

- . lstas, Pode-se igualmente encontrar uma critica desse métedo em Segato {1995, p. 68).

Citado pelo autor; B, Maupoil, 1943, La géomancie & I'ancienne Cote des Esclaves. Paris,
Institut d’Ethnologie, Musée de 'Homme, p. 334.
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E sabido que axé “designa em nagd a forga invisivel, a forga mdgico-sagrada de
tods divindade, de todo ser animado, de todas as coisas”. B. Maupoil escreve que
se trata do correspondente iorubé da baraka 4rabe nos paises magrebinos, do mana
polinésio e melanésio, da orenda dos irogueses, do manitu dos algenguinos. No
Brasil, o termo conservou-se para designar algo diferente, mas que tem em comum
com os cutros significados ¢ fato de se tratar de um depositdrio de forca sagrada:
significa em primeirc lugar os alimentos oferecidos 3s divindades, em seguida
as ervas colhidas para o banho das filhas iniciadas ¢ também para curar doengas;
finalmente, o fundamento mistico do candomblé (Bastide, 2009, p. 771

Juana Elbein dos Santos, partindo das mesmas fontes, ndo somente
corrobora a ideia de um fundamento mistico, mas igualmente, proclama
sua “coragem de interpretd-lo” ao tentar “caracterizar uma epistemologia
tradictonal” (Elbein dos Santos, 1982, p. 11). O modelo proposto por Elbein
dos Santos recebeu critica implacdvel de Pierre Verger (1982}, que abriu
um debate acirrado sobre a tradicdo nagd. As objecoes de Verger a respeito
da probidade cientifica da autora, sobre suas fontes etnogrificas, sobre seu
trabalho de campo e sua sobreinterpretacac dos fatos parecem, contudo,
sempre presas 4 uma preocupacéo sobretudo religiosa de salvaguarda das

tradicbes nagd®. Exaltando seu engajamento no universo “sociocomuni-
tario” afro-brasileiro, a resposta de Juana Elbein dos Santos ¢ aquela da
“intelectual orgdnica” preocupada com seu trabalho de andlise da “profun-
didade teoldgica” e da “complexidade epistemoldgica” da religido.

Com efeito, a autora elabora um sistema complexo explicativo da di-
niamica do axé, de sua distribuigio como substincia essencial no mundo
animal, vegetal e mineral, e de sua transmissio, conservagao e expansio.
Forca propulsiva e principio vital, o axé €, segundo a autora, um

poder que se recebe, se compartilha e se distribui através da pratica ritual, da ex-
periéncia mistica ¢ inicidtica, durante a qual certos elementos simbolicos servem

Na conclusdo de seu artigo, Pierre Verger afirma: “ela {Juana Elbein dos Santos| edifica
‘sistemas’ de uma légica impecdvel, muito bem acolhidos, digamos de passagem, nos
congressos cientificos internacionais, mas gue, examinados com cuidado, sdo um tecido
de suposigdes e de hipdteses inteligentemente apresentadas, ndo tendo nada a ver com
a cuitura dos Nagd Yorubé e correndo o risco de contaminar as tradigdes transmitidas
oralmente, ainda conservadas nos meios nda eruditos. Nos nio estamos mais no tempo
de Nina Rodrigues, quando as tradiges eram ainds bastante fortes para negar e rejeitar as
extravagincias {...] de compiladores e intelectuais diversos” {Verger, 1982, p. o).

PERCURSOS E CONTORNOS DO CANDOMBLE 83

de vefculo. E durante a iniciagio que o ase® do “terreiro” e dos orisa é plantado e
transmitido as novigas {Elbein dos Santos, 1988, p. 43].

A absorcio e preparacio do axé, entendido pela autora como uma subs-
tancia, vio condicionar o conhecimento e o desenvolvimento inicistico
do individuo. Este conhecimento, assim como o axé, é transmitido de um
individuo para outro por um complexo dindmico que combina palavra,
gestos e movimentos corporais. Nesse contexto, a palavra teria um poder
de realizacido; para Elbein dos Santos, ela

ultrapassa seu contendo semintico racional parz ser condutor de ase, isto &, um
elemento condutor de poder de realizaggo. {...} Se a palavra adquire tal poder de
agAo, & porque ela estd impregnada de ase, pronunciada com o halite — veiculo
existencial — com a saliva, a temperatura: é a palavra soprada, vivida, acompa-
nhada das modulagées, da carga emocional, da histéris pessoal e do poder daquele
que a profere {idem, p. 46).

Nio somente o som da palavra é condutor de axé, mas também aquele
dos instrumentos musicais, “formidaveis invocadores das entidades sobre-
naturais. Sio eficazes indutores de agio, promovendo a comunicagio entre
o diye’ e o drun” {idem, p. 48).

Essa substancializagdo do axé permite a Elbein dos Santos a constru-
gdo de um sistema “metafisico” bastante coerente ag qual parecem se
submeter todos os registros da vida — subentendidos aqui igualmente
aqueles da vida social — de uma Casa de candomblé. Essa “metafisica”
que desvela o “sagrado mistico do candomblé” é tomada aqui, como pensa
Keesing, em seu sentido “carregado™

A metafisica, tomada neste sentido, constitui uma explicagéo {mais ou menos
explicitamente articulada) dagueles aspectos do mundo que nio podem ser apre-
endidos pelos sentidos: uma teoria explicativa da maneira como o mundo trabalha
que dd conta das experiéncias humanas e das consequéncias dos acontecimentos.
Uma ideia metafisica é do mesmo género que aguela com a qual os etnégrafos
forjaram de modo caracteristico enunciados do tipo: “Os X acreditam que...” {Kee-
sing, 1906, p. 231).

Elbein dos Santos adota a ortografia de ase, drisa, ..., reivindicando assim 2 origem nigeriana
do termo. Retomet saa transcrigio a fim de respeitar o tom de sen texto.

Segundo Elbein dos Santos {1988, p. 37): Aiye: “a humenidade e tudo o que ¢ vida®; drun:
“os espagos sobrenaturais e os habitantes do além”.
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B
‘,& ,L\u\, '\&i A “obsessio da coeréncia” (Olivier de Sardan, 1996) de Elbein dos
v h3 antos elimina toda contradicdo ou ambiguidade que poderia existir na
GJ o B ot AR
N |pxperiéncia religiosa ou mesmo mistica dos adeptos. Ela ¢ tributdria tdo

2 b

omente da “filosofia sutil do candomblé , entrevista por Bastide {199s)
por ocasido de sua primeira viagem ao Bxasil, nos anos de 1940, e 3 qual
esse se apegou para poder decifrd-la: “[...] é preciso mostrar ainda que esses
cultos ndo sdo um tecido de supersticfes, que, pelo contrdrio, subtendem
wma cosmologia, uma psicologia e uma teodiceia” [Bastide, 2009, p. 24)-

Em razdo de seu engajamento no culto, o enunciado de Elbein dos San-
tos quer ser aquele de alguém que partilha essa “crenga” e que, legitimado
por esse fato, pode elgborar um modelo explicativo pertinente. Certamente

isso pode provocar um efeito de verdade e de adequagio s significacdes

dadas pelos adeptos do candomblé. Minha hip6tese € totalmente outra: seu
engajamento religioso, que parece dispensé-la de uma referéncia explicita

aos materiais empiricos, deixa-nos antes longe daquilo de que ¢la se pro-

clama estar tio perto. A andlise dos usos feitos pelos adeptos do termo axé
mostra, por outro lado, que estes, sem se limitarem ao registro mistico,
abracam um leque mais amplo de significagtes.
“O que é axé?” As respostas dadas pelos adeptos a esta questio ligam-
Y e A R R i . . . )
se, muito frequentemente, aquela primeira ideia de forca. Enquanto for-

¢a, axé pode se aproximar de outros vocdbulos como paz, satde, prospe-

ridade, felicidade etc. Ligado as férmulas convencionais de votos, axé é
o que se deseja a alguém e o que se pode obter. Segundo Zoca, filha de
santo: “Axé pra nés é uma forga, por exemplo, eu digo: que Ogum lhe dé
muito axé! Isto & que Ogum lhe dé forga, prosperidade, satide... Essas
coisas”. Segundo Elias, filho de santo: “Axé é paz, alegria, prosperidade...
E tudo o que € bom, penso em algo assim: axé é todo o bem que a pessoa
pode ter”.

Permanecendo no registro das expressies usuais de votos, axé pode ser
apreendido como um termo que possui certo poder de transmitir alguma
coisa a mais. Um pai de santo explica que “axé significa for¢a’, ‘amém’,
‘sim’; € um poder, ¢ também uma expressio comum para dizer, como se
diz, ‘4 tua saide’, ‘muito obrigado’, ‘Deus te proteja), ‘assim seja’. Axé tem
a mesma fungdo: assim seja, amém, forca, com o sentido de transmitir a
paz que esta forga tem [...]” [Manuel de Odé, pai de santo).
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Ligado ao contexto dos rituais, 0 termo axé se torna uma expressio
enfitica que marca a intensidade do ato realizado. A ideia de forga pode
ser formulada como efeito desta énfase, como sugere um ogi: “é uma forca

positiva, geralmente quando vocé estd fazendo uma reza 4 pessoa fala ‘axé,
axé, é uma coisa muito forte, ela t4 te dando forca, estimulo, jégando uma
coisa boa pra cima de vocd” (Jorge de Ogum, ogd). Ou, ainda: esta forca
pode se traduzir em um poder mégico atribuido ao orix4, como explica
um pai de santo: : '

E o poder do orixa, é a forca do orixd, ¢ o poder mégico dele. Quando voce faz
alguma coisa, vocd faz um encantamento, vocé fala “ax¢, axé, axé”, porque axé, ha
guem traduzs como “assim seja”, eu sei que &€ uma palavra muito utilizads, que
quer dizer poder mesmo, concretizagio de desejos, ta?7 Q axé do onxé £0 p(}deﬂ !\(5' 2= )OQEA

mesmo do orixd, poder do qué? De realizar prodizios anuelzmhe, pa1 de samo)

Axé pode igualmente designar o que se oferece ao orixd: seu alimento,
algumas partes dos animais sacrificados, o sangue. Ao oferecei'este axé 208
orixds, espera-se receber tanto quanto em troca: forca, satde, pfd_s'pér'idad;, '_ o '
alegria, dinheiro etc. Segundo Shirley, equede: “Axé? Depende _tio_'a_ic'é,_ de e '
que axé vocé t4 falando? Questio: ‘Quais sdo os axé? Quais sio t:)'s'égi_lfidoé'--" o

da palavra axé? Resposta: ‘Axé é prosperidade, harmonia, esse ¢ o sentido.” .

Axé também a gente diz: comida do santo, partes de bicho que a gente faz)
. Segundo Jorge, oga '
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limnpa, frita, isso a gente chama axé, € isso

oé@agﬂ rwa“gq

A gente dd esse axé pro santo, af ele vira pra se mostrar e agradecer; mostrar que e,ﬁg 2 &4 E
vivo, mostrar gue é um orixa. Ele vem agradecer 0 que demos pza ele, Ele sempre -
\m%gmma, como a gente diz: axé. Ble vem dar um axé, dar mais S
uma vez essa forga.

Cida, filha de santo: “Axé, para nds, é muito dinheiro que vamos obter, =
é quando 0 santo nos mostra que teremos muito dinheiro”, Manuel de Odé, For. .a, .
pai de santo: “Axé é a forca da qual o orixd necesgita. O ejé, o sangue, € ol‘L)(.GL %
wm axeé, tua presenca € um ax¢, teu ori é um axé, o orixd € um axg¢, ¢ uma ﬂ-f’»CC—a’éﬁ%

forga, um ‘assim seja’, um ‘amém’ para tudo isse [...)”
Expressdo convencional de votos, expressdo enfdtica na realizagdo
dos rituais, poder ou forga como produto do agradecimento e da béngao

. o - o 8
dos orixas, poder mdgico dos orixds, mas poder em poténcia, virtual, quexs®
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deve ser ativado nos rituais pela oferenda de sangue, de certas partes dos

animais, pelo proprio axé: “a forga da qual o orixd necessita”. Além disso,
o termo axé é utilizado para designar a Casa de candomblé, seu conjunto
de adeptos, seus costumes e, por extensdo, sta modalidade de culto ou
Nagdo. Segundo Mara, filha de santo: “No axé de Seu Bobd, ndo tem nada
disso. Tudo vem das Casas, na Casa de fulano tem um costume, em uma
outra Casa nio tem isso... E realmente uma questao de costume, cada Casa
tem seu axé”. Segundo Rosana, filha de santo: “Eles fazem o culto desse
ieito, ¢ normal para eles, para mim ndo. Isso ndo quer dizer que eles ndo
tém orixd, que nio é o orixd; nés, nés dancamos de modo completamente
deve ser assim [..]" h

Peco a um ogé sua opinido sobre a orientacido assumida por certas
Casas de culto de Sao Paulo no que diz respeito & reafricanizacgdo do can-
domblé. Identificando nesse movimento uma tendéncia 4 recuperacio de
certo poder, ele me fala da tentativa de homogeneizagio do conjunto das

priticas rituais como a homogeneizagio do axé:

Eles guerem fazer isso com o intuito de serem os melhores. Digamos gue eles
querem fazer uma nacgao sd, tudo num axé, num axé sé, eles fazem uma Casa ai...
£ o que o Zé de Oxossi dizia: eles fundam uma Casa e depois vio de casa em casa
pra mudar tudo, radicalizar mesmo. Tem coisas que ndo vio mais existir, porque
na Africa existem, vai ser um axé 86 [...} {Henrique, oga).

Nio é raro ver, durante as festas ptiblicas, ¢ pai de santo tomar a pala-
vra para explicar 4 audiéncia certos elementos rituais da festa ou, ainda,
certas regras que devem ser respeitadas, afirmando que em seu axé € as-
sirn que se dd. Pode-se notar, por exemplo, no discurso proferido por um
pai de santo que, por causa de mudancas de filiagdo, mudava na ocasiio
a Nagdo — ou modalidade de Culto — de sua Casa. Durante uma festa
dedicada aos espiritos de caboclo, ele interrompe a miisica para explicitar
algumas regras de seu axé:

Eu gostaria de avisar as pessoas que quiserem participar desse axé: bem, hoje é o
caboclo, tudo bem, mas na roda 56 se aceita de roupa curta quem ¢ equede, que
pode vir de vestido. Qutra coisa: os homens nio vio mais entrar na roda, s¢ ddo
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0 santo e af tomam rum?®. Na roda, 56 as baianas [mulheres vestidas com diversas
saias sobrepostas)] vio dancar, certo? Agora vocés jd estdo avisados, o santo tanto
pega dangando quanto pega sem dangar, os homens nio participam mais da roda...
esse axé agora € assim {Kilombo, pai de santol.

Mas pode ser que esta tomada de palavra tenha ocorrido tanto para
assinalar uma modificagdo circunstancial nas regras de seu axé, quanto
para reafirmd-las. Eis, por exemplo, o que nos conta uma equede:

Eu fui nurna safda de iad [festa da primeira saida priblica de wma nova iniciadal,
a Casa ¢ de angola, mas o pai de santo estava fazendo sair uma Eud [uma pessoa
iniciada para o orixd Eud]. Naquele momento, ele explicou direitinho que ele era
axé Gomela e que 1o Angela ndo se faz {inicia) Eus. Mas como ele devia fazer a
saida da menina, quando chegou a hora de tocar para Eud ele tocou queto” (Mie
Dan, equede}.

Neste sentido, o axé é também a filiacdo, uma espécie de drvore ge-
nealégica da vida religiosa do individuo, determinada pela iniciagéo e
pela realizagao de rituais (chamados “obrigacdo”), que confirmam anu-
almente esta iniciagdo. Diz-se, entdo, “Sou axé Gomeia”, em zeferéneia 2
Casa de Jodozinho da Gomeia [chefe de culto da Nacdo angola), isto sig-
nificando que a pessoa foi iniciada pelo préprio — ou realizou os rituais

23]

{“deu ‘obrigagtes™) com — Jodozinho da Gomeia ou por outra pessoa que

pertenga a seu axé. “Sou axé Gantois”, para marcar a filiagdo com essa
Casa de culto da Bahia. Ou, ainda, “sou axé de Seu Bobd”, para afirmar
uma filiacdo com esse pai de santo instalado em Santos, conhecido como
Seu Bobd, e assim por diante.

Quando o orixd “toma rum”, isto guer dizer que a pessoa, uma vez em transe, danga os
ritmos ¢ os cantos especificos de seu orixd. Ruzn € também o grande atabague que, acom-
panhade por outro de tamanbo médio {chamado pi} & de um menor {1&}, marca os ritmos das
musicas. Nio obtive confirmagio explicita que assinalasse a relagdo entre a danga “tomar
ram” ¢ o atabaque. Dada & fungdo ra cadéncia do ritmo assumido por este atabaque, penso,
entretante, que uma aproximacio entre os dois € pertinente,

Angola e queto, duas modalidades de culto diferentes gue reenviam cada vma a cantos, 4
ritmeos, a modos de tocar diferentes. Por exemplo, toca-se angola batendo os atabaques com
as maos; toca-se quets com as varetas.
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di A é{o‘Dzz-se de uma Casa de culto, como se diz de um individuo, gue
T J Neles tém muito, nem tanto, um pouco... de axé. Ter axé é ter uma fi-
bp
: \\Q‘ liagdo reconhecida como legitima. A afirmacdo de sua legitimidade,
Ny ¢ g ¢ g
il \o; “mas também a duvida sobre a legitimidade dos outros, sdo constantes
@\ Q:?i\ C 0 sk gLmie e
&0 U & no discurso dos adeptos. Na declmagao de sua “drvore genealdgica”,
A o s gy
T
b 09% fﬁ 2t ode-se venﬁcar muite frequentemente a presenca de diferentes axé, o
- 3 @: P +
N o

B X g o individuo escolherd, segundo sua necessidade do momento, os elemen-
o tos que lhe parecem mais adequados para por em evidéncia essa legiti-
midade. A titulo de exemplo, eis 0 discurso de um chefe de culte que,

em conflito com seu tultimo pai de santo da época, tinha a intengdo

de “dar obrigacdo” com Mifalois, uma mie de santo “axé de Seu Bobs™

Minha primeira mdée de santo era filha de Seu Roxinho, ele era uma mistura de
queto, angola, jeie-nagd... O que o atabaque tocava ele dancava. Minha seguada
N mie de santo era fitha de ng, uma mie de santo de jeje, mae de santo
x/ (\pﬁ')(\' ndo, porque ela erz um tzavesti, era axé “Gantois. Depois, teve Bila, que era filho
de Seu Bobé. Seu Bobd € o pai de santo de Mifaloio, meu pai de santo era irmao de
Mifaloi6. Depois, ¢ o Paulo, ele é filko de Toloqué de Logunedé, ela também axé
de Seu Bobd. Entao, jd sou axé de Seu Bobé |...] {Silvio, pai de santo).

Se as rupturas de filiacdo, provocando por acumulagio mudangas na
origem, podem tornar o axé do individuo menos legitimo, Silvio escolhe

em sua histéria os elementos gue parecern mais adeguados para provar
uma continuidade. A possivel incongruéncia na atribuicgo de um axé
de Seu Bob6 & mie de santo Toloqué, mais conhecida como axé Gomeia,
parece, por outro lade, reafirmar essa necessidade de coeréncia.

O axé é mensurdvel: uma Casa é quente quando ela tem axé; fria, quan-
do nao tem. Ter axé é visivel na capacidade do pai de santo, o dirigente da

Casa, de reunir o maior niimezro de adeptos e de clientes. Diz-se que o axé

& de uma Casa “cai” ou “afunda” quando seus adeptos partem para se filiara
%40 outras Casas e quando os clientes ndo vém mais pedir seus servigos. Neste
. ,f"’ sentido, axé significa ter também certo sabey, certa capacidade de realizar

v’%’ os Tituais, ser eficaz, Como assinala uma equede: “Axé ¢ quando o pai de
santo tem muita sabedoria, muito dom em suas mios, muito saber, mio

ﬁ boa... As pessoas costumam dizer: ah, fulano é de tal Casa, mas sua mée de

santo ndo tem axé, ndo € uma Casa de axé” {Mie Dan, equede). Uma filha
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de santo indica que uma “pessoa de axé é uma pessoa cheia de saber, ‘que
tem bergo’, que ndo foi ‘feita’ nas coxas, que ‘nasceu no inhame’ e ndo ‘na
batata
em razao de sua ligacdo estreita com a filiacdo {“ter bergo™) :é-:'COI_I_l uma “ini-

33

(Mara, fitha de santo). O axé, como saber, parece aqui se legitimar

BN

ciacdo” {“ser feita”, “nascer”) que esteja fundada sobre certas regrﬁédo ritual
{“nao nas coxas”, ndo de qualquer maneira; “noinhame” e ndo “na batata™?),

O axé é igualmente o “fundamento” do candomblé. Certos atos rituais,
certos cantos, considerados como “muito poderosos”, sio designados como

sendo “fundamento”. Uma “cantiga de fundamento” pode ser, por exem-

plo, aquela que desencadeia o transe, No ritual, h4 sempre um momento

em que “se faz o fundamento”. O “fundamento” constitui igualmente o
“segredo” [ou awo, em iorubd), Quando eu iniciava uma entrevista com
uma equede, ela me avisou: “Coisas de ‘fundamento’, sobre elas eu néo falo
porque & segredo, é segredo de ronco fquarto reservado para a realizacgdo de
diversos rituais], ndo se fala realmente muito disto” (Julia, equede).

Interrogar alguém sobre o sentido do que constitui o “fundamento”
pode reenviar a uma resposta tautoldgica, semelhante 4 cldssica “¢ assim,
¢ a tradigzo!”. Um pai de santo, respondendo a uma questio sobre certas
restricdes impostas aos novos iniciados, como aquela de ndo se olhar no
espelho, explica: “Por que isto é um segredo do orixd, um ‘fundamento’, é o
‘fundamento’ do espelho[...] Tem muitas coisas que sio leis do candomblé,
dos negros africanos, que nio tém nem mesmo explicacdo, tem coisas que
eu ndo sei explicar, ¢ uma verdade, né?” [Silvio, pai de santol.

APRENDER, SABER, CONHECER:
AS FONTES DE AQUISICAOQ DO AXE

Corno se adquire 0 axé enquanto saber ritual? As respostas sio sempre qua-
se unanimes: na pratica, olhando, cbservando e executando. Entretanto,

insiste-se igualmente sobre a constante necessidade de buscar em outro Ju-
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gar, em outyas fOllt{’?,S para ndo ficar COSSI, 1gnorante sem axé”. Analisarei

‘aqui algumas dessas fontes que se apresentam de modo bastante variado:

Contrariamente 4 batata gue estd ausente dos rituais de iniciacdo, o inhame, ligado 20 orixd
Ogum, ¢ um ingrediente muito presente.
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elas vao da transmissio oral 4 leitura de apostilas e de livros, passando pela
participagdo em congressos, em conferéncias, em grupos de estudos, mas
igualmente pela escuta de discos e pela visualizagio de cassetes de video,

A transmissdo oral associa ato e palavra em um mesmo universo de
conhecimento. Aprende-se um ritual, uma danga, uma reza, um ritmo
através de um processo de observagdo e de imitagio!! em que a palavra in-
tervém tanto como contetdo propriamente dito da aprendizagem quanto
apoio explicativo da agdo. Essa transmissio se faz, em regra geral, segun-
do a hierarquia de amiguidade no culto. Os espagos de aquisigéo desses

COMmMo O santo-ou orixd, é entdo “feita” e ndo 1n1c:1ada . A feltura compre-

ende um periodo de reclusdo durante o qual o adepto realiza wma série de
rituais que, ao selarem sua relagdo com seu orixd ou santo, permite-lhe
adquirir certo saber religioso, considerado pelos adeptos como “segredo”,
pois que faz parte do “fundamento” ou axé. Contudo, existe, por outro lado,
um espaco de aprendizsido que chamo informal, onde a transmisséo/aquisi—

aqueias da transmissao oral — nd

 5€ Ve necessal ment

1g9_¢§,§£§@ly_§,ao

easen segredo A nocio de “fundamento {axé) e 0 "segredo” que o rodeia
¢, com efeito, uma nogdo gmica que, manipulada pelos adeptos’, apresenta
variagoes de sentidos considerdveis em funcdo de suas estratégias®®, Ser
feito, ter um estatuto preciso na hierarquia religiosa'®, representa entdo

A questio da imitagic no aprendizade dos rituais sers tratada de modo mais aprofundado
mais adiante.

Viu-se mais acima como esta nogio podia intervir na confrontagio entre os adeptos.

Tal precisdo parece-me necessdria dada certa tendéncia nos estudos afro-brasileiros de
tomar estas nogdes émicas como postulados metodoldgicos ou como verdades cientificas,
o que confere 2 “feitura do sante” € a0 candomblé toda uma aura de mistério ¢, por conse-
guinte, de exotismo. A este respeito, veja-se o artigo de Véronique Boyer {1996a). Retomarei
mais adiante esta questio do segredo na analise dos lvros escritos pelos adeptos.

A questdo das modalidades de pertencimento ao culfo e sua escala hierdrquica serd tratada
mais adiante.
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uma condigdo sine gua non de legitimacio de um saber religioso que nio
& necessariamente transmitido/adquirido nas situagdes rituais.

Essa distingdo entre espago formal ou ritual e espago informal de
aquisicdo do saber pode ser apr0x1mada da observagao feita por Goody a
respeito das sociedades orais: “O saber tradicional & exphcxtamente 2880~
ciado a2 um contexto cerimonial, mas, na verdade, é transmitido de modo
mais geral, nos mesmos contextos da vida social onde o saber ‘pritico’ se
transmite” {Goody, 1094, p. 174}

Esse saber religioso, como j4 assinalou Gongalves da Silva {1992), tem
um cardter holistico. De fato, os adeptos tém dificuldade em operar uma de-
composicio de seus elementos. Como este autor, pude observar sua dificul-
dade emn responder as minhas questdes quando estas fragmentavam alguns
aspectos dos rituais {um canto, um ritmo, uma sequéncia de gestos ete.). A
utilizacdo do video € o feedback das imagens que ela autoriza me permitiu,
por outro lado, observar que a decomposicic desses elementos, necesséria
a toda andlise, tornava-se possivel quando os adeptos podiam reencontrar,
gracas 4 gravago de imagens e de sons, ¢ contexto e as sequéncias nas quais
estes elementos interagiam.

A transmissio oral estd apta para “absorver as contribuictes individuais
¢ a fundi-las em um conjunto de costumes” (Goody, 1979, p. 73}; ela é assim ot
criadora {levando-se em conta a diversidade das interpretactes individuais)
e d4 a esse corpus que ela constitui (aqui, o corpus religioso do candomblé) fi'ni . ol
uma propriedade movente e varidvel. No candomblé, essa transmissao oral nsw
jamais implicou nma auséncia total da escrita. A codificagdo por escrito de
certas partes do corpus religioso, nos cadernos elaborados e mantidos pelos
pais de santo, parece sempre ter existido. Uma equede indica que nesses
cadernos, chamados cadernos de “fundamento” ou de axé's,

Ao chamar estes cadernos “etnografia feita em casa”, Vagner Gongalves da Silva {1092)
exagera um pouco em sua analogia. Esta codificagio tem uma forma e um objetivo prag-
mitico bastante precisos de conservagio e de transmissio de férmulas acumnuladas que
serdo colocadas em aplicagio na sequéncia. Esta analogia acusa uma tendéncia a considerar
a atividade de escrita dos adeptos do ponto de vista do pesquisador. Isso pode explicar a
grande importincia dada pelo autor zos escritos etnogrificos como fonte de legitimagio e
de aprendizagem, considerando-os como “espécies de biblias”.
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tem muitas coisas guardadas, anotadas. Por exemplo, ¢ que significa ou o que ndc
significa Ogum. Para um ebé de odu {ritual de oferenda) a fazer, o gue £ utilizado
¢ 0 que nao &, Sio principalmente 3s pessoad que tém uma Casa de candombié,
muaitos clientes e muitos filhos de santo, que tém necessidade de ter essas coisas.
Tém necessidade de ter essas coisas tanto na memdria quanto anotadas: o dia da
primeira saida piblica do filho de santo, o dia em que ele foi ragpado... eles devem
marcar seu omoruncé [nome especifico do orixé ou santo do adeptel. Todos os pais
de santo tém seu caderno, seu livro {Mie Dan, equede).

Contendo uma parte da histdria e do patrimdnio dos conhecimentos,
o axé da Casa, esses cadernos podem se tornar verdadeiros objetos de
cobiga e de poder’®. Sendo assim, a sistematizacdo desses conhecimen-
tos néo deve ser percebida como uma codificagdo do corpus religioso, A
fragmentacao, as lacunas e a multiplicidade desses escritos garantem a

manutencdo do aspecto flutuante e movente desse corpus.

" As anotacdes sobre as rezas, as {drmulas para a realizagio dos rituais,
a preparacio dos pratos que serdo utilizados nesses rituais, as f6rmulas de
caréter terapéutico etc., apresentam-se emn geral sob a forma de listas ou
de receitas; seus sentidos e sua coeréncia preexistem em outro lugar, na
pritica ritual. Esses cadernos assumem entdo uma funcdo de estogue e de
memorizacdo dos conhecimentos que podem sex colocados em pritica e

transmitidos mais tarde. Essa proxzmzdade com a pratzca ritual lea palam

S, o A i ot Ao i 5

vra) nem por isso the retira as propriedades de selegdo e de classxﬁcagao’
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tém, por exemplo, com os primeiros, relagdes de filiacao, de amizade, de
clientela etc. Todavia, é impossivel atestar a proveniéncia exata dessas apos-
tilas. Estas, que podem girar em torno de temas especificos — por exemplo,
apostila de cantigas para evocar um orix4, rituais de purificagdo ligados 2
“feitura” etc, -—, guardariam o aspecto de catlogo e de férmula dés cadernos
de axé. Elas sdo, por vezes, acompanhadas de gravagfes sonoras em cassetes
de 4udio que as enriquecem com informagdes musicais ou ritmicas que,
segundo uma filha de santo, podem, por exemplo, facilitar o aprendizado:

Meu pai tem tanto apostilas quanto fitas cassete. Porque, de zepente, pode ser
dificil decorar uma cantiga s6 lendo. Entéo a gente 18 e escuta a0 mesmo tempo,
pega ¢ ritme e & mais fdcil pra decorar {Zoca, filha de santo).

Um duplo aspecto chama a atengdo na circulagdo das apostilas: o foco jo-
gado ac mesmio tempo sobre sua provivel origem — vir de um axé especifico
valoriza e legitima o saber que elas veiculam — e sobre seu cardter andnimo,
Respondendo a questdo concernente aos autores das apostilas, Zoca diz:

Olha, tem uma 14 em casz que veio do axé do OxumaréV, mas a gente nido sabe
guem foi que escreveu, porque eles nunca colocam o nome de guem escreveu.
Essas coisas de fundamento, a apostila, nio tem ¢ nome de quem escreveu. Porque
iss0 vai passando de pessoa pra pessca.

I “ . proprias da escrita. A oralidade e a escrita ndo parecem aqui se opor ex- Essa ambivaléncia assinatura-anonimato parece conferir as apostilas
PIRYS: . S
Q& ,;\\\"» cluindo-se mutuamente; a transmissio oral no candomblé ndo desaparece o aspecto assumido pela palavra na transmissao oral. O apagamento daj/(g ,':?,*@fﬁ @{;
3 I et a5 a5 o b e PO TR, DR W Rl
i com a presenca da escrita, as relages entre as duas formas de composigdo marca individual €, com efeito, uma caracteristica da oralidade:

e Ta———

e de transmissdo dos conhecimentos sdo, antes, mais ambivalentes que . ‘ o )
Nas sociedades orais, toda realizagio pessoal - uma cangio, um rite... — tende a

passar a ser jogado no anonimato, Nio que wm elemento de criagio esteja ausente,
mas ele ¢ de cardter diferente. No hd igualmente win autor misteriosamente cole-

opostas. Esses cadernos, que trazem inicialmente a marca da escrita de
um ou de diversos pais de santo da Casa, podem assumir um aspecto mais

tive, muito préximo de uma espécie de consciéncia coletiva, que assuma o lugar
que ¢ individuo tem nas civilizagtes que possuem escrita. Trata-se, antes, de uma ﬁ & ;
n
(s

andnimo e coletivo ao se apresentarem como “os cadernos de um tal axé”
{ax¢ significando aqui ndo apenas o lugar de culto mas também o grupo e

7t

‘ . i T
assinatura pessoal que progressivamente se apaga no decorrer de uma transmissao/ HQar &

us religioso i .
o corpus relig de que compartiiha) que nio cessa de sex criadora (Goody, 1979, p. 73)-

Ao que parece, certas partes desses cadernos saem do interior do axé, da
Casa, para circular sob a forma de apostila junto a outros grupos que man- A explicitacdo da possive] proveniéncia dessas apostilas parece legi-
tnnar a capacidade daquele que as adquire de estabelecer lagos intimos
16 Vagner Gongalves da Silva {1992} fala, por exemplo, da importancia assumida por estes

cadernos nas disputas pela sucessio de uma Casa de candomblé em Sio Paulo. 17 ‘Uma Casa de candomblé baiana.
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com as Casas de candomblé de maior prestigio, consideradas as mais outro lado, a circulagdo desse axé “vindo da Africa” pode se traduzir em

T . N .
tradicionais”. As modalidades de sua aquigicdo variam da troca de favores uma circulagio de objetos, pogdes, preparacdo para os banhos etc., que

a0 pagamento em dinheiro, passando pela troca por outras informagdes. pressupde-se ter um poder mégico extraordinario. Com efeito, sua comer-

Mas a atribuigdo de sua proveniéncia nao se limita as Casas de candom- cializacdo torna-se um verdadeiro fildio na mio desses estudantes que, QL o
i

blé, apostilas de axé podem ser produzidas nos diversos Centros de Estudo,

origindrios de uma elite local, provavelmente afastados das praticas reli [
criados em Sao Paulo, tanto pelos adeptos dos cultos afro-brasileiros como

giosas ligadas aos orixés, parecem descobri-las ou redescobri-las no Brasi

pelos estudantes vindos majoritariamente da Nigéria a fim de prosseguir
seus estudos na Universidade de Sio Paulo. Ao que parece, o movimento
.de reafricanizacdo do candomblé alimenta-se — ao mesmo termpo que a

prové — dessa nova fonte de conhecimentos gracas a qual se fabricam suas

itracﬁgﬁes. As atividades desenvolvidas nesses Centros de Estudo vio da
administragio de cursos de lingua, mitologia e teologia iorubd, de cursos
de adivinhacdo, cursos de eb (rituais magicos) etc., 2 publicagdo de livros

e de apostilas, passando pela constituicdo de bibliotecas especializadas,
Um pai de santo explica, por exemplo, como ele considera esta questio:

Vocé faz os cursos com esses caras, os africanos, nigerianos cu togoleses. Vocé
compra as apostilas deles, al vem a parte experimental. Porque, por exemplo,
vocd compra uma apostila, vamos dizer de eb6, até af vocé ndo tem certeza de
que o cara te passou um babado certo, entdo vocé vai 14 e experimenta. Se vocé
viu que funciona, entdo ai vocé cai matando em cima daquilo, vocé estuda aquilo
profundamente. Porgue hoje em dia, nesse mundo, nio d4 pra confiar muito em,l
ninguém. Entdo vocé tem que experimentar na pritica, pra ver se aquilo real-
mente tem fundamento. Bu nunca me aprofundo num estudo sem antes fazer o
experimento pritico. Porque afinal de contas é o meu nome que estd em jogo, ndo
¢ o de quem me vendeu a apostila, porque o cara netn brasileiro é [Manuelzinho,
pai de santo).

Se a legitimacdo do saber veiculado nas apostilas nio é mais aguela do
provivel pertencimento a um axé, hi ainda a prova de sua eficdcia na pra-
tica ritual. Contudo, se o valor pragmatico dos conhecimentos veiculados
parece aqui prevalecer, isso ndo é uma constante.

Em outros contextos, a fonte de informagdes e de conhecimentos que
trazem o rétulo “vinda da Africa” pode constituir uma verdadeira prova

de originalidade, de verdade e, enfim, de tradicionalidade. E esse rétulo,

talvez mais do que a eficacia dos conheditientos transm1t1dos, torna-se
objeto de legitimacdo do poder daquele que o adquire e o manipula. Por

A esses cadernos e apostilas vem se acrescentar uma vastissima lite-
ratura'®, em geral produzida pelos adeptos da wmbanda mas, igualmente,
por aqueles do candomblé. Essa produgio, nascida j& nos anos de 1930,
corresponde em grande parte a uma vontade, de seus autores, de codificar
e de sistematizar esses cultos, seguindo as evidéncias e os dados de sua
prépria experiéncia religiosa. Oliveira {2007}, em seu livro consagrado aos
cantos dos orix4s, anuncia que estes ultimos sdo apresentados

[...] apresento as cantigas {orin) de Orisa dentro da visdo do culto a2os Orisi como
aprendi nos meus mais de vinte anos de iniciade [...] Esperando que esta pequena
coletdnea de orin seja 2 semente que possa brotar e espalhar em outras peossoas
este mesmo ideal: o de que 2 comunidade da maioria das casas de candombié
possa cantar na maior uniformidade possivel, entendendo o que diz ¢ o que ouve.
[Oliveirs, 2007, pp. 11-12}

Linares e Trindade, por sua vez, manifestam claramente o mesmo
desejo em relagdo 2 umbanda:

Este estudo se baseia em uma experiéncia espiritualista iniciada em 1946, na Roga
de candomblé de Pai Jodozinho da Gomeia e que prossegue até nossos dias, apls
ter passado pela Casa principal de umbanda do Brasil. ...} Mais que uma simples

" opinigo religiosa, esta obra modesta & o fruto de uma pesquisa que ndo termina
nestas paginas mas que, talvez, serd integrada a um plano global gue prevé a codi-
ficacio da Religido Umbandista {Linares ¢ Trindade, s.d., p. 15).

_ “Dar os esclarecimentos oportunos e indispensdveis” (Alves Teixeira,
1985) ou “mostrar 2 realidade das coisas” (Vialle, 1985) efetua-se “segundo o

I8 O nfimerc sempre crescente destes publicactes tomna dificil uma bibliografia representati-

~va, Minha analise limita-se, de um lado, 2 leitura de alguns titulos e autores citados pelos
“adeptos em meu campo de pesquisa e, de outro lado, a uma selegdo pessoal cujos critérios
" bastante aleatérios vio de sua disponibilidade no mercado aos temas abordados nesses livros.




19

20

96 0 CANDOMBLE: IMAGENS EM MOVIMENTO

ponto de vista do autor” ou, ainda, segundo as informacdes colhidas e retra-
balhadas por este Gltimo em sua experiéncia religiosa: “Eu aceito e somente
sigo 0 que, na realidade, estd de acordo com o meu préprio ponto de vista”
[Alves Teixeira, 1983, p. o). “Procurei durante anos tomar nota das informa-
¢hes que me eram passadas por minha mie de santo |...] Tentei aperfei¢od-las,
melhorando seu aspecto geral, com informacdes corretas” (Vialle, 1985, p. 71

Um dos tragos marcantes dessas publica¢bes é a profusdo de titulos

que oferecem diversas versbes dos mesmos temas, sendo que estes sio

igualmente bastante variados. A esse aspecto muiltiplo e em perpétuo

‘crescimento vém se acrescentar as relagtes entre diferentes modalida-

des de cuito. A distingdo entre umbanda e candomblé, por exemplo, ¢ as
vezes pouco visivel, tanto no nivel do pablico visado como no nivel dos
contextos nos quais as crencas e as priticas sio descritas': “Esse dltimo
trabalho do Doutor Byron Torres de Freitas € de incontestdvel importan-
cia, ndo somente do ponto de vista umbandista mas também em relagio
ao culto do candomblé” [Torres de Freitas, s.d., apresentacgio dos editores),
“Eis 0 que pudemos reunir ao longo dos anos, militando na umbanda dos
belos canzuds® ¢ nos candomblés de adordveis abacds” (Varella, s.d., p. 115},

Entretanto, é igualmente possivel notar uma preocupacio de demarca-
¢d0, ndo apenas entre umbanda e candomblé, mas, igualmente, no interiof,
do candomblé, entre as diferentes modalidades de culto que formam umy
corpus religioso especifico, o axé:

Em relagdo ao candomblé, hd uma diferenga clara no que diz respeito aos orixds.
O umbandista parte do principio de que todo orixd é um santo, mas todo santo
rdo é forgosamente um orixd, e isso em virtude do planc hierdrquico, segundo
as missdes que realizam ou realizaram na terra {Linares e Trindade, 1987, p. 18).

Nio posso ¢ tampouco tenho pretensic de querer padronizar os rituais por mim
descritos, mesmo porque cada Casa tem o set ase especifico e descende de ase
diferentes, onde certamente se encontram indmeras variagdes ¢ nuances da forma
de cultuar de uma Casa para outza e que devem ser respeitadas as tradigtes de cada
uma. {Oliveira, 1995, p. 4).

Este aspecto foi igualmente sublinhado por Véronique Boyer: “a distingio enire candomblé
¢ umbanda, evidente para os antropdlogos, é, todavia, menos clara aos olhos dos escritores
ligados aos cultos de possessdc” [Boyer, 19964, p. 15).

Canzuds & abacds sdo designagtes de lugares de culto de umbanda e dg candomblé.
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Por um lado, ¢ interessante notar que esses textos, em grande parte,
estruturam-se de modo an#logo aos cadernos e apostilas de “fundamento”,
apresentando-se sob a forma de catdlogo ou formulario (como receitndrio
de formulas a seguir), com sua coeréncia colocada igﬁéflnieﬁte em outro
lugar: na prética ritual de seus leitores?. De outro lado, a preseﬁ@a de certa
andlise, embora sumadria, sobre a formacao dos cultos afro-brasileiros, a
Jingua iorubd, os mitos e lendas dos orixds™, e a preocupacgio dos autores
de nos apresentarem seus escritos como fruto de uma pesquisa ou de um
estudo, aproximariam estes dos textos socicantropololdgicos?.

A titulo de exemnplo, posso citar o Hivro sobre “magia enfeiticante dos ebds no candombié”
de Wilton do Lago Vialle {1989}, babalorix4 {chefe de culto) Ominaré. Em sua apresentacio,
0 autor explica que se trata de “férmulas utilizadas com grande sucesso durante mais de cin-
quenta anos que me foram transmitidas pela tradigdo oral de meus antepassados, sobretudo
por minha avo, a velha Joana Conceigie Viaile, filha de africanos que viveu e aprendeu com
eles a verdadeira magia.” {Vialle, 1989, p. 7). Apos ter indicado as origens histéricas dessa
magia (as crencas dos negros chegados ao Brasil como escravos), o autor assinala que o "pra-

" ticante” nela encontrard um conjunto de informagdes de grande valor, objeto do segredo dos

chefes de culto. Ac revelar o que denomina “a chave do culto”, adverte que esses ebos devern

sex realizados comt & autorizagio de uma pessoa mais idosa gue ocupa um posto importante
- na hierarquia do culto. As formulas apresentadas compreendern eb6s para provocar o Bem e
" 0 Mal, oferendas aos ozixds, banhos purificadores e pds mdgicos. As receitas seguem z mesma

estrutura: primeire, o tituio indicando sua finalidade, seguido das indicagdes sobre o local,

. 0 periodo do dia e o dia da semana apropriados para sua realizagio. Em seguida, ele d4 a Hsta

do material necessério e as indicagtes sobre o modo de cumprir o ritual:
Ebo para liviar uma pessoa da doenga e da morte.
Local: ¢ mar; hordrio: diurno; dia da sernana: segunda-feira.

- Material necessério: 1 tigela de barro {alguidar); 3 folhas de bananeirs; 9 velas brancas; 1

bife de carne de porco; 1 pedago de pano branco {algedio); folhas de sdo-gongalinho; azeite

*de dendé; mel. Modo de fazer: Passar o bife de carne e as velas sobre o corpo da pessoa; em
- seguida, passar as folhas de sdo-gongalinho partindo-as em trés partes. Entoar as cantigas do

eb6. Oferecer a0 mar, & maré baixa, e pedir 20 dono do mar para livrar a pessoa da doenca ¢
da morte. Celocar a carne no alguidar cobrindo-a com o pano, como se fosse um defunto,

- -acender as 9 velas ao redor ¢ derramar o azeite de dendé e o mel sobre a carne {Vialle, 1989,
P 43).

2. A este respeito, veja-se o livro de Gimbereu4 {s.d.), um manual de conduta ritual no qual
~-a descrigdo de cada ritual dedicado aos orixds é acompanhada de suas histérias miticas, de
. uma descrigdo de suas representagdes materiais {assentamentos) e de uma transcricio de
[ ’seus cantos. Veja-se, igunalmente, os livros de Fernandes Portugal {1978 e 2986).

'_Certes autores, como Linares ¢ Trindade {1087, p. 15} 0 exprimem anunciando gue eies
+* falardo de “modo claro e cientifico dos orixis”,

Hrant
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As informacdes colhidas por esses autores vio de fontes orais as fontes
escritas, passando por vezes pela atribuicdo direta aos orixds ou a toda es-
pécie de poder espiritual®. Gongalves da Silva {1995, p. 261) nota que entre
essas fontes escritas podemos até mesmo encontrar reproducdes exatas de
textos etnograficos; e ele acrescenta: “curiosamente, sem nenhuma referén-
cia bibliografica”. Segundo o autor, as razdes para tanto podem ir do desco-
nhecimento da ética académica & ma-fé, passando pela suposicio segundo
a qual o saber veiculado pelos textos etnogrificos seria oriundo do dominio
pablico. Mas se colocarmos o ponto de vista da andlise no contexto de
producio e de circulacio dos conhecimentos em que se situavam esses

autores, é esse aspecto coletivo e andnimo, proprio a oralidade, que parece

poder esclarecer esta “auséncia de referéncia bibliografica”. Além disso, essa
auséncia ndo se constitui forgosamente em convengao. A citacao de fontes
escritas, em final de volume ou no corpo do texto, ndo ¢é rara. Dentre essas
fontes, encontramos tanto a literatura produzida pelos adeptos como aquela
produzida pela antropologia. No que diz respeito 3s citagdes em antropolo-
gia, nota-se que os autores conhecem algumas regras da escrita académica
e que compreenderam, sem divida alguma, os usos possiveis. Com efeito,
essas citacoes podem assinalar uma busca de credibilidade, por meio de
uma generalizacdo de sua experiéncia religiosa pessoal, pela abertura de um
didlogo com pesquisadores entdo considerados como seus pares:

Curioso que sempre fui desde crianga, ao ouvir as rezas e cantigas (ghadtira ati orin
Orisa), fazia perguntas para saber os significados destas [...] Ao ler o livio Os Nagd
¢ a Morte, de Juana Elbein dos Santos, chamaram-ine a atengao as explicages de
como ler e pronunciar determinadas palavras e trechos gue o livro continha em
Yorithd e, além disso, com as tradugdes, o que reacenden em mim a vontade de
aprender mais ainda da lingua [...] Agradeco  escritora Juana Elbein dos Santos, que,
através do seu livro Os Nagd e a Morte, impulsionou-me a buscar os conhecimentos
dos quais eu necessitava: Mo jiba r& 2gbon mi binrin. (Oliveirs, 2007, pp. 11-13).

Caminhamos durante todo esse percurso em frutuoso contato com Reger Bastide
e Donald Pierson que, embora estrangeiros, aparecem como verdadeiros pontifi-

24 °|..] sento-me diante da miquina de escrever, concentro-me, fago um apela zos meus mara-

vilhosos, piedosos & tdo pacientes Guias, a meus orixds, e dentre Eles, especialmente 2 meus
amados exus; entdo, o resultade esperado vem: escrevo um livio e, por vezes, ndo somente
wm, mas, na verdade, como é o caso agora, uma série de Hvros” [Alves Teixeira, 1985, p. 7).
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ces, sobretudo nas pesquisas junto aos candomblés brasileiros. Confrontamos os
ensinamentos recebidos, em amigavel conferéncia com Pierre Verger e Manuel
Querine, e ndo podemos minimizar a admiragio e, mesmo, a esfima que 10s ins-
pira o primordial Camara Cascudo, sébric, firme, luminoso. Busgamos subsidios
junto aos antropologistas Keesing e Herskovits [...] No Geopo]i’tica da Fome, de
Josué de Castro, que constitui nm verdadeiro Auto, sugamos ajuda co%éi}lementar
no capitulo referente ac Continente Negro [Varella, s.d,, pp. s1-52).

Se os preficios, agradecimentos e apresentagdes® informam-nos sobre
as relagtes estabelecidas entre os autores e seus universos de referéncia,
eles igualmente nos sugerem os diferentes niveis de legitimacao religiosa:
no nivel espiritual, guando os autores dirigem-se aos orixas e aos espiritos
que os protegem ¢ “iluminam” oy, ainda, “fortificam” seus pensamen-
t0s%; no nivel hierdrquico, quando invocam os chefes de culto que lhes
transmitiram o saber e que lhes mostraram os limites da revelagdo dos
“segredos” rituais?; enfim, em um nivel de paridade, quando se inscrevem
na categoria dos escritores-adeptos®.

Tornando piiblicos o conhecimento e o saber religioso de seu autor, o
livro torna visivel seu poder, seu axé. Por conseguinte, contrariamente 40s
cadernos e &s apostilas, a assinatura dos autores, aqui, torna-se capital. Em
geral, sua biografia é apresentada com este duplo aspecto assumido por seus
escritos: aguele do homem religioso — em que se toma conhecimento dos
postos assumidos por ele na hierarquia religiosa e nos organismos de repre-
sentacdo civil dos cultos (FederacBes e Associaches) — e aquele do escritor

Nas apresentages ou prefdcios, encontram-se textos escritos por outros adeptos-escritores,
pelos dirigentes das organizagdes de representagao civil dos cultos {Federagdes ¢ Associa-
¢Oes), mas, igualmente, por antropdlogos. Assinale-se, de passagem, que o didlogo com es-
tes tltimes pode também se efetuar em outro sentido, como mostra o prefdcio do livre do
antropologo Pessca de Barros {1903), assinado por Maria Estella de Azevedo Santos, chefe
de culto de uma Casa na Bahia.

“Inicialmente, € nio pode ser diferente, mo dipé Olsdrun ati Ori mi [agradego a Deus e 2
minha cabega) por iluminar minha mente para que eu pudesse realizar este novo trabalho”
[Oliveira, 1995).

“Quero agradecer 3 imensa colaboragio dos amigos babalorixds e ialorixés que revisaram
toda a obra, verificando o que podia ser escrito” [Vialle, 1989, p. 7).

“A Soba, Professor José Ribeiro, que conheci na intimidade de seu lar, acolhedor ¢ humil-
de, e na hospitalidade de seu famoso abagd — agd ié — {11.E 1ANSA EGUN NITA), 2 Taguara,
organizagio legitimamente nagd com um roncé perfeito. Com as amizades de seu velho
Sarapemnbeé {o autor}, leitor de seus 17 livros publicados™ [Varells, s.d., p. 13).
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ou do “pesquisador” — em que se conhecem as relagdes que o autor entre-
tém com o mundo intelectual {jornalismo, universidade, antropologia etc.).
O arranjo entre esses dois aspectos, fator de legitimacgdo dos conhecimentos
veiculados, destaca o problema do compromisso entre o desvelamento do
“segredo” ritual — inevitdvel, quando os autores reivindicam revelagfes
inéditas como sendo a originalidade de seus escritos — e sua cuidadosa
vigilancia. A esse respeito, as declaragtes de Vialle parecem-me eloquentes:

Muito hesitei em entregar os originais aos editores pois que eles contém revela-
gbes inéditas sobre a pritica do candomblé queto [...] E realmente rara uma litera-
tura sobre a verdadeira pratica do candomblé, nossa intencdo nio ¢ a de violar o
que se chama os fundamentos, mas aguela de mostrar a realidade das coisas pela
criagdo de um clima de respeito e de conflanga entre filhos de santo e pais de santo
{Vialle, 1985, p. 7).

Dee outro lado, esse compromisso pode se transformar em verdadeiro
foco de disputas entre os autores. Na introducio de sea livro consagrado
aos rituais de iniciacdo (“feitura”] no candomblé, Altair Oliveira {1993, p.
1) declara: “Aqui, tomei a precaugdo de ndo infringir o awo divulgando
segredos do culto”. Mais adiante, a seguinte assergao, que deixa margem
a davida, coloca em destaque a propria fragilidade da nogdo de “segredo”
{awo), revelando um espétg:o aberto onde pode ocorrer o conflito:

Neste ponto, tenho davidas se dou ou néc a preparagdo desses ingredientes. Isso
porque sei que o que jd disse neste livro; mesmo que en julgue que ndo ¢ nada, ou-
tros, gque se dizem detentores do ase e das tradiches, julgario que estou espalhande
208 quatro ventos, como zlgumas pessoas j4 me disseram a respeito da publicagio
de meu primeiro livro ...}, criticando-me, pois pensavam que eu ndo devia daz
essas cantigas sendo a um circulo fechado de pessoas “antigas” e ndo “abrir total-
mente” como eu havia feito {idem, pp. 77-78).

A resposta de Qliveira a essas criticas, decidindo entdo fornecer a lista
dos ingredientes necessdrios para a preparacio dos pods de axé {atin) e do
cone [ostz} que cobre as incises feitas sobre a cabeca do novo iniciado,
colocam em evidéncia a adogdo de uma politica de manipulagio da nogio
de segredo {awo), legitimada pela nogdo de axé como tradicdo:

Vou dizer alguns dos ingredientes necessarios, tanto parz 0s atin quanto para o
osiliy; entretanto, a composigio cada um deve fazer de acordo com o seu ase. [...]
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Esses ingredientes nio sio todos misturados. Para cada finalidade certa quantidade
de alguns deles devers ser utilizada. Af, novamente, cada um deve recorrer ao seu
ase (4 tradicio de sua casa) para obter detalhes mais profundos de como misturd-los
e quais serdo seus ingredientes. (Oliveira, 1995, pp. 78-79}

Essa literatura produzida no interior dos grupos religiosos constitui um
conjunto verdadeiramente composito de cadernos e de apostilass de axé e
de textos etnograficos?. Uma visio unilateral que os aproxime mais des-
tes ltimos ndo poderia dar conta do notével processo de transformace

mutuas da oralidade em escrita, presente continuamente nesses textos, O

_critério de codificagdo e de decodificagdo subjacente a esse processo € ao

fresmo tempo pragmaético — que visa colocar em pritica os conhecimen-
tos rituais — e estratégico — que visa investir essas fontes de um poder
e de uma legitimacio, o axé. Essa codificagio-decodificagdo inscreve-se
evidentemente come fator de construcio das identidades dos autores e
dos leitores. Analisar essa literatura assumindo como ponto de partida
seu cardter composito, sua multiplicidade e sua heterogeneidade constitui
uma das vias mais frutuosas para apreender os processos de formagéo e de
legitimagdo das tradigdes religiosas.

Mas os registros do saber no interior das Casas de culto ndo se limitam
au suporte da escrita. O papel preponderante desempenhado pelos cantos e
pela maisica nos rituais justifica o grande interesse pelas gravagdes sono-
ras. Estas podem estar circunscritas a wma circulagio de conhecimentos
tanto no interior do grupo comeo entre grupos. Em geral, os miisicos ini-
ciados [ogd] encarregam-se de efetuar essas gravagbes, que se tornam wm
suporte de aprendizado para 0s novos ogds ou fithos de santo em geral. Ou-
tros procedimentos podem ocorrer como a gravagio efetuada pela pessoa
interessada em aprender, sendo preferivel ter o consentimento do chefe de
culto ou dos miisicos se tal pessoa, vindo de outra Casa, ndo deseja arriscar
ser acusada de falta de axé. Nio € incomum ouvir pais de santo se vanglo-

WO v e e

riarem, porque isso lhes da um certo prestigio, que atesta um certo sabe

{axé), de serem vitimas de gravacdes executadas as escondidas, sem se

e s gyt g s o g i i

No campa do mercado, estes livros sio vendidos tanto nas livrarias (especializadas em

esoterismo, mas também em ciéncias sociais| como nas casas [as casas de umbanda) espe-

cializadas na venda dos produtos destinados aos rituais.
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consentimento prévio. A circulagio das cassetes em outros grupos seglie

as modalidades de circulagdo das apostilas de “fundamento”, que podem
igualmente, como se viu, acompanhar estas 1iltimas®C.

Por outro lado, nota-se, nas lojas especializadas em produtos destina-
dos aos rituais (as casas de umbanda), uma importante comercializagio
de discos gravados pelos ogids e chefes de culto. Em geral, esses discos
compartam 0s cantos e ¢s ritmos dos orixds, caboclos e exus, que podem
ser diferenciados segundo as modalidades de culto {as Nagdes), tocados por
ocasido das festas ptblicas.

. A semelhanca dos livros, esses discos apresentam uma dupla fungio
de circulagdo de conhecimentos e de construgao e legitimagio das iden-
tidades desses autores. Por ocasido de meu primeiro encontro com uma
equede, esta, tentando me fazer entender o quanto o chefe de culto de sua
Casa era reconhecido por sua legitimidade e seu prestigio, logo me mos-
trou, e em seguida oferecen, um dos discos que ele gravara®.

O espago de escuta desses discos nunca é assimilado aquele dos rituais.
As gravagOes sonoras ndo apresentam a priori eficdcia simbélica ou ritual
alguma. Nio tendo observado essa utilizagdo nos rituais, notei, todavia,
que ela se tornava objeto de zombaria e de fofoca. E como me contou com
muito humor um adepto vindo de uma outra Casa e que hd pouco frequen-
tava a Casa de um pai de santo com o qual eu conversava:

Tem gente que pée disco e vira no santo. Eu fui na casa de uma mulhesr, perto daqui,
& era tudo na base do LP. De vez em quando ela dava o sinal e a mésica mudava.
Ai eu falei: “a senhora pare de marmotagem gue santo é pureza e s% vem com o
barulho de tamboz...” O pai de santo, depois de rir bastante, reagin: “porgue vocé vai
142 Pra dar risada? Isto ndo ta certo, cada um tem de fcar na sua. Deve funcionar,
porgue 14 td cheio de gente.” O adepto, sempre zombando, acrescenta: “Mas essa
mulher tem um santo, ela é iniciada, quando o santo vern ele pede para tirar o LP”.
O pai de santo, rindo, volta-se para mim: “E indaca afidan, sabe, lingua de cobra”,

Se os cadernos de axé registram por escrito a hist6ria da Casa e de seus
adeptos, a introdugdo da fotografiz e a gravagio em video nos lugares de

30 Alguns livros eseritos pelos adeptos podem também vir acompanhados de fitas cassetes

como no caso de Oliveira (1993, 1995).

31 Zé& de Oxéssi, Canticos de Exu, Discos Tupa, Sao Paulo.
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cuito vém hoje reforcar, de modo afirmativo, a credibilidade dessa historia.
Um oga confidencia-me:

Olha, aqui em casa a gente tira foto ou faz video de toda safdd de jad, de toda festa
de obrigagdo, porque assim nio tem divida. Se alguém vier dizer que tai pessoa ndo
& raspada [iniciada], ou mesmo se um fitho de santo coloca em diivida seu tempo de
raspado, a gente mostra a foto, com a data, e a histdria para por af {Henrique, ogd).

Representando para o adepto uma lembranga de sua iniciagio ou con-
firmages desta, a foto assume igualmente um pleno valor de realidade. Os

adeptos abrem, com frequéncia, seus “dlbuns de feitura”, para “mostrar a fes-

FE)

ta”, para “mostrar o orixa”, assinalando as mudangas fisicas por ocasido da
possessio: “Veja como eu me transformo, eu incho, meu brago estd enorme”,
“vocé vé como meu santo € grande e mal-humorado!”, e assim por diante.

Em geral, a realizacdo dessas imagens é assumida por um fitho de santo
da Casa, por amigos ou membros da familia da pessoa que “sai” {iad ou
adepto que confirma sua iniciacio), mas é possive] igualmente contratar
os servigos de profissionais que, em geral do ramo de casamentos e batis-
mos, expandem seu campo de agio propondo seus servigos aos adeptos do
candomblé. No que diz respeito ao video, estes servigos nio se resumem
unicamente a filmagem; a escolha de um trabalho de montagem ¢ igual-
mente possivel. Este iltimno apresenta frequentemente uma estética bas-
tante particulaz, bem provida de toda espécie de efeitos especiais: fusbes
de imagens, enquadramentos em janela do rosto da pessoa em transe, em
forma de coragdo, de estrela, cAmera lenta etc.

Lembranca e prova incontestdvel, o video desempenha igualmente
um outro papel na afirmacio, redefinicdo e aprendizado de certas regras
rituais. As imagens animadas e os sons, conferindo certa persisténcia a
experiéncia vivida, podem engendrar um othar analitico e um discurso re-
flexivo dos adeptos sobre suas praprias préticas. Ao assistir a esses videos
em companhia dos adeptos, pude constatar que, além da curiosidade ¢ das
fofocas que podem ocorrer, era questdo de um espaco de redefinigdo das
regras rituais, durante, por exemplo, discussdes animadas sobre a maneira
de dangar de determinada pessoa, sobre o desencadeamento de um transe
em momento inoportuno, sobre 2 incongruidade de um gesto em: relagdo
ao ritmo da mitsica etc.
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De modo mais ladico, mas ndo menos importante, esses videos cha-
mam imensamente a atencdo das criangas. Muito habituadas a assistirem
3 televisdo ao longo do dia — lembro, incidentalmente, a forte e massiva
presenca da televisdo na sociedade brasileira —, elas assistem a esses videos
acompanhando com frequéncia os cantos ou esbogande, de tempos em tem-
pos, 08 passos e 0s gestos das dancas, como fariam a0 verem seus hertis de
desenho animado. Essa maneira de assistir aos videos, seguida da imitagédo
dos gestos e dos cantos, pode sem dadvida alguma ser apreendida como um
excelente modo de aprendizado e de aguisi¢do de competéncias corporais®.

- A pretensa “biblioteca” que hoje se constitui nas Casas de candomblé
apresenta-se mais como, antes, uma “mediateca”™ cadernos e apostilas de
axé, literatura produzida pelos adeptos, discos, cassetes de dudio, fotos
e cassetes de video vém se acrescentar 2 literatura antropolégica para
compor esta eclética e heterogénea “mediateca”, fonte de aquisicac e ob-
jeto de legitimacdo do saber religioso e ritual, o axé®. Sutil, dindmico e

Isto ¢ igualmente notado em suas brincadeiras, como mostrarei mais adiante. De cutro
lado, esta questio foi tratade em um filme {Opipari e Timbert, 1997}

Verifica-se, hd alguns anos, a incursdo de Casas de candombié na Internet. A analise desta
incursdo, que leva em consideracdo a especificidade do suporte e seu impacto na prética das
Casas, é zinda pouco explorada — no que diz zespeito aos Estados Unides, veja-se Capone,
1999b}. Cito aqui, a titulo de exemplo, alguns enderegos:

. A ilustre Casa da Bahia, 118 Axé Opd Afonjd [www.geocities.com/athens/acropolis/ 1322},

apresenta ¢ candomblé como sindnimo de “religido africana™. A breve histéria de sua for-
magio ern solo brasileiro leva-nos & histéria da Casa, das mdes de santo que ali se sucede-
ram e suas mais recentes atividades, sobretudo a criagdo de um museu e de uma escola. A
incursio desta Casa na web é apreendida como urna possibilidade de utilizar tal meio, a
semelhanca de outros, “como um modo de separar o trige do joio..”

. O site da Casa paulista, patrimdnio cultural da cidade, T1& Axé Oba {[www.aguaforte comy/

axeileoba). Esperando que sus incursdo na web constitua um “meio de divulgacdo da re-
ligido™, a mde de santo declara: “minha mtencdo, como ialorixd, € a de apresentar nossa
vis#o da ‘orixalidade’, nosso modo de vida, nossas mitologias e suas diversas expressbes em
nossas vidas. Desejamos, igualmente, retirando seu estigma, contribuir com a valorizagio
desta religido, trazida ac Brasil pelos negros africanos”. O site apresenta a historia da Casa
e de seu fundador, suas atividades socioculturais, rituais etc. E, ainda, 0s mitos de criagio
do munde e dos homens ¢ a histéria da cada orixd. A narragio dessas histdrias traz a assi-
natura da antropéloga Rita Amaral.

. O Templo Religioso de Cultura Afro-brasileira, “conhecido como 2 CASA DO PAI CELSO DE

oxalA” iwww.aguaforte.com/paicelso), apresenta-se na web em duas entradas principais.
Na primeirz, sdo contadas as histdrias da Casa, do pai de santo e de suas atividades rituais,

PERCURSOS E CONTORNOS DO CANDOMBLE 165

heterogéneo, este axé — como “patrimdnio do conhecimento tradicional”
ou, mais simplesmente, como “tradigdo” — estd longe, pois, de ser finito,
purc ou homagéneo.

FO¥ ¥

Por ocasido de meu tltimo trabalho de campo, encontrei a casa de
Manuel de Odé completamente abandonada. Um vizinho que me viu na
rua veio me informar sobre a partida do pai de santo e sobre o fechamen-
to da Casa de candomblé. Sua mulher encaminhava as cartas a esposa
de Manuel. Quanto a este tiltimo, disseram nada saber a respeito de sua
situagdo atual.

Parti entdo i procura de seus filhos de santo, dispersados pela cidade. Os
pontos de referéncia fora do lugar de culto mostraram-se muito instaveis:
mudangas de enderego, de nimero de telefone, de lugar de trabalho etc. As
informacdes recothidas junto aos vizinhos, amigos e filhos de santo foram,
em geral, dadas de modo muito evasivo, por vezes com temor ou desprezo.

Engajado em um movimento de reafricanizagio de suas préticas, Ma-
nuel entretinha contatos permanentes com aqueles estudantes que, “vin-
dos da Africa” para prosseguir seus estudos na Universidade de Sio Paulo,
estabeleceram wma verdadeira rede de divulgagao da iingua iorubid e,
igualmente, de comercializagdo de toda espécie de produtos utilizados
nesses rituais, Manuel também se associou 20 ogd Jorge e a um outro pai
de santo, Manuelzinho. Eles trocavam seus conhecimentos, estabelecendo
as bases do que entendiam ser a “tradicio africana”.

Dhuas filhas de santo me disseram que os adeptos comegaram pou-

co a pouco a partir porque Manuel se tornava “muito radical’, negando e}éﬁp
tudo o que anteriormente Thes havia ensinado para adotar novas préticas. 570¢ %

Desconfiadas, também elas acabaram por deixar a Casa antes de seu fe-™

chamento e, desde entdo, nunca mais reviram Manuel. Uma amiga deste“g\

ricamente ilustradas com fotos, com destaque para suas origens. Na segunda entrada, o pai
de santo explica o que é o jogo de buizios, colocando suas competéncias 2 servigo de sua
clientela.

. Seguindo os mesmes modelos de organizagic (historico, origens, atividades}, hd igualmente

a Casa paulista de Armande de Ogum [Armando Akintundé Vallado, ¢f. Vallado, 1999}, 1le
Axé Yomejd Orukoré Ogun [www.agnaforte.com/ileaxeogum].
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dltimo, que pertencia a uma outra Casa, j& havia feito alusio a vm certo
“radicalismo” em sua maneira de seguir “ao pé da letra o que os ‘africanos’
diziam que ele tinha que fazer”.

Encontrei uma outra filka de santo que me contou que, um dia, o sobri-
nho de Manuel, oga da Casa, prevenira-a sobre seu retorno a Santos, para
se ocupar da Casa de candomblé mantida até entdo por sua mie biologica.
Desde entdo, disse-me ela, a Casa de 8o Paulo permaneceu fechada. Como
os assentamentos de seu orix4 ali permaneceram, ela procurou na época um
meio de recuperd-los. Sem me dar as razdes disso, confessou-me seu temor
tanto de se aproximar da Casa fechada como de falar a respeito dela. Mais
tarde me disse que, na sua opinido, esse fechamento ocorren por causa da
“ambicio de Manuel”, que se dizia “cansado de trabalhar com coisas banais”
¢ desejava “coisas mais poderosas”, o que justificava seu contato com 0s
“africanos” e seu esforgo em mudar os rituais da Casa. Em seguida, de modo
bastante vago, ela insinucu que, h4 algum tempo, “Manuel tinha comecado
a ter problemas por causa dos “africanos’ ele vendia uns negdcios pra eles e
comegou a ter problemas...” Que tipo de “negdcios”, que tipo de problemas?
Isso abria um outro leque de interpretagdes a respeito das quais eu nao
tinha pista alguma. Sabia até entdo que Manuel comprava dos “africanocs”
produtos vindos da Africa que eram utilizados nos rituais. Por outro lado,
eu ouvira boatos sobre um suposto comércio ilicito praticado com os “afri-
canos”. Uma aproximacio entre essas duas informacdes, se tal aproximagio
pudesse ser pertinente, levar-me-ia certamente para além dos limites de mi-
nha pesquisa antropolégica. No final de nossa conversa, ela pediu-me para
nio dizer a Manuel, no caso de eu vé&-lo, que nos nos haviamos encontrado.

A mais antiga filha de santo da Casa nio quis se encontrar comigo,
nosso contato se limitou, pois, a alguns telefonemas. A fim de nio falar
sobre o fechamento da casa, ela esquivava-se e simplesmente me disse que
Manuel se separara de sua esposa e que ela ndo tinha seu novo enderego.
Contou-me que frequentava agora uma outra Casa de candomblé onde,
segundo ela, o pai de santo seguia a “mesma linha de Manuel, mas de
modo um pouco diferente. Na verdade, era como antes da chegada dos

3

‘africanos™ Perguntei entdo como se dava a relagio com os “africanocs” e ela
simplesmente respondeu: “Esses africanos s3o muito complicados, tive um

filho com um deles, mas ndo quis me casar, eles sio muito complicados”,

PERCURSOS E CONTORNOS DO CANDOMEBLE 107

Muito ligado a Casa, participando ativamente do processo de reafri-
canizagio, o oga Jorge mostrou-se inacessivel. Todas minhas tentativas
de encontra-lo foram infrutiferas. Soube por uma filha de santo que ele
tocava em outra Casa de candomblé e que h4 algum te’%ﬁﬁb ele discordava
de Manuel a respeito de seu modo de encarar a reafricanizagﬁb.

Contrariamente ao ogi Jorge, Manuelzinho, que era também bastante
proximo de Manuel, mostrou-se mais acessivel, Explicou-me que, antes
do fechamento, ele discutira com Manuel por causa de alguns mal-enten-
didos sem grande importincia. Ele o vira pela altima vez na sua casa, por
ocasido de uma reunifo com os “africanos”, de quem Manuel comprara
alguns “feiticos ja prontos”. Afirmando que permanecia engajado na re-
africanizacdo de suas praticas, disse-me que nada comprara na ocasido.
Fez-me saber em seguida que via com restrigio algumas coisas propostas
pelos “africanos” e que duvidava, a este respeito, da eficdcia real desses
“feiticos j4 prontos”. Mais tarde, soube do fechamento da casa pela sobri-
nha de Manuel que 14 ocupava o posto de equede. Esta lhe teria explicado
que Manuel quebrara tudo na casa, pois enlouquecera depois de sua sepa-
racdo conjugal. Manuelzinho deu maiores precisdes: “Como babalorix4,
digo que € possivel que ele tenha ficado louco mas, entre nés, acho que
nao & nada disso!” Com um tom de desprezo, contestando a reputacéo de
Manuel, ele entio enumerou diversos erros cometidos por este iltimo em
suas praticas divinatdrias e na realizagio de certos rituais.

Kilombo, gracas a quem conheci Manuel, dizendo-me desconhecer as
razdes verdadeiras do fechamento de sua Casa, confldenciou-me:

A ultima noticia que eu tive dele & que ele estava misturado, envolvido, com os
africanos pra aprender iorubd. Ele passava pelo corpo das pessoas uns sabaozinhos,
deste tamanhozinho, e dizia pra elas fazerem uns pedidos € que isso ia dar certo.
Eu falei pra ele: “&6 Mané, vocé nem aprendeu angola, nem angola, nem efon, e
agora quer aprender iorubd? Aprende direito o que vocé j4 comegou pra poder
passar pras outras coisas, O que vocé té fazendo € assim: vocé j& pegou um monte
de pau de drvore e fez uma sopa?” Ele me respondeu: “mas af ndo dé pra beber!” Eu
disse: “entdo ¢ isso, ndo da pra engolir, o que vocé té fazendo nao dé4 pra engolir!”

Como uma Casa de candomblé desaparece assim, deixando tao poucos
rastros? Por que tais rastros? O que se tornam estes rastros? Qual estatuto

tém estes rastros, sem a casa, sem seu pai de santo?
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Temores, desprezos, desconhecimentos, criticas, incertezas e descrédi-
to instauram uma dindmica de boato, o tom da narrativa assume por vezes
ares de flccdo: qual lugar deseja assumir cada narrador? No caso de Kilom-
bo, ao adotar o tom de conselheiro, ndo tentaria ele colocar em evidéncia
sua experiéncia, sua prudéncia, para assumir o papel de “velho sdbio™?
No caso de Manuelzinho, ao denegtir certo fast fetish, nio tentaria ele
se diferenciar de uma ideia de reafricanizagdo para afirmar a sua prépria?

Esses esbogos de ficgdo criam uma personagem: “o africang”. Qual
papel ele desempenha? Como se desenha sua imagem? Até onde se pode
“engolir” o que essa personagem propde como “tradicdo africana”? Haveria
um limite para a fabricacdo de uma tradigdo? Manuel teria ultrapassado
este limite ao fazer tabula rasa de sua experiéncia para abracar “as coisas
poderosas”, pouco banais, “vindas da Africa™

Se os fios tecidos por essas interpretagdes, esses siléncios, essas reti-
céncias, essas recusas ligam-se no processo de reafricanizacido empreendi-
do por Manuel, eles n3o conduzem em contrapartida a nenhum desenlace,
a nenhuma versdo plausivel para o fechamento de sua Casa. Esta altima
permaneceu fechada durante todo o periodo de minha pesquisa. Os sinais
distintivos de um lugar de culto (altares, recipientes utilizados para as
oferendas, folhas de palmeira presas no alto da porta de entrada etc.) ali
permaneciam como um desafio a toda interpretagio categérica.

e

5

Foon,.
Sty

s

AT,

N
R—

<

s

W Y e

R e

™

ey S

s

1,

magia e religido:
tramas inextricdveis




1.
A hierarquia religiosa e a clientela

Indiscutivel marco da insercdo definitiva do individuo no A hierarquia, a hierarquia
candomblé, a feitura do santo pode ser apreendida como um  7° candomblé ¢ a coisa
mais importante, wna

Casa que ndo tem hie-
um depois em seu percurso, COmo um “ato de instituicdo” rarquia ndo avanga, seu

“rito de passagem” (Turner, 1990) que assinala um antes ¢

(Bourdieu, 1982) dotando-o a0 mesmo tempo de um estatuto  axécal
preciso nahierarquia religiosa e de uma aptiddo parareceber  Zoca, filka de santo
o orixd em seu corpo por meio do transe.

A feitura sela uma alianca entre a pessoa ¢ seu orixa,
tanto a primeira quanto este iltimo sdo burilados no intui- x
to deste encontro. O adepto, com 2 cabega raspada, escari- .
ficado, incorpora pouco a pouco um gestual complexo e ofl @ @Ti}f@rﬂé’/

i . i}
orixa, sob a forma de sua sede-altar, ¢, propriamente falan m\ga‘ﬂf LL i

se em dois tempos indissocidveis. Um primeiro, privado, : _
durante o qual se opera uma purificagéo da pessoa por meio TM“"& g 00

de oferendas, banhos e eb6, é seguido da preparacio de seu n
o : DOvL

ori, o centro de sua cabega, entendida como uma entidade

i;éésoal a qual se dedica um culto no ritual do bori. Apds \'@;g?@%ﬁm
essa purificagio e preparagao, ¢ ritual da feitura propria- E

mente dito se efetua: atos e sacrificios rituais sdo entao

praticados em wm movimento de vaivém entre o corpo da \ o
1

pessoa e a sede-altar de seu orixa. A pessoa e seu 0zix4 sd o {’ \ o
@l
| @

3

“feitos”; diz-se tanto “eu sou ‘feito’ no santo”, “eu sou ‘feito
it 0 3
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para tal santo” como “eu ‘fiz’ o santo”. O transe atualiza essa alianga a
cada ocorréncia. . , .
A esse primeiro tempo privado sucede uma cerimodnia piblica e co-
P

letiva durante a qual o novo adepto é apresentado ao publico e recebe,

como seu orixd, um nove nome no culto. As “obrigagdes” que pontuam
sucessivamente o tempo ritual de um, trés, cinco € sete anos de “feitura”

~ confirmam-na e reatualizam-na; a feitura dota a pessoa, a cada vez, de um

08 FILHOS DE SANTO

O degrau mais baixo desta hierarquia se situa aquém da “feitura”. Ele é
G q

o

ocupado pelos aspirantes, os abids: “aqueles que no sio feitos™, “aqueles
que estdo 14 para aprender, para conhecer a Casa, mas que nio estio ver-

L

dadeiramente engajados”, “aqueles que estdo 14 por curiosidade, para ver
como 530 as coisas”. Engajados sem sé-lo, curiosos ¢ buscando aprender,

os buizios, resolver problemas etc. Essa mobilidade e a aquisigdo de certa
competéncia ritual dela decorrente parecem compensar o pouco de presti-
gio dado para o lugar que eles ocupam na hierarquia! aos abids se reservam
“ag pequenas tarefas”.

\Q? Candidato 3 feitura, o abid ndo a efetuard necessariamente. Como

\G? . é?éssinala Vivaldo da Costa Lima, “nesse processo de socializagio religio-
K

sa, os abids podem permanecer por tempo indeterminado, a depender da
‘vontade do santc’, sempre manifestada pela palavra da mae do terreiro e

de fatores de ordem, sobretudo " (Lima, 1982, p. 8¢). Como o

, econdmica.’
fator econdmico ¢ de longe o mais evocado!, a realizacdo do ritual do bori
é assinalado como o dispositivo eficaz para adiar a “feitura” ou, ainda, para

“fazer calar” o orixd em sua exigéncia.

O custo muito elevado da "feitura” é calculado segundo o grande ndimero de ingredientes
e de animais utilizados nas oferendas, rituais e sacrificios, segundo a variedade de roupas
que a pessoa usard, as alimentagdes preparadas poz ocasido de sua reclusio, os gastos de
preparacao da festa publica, 0 pagamento devido ao pai de santo etc.
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Ao lado dos impedimentos econdmicos, os preceitos (alimentares, se-
xuais, de vestudrio, gestuais etc.) que a pessoa deve seguir durante certo
periodo apés a feitura parecem ser um outro fator importante do cresci-
mento do némero de abids nas Casas. Naquela de Yatemin, por exemplo,
esse nimero é superior agueles dos “feitos”. Os abids, como ela explica,
acabam por ter um estatuto muito préximo desses dltimos:

Tenho muitos abids gue id receberam o santo, que recebem o santo como se fossem
iads de dois ou trés anos [de feitura), € impressionante. Mas 2 época é tdo ruim
que eles nio t8m recursos financeiros para “fazer o santo”, porque uma feitura é
atualmente muito cara. Em seguida, é preciso permanecer vinte dias em reciuséo e
todo mundo trabalha. £ também preciso carregar o guelé [colar que liga a pessoa ao
orix4] durante trés meses, e todo mundo trabatha. Assim, na nossa época, ¢ muito
dificil pbr em reclusdo um iad, € muito dificil, infelizmente. Ndo € qualquer um
que pode deixar seu trabalho durante vinte ¢ um dias, praticamente trinta dias,
e, ainda, trés meses com o quelé, ligado a0 santo, com a cabega completamente
raspada, Como se faz para trabalhar? E muito diffcil,

Se o abid 4 est4 em wm processo de aprendizagem dos rituais, podendo
mesmo ser possuido por seu orixd, é somente por ocasido da feitura do
santo que a aquisicdo de suas competéneias serd legitimada. O discurso
de uma abia pode bem ilustrar o processo de legitimacad: “Abia é o inicio,
penso que a primeira parte; iad € a segunda, a feitura € a terceira. Penso
assim: vocé estuda e depois faz o exame final” (Meire, filha de santo). A
metifora da escola, recorrente, sublinha ac mesmo tempo o aprendizadoe
a legitimacio dada pela aquisicdo de um novo grau. Podemos encontri-la
no seguinte comentdrio de Roger Bastide:

Um de meus informantes comparava 2 estada da candidata na ariaxé [cdmarz
ritual] & escola primadria, dizendo que a instrugio prossegue pela vida toda; se qui-
sermos atingir os graus mais elevados da hierarquia, é preciso passar e seguida
pela escola secundaria {...] (Bastide, 2009, p. s0J.

Sublinhando a ideia de alianca, presente na traducdo do termo iorubd
iawo lesposal, Manuel de Odé propde um outro registro metaférico: "Abia
¢ uma espécie de noivo, ele ndo é casado, ele namora, € mais ou menos
iss0, noivo, um noivo do orixd. Depois vemn a6, a palavra iad é esposo, es-
posa, esposa do orixd, a pessoa é casada com o orixa” {Manuel de Odé, pai
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de santo). Como se verd mais adiante, esse “namoro” com o orixa traduz
muito bem as modulagées presentes na atualizagdo dessa alianca operada
pelo transe de possessio.

Em reclusdo para a efetuacio da feitura e apds o ritual de raspagem

» o«

da cabega, a pessoa torna-se um iad: um “recém-nascido”, “uma coisa que

N «© » o

ainda estd nascendo”, “uma coisa que acabou de ser feita”, “uma coisa

deiieada ue vai g rencier tudo de novo”, “um bebezinho a quem devemos
'
t‘t}d(} ensinar”.

Em geral, durante os trés meses que se seguem 2 feitura, o iad exibe os

'sinais que tornam visiveis sua nova condicido, como o indica uma fitha de

santo.

Quando passo na rua e que vejo Gue a pessoa estd vestida, eu dige, é um ia, por-
que em geral alguém que faz uma obrigagdo parz ser eborni nio sai assim na rus,
porque ji tiramos tudo o que temos de tizar, todas essas coisas, esses preceitos [...]
Agora, 0 iad deve estar vestido de branco, um tecido sobre a cabeca, “maravilho-
s0”, usar o queld; a primeira coisa que olho é se ele tem o quelg, os cabelos bem
curtosl...] {Lucélia, fitha de santo).

Da reclusdo a retirada progressiva dos preceitos, a iad permanece com-
pletamente submetida ac poder de seu pai de santo e de seu orixé: “a iad
sempre fica de cabega baixa”. Esse periodo é frequentemente evocado como,
um sofrimento, um sacrificio: !

Penso na imagem de iad tdo triste... A minha foi tho grave: ah, vocé deve andar de
cabega baixa, ah, voce deve... Eles diziam que o ia6 deve arrastar o umbigo pela
terra, que deve “dar adobs” [fazer a saudagdo ritual] para todo mundo; entdo, en
acho isso muito triste, andar assim todo tempo. Todo mundo que chegava dizia:
“vai, dé adoba e volta”, “vai, dé adobd...” Parecia que faziam de propésito: “vamos
chegar um por um para que ela dé adobd diversas vezes”. Para mim, isto era um
sofrimento [Lucélia, filha de santo).

Este “sofrimento” é, com efeito, bastante valorizado, pois a repeticio
dessa saudagdo assinala a importdncia dos graus hierdrquicos cuja visibili-
dade ratifica a autenticidade da Casa: “Uma Casa que nio tem hierarquia
nio avangas, seu axé cai”. Como explica Mae Jilia, equede hd muito tempo
na casa Kilombo: “Na nossa época, era assim, era realmente rigoroso, sofri-
amos bastante, nio &€ como esses 1ads de hoje que tém toda a liberdade ...
Era o verdadeiro candomblé”.
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Para além desse periodo de reclusio e de submissio ao chefe de culto
[saudagbes, cabeca baixa...) e a0 orix4 [uso do queld), a designacdo iad cir-
cunscreve um ciclo mais vasto durante o qual a feitura, reatualizada pelas
“obrigagoes”, pode ser apreendida em sua continuidade como um processo.
O iad e seu orix4 estio sempre “sendo feitos”, eles “se fazem” mufuamente.
No registro metaférico proposto por Manuel, “o i2d € aquele que vai apren-
der a carregar o orix4, vai aprender a cuidar do orix4, como no comego de
wm casamento” (Manuel de Odé, pai de santo). Determinando sua “idade”
ou seu “tempo nto santo”, essas “obrigacfes” colocam-no, a cada vez, em um

.novo grau da hierarguia da Casa. Assim, um iaé de um ano terd um estatuto

inferior aquele de um iad de trés anos que, por sua vez, estard hierarquica-
mente abaixo de um iad de cinco anos.

Esse ciclo conclui-se quando o 120 cumpre “a obrigacdo” de sete anos.
Ele terd sua cabeca novamente raspada, mas, contrariamente 4 feitura, o
processo “sendo feito” acaba aqui. Ele torna-se um ebomi ao receber das
maos de seu pai de santo o decd: os instrumentos rituais {jogo de biizios,
ervas, a faca obé etc.) que atestam sua aptidio a se tornar chefe de culto.
Ao se tornar um ebomi, a pessoa esté de certo modo pronta: “pronta para
tomar conta de seu santo e daguele das cutras pessoas”, “pronta para ter
seus proprios fithos de santo” O ebomi “¢ livre, seu lago com sua Casa foi
cortado; sempre respeitando seu pai de santo, ele & seu préprio mestre, ele
conhece sen orix4” (Jorge, ogd). Seguindo a metifora da escola, o decd é
apreendido como um diploma: “a pessoa recebe o decd, que € um cié, um
titulo, uma espécie de diploma” (Silvio, pai de santo). No campo metaf6-
rico do casamento, o ebomi “comeca a ter uma liberdade maior com seu
orixd, uma liberdade de esposo antigo, ele pode fazer mais coisas que um
ia®d”" (Manuel de Qdé¢, pai de santo).

Os homens e mulheres que nunca serdo possuidos pelo orixa, respec-
tivamente os ogis e as equedes, ocupam, 4 semelhanca dos ebomis, um

alto posto na hierarquia: “segundo a nossa lenda, a equede e 0 oga nasce-

ram sete anos antes de nos” {Angelina, filha de santo). Como explica uma

equede, eles recebem o titulo de pai e de mae, como os chefes de culto: “o
ogh j4 nasce pai, 0 0ga j4 € um Pai, como a equede ji ¢ uma Mae; eles ndo
viram no santo [nio sdo possuidos], j4 nascem com este dom de ser ogd e
equede” {Mie Jalia, equede). £ em geral durante seu percurso de abii que

st
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a pessoa € “escolhida” ou “suspensa” pelo orix4 por ocasido de nma festa.
Como explica um oga, : .

a suspensdo do ogd, é a hora que o orixd vira no pai de santo, vem até vocg, te
abraga, sai dancando com voce pegando pelo brago. Vocé nio entende nada, vocé
¢ colocado no meio da sala, o orixé fala com a equede, manda a equedi perguntar,
pra tedo mundo ouvir, se a gente, eu no caso, poderia servir o orixd na Casa, ser
o ogi dele. Entdo ele passa urna responsabilidade pra gente: nossz funcio de oga.
A gente costuma dizer: “vocé € ogd? Voce foi suspenso?” [...] Af eu respondo; “eu
fui suspenso por Ogum, pai de Nilé, que é a minha mie de santo”. Entdo precisa
ter wm certo ritual [} E desse jeito que se passa o processo de oga, vocd deve ser
suspenso, 4 equede também, € a mesma coisa (Jorge, ogil.

Ao se tornar uma equede ou um ogd “suspenso”, a pessoa entra em um
processo de aprendizagem, assumindo as funcoes de seu cargo: para os
ogds, tocar os atabaques, segurar a faca por ocasido dos sacrificios, ocupar-
se dos altares etc,; para as equedes, tomar conta dos adeptos quando ocorre
0 transe; no momento da feitura, vesti-los e assim por diante. Como expli-
ca Mie Julia, “antes de ser confirmada, é preciso passar por um preceito...
Vocé deve aprender tudo, aprender a vestir um orixd, a dancar com ele,
aprender a rezar, a tomar conta do a6, tudo isso..” (Mie Julia, esquede).

Em certas Casas, 0s ogis e as equedes ndo tém a cabega raspada ou nio,
sdo “feitos”; sdo, antes, confirmados. Sua iniciagdo, menos complexa que’
a feitura do santo dos iads, ¢ uma confirmacdo da “escotha” do orixd: “o
santo da equede e do ogd ja nasceu feito a gente, confirma simplesmente
0 santo, ele é apenas confirmado” (Lindinha, id-quequeré). E interessante
notar essa correspondéncia entre o aspecto origindrio da pessoa que 14 nas-
ce ogd ou equede com “esse dom de ndo cair em transe”, e aquele de seu
orixé que j4 “nasceu feito”. Como se verd mais adiante, sua alianca serd de
outra natureza.

Em outras Casas, 0s ogds e as equedes sdo, num primeiro momento, fei-
tos, tém a cabega raspada comeo os iads; a confirmacio de sua condigio ndo
se efetuard sendo ao término da “obrigacio” de sete anos. A possibilidade
de uma eventual possessido pelo orixd permanece entio presente durante
esse periodo. Isso abre uma brecha para toda espécie de arranjo. Cristina,
por exemplo, herdeira da Casa de candomblé de sua mae biolégica, equede
na época, ndo pdde assumir sua funcdo de chefe de culto; diz-se que para
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“fazer” um possuido, € preciso ser pessoalmente possuido. £ seu marido,
Silvio, que assume entdo a diregdo da Casa. Durante a “obrigacio” de sete

anos, Cristina € possuida por seu orixd. A confirmagio de sua condigdo de

equede é substituida, nesse momento, pela aquisicio do deca que permite
que ela se torne chefe de culto. Embora a Casa seja ainda hoje dirigida por
Silvio, Cristina divide com ele as fun¢&es de iniciador. Eles ampliam assim
o seu leque de candidatos a feitura, escapando das proibicdes de parentesco
por alianga (para wm casal que viria se iniciar em sua Casa, o marido seria
feito por um e a esposa por outro) ou por parentesco consanguineo (um

JAdrmdo ou uma irmé de Sflvio seriam feitos por Cristina e vice-versa).

Henrique, irmio de Silvio, foi feito ogd por Cristina. Ele explica gue
essa feitura dos ogds e das equedes €, na verdade, uma medida de precaugéo:

Quase ninguém confirma um ogi, temendo que ele vire depois, entendeu? Con-

firmando um ogd, vocé estd dizendo: “ele é 0ga, ele ndo vai virar mais” ...} Eu fui
suspenso ogd, depois eu fui feito e 0 santo nio veio; entdo me deram um carge,
meu cargo aqui é alabé faquele que toca os atabaques], eu nio sou iad, sou um
ogd, meu cargo é de alabé. Entdo, se Obaluag, meu santo, me pegar, ndo vai ser
raim, ngo fizeram coisa errada; agora, se 0 Obaluaé nio me pegar, nos sete anos
eu confirmo; se 0 santo ndc pegou até sete anos, n&o pega mais.

A eventualidade de um transe depois dessa confirmagio levantaria
a suspeita de simulagdo ou, ainda, o chefe de culto seria alvo de maledi-
céncia e de criticas em relacdo a sua falta de competéncia. As medidas de
precaugio tomadas na elaboragio desses rearranjos ndo escapam a prética
de predilegdo dos adeptos: a critica irbnica e feroz das fofocas, a xoxagdo,
Com efeito, as regras e os preceitos do candomblé t8m lugar privilegiado
de afirmacio e de redefinicdo nessas fofocas e criticas, em que abundam
toda espécie de insinuacio, de suspeita, de acusagdes e, sobretudo, de
muito humor. Ao explicar que uma equede ou um ogi feitos podem cair
em transe, 2 equede Dangeué conta:

Isso pode acontecer simn, a fitha carnal da minha mie de santo rodou com Ogum
com Ig anos de santo, ela era equede na Casa de seu Bobg, ela é conhecidissima por
todo mundo, rodou com 19 anos de santo. Pergunto: “entdo, isso pode acontecer
mesmo... 77 Ela hesita: “Pra uma pessoa com 19 anos de santo rodar... uns falam
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que é mentira, outros dizem que é verdadeiro aquele Ogurn dela, entédo, a gente
nunca sabe...” & rindo, ela acrescenta: “...eu tenho cd a5 minhas davidas!”.

O chefe de culto, ele proprio ou seu orixa, pode atribuir aos ebomis
funcdes especificas que instauram, no interior dessa primeira hierarguia,
uma outra estratificagdo. Ter uma funcdo especifica, uma atribuigdo ou
um cargo eleva entdo 4 pessoa a uma posicdo superior 4 de outros ebomis,
As mulheres podem ter as seguintes fungoes: i3-quequeré, a miezinha que
auxilia o chefe de culto em todos os rituais, seu sucessor eventual; falaxé, a
mulher que se ocupa dos axé {limpeza, manutencéo e disposicio de alimen-
tos e de 4gua nos altares ou iba); iabassé, encarregada da cozinha ritual; id
efun, aquela que deve pintar os iads por ocasido de sua primeira saida em
piblico etc. Os cargos masculinos sdo atribuidos aos ogds: alabé, aquele que
toca os atabagues; axogum, aquele que segura a faca nos sacrificios; pejigan,
similar ao posto de ialaxé, aquele que se ocupa dos altares ete. A atribuigio
destes cargos é em geral honorifica, ela ndo compreende uma exclusividade
na realizacio das funges: a cozinha ritual nem sempre serd preparada pela
iabassé ou, 2inda, a iabassé podera ter outras fungdes além da cozinha; um
alabé poderd, além de tocar os atabaques, realizar sacrificios etc.

Os cargos de ia-quequerd e de ialaxé sdo sempre atribuidos a alguém de
confianca, com frequéncia a um membro da familia do chefe de culto. Nas L
Casas dirigidas por uma mulher, esta com frequéncia assume a funcéo de’
ialaxé; mas, qguando se trata de um homem, o posto de ialaxé é quase sem-
pre reservado 4 sua esposa. Com muita frequéneia, a logica da conflanga ou
dos lacos de parentesco prevalece sobre a l6gica da hierarqutia, invertendo
este processo. Na Casa de Kilombo, por exemplo, sua esposa, Heloisa, era
ainda ia6 quando assurniu o posto de ialaxé, tornando-se entdo uma ebo-
mi. Lindinha, sua filha biclégica, antes de cumprir sua obrigacdo de sete
anos, ja fora escolhida pelo orixd para ser 2 id-quequeré da Casa. Na Casa
de Manuel de Odé, 2 id-quequeré é sua esposa, Albani que, mesmo sem
receber o decd, ¢ considerada uma ebomi.

Se a feitura do santo mantém-se como paradigma da adesdo, ela nido
¢ o tinico meio de participacdo na religido. Instituida e instituinte, ela
apresenta-se igualmente como matriz ritual de referéncia no sistema de fun-
cionamento do candomblé. Derivados dessa matriz, certos rituais ganham
autonomia em relacdo a ela e sdo propostos como servigos a uma clientela
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para a resolugdo de toda espécie de problema ou necessidade. Esses servicos
rituais, que tendem a uma grande diversificacdo, combinados com outros

procedimentos, instituem por sua vez uma outra categoria, aquela dos clien-

tes: estes, a0 lado dos abids e dos “feitos”, compdem o conjunto dos indi-
viduos em torno dos quais se concentram as praticas rituais de uma Casa.

O CLIENTE

O cliente “¢ a pessoa que vem quando precisa e paga por aquilo que a gente

faz por ela” (Silvio, pai de santo), “é o outro lado do candomblé, é o lado

que mantém e ajuda a gente” (Kilombo, pai de santo). Ele desempenha um
papel de destague na construgio da imagem das Casas de culto: “na minha
10¢a, as pessoas vém de longe para resolver seus problemas, tem clientes
muito importantes, politicos, homens de negécios, artistas...” |Marcelo,
ogd). A presenca dos clientes no processo de formacio das Casas € igual-
mente notdvel. Se a abertura de uma Casa representa uma grande respon-
sabilidade e um pesado investimento, a atividade dos ebomis permanece,
com efeito, durante muito tempo, limitada a acolhida de seus clientes.

Ao retragar a histdria da formacio de sua Casa, 0s pais de santo evocam
frequentemente uma “pressao” que os fazem ceder quando os clientes de-
sejam aceder s fileiras de iniciado:

Assim que cheguei a S3o Paulo, eu recebia as pessoas em minha casa para jogar
os buzios, fazer ebd, essas coisas. Pouco a poucoe, apareceram casos mais graves,
o orixd pedia a feitura e a gente ndo conseguia segurar com bori, Mas sem Casa
aberta, eu ndo podia raspar {“lazer”, iniciar). Entfo, as pessoas comegaram a fazer
pressdo, sabiam que era preciso fazer o santo, mas queriam que eu fizesse, me
ajudaram muitc a achar uma casa para abrir minha Casa de candomblé, foram elas
que me levaram até onde estou (Manuel de Qdé, pai de santol.

Apresentada como regra ritual indispensdvel para a abertura de uma
Casa, a obten¢do do decd pode, entretanto, ser negociada. Observa-se, entdo,
um rearranjo dos elementos mais aptos para legitimar o poder e as compe-
téncias do chefe de culto. A este respeito, para um adepto da reafricaniza-
¢do do candomblé como Manuelzinhe, o fato de ter sido iniciado por um
“africano”, colocando-o assim diretamente em uma linhagem de “tradicio
africana” [na qual o decd, segundo ele, ndo existe), dispensa-o de se submeter
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a essa regra ditada pelos “brasileiros” Segundo ele, seu odu de nascimento,
revelado por seu iniciador “africanc”, determinou seu destino de babalorixd
{chefe de culto). Conferindo grande importéncia a seu jogo de bizios, atri-
buindo 2 ele uma filiacdo direta com essa “tradigio africana”, a constituigio
de sua Casa se faz hoje passo a passo. S¢ ele conta atualmente com um bom
ntimero de clientes para suprir suas necessidades econdmicas, os “feitos” ou
candidatos & “feitura” [abid] reunidos em suz Casa nio representam senio
uma pequena dezena de pessoas. Seu papel de pai de santo define-se, hoje,
quase que exclusivamente, em fungio de sua atividade junto aos clientes.

O ogia Tata Leug, que recebe seus clientes em sua casa para a consulta
divinatéria com o jogo de buzios, tenta uma outra via de legitimagio.
Auxiliado por sua esposa, a equede Dangeug, e suas quatro (de seis) fi-
lhas “feitas” no candomblé, ele realiza igualmente os rituais destinados a
resolver os problemas de sua clientela. Mas Tata Leué mora em um apar-
tamento de um conjunto habitacional, alugado, o solo nde ihe pertence.
Sua esposa explica que derramar o sangue dos sacrificios neste solo pode
causar diversos problemas. Inicialmente, ele ndo Thes pertence, ndo podem
dedicar este solo a nenhum orixd. Em seguida, mesmo que esse solo lhes
pertencesse, nio seria 4 terra {“onde se enterra o axé”) que o sacrificio seria
dirigido, mas aos vizinhos de baixo. Enfim, os vizinhos poderiam se queixar E
na prefeitura. Para remediar essas restrigdes, Tata Leué pode contar com a’
ajuda da mae de santo Mifaloid, que lhe abre as portas de sua Casa quando
a situacdo do cliente pede por rituais mais complexos. Esta ajuda néo ¢ feita
e troca de nada, pois Mifaloid pode beneficiar-se da rede de clientes de
Tata Leué, Desejando abrir sua prépria Casa de candomblé, a fim de evitar
toda critica sobre seu estatuto de ogi e equede, Tata Leué e sua esposa im-
pdem uma condigdo: que a Casa seja comandada por uma de suas filhas, A
constituicdo dessa clientela integrada 2 estrutura familiar, que he permite
encontrar os subsidios para uma legitimacdo, apresenta-se hoje como um
verdadeiro embrido de uma futura Casa de candomblé.

AS REDES DE CLIENTES

Para o cliente, a necessidade € o motor da busca dos servigos rituais. Proble-
mas, aflicdes e desejos exprimem-se, com efeito, em uma lista inesgotdvel:
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doenga, falta de dinheiro, estresse, desemprego, discérdia conjugal, desejo
de vinganga, desejo de vencer em wm negécio, problemas familiares etc.
Para explicar seu acesso a esses servicos, os clientes privilegiam a rede
informal do “boca a boca™. E como indica, por exemplo, 4 narrativa de uma
cliente, jovem de cerca de vinte anos, abia em uma outra casa,vendedora
desempregada. Ao esperar a chegada do pai de santo para a realizacdo de
um ritual (ebé) destinado a libertd-la de um feitigo que a impedia de en-
contrar um novo emprego, ela explica: “Minha prima veio aqui uma vez
e achou muito bomy; falou depois para uma amiga no trabalho; veio com

essa amiga e depois me contou o que aconteceu, as coisas que tinham dado

certo. Depois disso, fiquei entusiasmada, agora vou ver se consigo resolver
esses probleminhas..”.

A narrativa de um outro cliente, homem de cerca de 50 anos, auxiliar
de pedreiro desempregado, pode mostrar por cutro lado que a busca dos
servicos rituais ndo depende forcosamente de uma crenga na religiio, mas,
antes, na eficdcia dos servigos propostos:

Vim aqui porgue minha mée me disse para vir. Nio acredito em nenhuma religido,
néo gosto muito disso, mas minha mie j4 conhecia aqui, ela vem sempre, ela me
disse gue aqui é bom, sério, que realmente funciona, foi uma vizinha que falou a
respeito dessa Casa... Ndo gosto muito dessas coisas... Fiz 0 eho para abrir meus
caminhos, para encontrar emprego e dinheiro, 2 situagdo estd tdo ruim que ndo
custa tentar outra coisa.

Essa rede informal é iguaimente lembrada e valorizada pelos chefes de
culto quando falam do recrutamento de seus clientes:

Ag pessoas ligam, voltam, enviam outros clientes, porgue eu, eu ndo coloco andn-
cio no jornal, ndo faco esse tipo de coisa, recebo as pessoas que me foram indicadas
por outras. Entdo, suponhamos: vocé vem aqui, vocé joga os biizios, vocé faz um
trabalho, depois alguém me chama e diz: “ah, foi a Carmen que me mandoy, ela
falow muito bem de vocd... E assim {Manuelzinho, pai de santo).

Vindo de um universo exterior ao lugar de culto, ¢ frequentemente
exterior ao préprio candomblé, o cliente desempenha um papel de inter-
face na publicidade da Casa; torna-se, desse modo, fator importante na
elaboragdo de sua reputacio. Se outros meios de comunicacao, como o

2 A este respeito, veja-se [ilio Braga (1988, pp. 62-63) em seu estudo sobre o jogo de buzios.
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radio, os jornais e as revistas® participam igualmente na divulgagio de
seus servigos, eles s3o apreendidos como uma faca de dois gumes: de um
lado, assinalam o prestigio do chefe de culto que demonstra uma aptidio
para ocupar outros £spacos na sociedade; de outro lado, o perigo de uma
aproximacao duvidosa com a publicidade comercial.

Na valorizacdo dessa rede informal, os chefes de culto parecem desejar
afastar toda suspeita que a atividade junto aos clientes possa trazer. “Fazer
comércio com a religido”, “aproveitar dos outros” sdo, com efeito, acusa-
¢oes que se pode ouvir nas fofocas e hoatos a respeito das outras Casas,
Pontuando suas disputas de poder, sua apropriagio de uma identidade
e de um espaco sobte o mercado religioso, tais acusagdes revelam suas
tentativas constantes de separar e de distinguir duas categorias. Pe um
lade, *nés”, que se aproxima da “magia branca, benéfica”, da “caridade”.
De outro lado, “os outros”, categoria ligada a “feitigaria”, & “magia negra,
de maleficio”, ou ao “abuso de confianga”. Ao assim criticar a pratica dos
“outros”, colocam-se as suas do lado de certa terapéutica: os servigos dis-
pensados aos clientes serdo entdo, muito frequentemente, aproximados
dos problemas de satide. Mas essas categorias sdo, em geral, manipuladas
de modo ambiguo, segundo a necessidade do momento. De certe modo,

ser macumbeiro, praticar a “magia negra”, significa ter muito poder na -

manipulacdo das forgas sobrenaturais e dos orixds, e, para os clientes, este
poder pode se tornar um excelente cartio de visita,

O cliente estd na origem de redes sociais e econémicas a partir das
quais a Casa estabelece suas relagdes com o exterior. Uma parte da clien-
tela & formada por filhos de santos vindos de outras Casas. Observa-se,
entdo, um vaivém constante entre essas Casas, vaivém que tece redes de
conflitos e de fofocas que parecem funcionar como verdadeiros regulado-
res das préticas rituais.

Urna segunda parte pode vir de outros cultos afro-brasileiros, como a
umbanda. Aqui, o ponto de jungdo entre as duas modalidades de culto estd

A titulo de exemplo, em $do Paulo, a Radio Axé (98,1 Fm), os jornais especializados: Jor-
nal Umbanda e Candomblé € Xamd. Encontrar-se-3 igualmente este tipo de aniincio na
imprensa nio especializada: Revista Veja, Folha de §. Panlo etc. H cerca de seis anos,
encontram-se também na Internet as piginas pessoais de pais de santo que propdem seus
servigos online ou com hora marcada.
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na origem de uma rede de apoio e de legitimacéo de suas praticas. Na Casa
de Kilombo, um chefe de culto de umbanda, que encontra nessa atividade
uma fonte de renda exclusiva, é seu cliente de longa data. Todos os anos,
ele realiza o ritual do bori, isso the d4 “mais forca espifi'fh}:zi, mais funda-
mento”. Essa regularidade na demanda de servigos rituais ndo ixﬁlialica, para
ele, uma mudanga de condigéo: na umbanda, ele continua a ser, sempre,
chefe de culto; no candomblé de Kilombo, ele € acolhido como um cliente
fiel. Com efeito, 0 candomblé, ao lhe conferir um “fundamento”, por ele
considerado como mais poderoso em relagio 3 umbanda, torna-se um fator

“de legitimacdo de sua pritica nesse culto. Mas essa legitimacao nao é uni-

camente simbélica ou ritual, a ela se associa igualmente um aprendizado
material. Durante sua reclusio e a seu pedido, Kilombo autorizava o cliente
a gravar 0 som dos cantos e das palavras que acompanhavam os tituais rea-
lizados, Explicou-me mais tarde que essas gravagdes o ajudavam a melhor
executar 0s rituais (ebd e bori) praticados em seu terreiro,

Uma terceira parte dos clientes é completamente externa aos cultos
afro-brasileiros. Eles provém e constituem, ao mesmo tempo, redes de
amizade, redes familiazes, profissionais etc*. Tata Leud, por exemplo, diz
ter reunido h4 anos, junto a sua clientela, um namero considerdvel de
mulheres que trabalham como prostitutas. A mie de santo Yatemin ex-
plica que boa parte de sua clientela, trazendo os parentes proximos para as
consultas, constituiu-se em segmentos de diversas familias. £ assim que
o jogo de bazios, em principio wma atividade privada e individual, pode
se tornar em sua Casa coletivo: “Normalmente, s6 eu fico com a pessoa
que vem se consultar; mas, as vezes, toda a famflia entra para escutar 0
jogo de buizios”.

Um cliente pode igualmente estar 3 frente da abertura de novas redes,
como pude observar, por exemplo, na casa de Kilombo. Um homem de ne-
g6cios, brasileiro de origem italiana, cliente fiel de sua casa, que hd muitos
anos contava COm seus $ervigos para garantir o bom funcionamento de sua

Um artigo publicadoe na revista Veja de 7 ago. 1996 informa que uma Casa de candombié
de $ao Paulo tornou-se o ponto de referéncia tanto dos intelectuais da Universidade de
$go Paulo come dos homens politicos no poder aquela época [PSDB). Estes ali véo para
consultar o jogo de bizios e resolver os mais diversos problemas.
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empresa, apresentou-ihe dois outros clientes, homens de negédeios vindos de
Milao para trabalhar no Brasil, Estes tiltimps o consultam em duas ou trés
ocasides. Mais de um ano apés seu retorno i Itdlia, um dos clientes refaz
contato com Kilombo, e o convida para ir a Mildo, de um lado para intervir,
gragas a seus servigos rituais em um negécio pessoal que estava estagnado
hd muito tempo, e, de outro lado, para trabalbar em um “centro ecolégico”
que dirigia®. Ele projeta acrescentar servicos rituais do candomblé a uma
série de outras prdticas j4 em vigor em seu centro. Da iridologia a “toda
espécie de cura espiritual”, estas préticas dizem igualmente respeito as “téc-
nicas corporais de busca interior”, 2 astrologia, ao tard ete. Preocupado em
definir o perfil de sua nova clientela, Kilombo interroga-se sobre os tipos de
problemas que lhe seriam trazidos e sobre os dispositivos rituais necessdrios
para resolvé-los. O cliente entdo o previne de que esses problemas giram em
torno de “coisas muito leves” (problemas familiares, perturbagdes psiquicas,
problemas sentimentais, financeiros etc.) e o alerta para o inconveniente
ocasionado por sacrificios de animais para uma clientela pouco familiarizada
com esse tipo de pritica. A especificidade do novo mercado e o deslocamento
em aviio, reduzindo os dispositivos e os ingredientes rituais 4 sua disposicio
na ltilia, levaram Kilombo a buscar uma série de adaptactes que jam, sobre-

tudo, no sentido de uma simplificagdo e de uma reducio dos procedimentos .

rituais. Ainda na Itdlia, Kilombo falou-me sobre seu desejo de ali voltar!
periodicamente para continuar seu trabaho junto a essa nova clientelas.

As dificuldades linguisticas das duas partes levaram-me, a pedido de Kilombo, a me tornaz
suaz intérprete. Foi entdo gue pude seguir de perto {por telefone e fax) o processo de nego-
ciagdo e de preparacio de sua viagem.

Esta exportagdo dos servigos rituais do candomblé para outros paises foi igualmente assi-
nalada por Prandi {1991, p. 204} “Este vaivém do pove de santo jd extravasa as fronteiras
do Brasil. Muitos dos pais e mdes de santo de Szo Paulo viajam constantemente para 0s
paises do Cone Sul, e mesmo para a Europa ¢ os Estados Unidos, onde tém uma clientela
que paga as despesas de viagem e lhes permite juntar bom pectilio”, Se esta exportacio
estd na origem da formagdo de novas clientelas, em certos paises dd-se, sobretudo, uma
instalagdo efetiva dos cultos afro-brasileires. Na Argentina, por exempio, esta instalacio
dé mostras de uma expansio bastante ripida. Laura Segato {1991, baseando-se no trabalho
de Alejandro Frigerio®, indica que a fundacdo da primeira Casa de culto em Buenos Aires
data de 1966. Em 1983, Buenos Aires contava jd com uma centena de unidades de calto
que, no perfodo de dois anos, viu seu ntimero dobrar. A presenca dos cultos afro-brasileiros
na Argentina foi igualmente estudada por Maria Julia Carozzi {rogr).
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Personagem esporddico por exceléncia, o cliente pode, contudo, dar
mostras de uma liga¢do com a Casa e com o chefe de culto; ele torna-se
entio cliente fiel ou simpatizante. Essa fidelidade, que se exprime por
uma demanda constante de servigos rituais, pode iguaiménte_ger visivel
na participacio do cliente nos rituais piblicos como “espectador’, mas
também pelo apoio financeiro para a realizagdo desses mesmos rituais,
Os lacos do cliente com a Casa podem, ainda, estreitar-se em funcido dos
servicos rituais mobilizados para 2 resolucdo de seus problemas ou para
a satisfacdo de suas necessidades. Quando esses procedimentos provém

s

.da estrutura ritual prépria & “feitura do santo”, eles sdo suscetiveis de se

tornarem marcadores de mudanga de seu estatuto, De simples cliente a
cliente fiel, ele pode igualmente ser considerado como abii € assim aceder
3 categoria de filho de santo. Neste sentidg, a clientela representa uma
verdadeira reserva de novos adeptos.

A FESTA: VITRINE DA HIERARQUIA

Como sugere Rita Amaral, a festa de candomblé é uma “vitrine”. Ela mos-
tra ao publico o que é o grupo, sua identidade. Ela “pode ser apreendida
como sendo o ‘proselitismo’ do candomblé” {Amaral, 1992, p. 56). Ela &,
igualmente, a “vitrine” da hierarquia, ela a expde, torna-a efetiva e visivel
por uma série de codigos: a posigdo de cada pessoa no espaco, sua maneira
de se vestiz, as saudacdes rituais ete. A exposicdo em vitrine da hierarguia
é, ainda, exposicdo em vitrine do axé da Casa e daquele de cada individuo
que participa da festa.

Na organizacio simbélica do espago do barracdo, partindo-se do centro
[o ixé onde est4 enterrado o axé da Casa), estdo distribuidas diferentes zo-
nas consideradas como sendo mais ou menos carregadas de axé. A porta de
entrada, os atabaques e o quarto ritual {roncd) marcam igualmente essas
zonas., No perimetro mais afastade do centro, o ptblico € convidado a se
sentar em bancadas, bancos ou cadeiras colocados em torno do saldo. Ele

*With the Banner of Oxald: Social Construction and Maintenance of Reality in Afro-
Brazilian Religions in Argentina. Ph.D. Dissertation, University of California, Los An-
geles, 1o87.
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compde-se de adeptos vindos de outras Casas, amigos, membros da familia
dos adeptos, clientes da Casa, vizinhos, curiosos etc. No seio desse piiblico,
uma distingdo € praticada pelos ebomis vindos de outras Casas e por certos
clientes fiéis, em geral por aqueles que ajudam materialmente na realizacio
da festa. Eles aproximam-se do 2xé da Casa ocupando as cadeiras de honra
colocadas perto dos atabagues. Homenageando assim seus “convidados”, o
chefe de culto pde em evidéncia seu prestigio, sua capacidade de estabele-
cer relages com outras Casas, de constituir uma clientela fiel. As pessoas
encarregadas do desenrolar da festa {o chefe de culto, os ogis, as equedes,
"a ia-quequeré e certos ebomis) colocam-se igualmente perto dos atabaques
e podem se movimentar em uma zona que vai dos tambores a0 quarto ri-
tual (roncé ou camarinha), onde os filhos de santo possuidos sdo vestidos,
retirados do transe ete. Ao togque do duplo sino {gd), os filhos de santo da
Casa péem-se em fila na entrada do barracéo, os atabaques aceleram o ritmo
{arrebate), os fithos entram para formar a roda de santo girando em torno
do ixé. Os ebomis entram na frente: primeiro, o chefe de culto (em algumas
Casas, como naquela de Kilombo, esse jd estd no barracio); em seguida, as
equedes, inicialmente as confirmadas segundo sua “idade de santo”, depois
delas as “suspensas”; chegam, na sequéncia, os ebomis que t&m um cargo
ou uma fungéo especificos na Casa; logo apds, os outros ebomis. Seguindo,
a mesma logica de antiguidade baseada na idade “no santo”, chegam os iads;
quando pertencem ao mesmo barco’, a ordetn de entrada seguird esta estra-
tificagdo. Vém em seguida os abiis e, entre eles, algumas criangas cujos pais
participam da festa. Em certas Casas, estabelece-se igualmente uma divisdo
por sexq, os homens entram depois das mulheres seguindo as mesmas dis-
tingbes. Quanto aos ogas, eles jamais entram na roda de santo. No decorrer
da festa, os filhos de santo de outras Casas podem a priori se juntar a roda,
sempre respeitando tal organizagao. Em certas Casas, se organizario duas
rodas de santo distintas, aquela dos ebomis, colocada mais perto do ixé, e
aquela de lads e abids, colocada mais para fora. O grau de proximidade em
relagdo ao ixé desenha no espaco o estatuto hierdrquico superior dos ebomis.
A cada intervalo entre dois cantos, e guando o chefe de culto ou qualquer

Grupo de pessoas “feitas” em conjunto. Uma estratificacio dos iads do mesme barco opera-
se segundo a ordem de evocagio de cada orixd para o qual eles sdo “feitos”.,
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outra pessoa possuida por seu orixd danga, os iads e 0s abids devemn perma-
necer de céeoras. Se, ocupando a tiltima posigio na roda de santo, o estatuto
das criancas aproxima-se daquele dos abifs, sua “socializagio religiosa” &,
contudo, bastante diversa. No decorrer da festa, é possivel observar um
nitido contraste entre os limites impostos aos abids e a liberdadé conferida
de modo bastante informal is criancas. Estas se movimentam por todo o
espago, entram por vezes no centro da roda, olham de modo bastante fre-
quente pela porta entreaberta o que se passa no quarto ritual, instalam-se
a0 lado dos atabaques para othar e, por vezes, imitar os gestos dos ogis etc.

O ptblico estd em geral vestido normalmente; nota-se, contudo, certo

lado de “roupa de domingo™ ou “chique”, em razdo da funcio de lazer assu-

mida por essas festas, Os ebomis das outras Casas podem eventualmente
estar vestidos de boubou, 2 maneira africana, com saias engomadas i baia-
na ou, simplesmente, de branco. Os clientes fiéis tém por vezes o cuidado
de se vestir de branco ou usar alguma cor clara. Os ebomis se diferenciam
dos iads pelo modo de prender o turbante (ojd ori) sobre a cabega, deixando
soltas as extremidades do tecido; usam igualmente um tecido (0jd) amar-
rado nas ancas ou na altura do peito. Em certas Casas, os 1a0s e os abiis,
contrariamente aos ebomis que podem usar sapatos, devem dancar des-
calgos. Os abids que j4 realizaram o ritual do bori usam o colar de pérolas
da cor de seu orixd, os iads recentemente “feitos” usam o colar que os une
ao orixd {quelé), enquanto os ebomis usam o brajd, um colar composto de
diversas voltas, cujas fileiras de pérolas, da cor de seu orix4, sdo presas a
cada dez centimetros.

Em diversos momentos da festa, a troca de saudacdes rituais ou troca
de béngdo assinala a posicdo de cada individuo. Aqueles que se encontram
em uma posicdo inferior na hierarquia devem pedir a béngdo aos mais
velhos, beijando suas maos e curvando-se diante deles. Os mais velhos,
por sua vez, respondem beijando suas mios sem se abaixar. Todos pedem
a béncdo ao chefe de culto; os iads e os abids aos ogds, as equedes e aos
ehomis em geral {aqueles que dangam mas, as vezes, aqueles que fazem
parte do publico}.

E evidente que esses c6digos ndo param af. A maneira de dangar, de
ser possuido ou ndo pelo orixd, de responder aos cantos, e tantos outros
momentos da festa, conferem a cada individuo a possibilidade de tornar
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visivel e efetivo o lugar que ele ocupa, ou, mesmo, aquele que desejaria
ocupar na hierarquia. As transgressoes desses cédigos podem entdo fun-
cionar como uma tentativa de apropriag@o imediata de wm outro lugar. A
gafe pode assim se tornar um instrumento fundamental na construcio das
identidades individuais. A esse respeito, acontece com frequéncia de um
ia® ignorar um ebomi no momento das saudacgdes; este esquecimento, por
vezes voluntdrio, estd, com efeito, na origem de sérios conflitos. Com sua
gafe, 0 iad coloca-se no nivel do ebomi. Ofendido, este acusard mais tarde
o ia6 de excesso de arrogincia: a controvérsia instala-se, A identidade do
. grupo constrdi-se nesses desvios e conflitos individuais.

Os adeptos, vindos de outras Casas, manipulam igualmente esses ¢6-
digos segundo sua vontade. Por exemplo: Mara, fitha de santo, ao explicar
que ebomi “¢ aquele que danga ja calgado”, fala das transgressbes cometi-
das por sua irmi biolégica que, ainda 126, quer se passar por uma ebomi:
“Na nossa Casa, ela danga descalga, na Casa dos outros, ela usa tamanco,
vocé vé como sd0 as coisas? Qutro dia eu disse a ela: deixa sua mie de
santo ver vocé na casa dos outros usando tamanco! Nio é correto, ela 4
dando uma de ebomi”.

A critica permanente, conhecida como xoxagdo, dé a medida ao impor
um limite aos desvios. Xoxar é um verbo transitivo cujo obieto pode ser
um acontecimento, utn discurso, wm ato ou alguém. Fazer xoxacao é subr
meter 6 outro A critica pelas zombarias ao ridicularizd-lo. O Diciondrio
dos Cultos Afro-brasileiros, de Cacciatore (1977), define o verbo xoxar
como “maldizer”, provavel alteracdo do ioruba, assinalando que se trata
de uma definigao que ndo ¢ confirmada nem pelos informantes nem pelos
diciondrios de iorubd. Na lingua portuguesa do Brasil, o verbo chochar é
intransitivo e significa tornar “chocho” [ou xoxo). Se nos aproximarmos
deste substantivo xoxo, ou chocho {que significa sem suco, seco, sem grio,
enfraquecido), fazer xoxacido ou xoxar poderia entdo ser traduzido por
“secar”, “enfraguecer o outro” e, neste contexto, “tornd-lo sem axé”. Como
bem nota Patricia Birman (r99s), xoxar significa assumir um lugar diferen-
cial de saber. Como a fofoca, esse espago estd em perpétua circulagio. O
axé, esse saber absoluto do qual ninguém se sente mestre, torna-se entdo
um valor que o autor da xoxagdo subtrai do outro para dele tomar posse,
mesmo que durante alguns instantes.
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Como indica Manuel de Odé, “o ebomi é recebido em qualquer Casa
como uma autoridade, como uma pessoa de um nivel mais alto, indepen-
dentenente de seu saber. E, depots, a fofoca fica entre 2 gente: vocé vin o
ebomi, ele ndo sabe nada, o ehomi nio sabe se comportar;, 0 ebomi ndo sabe
isso, nao sabe aquilo...”. A xoxagdo também ndo poupa os mais proximos
e, no trabalho de construcio da identidade religioss, torna-se impiedosa.
Albani, filka de santo, esposa de Manuel de (0dé, conta o incidente ocorri-
do por ocasiio de uma festa: um amigo muito préximo, ogd de uma outra
Casa, ao ser convidado para cantar, tenta fazer cair em transe o pai de santo.
Como o momento era inoportuno, este transe teria ridicularizado este dlti-
mo. Albani explica: “O pai de santo tem que saber ¢ que esta acontecendo
na casa dele, ele tem que saber quando neguinho puxa uma cantiga, tem
de saber o significado, porque de repente € isso que ele estd fazendo, ele t4
queimando a casa, xoxando a casa, criticando, tirando sarro da casa e da
cara do pai de santo”.

Fazer xoxacido significa ocupar o lugar do detentor de axé; aguele que
acede ou deseja aceder a um nivel importante na hierarquia deve se fazer

_ notar pela aquisi¢do desse saber, dessa competéncia ritual que o torna uma
" pessoa de “fundamento”, uma pessoa de axé. Xoxagido e hierarguia cami-
nham lado a lado; aos ebomis, ogis e equedes reconhece-se certo privilégio
nesta atividade de critica. As festas de candomblé acabam sempre em uma

' refeigdo coletiva durante a qual as “pessoas de axé” instalam-se ao redor
de uma mesa que lhes é exclusiva. “E o momento da fofoca®, como diz
. Manuel, “¢ uma tradigdo, existe a mesa dos ogés e ebomis, s6 eles podem
ficar ali, a gente fica ali metendo o pau em todo mundo, a gente conta his-
-térias...” A mesa dos ebomis pode igualmente ser apreendida como fonte
de aquisicdo do saber. Zoca conta que, a0 tentar ouvir essas discussoes,
*ela aprende as lendas dos orixds: “Nessas mesas de ogas e equedes, a mesa
- dos ebomis, eles comecam a desafiar uns aos outros, do tipo um desafia
- 0 outro {ato do sotaque): ah, meu pai [o orixd] fez isso com sua mie [o
" ‘orixd).. E ai que eles fazem as fofocas sobre as pessoas ¢ saerm as lendas
'_ sobre os orixas, e se a gente consegue ouvir aprende muitas coisas”. O
“desafio ou sotaque é um jogo malicioso de insultos, de provocagdes e de
: 'zo_mbarias: a compreensio de seu sentido, nunca explicito, coloca a prova
-+ 0 saber ¢ a competéncia do interlocutor. A aproximacdo com a atividade

Foairat]
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da xoxagdo, proposta por Zoca, marca rmuito bem essa ocupagio efémera
do lugar do saber®. .
A festa coloca em cena a hierarquia, a estrutura da Casa. O trabalho

de construgio da identidade do grupo e de cada individuo opera-se nesse
jogo de visibilidade da hierarquia, da competéncia ritual, do axé. Beiran-
_do essa hierarquia religiosa, o cliente, “o outro lado do candomblé”, nio é
uma pega anexada mas uma pecga-pivé; ele é um fio que, atravessando as

atividades cotidianas da Casa, tece redes gracas is quais esta se liga ao

2.

Os servigos rituais

exterior. Espectador, o cliente colabora com a mise en scéne e sustenta o
jogo no qual encontra-se envolvido.

Executados em geral pelo chefe de culto, os servigos rituais
oferecidos 3 clientela outorgam a ele diferentes papéis ao
mesmo tempo: adivinho, conselheiro, curandeiro, mégico-
feitigeiro, iniciador... Tal acumulacdo de papéis, ignalmen-
te presente em outros sistemas religiosos — como na Afri-
ca [Olivier de Sardan, 1987} ou no Haiti {Métraux, 1958, p.
237) — yem suavizar a primeira linha de partilha desenhada

m@/g/icz,){ rekioian

Eggjlj_/_iauss (1991) entre magia e religido’. Com efeito, na base {0 e

do estabelecimento dessa clivagem encontram-se dois polos,
maleficio e sacrificio, entte os quais “se espalha uma massa
confusa de fatos”. As analises daf decorrentes buscam classifi-
car esses fatos, sem escapar ao maniqueismo de inicio em que

o mal se alinha do lado da magia, € o bem do lado da religizo.

Como se viu antes, o estatuto religioso do candomblé foi
forjado em um contexto particular resultante da associagio
constante da produgio cientifica dos pesquisadores {baseada
entre outras nessa clivagem) e da pratica dos adeptos. E assim

da feitigaria, recebe o adjetivo “negra” e torna-se o atributo
e - T e S T T i v

e T ettt ey s e AP A o bt

1 “Em primeiro Jugar, os ritos magicos e os ritos religiosos tém com frequéncia
agentes diferentes; cles nidie sdo efetuzados pelos mesmos individuos” (Mauss,

8 Esta aproximacae fol ignalmente assinalada por Birman {rggs}. 2003, P. 59}
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i @&, docandomblé “menos tradicional”, da macumba. Reflexo do discurso acu-
L e - . oo
W o sador ¢ das fofocas pelos quais os grupos religiosos buscam se diferenciar,
o A ‘esse deslizamento vem, por outro lado, congelar a imagem desses cultos
W .
':.: . construida de fora.
-
Woe 4 o . \ -
Ug\m‘g‘ E sem divida alguma a Edison Carneiro que se deve a encarnacio
o= U mais fiel desse deslizamento. Em seu estudo sobre o candombié baiano, o
<

autor coloca-se claramente do lado das maes de santo nagd e jeje - que,

fp  personificagbes da tradicdo, “realizaram todas as suas obrigacdes” — para
Q&ﬂ 5 falar dos pais de santo angola e congo:

Qf‘ g?‘
LS oot i - . ..
"bg,?"%‘;? os ‘clandestinos’ do menosprezo nagd” que, ndo tendo passado pelo “processo de
§ i}@' ‘fettura’, improvisaram-se ‘aprendendo um canto aqui e 18’ como dizem os chefes
%

%3 Yy nagd e jeje”. A linha de partilhe, sustentada por ama diviso sexual da ativida-
de religiosa, é entdo tragada entre essas “veihas senhoras respeitiveis” e esses
pais que, fascinados pela figura delas, acabam por assumir “atitudes femininas®:
“S80 esses pais que mais tém concorrido para a desmoralizacio dos candomblés,
entregando-se A pritica do curandeirismo e da feitigaria — por dirheiro. Os casos &

de curandeirismo e feiticaria nos candomblé nagds e iéjes sio raros, mas, quando ("

'ocotrem, se limitam a préticas midgicas indcuas, no miximo um ché de plantas
medicinais ou um despacho (éb6) para Exu, na encruzithada mais préxima. Esta
oferenda a Exu, outrora muito comum, nio se faz mais nos candomblé nagos e
jéies, que homenageiam o orixd em cerimonia intramuros. Entretanto, conhecem-
se casos de pais que se enriqueceram nessas atividades, pois que nio tém — como
no caso das mies nagds e j&jes — a desculpa da sinceridade da crenca na sua efi-
cdcia. Dai que se encontrem, vez por outra, nesta ou naquela encruzilhada, nesta
ou naquela estzada pouco transitads, caveiras de bode ou cabegas de galinha em
azeite de dendé, bonecas picadas de alfinetes, moedas de cobre e tiras de pano
vermelho com o fim de fazer mal a determinada pessoa; dai que se encontrem, nos
ambulatérios e clinicas, pessoas doentes das garrafadas de algum pai ou derreadas
das surras colossais que foram forgadas a tomay, com cansangio brabo, para esta
ou aquela moléstia. Sio a obra dos clandestinos” (Carneiro, 1967, P 98).

Tudo esta af: a feiticaria com seus objetos de maleficio, o feiticeiro-
charlatio com seu enriguecimento ilicito.

2 Como indica Patricia Birman (2995), encontra-se aqui um outro elemento de aAGUSACAO,
) fwfﬂinossexualidadg, intrinseca 2 Casas de gulto, retomado por Carneiro como sinal de
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\S"Q\?\\} desvio. Magia e “desvio sexual” unem-se para acentuar a imagem de seres perniciosos e
N imorais atribuida aos pais de santo angola e congo,
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 propriamente parte do candomblé, ela ocupa um lugar de apéndice. Inte- ¢
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Para Bastide, seguindo aqui de muito perto as formulagoes de Car-
neiro, esses “clandestinos”, que dirigem as “macumbas para os turistas”
{Bastide, 1960, p- 317) € “comercializam a mistica”, estéo‘do_ ladp da magia
ofensiva, magia negra. J4 os chefes tradicionais “recusam-se a praticar a
magia” {Bastide, 1958, p. 152). E quando a praticam, trata-se de'“magia de
protegdo contra a doenga, a infelicidade ou a morte” lidem, p. 151}. Trata-
se, pois, de magia branca. Em um artigo intitulado “Medicina e Magia nos
Candomblés” (Bastide, 1959}, esta magia branca e inofensiva acrescenta-se *}ﬂ%

a religiio como um elemento da terapéutica afro-brasileira. Sem fazer ¢ |~ 7]

1

LN

grada ao conjunto das ceriménias, sssume um outro sentido, aquele de
uma terapéutica religiosa. Deixando de lado, em um primeiro momento,
aideia de uma oposicao absoluta entre religifio e magia, Bastide sugere que
as representaces e praticas do candomblé — algumas mais proximas da
magia, outras da religifo — entrelagam-se na verdade em estratos super-
postos. Essa sobreposi¢do permite imaginaz, na sequéncia, que s¢ possa e o
atingir as camadas mais auténticas da religido africang, sendo .que isﬂ?ﬁi@i&ﬁg
priticas magicas do candomblé permanecem submetidas a esta tltima: “a
religido domina a magia”. A finalidade essencial do candomblé, esclarece

entio o autor, é de “fazer que os homens participem do.mundo misterioso St
dos deuses pelo éxtase mistico”. Nos cultos de origem amerindia e banto, bm}l N
considerados como “religides de consumo”, “a magia domina a religido” e Lrtios
g;:deuses sdo utilizados para beneficio dos vivos” {idem, p. 155} Quando

na estratificacio do entrelace entre magia e religido a primeira perma-

nece subordinada 2 segunda, Bastide aproxima-se da ideia durkeimiana

de Igreja para concluir que o candomblé, tendendo a uma purificagio de

certos elementos, torna-se essencialmente “uma igreja convertida ao culto
dos deuses”.

Mistura, imbricacdo, entrelace, como se pode, pa pritica cotidiana
do candomblé, apreender a continuidade entre os polos magia e religido?
A atividade dos chefes de culto junto a sua clientela pode fornecer aqui
alguns elementos de resposta. O cliente, em seu percurso, atravessa dife- |
rentes conjuntos de praticas e de representagbes nos quais magia € reli- A
gido, 3 maneira de fios de uma tessitura, gontrecruzam-se e entrelaram—,s:e. ‘X\{“\{ﬁu o |
Magia e religido sio aqui tomadas como uma dupla ideolégica. Elas nio *{U&é}@’

&
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se constituem, pois, em recurso analitico que permita assinalar rupturas
ou estabelecer fronteiras.

.

JOGO DE BUZIOS, EBG, OFERENDAS E BORI

O jogo de buzios €, certamente, a pritica do candomblé mais notéria,
como afirma Peter Fry: “raros sao os brasileiros que nunca foram aos pés
de um pai de santo para jogar btizios ou para tentar resolver um problema
grave” (Fry, 1984, p. 41). Jogo divinatério, ele compée-se de 16 buizios que,
uma vez serrados sobre sua face convexa, tém dois fados: o lado serrado
€ o lado “aberto” em oposicdo ao outro, considerado como “fechado”. Os
buzios sdo jogados por diversas vezes pelo chefe de culto, ou por uma pes-
soa habilitada a fazé-lo (um ebomi, por exemplo), em geral em uma cesta
circundada por colares e objetos muito variados, como pedras, conchas,
cruzes, moedas ete. Esse dispositivo é sempre colocado entre o cliente e a
pessoa que, manipulando o jogo, o interpretara,

Os métodos de leitura dos bizios variam de uma Casa para outra, de
uimna pessos para outra, e podem aparecer no discurso dos chefes de culto
como um sinal distintivo de sua identidade. Falar-se-4 entdo de combina-
¢Oes entre o nimero de btizios que caem “abertos” ou “fechados”, cada uma
destas combinagbes {chamadas odu) correspondendo 2 “voz” de um orix4,
a uma histéria mitica cuja trama revelaria a histéria pessoal do cliente, o
tipo de problema que ¢le traz, suas causas e suas soluges. 14 igualmente
configuragdes geométricas, chamadas queda, formadas segundo a manei-
1a pela qual os bizios se colocam. Enfim, evoca-se também a intuicio,
a clarividéncia, o dom ete.® A evocacdo de outros métodos divinatérios
como aquele do colar opelé ifd, desaparecido no Brasil®, as tentativas de
aperfeicoamento da leitura das combinacbes matemdticas [os odus) acres-
cida a pesquisa das histérias miticas correspondentes aparecem hoje como
elementos de afirmagio de uma reafricanizacio do candomblés,

Para uma andlise detalhada dos métodos de leitura do jogo de buzios, veja-se o estudo de
Jilio Braga {1088},

O artigo de Bastide e Verger {1053}, que evoca tal desaparecimento, apresenta uma descri-
¢ao dos dois métodos: bizios e opels if4,

Para esta questdo, ver Gongalves Dias, 1995, ¢ Prandi, 1997, 1994.
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A esse respeito, de que modo esses dois chefes de culto compdem esses
diferentes métodos? Yatemin, mie de santo h4 mais de vinte anos, destaca
seus dons pessoais e a ajuda dos orixds como fatores determinantes de seu
sucesso na leitura das configuragdes:

Pra jogar bizios, tem que ter um pouco de vidéncia, de intuigdo [...] Eu me sinto
sempre acessorada pelos meus santos, meus orixds, ¢ também pelo santo que a
pessoa carrega gue € muito importante [...] Entdo, isso depende de muita coisa,
entra um pouco de vidéncia, um pouco de intuicio, entra um pouco da queda dos
buzios, das figuras que eles formam. A queda dos bizios é 2 fala dos santos, se a
gente ndo entender bem a fala dos santos, a gente faz burrada em cima de burrada;
a gente tem gue entender bem a fala dos santos, entdo tem gue ter uma super
atencdo e uma intuicdo muito boa, muito boa mesmo.

Manuelzinho, jovem pai de santo para quem o jogo de biizios represen-
ta o estandarte de sua “tradi¢do africana”, privilegia a 16gica matematica
da composi¢do dos odus, 0 conhecimento e a memorizacio das histdrias
miticas. Pode-se agui notar sua oposigdo a outros métodos, coma aquele
empregado por Yatemin, considerados por ele como fora dessa “tradicdo™

Ea sou um pouce avesso a falar sobre o método do jogo de buzios ou do opelé ifa,
porque eu sel que é uma coisa [...] A gente tem que guardar aguele segredo [...]
Como eu vou te explicar sem me comprometer muito? Existe[...] Bom, ¢ 0 seguin-
te: € wm sistema matemadtico; entde, de acordo com o néimero que ele representa,
vocd sabe qual € o odu, entiio vocé faz a conjungio dos odus, af vai determinar os
outros odus, porque tem os odus primarios, secundsarios [...] E pelo sistema bindrio:
2K2=4, 4X4=16, 16X16=256, 2506X16=4096, 4096X16=55356 que € 0 nimero de odus
existentes, entenden? Entdo, é através do niimero de buizios que caem ali aberto e
fechado que voce determina o odu, € um sistema roo% matematico. B légico que
entra intuigio, Embora o odu ji conte toda a histéria da vida daquela pessoa, nos
versos de if4, precisa ter intuigdo também. Através desses versos vocd vai contara
vida da pessoa e voce vai acertar as respostas sem perigo nenhum de erzar. Entdo
existe um cédigo, € como se vocé discasse um niimero de telefone: se vocé jd viu
aquele c6digo vocé ji sabe a histdria do cara. E hiperfdcil jogar buzios, s6 que tem
de ter uma memoriz extraordindria, pra se lembrar de 65 mil e tantos versos, né!
Os versos véo contar uma histdria e vocé vai interpretar essa histdria pra vida
daquela pessoa, seria isso. Agora, esse negdcio de bizios que fAcaram em péoude
lado, isso af eu desconlieco; bizios que safram na forma de uma borboleta, sei ld o
que mais, desconheco isso. Bu ougo as pessoas falarem: deu urna estrela, dew wma
cruz, is$o pra mim nzo quer dizer nada. Na tradicio africana, isso ndo existe, ndo.
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O jogo de buzios, assim como todos os servicos propostos aos clientes,
sd0 em geral pagos e representam um suporte financeiro importante para
as Casas e para um grande ndmero de chefes de culto. Seus rendimentos
sdo igualmente garantidos pela execucdo de rituais destinados aos filhos
de santo da Casa: “obrigacdes”, “feitura”, bori etc. Em certos lugares de
culto, os metnbros da Casa podem ser solicitados no sentido de cotizar
mensalmente a fim de garantir 0s gastos de funcionamento. Durante
minha pesquisa de campo, todos os chefes de culto indicavam-me como
fonte de renda suas atividades no candomblé. Mesmo que isso nio fosse
constante para alguns, expor essa “profissionalizacio” parecia, antes, refor-
car sua capacidade de reunir um grande niimero de clientes, de deter um
certo poder, de acumular axé. Manuel de Qdé, por exemplo, admite que
em perfodos “menos prbpicios, quando um menor ndmero de pessoas vém
na Casa”, ele ocupa-se da revenda de computadores usados, enquanto sua
esposa, Albani, trabalha em wm pequeno salio de beleza de bairro. Silvio
de Oxdssi, mesmo que bem estabelecido em suas atividades de chefe de
culto, confessa nio afastar a possibilidade de realizar de tempos em tempos
pequenos trabalhos de pedreiro. XKilombo e Yatemin, mais velhos que os
demais ¢ exercendo hd muito tempo a atividade de chefes de culto, acumu-
laram, contudo, em certos periodos, outras atividades, Quando mais joverm,
Kilombo instalou-se em uma pequena propriedade rural (na periferia sul da
Grande Sdo Paulo), onde mantinha sua Casa de candomblé, recentemente
instalada, e uma pequena {4brica de telhas e de tijolos. Yatemin, no inicio
de sua carreira de mae de santo, dirigia o departamento financeiro de uma
pequena rede de hotéis. Segundo ela, “no nascimento de meu primeiro fi-
lho, o santo obzigou-me a me dedicar inteiramente as coisas do orixd. Tive
entdo de abandonar meu cargo na época”. Hoje, ela vive de suas atividades
de chefe de culto e do saldrio de seu marido, policial.

A maioria dos chefes de culto estipula uma tarifa prévia para os servicos
rituais, tarifa que pode variar de acordo “com a cara do cliente” — diz-se
com frequéncia que o “cliente rico cobre o pobre” —; outros, mais raros, dei-
xam que a clientela determine a tarifa®, Sendo o dinheiro considerado fonte

Por ocasiac de minha pesquisa de campo, a5 tarifas do jogo de bizios, convertidos em euros,
podiam variar de 106 a 30 euros.
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de axé, a interpretagio simbolica do pagamento pode fazer referéncia 4 ne-
cessidade de “proteger e fortificar” com esse axé a pessoa que “se expde” e “se
enfraquece” ao manipular o jogo ou ao realizar os rituais. Essa interpretacio
pode igualmente ser apreendida como uma protecdo contra as criticas de
“comercializacio da religido”. Com efeito, a “profissionalizagdo™dos chefes
de culto oscila nesse equilibrio sutil estabelecido pela detengdo de axé: tor-
nar visivel seu poder, expresso pela capacidade de viver de suas atividades
no candombié, a0 mesmo tempo em que se demonstra certa “ética religiosa”
em face dessa “comercializagdo” Com frequéncia se ouvemn acusagdes como

“Fulano fez do orix4, de sua prépria religiio, um comérciol”.

Se as causas dos problemas trazides pelos elientes provém de suas
relaches sociais, como uma inveja ou uma traigdo, este universo social
pode ser associado a dimensdo simbélica: um mau-olhado, um “trabalho”
ou um “feitico” praticados contra o cliente; a aproximacio de um egum,
a alma de um meoerto, frequentemente a de um parente, de um amigo etc.
Na esfera religiosa, os problemas do cliente podem ser devidos a um en-
fraquecimento de seu ori, 0 centro de sua cabega, mas igualmente 4 agdo
direta dos orixas: uma disputa entre dois ou trés orixds para reinar sobre
sua cabega; o pedido ou a exigéncia de seu orixd para que ele seja “feito”
etc. No caso do cliente jd “feito®, as causas em geral se relacionam com
uma falha de seu pai de santo: uma mé atribuicio do orixd principal para
o qual ele foi “feito”; um erro na determinacao da configuracio hierdrquica
do conjunto do orix que compde sua “trama pessoal” (enredo), e assim por
diante. Ao descobrir as causas, o jogo de btizios prescreve, inevitavelmen-
te, o ritual propicio 2 resolugdo do problema.

Os ebos, as oferendas e os boris formam um primeiro conjunto de rituais
de que dispoe o chefe de culto. No mercado religioso, cada grupo produz
uma composigio particular de diferentes conjuntos de praticas rituais para
construir sua propria marca. Se esse primeiro conjunto assinala a especi-
ficidade do candomblé, a pratica desses rituais nao the € exclusiva; outros
grupos religiosos, como a umbanda, podem igualmente dele fazer uso.

Derivados da estrutura ritual que compde a “feitura do santo” em que,
em sua inter-relagdo, estes rituais se encontram dirigidos para uma fina-
lidade relativa a essa “feitura”, eles assumern um cariter mais auténomo;
ao tenderem a uma grande diversificagdo, dirigem-se a uma finalidade
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imediata e absoluta, j4 que a agdo ritual tem como eixo a pessoa do cliente.
A sequéncia de rituais da “feitura do santg”, operando-se por uma série
de metdforas e de metonimias, expressa a configuragio da ligagdo entre
a pessoa e seu orix4 personalizado, a agdo ritual centra-se aqui sobre essa
relagdo adepto-orixd. No desenrolar dos servigos rituais, as metaforas e
metonimias expressam, antes, um desejo de agdo, a agio ritual centrando-
se desta feita na resolugdo imediata do problema.

Nesse contexto, o termo ebd aproxima-se das praticas rituais pragma-
ticas, separadas das atividades préprias a “feitura” ou daquelas ligadas aos
orixds, Como diz um pai de santo,

o eb6 & qualquer feitico, qualquer magia que vocé fags, o ato de preparar essas
comicias ¢ de oferecer, é um ebé A tradugdo da palavra ¢ magia, € feitigo, a ati-

. um ebd, jogar uma moeda na rua é um ebé Jjogar farofs o1 farola de Exu [preparada com

ot Lt

({«ﬁzﬂg Tatinha de mandioca] na esquina ou ir nurn lugar, ruma cachoeira ou num rio,

tomar um bar banho, vocé estd fazendo fl 3, € magia [...] Um sacrificio, pra essa
coisa especifica, vra vocd conseguir alguma coisa de imediato, é win ebo. Isso af
estd separado das atividades dos rituais pro orixd, ritual de iniciagdo, ritual de bori,
ritual de preparo de cabega. Agora, pra uma coisa urgente ou rapida, é um ebd em

todos os sentidos [...| {Manuel de Odé, pai de santo).

As oferendas de alimentos, flores ou animais sacrificados sdo igaalmen-
te chamadas presentes ou agrados feitos a um orix4. Se o problema ¢, por
exemplo, um mal de amor, faz-se um presente, um agrado a Oxum, orix4 do
amor. Se a origem do problema do cliente é uma disputa entre os orixés, um
presente a estes pode ser prescrito a fim de acalm4-los. Para os problemas
de dinheiro, prepara-se um presente para Exu, e assim por diante.

Se, por um lado, ebd, designa de modo geral todo tipo de oferenda, sa-
crificio e alimento, por outro lado, tendo como eixo o corpo do cliente, ele
consiste, mais especificamente, em um ritual de solicitacio e de oferenda
aos orixds, de purificagdo do cliente, de alivio de todos os seus males etc.
Quando as dificuldades do cliente sdo devidas a um “trabalho feito” feiti-
¢aria lancada contra ele), o ritual prescrito serd em geral um ebd de limpeza
ou purifica¢do com a finalidade imediata de neutralizar esse “trabalho” e
de proteger o cliente. Se este tem problemas de dinheiro ou procura um
emprego, um ebé para atrair dinheiro e abrir seus caminhos setd preconi-
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zado. Para livrar-se de um egum {alma de um morto que permanece muito
préximo da pessoa) recorre-se a um ebd que o expulsard. Diz-se que 0s
ebés sdo inumerdveis, € que hd um especifico para cada tipo de problema,

Como apontamos num artigo {Opipari e Timbert, 1694), o desenrolar
desses ebos segue uma estrutura de base comum: eles

realizam-se na maior parte do tempo sobre um eixo vertical, aquele do corpo do
cliente. O pai de santo, entoando palavras e cantigas dirigidas aos orizés, passa da
cabega aos pés do cliente ingredientes relativos aos seus problemas e aos orixds
invocados. Farinhas, animais sacrificados, grios preparados para essa finalidade,
velas, legumes ete., acumulam-se em seguida em um prato colocado no chao.

A repetigdo desse movimento seguindo um eixo vertical que assinala
a purificagio, o alivio dos males, a protecdo do corpo ete., assim como a
acumulacio dos ingredientes no prato compondo a oferenda, constituem
os invariantes significativos desse ritual’,

Na cadeia ritual da “feitura”, o niimero de Ebos® vé-se limitado, de-
pendendo da Casa, a uma série especifica de cinco ou seis. Como servigo
ritual, estd-se diante de uma multiplicidade de ebés determinados em
grande parte pela criatividade pessoal de cada pai de santo para escolher

e combinar os diferentes ingredientes, Nesse processo de diversificagio,

outros conjuntos de préiticas e de representagdes podem igualmente inter-
vir: notam-se entdo elementos vindos do catolicismo popular, de priticas
esotéricas diversas ete. Essa criatividade pode operar como sinal diacritico
da identidade do chefe de culto.

Além dos ebés e das oferendas (presente ou agrado feito aos orixds), po-
dem ser igualmente prescritos rituais de oferenda i cabega {ori} do cliente.
O ori corresponde ao mesmo termpo a um lugar preciso, o akto ou o interior
da cabega, e a uma “entidade” a que se presta um culto. A natureza dessa
“entidade” varia de acordo com diferentes interpretagdes: ela pode sex
considerada como sendo o ponto de vitalidade do individuo, sua “alma”,

Veja-se a este respeito o filme EbS: sacrifice, offrande et nourriture |Opipari e Timbert,
1993).

Neste capitulo escreverei Ebé e Bori para designar estes dois elos da cadeia ritual da “fei-
tura”, e escreverei ebd e bori para designar os servigos rituais destinados 2 clienteta.

f
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seu “anjo da guarda”, sua “faisca divina” ou, ainda, uma divindade [orix4)
que o habita. O orixd que toma posse do carpo da pessoa é o guardido, o
senhor do ori. E a este lugar preciso, considerado como a sede do orix4, que
serdo destinados as oferendas e os sacrificios.

Quando se nota um certo enfraquecimento do ori, este pode ser revita-
lizado pela execucdo do bori. Como explica uma mae de santo,

bori, ou obori, € “dar de comer 4 cabega da pessoa”; parz isso, ndo & preciso ser “fei-
to”, porque muitos homens de negdcios me solicitam e et os coloco em reclusdo
para o obori. Quando a pessoa tem o espirito muito cansado, esgotado, quando
passou por problemas sérios ou hd tempos néo tira férias; quando estd esgotada,
quando seu espirito estd todo embaralhado, enfim, um tipo de estresse realmente
maito sério, entdo ela é posta em reclusio para fazer, para dar um bori 2 pessoa; isto
¢ dar comida & sua cabega, a pessoa se refaz rapidamente (Yatemin, mie de santo).

Para Manuel de Odé,

bori ou obori significa que se d4 de comer ao ori, ndo é nada mais do que isso, isso
acaba por ser um preparc para sua cabega, para receber ¢ orixd ou parz receber
novas coisas, coisas positivas, porque seu ozi estd alimentado, recebeu um agrado.
Na verdade, isto acaba por ser um eb6 para o individuo, para que vocé tenha boa
cabega, para que sua cabeca esteja bem em termos espirituais e para que vocé
progrida na vida, nada mais do que isso, Ele pode ser realizade como um eb6, pode
ser realizado como preparagdo para fazer o orixd, pode ser realizada para que vocé
obtenka alguma coisa. Se voct quer passar no vestibular, posso fazer isso, faco para
vocé um bori, seu ori ficard bem, hem equilibrado em energia, espiritualmente,
para que vocé esteja bem e faca um bom vestibular, Se vocé quer concluir um bom
trabalho, fago para vocé um bori, vocé fard um agrado a seu ori, estard bem para
concluir esse trabatho.

Se com frequéncia se atribui uma funcdo terapéutica ao bori? esta nio
se limita g0 dominio médico, mas abraga amplamente as esferas fisica,
siquica, religiosa e social da vida da pessoa. E como se pode observar nos

termos empregados pelos adeptos para definir suas funcées:

¢ Refrescamento: da cabega, do espirito.

e Equilibrio: das emogdes, dos nervos, da cabega da pessoa, da pessoa
cotn seu orixa.

* “Limpeza” {no sentido de purifica¢do): do pensamento, do ori.

Cf. Querino, 1938, p. 63, e Bastide, 1958, p. 24.
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o Estabilidade: das emoces, da vida social {casamento, emprego,
familia...].

o Fertilizacdo: do pensamento, das ideias.

« Adiamento: da divida com o orix4, da “feitura do santo”.

A realizacdo de um bori compreende a cada vez elementos’especificos
a suas finalidades; sfo, pois, como os ebds, muito variados. De acordo
com um critério de complexidade ritual, em que a presenca ou nio do
sacrificio animal desempenha um papel determinante, fala-se de bori frio
quando esse sacrificio estd ausente; quando a oferenda ao ori se limita a
uma noz-de-cola [obi) chama-se um bori de dgua; se se trata de “comidas
secas” (farinhas, grios, raizes, frutoes, peixe...), ele é chamado um bori seco.
O bori é guente quando o sacrificio de um pombo ocorre; é grande ou
completo quando comporta um ndmero maior de elementos e de animais

» ©§ n

sacrificados. Os termos “frie”, “quente”, “grande” ou “completo” funcionam
igualmente como metafora da finalidade a que se destina o bori: o frio para
refrescar, aliviar; o quente para limpar, fertilizar; o grande ou completo
para equilibrar a pessoa em sua relagdo com seu orix4, para adiar a divida
com ele ou, ainda, para protelar a “feitura”. '

Assim como na cadeia ritual da feitura, na qual o Bori é precedido por
uma série de Ebds e de banhos, a realizacio dos boris como servico ritual
pressupde uma purificacdo preliminaz, esta Gltima podendo ir do ato de
aspergir a cabega com 4gua [como na oferenda de um obi) 4 realizacio de
um eb6, passando pela lavagem da cabega ou por um banho completo,
com folhas preparadas para esse fim [amassi}. Encontra-se, aqui, no bori
como servigo ritual, o mesmo principio de encadeamento do conjunto de
rituais que compdem a “feitura”. Com efeito, a derivagio de um conjunto
a outro é, antes, sintagmadtica; ela origina-se menos de elementos isolados
da cadeia e mais das sequéncias produtoras de sentidos.

ApGs a purificacdo preliminar, € o bori, 0 “dar de comer ao oxi, ou 2
cabega”, que comega efetivamente. Realizados de modo geral no roncé®®
{quarto ritual), os boris seguem uma estrutura de base comum, em que se
expressam de modo metafdrico e metonimico os diferentes sentidos do

ritual. Vestida de branco, a pessoa permanece sentada sobre uma esteira

16 Também chamado camarinha ou aliaxé.
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coberta com um tecido branco sob a qual podem ter sido depositadas fo-
lhas escolhidas para essa finalidade.. A seu redor, sdo colocados os pratos
e 0s ingredientes que sao ofertados ao ori ¢ ao ib-ori, o altar erguido para
seu ord, sobre o qual pode ser derramado o sangue dos animais sacrifica-
dos. Essas oferendas sdo apresentadas ao ori pelo chefe de culto que, pelo
ordculo de noz-de-cola, interroga em seguida pedindo sua aprovacio'’. Em
caso afirmativo, o ritual pode terminar ali ou continuar com a oferenda
de animais sacrificados. Seja como for, o ori e o ibi-ori formam o niicleo
central do ato ritual.

- Se a realizagdo dos boris nao pressupde forgosamente um engajamento
do cliente no culto, ela pode contudo marcar uma mudanga no seu estatu-
to. Com efeito, essa diversificagio estabelece-se em um grau de maior ou
menor proximidade com o ritual da “feitura”, em que o cliente pode ser con-
siderado como estando mais ou menos préximo do axé da Casa, oy, ainda,
como tendo adquirido ou ndo axé. Como explica uma equede, “ele passa a
ter um axé se ele tiver um obi [noz-de-cola), porque um obi j4 é uma coisa
sagrada ; ele passa a ter axé se tiver um bori [...], a pessoa que faz um ebo, ela
ndo tem axé ainda, comeca a ter axé a partir de um obi, de um bori e, depois,
iss0 se reforca mats, fazendo o santo”. Ter mais ou menos axé pode ser con-
siderado como uma graduagio que marca uma proximidade do lago que a
*feitura” opera com o orixd. Os boris sdo entio colocados em uma escala na
qual o bori frio seria o mais afastado da “feitura”; no interior deste dltimo,
uma outra gradacdo: o bori de 4gua seria menos proximo que o bori seco;

A noz-de-cola ¢é cortada em quatro pedagos que serdo jogados em um prato; a combinagdo
das partes, em fungio da maneira como caem [“abertas” ou “fechadas”], determinard a res-
posta. Por exemplo:

a} quatro abertos: aldfia, sim, posigio muito favordvel, aceitagdo do sacrificio, da ofezrenda.
b) trés abertos e um fechado: nio, posicio desfavordvel; o chefe de cuito deve perguntar
ao orixd ou ao ozi se falta alguma coisa, se hd algo de errado na oferenda ou no sacrificio
apresentado; parz isso, ele enumera cada elemento, jogando em seguida os pedacos de obi
para obter respostas, sim ou nio.

¢} dois abertos e dois fechados: sim, posigdo favoravel, mas o chefe de culto pode jogar
novamente os pedacos para obter confirmacio.

d} um aberto e trés fechados: néo, posigdo desfavoravel; o chefe de culto procede como no
caso do item [b).

e} quatro fechados: nio, posigio desfavoravel, O chefe de culto deve proceder como no item
{b], ou, ainda, recorrer 2 outros meios de adivinhagio, como o jogo de bizios.
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em seguida, é o bori quente e, nesta categoria, & o bori grande ou completo
que estd mais proximo da feitura. O quadro abaixo mostra essa gradagio:

(-] axé
jogo de bazios

ehd, presentes...

bori de dgua (obi)

bori frio .
bori seco

E R PR KR RS S ernnreande iR T Ty

a0 menos wm animal sacrificado

bori quente bori grande ou completo

{+) axé {feitura)

A realizagio dos rituais de oferenda ao ori {os boris) — nessa escala, os
mais proximos da “feitura” — aproximando o cliente do axé da Casa, po-
dem eventualmente acarretar um mudanga de seu estatuto. O cliente ndo
iniciado [ndo “feito”) pode se tornar um abij, candidato a “feitura”, passan-
do entdo para a categoria dos fithos de santo. Ao realizar o bori, o cliente
ia “feito”, vindo de outra Casa, pode por sua vez ser adotado como novo
filho de santo, a partir do momento em que deixar sua Casa de filiagdo.
Muito usuais, essas mudancas de Casa, verdadeiros elementos reveladores
de conflito, colocam em evidéncia as estratégias dos chefes de culto na
legitimagdo e no reconhecimento de seu prestigio. Quando ja “feitos”, os
lagos desses clientes com a nova Casa podem ser posteriormente reforga-
dos quando tiverem realizado os rituais de renovacdo e de atualizagdo da
“feitura”, as “obrigacdes”.

A separagdo, de um lado, entre o Eb6 e o Bori, como elos da cadeia ri-
tual da “feitura”, e, de outro, entre ebé e bori como servi¢os destinados a
clientela, apresenta-se de modo bastante marcado na pratica ritual. A este
respeito, quando wma pessoa, que se tornou abia ou filho de santo da Casa,
apés a realizacio de um bori, decidir ser “feita” ou renovar, atualizar sua

gt
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“feitura” [executando uma “obrigagdo”), os rituais anteriormente realizados
nio serdo em geral levados em consideracio: j que a cadeia ritual da “feitu-
ra” (e, por extensio, da “obrigacio”} é indecomponivel, a pessoa, durante sua
reclusdo, executard uma nova série de Ebos, um novo Bori, sacrificios etc.

Se o cliente néo iniciado [nio “feito”) pode se tornar um ahii, verifica-
se que a permanéncia de seu estatuto de cliente, na realidade bastante
frequente, confere-lhe uma nova qualidade. Tornado cliente fiel ou sim-
patizante, ele tem um lago mais constante com a Casa, participando de
modo mais constante dos rituais piblicos e agjudando de maneira notdvel
o chefe de culte e outros membros do grupo religiose.

Na Casa de Kilombo, a presenca dos irmios Lemos parece-me a esse
respeito exemplar. Homens de negdcios de cerca de cinquenta anos, eles
530 proprietarios de um grande escritdrio de venda e administragdo imo-
bilidria instalado em uma importante avenida de um bairre chique de Sao
Paulo. Eles recorrem, ha anos, aos servicos rituzais oferecidos por Kilombo.
Com frequéncia, Kilombo é chamado para os escritérios para “limpar o
ambiente”, queimando incenso em todos os andares do prédio, praticando
pequenos ebos em cada comodo da agéncia ete. A pedido dos irmdos Le-
mos, Kilombo instalou acima da pozta de entrada do escritdrio deles um
pequeno altar dedicado a Cosme e Damido, santos cat6iicos assimilados
a0s espiritos-crianga leréds} dos quais sio devotos desde suas primeiras
experiéncias na umbanda. Na época das festas dedicadas aos espiritos-
crianca, Kilombo também é chamado para praticar os rituais de oferenda
sobre o altar. Nessa ocasido, os irmaéos Lemos vio ao bairro da Casa para
distribuir pequenos presentes, guloseimas e doces as criangas. Além des-
ses pequenos servigos, todos 0s anos realizam na Casa de Kilombo um
bori. Segundo eles, “para fortalecer a cabeca, para também descansar um
pouco — nosso trabalho € muito estzessante. Chegamos aqui, ficamos
dois dias descansando, recarregamos as baterias; precisamos de uma ca-
beca equilibrada, pensar de modo ripido para vencer nos negocios™. Essa
regularidade na realizagio do bori nio muda seu estatuto, os jirmaos Le-
mos consideram-se como clientes fieis da Casa e sdo reconhecidos como
tals por seus membros. Essa fidelidade aparece igualmente nos diferentes
tipos de ajuda que eles trazem para os fithos de santo da casa e, mais par-
ticularmente, para a familia préxima do chefe de culto: apadrinbamento
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da “feitura” de um 1a6, proposta de pequenos trabathos intermitentes aos
filhos e aos netos de Kilombo em troca de um pouco de dinheiro ete,

Dentre os clientes que sempre permanecem na categoria de clientes

fiéis, é facil discernir grupos de pessoas que apresentam uma posi¢do
socio-econdmica superior aguela dos adeptos e dos chefes de culto. Com
efeito, a crescente participacdo da classe média no candomblé faz-se bas-
tante visivel na constituigdo dessa fiel clientela.

Mas essa diferenca socicecondmica, entre fithos de santo e clientes,
nio ¢ unicamente visivel na sua realidade sociolégica; cla estd igualmen-

.te presente no discurso dos adeptos. Por ocasido de uma discussdo entre

alguns filhos de santo da Casa de Kilombo, discussdo sobre um seriado
televisivo que tinha por tema o candomblé'?, os filhos de santo identifica-
ram uma distancia em relaco a sua realidade argumentando: “E artificial,
a situagdo da mie de santo e dos filhos de santo nio € real. O rico, no
candomblé, € o cliente, o filho de santo € pobre, sempre pobre e sofredor.
[Fsse seriado] ndao mostra a realidade” {Rosana, filha de santo).

De wm outro ponto de vista, na Casa da mde de sante Yatemin, onde a
presenca de um ntmero considerdvel de adeptos oriundos da classe média
poderia ser aqui mencionada como uma excegdo, a afirmacgio dessa diferen-
ca coloca os clientes em categorias socioprofissionais muito valorizadas:
Yatemin e seus filhos de santo, para falar dos clientes da Casa, evocam
frequentemente os “homens de negdcios”, os “politicos” e os “artistas”.

CONSULTA COM QS ESPIRITOS, “TRABALHOS,
FEITICOS, FUXICOS...

Um segundo método de consulta, que nio faz 2 unanimidade das Casas
de candomblé, aparece, contudo, de modo bastante frequente no contato
direto com os espiritos dos caboclos, e, por vezes, com agueles dos exus.
Essas consultas podem ser marcadas de modo mais ou menos flexivel. A
clientela, informada sobre o dia da semana em que esses espiritos vém co-

. mumente possuir ¢ chefe de culto, pode comparecer 2 sua Casa para esperat

uma eventual incorporacdo. Mas é igualmente possivel que a consulta seja

T2 “Mie de santo”, TV Manchete.

g,




13

146 O CANDOMBLE: IMAGENS EM MOVIMENTO

claramente fixada, com uma hora mais ou menos precisa e com a quase cer-
teza da “vinda do espirito”. Além disso, os elientes podem consultd-los no
decorrer das festas anuais que lhes sdo consagradas ou, ainda, como pode se
dar em certas Casas de candomblé, por ocasido das sessdes de consulea cole-
tiva programadas de modo regular, conhecidas como girg, roda ou trabalho.

No discurso dos adeptos, a formalizacio dessas praticas pode constituir
um ponto de controvéssias e de criticas. Alguns, alegando que a posse pelo
espirito ndo pode ser completamente controlada, assinalardo como pritica
duvidosa o fato de se dar uma consuita com hora marcada. Eles reforgario
a ideia de autonomia e de soberania dos espiritos em relacdo as exigéncias
do mercado, como é o caso daquele pai de santo gue recebe seus clientes
possuido por seu exu, conhecido pelo nome de Seu Tranca-rua:

Com o Seu Tranca-rua € assim: tem pessoas que vém a semana inteira aqui pra
falar com ele, mas ndo conseguem. As vezes eu td assim, por exemplo, jantando,
ele vem, ele é uma entidade assim: ele vem quando ele tern vontade, quando ele
acha que a pessoa estd realmente precisando dele. ..

Zombeteiro, ele acrescenta: “Agora eu, eu conheco pessoas que incorpo-
ram todo dia: é um tal de sobe santo, desce santo, sobe santo, desce santo...”
($ilvio, pai de santo).

A presenca desses espiritos no candomblé, ponto de interseccdo com a

umbanda, torna-se, para os partidérios da reafricanizacio, o alvo das cri-
ticas sobre a “mistura” e a “impureza”. Esses espiritos serdo, entdo, objeto
de um progressivo afastamento, justificado por sua suposta incompatibi-
lidade com a “tradicdo africana”.

Como pude observar, sua presenca integrada a estrutura de funcio-
namento de certas Casas pode ser, por outro lado, bastante valorizada, A
popularidade desses espiritos junto aos clientes nao é negligencisvel; eles
tornam-se verdadeiros cartdes de visita para a Casa'®. Como assinala Tata

Jocélio Teles dos Santos {1992), em seu estudo sobre a presenga do caboclo no candomblé
da Bahia, assinala que certas Casas podem trazer em seu nome aquele do caboclo gue
passui seu chefe de cults. Frequentemente, seu nome também vem escrito na entrada da
Casa. Em minha pesquisa de campo, notei que na Casa de Manuel de Odé¢, pai de santo
que se esforgava por mudar algumas de suas priticas em busca de reafricanizagdo, 0 nome
de seu caboclo, Tiza-Teima, inscrito iniciaimente na fachada da casa, fqra cuidadosamen-
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Leud, “é o caboclo que traz tudo para o zelador de santo [chefe de culto],
ele abre espago para que os clientes venham 2 sua casa, ele traz udud [di-
nheiro] para a Casa, ele traz a abundincia”, _ o

Por ocasido das consultas, o chefe de culto, possuido'ﬁﬂor“Seu caboclo ou
por seu exu, desempenha um papel de conselheiro, clarividente, curandei-
ro e feiticeiro. Ele realiza rituais de purificacdo passando suas méos sobre
o corpo do cliente {passe], nele assoprando a fumacga de charuto, parti-
lhando com ele sua bebida preferida etc. Em nome do espirito, ele pede-lhe
oferendas e prescreve a realizagdo dos rituais especificos para todo tipo de

problema. Com cantos particulares a cada espirito, ele faz predigbes, d4

conselhos para a pessoa ete. A reputacio de magico ou feiticeiro, ao mes-
mo tempo valorizada e temida, outorgada a esses espiritos, propaga-se na
oferta de rituais chamados “trabalhos”, feiticos e fuxicos.

Esses procedimentos rituais podem ser mobilizados pelo chefe de culto
{possuido ou nédo pelos espiritos do caboclo e do exu), no intuito de atingir
uma terceira pessoa. Como o eixo da agdo ritual aqui se desloca em dire-
¢do da relacio entre a pessoa e outrem, a manipulagio das forgas sobrena-
turais instaura batalhas ou aliancas entre os seres humanos. :

Feitico €, em portuguds, sortilégio, feiticaria, maleficio, encantamen-
to. O termo fuxico, proximo de feitico, assinala certa leveza, um lado
suspeito mas sem grande importancia. Com efeito, fuxico significa, no
Brasil, boato, artimanha, intriga; ligacdo amorosa ilicita; uma coisa fei-
ta muito rapidamente ou, ainda, malfeita, Se os feitigos compreendem
rituais por vezes muito complexos, os fuxicos sdo, em geral, mais sim-
plificados. Os elementos que participam de sua elaboracio sdo prova
de diferentes sistemas simbdlicos e imagindrios. Ali encontramos uma
conjungio de procedimentos que se relacionam com elementos do can-
domblé assim como com outros cultos afro-brasileiros, com todo tipo de
esoterismo, com crengas e priticas derivadas das representagdes popula-

res e rurais etc.

te apagado. Por outro lado, apesar de seu engajamento nessa reafricanizacis, ele organiza
regularmente uma festa (toque) consagrada zos exus e a seus equivalentes femininos, as
pombagiras, espiritos que, & semelhanca dos caboclos, sio considerados externos 4 “tradi-
¢d0 africana”.
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Sua realizacio pode intervir de modo complementar em outros rituais
como, por exemplo: na realizagdo de um ¢bé de limpeza que representa
um contrafeitico, uma vez aliviado e protegido, o cliente pode decidir
contra-atacar seu agressot realizando por sua vez um feitico. Se esses pro-
cedimentos rituais ndo intervém como marcador da mudanga de estatuto
dos clientes, eles podem, contudo, representar um fator de estreitamento
de seus lagos com a Casa.

POCOES, REZAS, BENZEDURAS...

De modo mais difuso, mas ndo menos recorrente, os pais de santo podem
dar mostras de uma competéncia para prescrever infusées, dar receitas de
pogdes, efetuar rezas, benzer, a fim de resolver pequenos problemas de sag-
de, de retirar o guebranto [mau-olhadol, de estabelecer uma protegio etc.
Como essas praticas ndo s&o vistas como especificidade do candomblé,
elas relacionam-se antes com terapias ligadas ao catolicismo e 2 medici-
na popular. A posicdo de agentes das forgas sobrenaturais ocupada pelos
chefes de culto outorga-lhes uma capacidade particular de manipular
elementos que dizem respeito a esses diferentes universos de referéncia.

Com efeito, nota-se que no agenciamento desses universos, cada indivi-

duo privilegia os elementos mais aptos a legitimar tal capacidade. Por
exemplo, como indica o pai de santo Silvio, o fato de pertencer a Oxdssi,
o orixd das florestas, dar-lhe-ia uma capacidade especial na manipulacdo
das folhas para a fabricacdo de infusées. Kilombo, por sua vez, atribui a
seu orixd Omolu {a divindade da doenga, mas também da cura) sua capa-
cidade de curar doengas. Lindinha, i4-quequeré na Casa de Kilombo, diz
que ela deve a seu eré (espirito-crianga) o talento para tirar o quebranto
das criancgas.

A margem do conjunto dos servigos rituais, uma clientela de proximi-
dade — os vizinhos da Casa, s parentes préximos dos adeptos, os clientes
fiéis - recorre a essas praticas, Os pais de santo quase nunca recebem di-
nheiro em troca desses pequenos servigos; a ideia de caridade ¢ benevolén-
cia que cerca essas praticas parece colaborar para o crescimento do catistma
que esses ultimos procuram entreter. Apesar de seu lugér periférico, essas
praticas constituem urma porta de acesso para as outras atividades da Casa.
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Na Casa de Kilombo, por exemplo, os vizinhos vém com frequéncia
para benzer seus filhos quando estes estio um pouco apaticos, chora-
mingdes, sem apetite..., sintomas reconhecidos como sendo tipicos do
quebranto, e também em razio de pequenos problemas 'de"\éaﬁde. Um dia,
uma vizinha chega e pede a Kilombo para olhar as Jesdes escuras que ela
tem sobre a pele. Das axilas 20 meio das costas, essas lestes, que ela cha-
ma cobreiro", causam-lhe muita dor. Kilombo examina-a com cuidado e
pergunta se ela jd fol a0 médico. Ela responde que sim, explicando que a
pomada que lhe foi receitada, muito cara, assinala ela, ndo deu nenhum

_resultado. Kilombo diz que se trata de wma alergia e prescreve o seguinte:

“Vocé pega dgua com enxofre, rala uma noz de coco; se puder encontrar
{olha de cabaga, vocé vai trieurd-la; se ndo vocé pode pegar confret mof-
do, faca umn suco desta mistura e passe sobre as lestes”. Ela the agradece
perguntando guanto deve. Kilombo sorri, bate trés vezes sobre o batente
da porta do barracdo e lhe sugere trazer um bolo para a “festa de Cosme e
Damiio” (festa dedicada aos espiritos-criancga). Uma semana mais tarde,
eu encontro a cliente na festa, acompanhada de sens filhos. Ela me diz que
seu cobreiro se acalmou e me informa que pela primeira vez participava
de uma festa de candomblé.

Na experiéncia cotidiana do pai de santo, as portas de acesso aos ser-
vicos (jogo de biizios, consulta com um espirito, conselho) e as prdticas
rituais disponiveis (ebd, bori, trabalhos, feiticos, rezas, infusdes etc.) agen-
clam-se e entrecruzam-se. Assim, a especificidade do jogo de btzios, que
consiste em prescrever 0s ebds e boris, pode se estender com a prescrigdo
de um feitico ou trabalho. Se os espiritos sio mais aptos para recomendar
{eiticos, e para efetuar gestos de cura ou aconselhar infusdes, eles podem
igualmente revelar ac cliente a necessidade da execugdo de um ebd ou
de um bori. Quando o pai de santo preconiza uma infusio ou benze uma
crianga, ele pode ainda sugerir a realizagdo de um ebd, de um bori ou de
um trabalho, Esses agenciamentos mostram bem as possibilidades de que
dispdem os chefes de culto para estender cada vez mais seu dominio de
agdo diante dos problemas apresentados por sua clientela:

Cobreiro ou cobrela: diminutivo de cobra. Nome popular do herpes-zéster.
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jogo de biizios espiritos conselhos

3.

eb6, bori, oferendas feiticos, trabalhos benzeduras, infustes Mise en scene dos servigos rituais

Gostaria, agora, de analisar os servigos rituais propostos 4
clientela sob seu aspecto performativo. Como indica John
Beattie (1966), o ritnal, 2 semethanca da arte, é um tipo de
linguagem que opera por simbolismo e drama, um modo de
dizer as coisas. Performativo, ele dirige-se a uma audiénceia,
a um piblico [Turner, 1986); trata-se de v acontecimento
criador que pOe em acdo essa linguagem. Que coisas sdo
ditas durante essas performances? Que elementos sio esco-
thidos para dizé-las? Como tais elementos sdo articulados?

“UM EBOG DIFERENTE DOS OUTROS™:
UM OLHAR SOBRE A REAFRICANIZACAO

Urmn cliente de cerca de 40 anos, funciondrio de uma pequena
empresa, frequenta hd um ano a Casa de candomblé de Ma-
_nuel de Odé. Ele explica que vai ali com frequéncia por diver-
sas razdes: quando nio se sente “muito em forma”, quando
percebe que o ambiente em seu trabalho “estd um pouco car-

" regado”, quando passa por dificuldades financeiras, e assim
_-por diante. Atravessando um desses periodos dificeis em que
“ “parece que o dinheiro voa, que a gente nio pode seguré-lo”,
‘ele chega & Casa de Manuel de Odé acompanhado de um
~amigo, Este também conhece a Casa, j4 tendo ali “jogado




152 O CANDOMBLE: IMAGENS EM MOVIMENTO

buzios” com o pai de santo e realizado alguns ebds. O cliente explica que,
na semana anterior, ele “jogara os biizios” e que, desta vez, ele ali vinha
para realizar o ritual {ebd) entido prescrito.

Antes de comegar o ritaal, Manuel de Odé lhe diz: “Nio é um ebd como
0§ outros, € um presente, ndo vou tirar nada de vocé, nde ¢ uma limpeza
como se diz para todos os ebds, é simplesmente um presente, para abrir
a cabega, é assim que as boas coisas sio atraidas”. Pergunto-lhe entio o
nome do ebé e ele esclarece: “E um ebd ori, um eb6 para a cabega, para
fazer com que 0 inconsciente se harmonize com o consciente”.

O ebd comeca com urm sacrificio a Exu, orixd estreitamente ligado
2 adivinhacdo e aos ebds. O pai de santo, segurando um frango branco,
entra no quarto onde se encontra o jogo de blizios e 0 assentamento! deste
orixa. O cliente permanece fora do quarto com seu amigo e eu, seremos
os Unicos a assistir ao ritual. Tomo notas por escrito, sem filmar. Ougo
Manuel no pequeno guarto sacrificar o frango recitando uma reza em voz
muito baixa. De volta ao quintal da Casa, ele d4 ao cliente um pedage de
noz-de-cola [obi) para mascar, dizendo-lhe para fazer um pedido; a mesma
coisa ¢ proposta para seu amigo. Manuel convida-me entio a entrar no
pequenoc quarto. Um pouco surpresa 40 ver nesse gesto um corte no ritual,
eu o acompanho.

Diante do assentamento de Exu se encontra, em um prato Colocad'é}
ne chio, uma noz-de-cola dividida em quatro pedagos {trata-se provavel-
mente de uma consulta oracular para o sacrificio) e uma tigela contendo o
sangue do frango sacrificado colocado ao lado. Manuel mostra-me o altar
e, empregando um tom de alguém que conta um segredo, explica-me que
no Brasil poucos chefes de culto conhecem esse tipo de assentamento. Eu
pergunto o que ha de especial, ¢ ele me responde gue se trata de um “Exu
primordial, o primeiro ser espiritual a ter existido na terra”. Conta-me que
ele foi assentado na Africa, “na cidade de Exu, Oshogbo, perto da drvore
plantada no buraco pelo qual Exu fugiu do mundo” e acrescenta que um
“africano” trouxe-the de 14. Utilizando o mesmo tom de confidéncia, ele

Assentamento 6 o lugar onde se pds ou fxou, com z ajuda de sacrificios rituais, os objetos
que supde-se conter a forca de um orixd determinado. O assentamento torna-se entio o
altar-sede sobre o qual os sacrificios lhe serio oferecidos.
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me diz que, em face da importdncia desse Exu primordial e do desconhe-
cimento de sua existéncia no Brasil, ele mostra esse assentamento, e fala
dele somente a um nimero restrito de pessoas.

Ele corta entio dois pedacos de uma das partes da'noz-de-cola (obi)
do prato, mastiga um pedaco ¢ me d4 o outro, dizendo-me parafazer um
pedido. Ele enche um pequeno copo com o sangue da tigela, dele bebe um
gole e me propde em seguida para também beber. Pergunto se se trata de
¢jé [sangue sacrificial), e ele me responde que € ejé com gim. Pedindo-lhe
desculpas, explico que nao recuso o que me propoe, mas que € para mim

muito dificil beber ejé. Retorquindo que nao havia problema, ele me dd a

impressdo de que a sua proposta importava mais do que outra coisa,

Desejando partilhar um pouce de seu axé (no sentido de segredo, mas
também de forca expressa no obi e no ¢jé), Manuel dava ali mostras de
wma confianca sem divida alguma tocante no nivel pessoal. Mas essa
partitha podia ter igualmente outzo sentido: se no decorrer do ritual eu era
até entdo a observadora que toma notas, nio me convidava ele agora para
me tornar testemunha privilegiada de seu axé {ignalmente no sentido de
“tradicdo” e, mais precisamente aqui, de “tradigao africana”?). Esse “corte”
no ritual era, realmente, wm corte? Do ponto de vista do cliente que ficou
de fora com seu amigo eu j4 ndo estava avalizando esse papel?

Ao voltar a0 quintal, Manuel joga dgua na soleira do portao da Casa,
dominio de Exu, murmurando algumas palavras bem pouco audiveis.
Contudo, posso distinguir uma consonéncia préxima do iorubi. No de-
correr do ritual, a cada gesto e a cada palavra, Manuel dd mostras de uma
grande concentragio e circunspeccio.

Ele dirige-se ao cliente sentado em um pequeno banco, e comega a
ungir o alto de sua cabega, sua nuca e suas t&Mporas com UMa substincia
gordurosa chamada ori. Trata-se de uma espécie de manteiga empregada
nos rituais de oferenda ou de preparacio da cabega (ori), como os boris.
Alids, noto durante todo esse ebo a utilizagao reiterada de outros elemen-
tos que o aproximam dos boris, o que reforga a definigio de ebo ori dada
por Manuel ac inicio.

Na sequéncia, ele esfrega os bragos do cliente com um tecido branco
que em seguida cobrird sua cabega, sendo que esta foi aspergida com dgua
logo depois. Como em todo ritual de oferenda ao ori, trata-se de uma pu-

et
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rificagdo preliminar. O pai de santo corta em seguida uma outra noz-de-
cola, em quatro pedagos, acima da cabega do cliente. Proferindo algumas
palavras, joga os pedagos de noz-de-cola em uma tigela no chio e observa
atentamente a posi¢do assumida por cada pedago. Esta operacio, repetida
virias vezes, indica uma consulta oracular. Mas Manuel, contrariamente
a outros pais de santo que anunciam em voz alta a resposta, nada diz. Ele
pega uma parte € a corta em um pequeno pedago, que coloca em seguida
na boca do cliente.

Joga na tigela duas preparagdes de farinha de mandioca (uma amarela,
misturada com azeite de dendg, a outra branca, misturada corm dgual, pra-
tos consagrados a Exu. Pronunciando de modo quase inaudivel algumas
palavras, ele entdo esfrega os bragos e a cabega do cliente, sempre coberta
pelo tecido, com um pombo branco. Em seguida, arranca a cabega do
pombo, deixando o sangue escorrer acima da tigela. Algumas penugens
sdo arrancadas e colocadas sobre o tecido acima da cabega do cliente. O
pombo é em seguida colocado na tigela.

Nos boris em que hé sacrificio de pombo, antes de colocar as penugens,
derrama-se um pouco de sangue sobre a cabega e sobre outros pontos pre-
cisos do corpo da pessoa. Mas aqui a auséncia de sangue ¢ a presenga do

tecido parecem mais delimitar as diferengas entre bori, o “dar de comer
i

a cabega®, como reforgo, e ebo ori, o “presente para abrir a cabega”, como’
oferenda e solicitagdo ao ori e ao orixd Exu.

O pai de santo derratna entio mel, azeite de dendé e sal em trés pratos
diferentes. Segurando-os uns apés os outros diante do rosto do cliente, faz
com cada um deles um movimento de cruz, de alto a baixo, em seguida
da esquerda para direita. Como nos boris, esse gesto é uma oferenda dos
ingredientes ao ori. Mas se neste a operagac somente concerne ao cliente,
aqui ela é igualmente repetida diante do rosto de cada pessoa da assis-
téncia. O mel, o azeite de dendé e o sal sdo em seguida jogados na tigela,

O tecido branco é entéo retirado da cabega do cliente e colocado sobre
a tigela. O pai de santo retoma uma noz-de-cola, corta-a em quatro pe-
dagos e os joga em seguida em um pequeno prato colocado no chio. Ele
observa a posicao assumida pelos pedacos e escolhe um deles. Este pedaco
é cortado em outros, que ele d4 inicialmente a0 cliente, depois & assistén-
cia para mascar. Os outros pedagos sdo colocados na tigela. A presenca
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reiterada da consulta oracular com a noz-de-cola, assim como a partitha
desta tltima com a assisténcia, reforca a ideia de um didlogo constante
com as entidades evocadas (Exu e ori), ¢ de comunhio entre as pessoas
presentes. Se, por esses lagos, os elementos de fomficagao do or1 eram até
aqui predominantes, o objetivo pard o qual tende o eb6 expressa-se agora:
Manuel d4 ao cliente o pedago de noz-de-cola que havia sobradoe e o acon-
selha a guarda-lo constantemente em sua carteira, “para atrajr dinheiro”,
Em seguida, o cliente deve lavar as méos e os pés com um sabdo preto: o

“sabdo de Exu que abre os caminhos e pde dinheiro nas maos”, explicao ..

pai de santo. Depois disso, o cliente enxuga-se com o tecido branco que,
na sequéncia, cobrira a tigela. :

Acompanhado pelo cliente e segurando a tigela, Manuel entra no pe-
queno quarto onde estdo o jogo de biizios e o assentamento de Exu. Con-
sigo ouvi-lo falar, mas nem por isso compreendo o que diz. Quando volta,
ele da um pouco de gim 2 assisténcia, convidando a todos a, ao beberem,
fazerem um pedido.

A bebida alcodlica {oti] mais utilizada nos rituais do candomblé é a
cachaca; aqui, a introducao do gim é um elemento de distingdo para Ma-
nuel, e ele nos dard as razdes disso mais tarde: “na Africa, Exu nio bebe
cachaga, mas gim”. Ele explica ao cliente que a tigela, wm presente feito a
Exu, ficard em seu assentamento até o inicio da noite, e serd em seguida
colocada ao pé de uma drvore.

Terminado o e¢bd, o amigo do cliente comeca a falar com o pai de santo
como se fosse um amigo intimo da Casa. Ele pergunta se as oferendas de
sal, de mel e de azeite de dendé t8m uma significagdo precisa. Manuel
explica que o gesto de oferendas apresenta o mesmo significado: dar de
comer a cabeca. Entretanto, cada ingrediente desempenha um papel di-
ferente: “Que essa cabeca coma mel e gue sua vida seja doce. Que essa
cabega coma azeite de dendé e, como todo alimento que possui azeite de
dendé, que sua vida tenha abundincia. Que essa cabe¢a coma sal porque
o0 sal abre 0s caminhos™

O cliente, confidenciando ao pai de santo que jd foi a outras Casas de
candomblé, the diz que na dele “as coisas parecem diferentes”. Manuel ex-
plica que isso se deve a sua busca por wuma maior proximidade com as “ra-
izes africanas”. Dedica-se, entdo, a uma demonstragio dessas diferencas:
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Comigo nao tem essa histdria de um monte de ingredientes que a gente passa no
corpo da pessoz cantando sempre a mesma cantiga, Ndo, eurezo em iorubd, porque
cada reza tem seu sentido muito profundo. O {mportante é cada palavra que se diz,
nio sdo as cantorias. Bu utilizo poucas coisas porque na Africa & assim, é mais sim-
ples ¢, além disso, é mais barato e mais eficaz. Ba verifiquei que funciona melhor
assim. Na Africa, todo mundo participa de tudo, por exemplo, vocé € meu cliente,
a gente faz o ebd pra vocg, mas as pessoas que estao assistindo também partici-
pamn, elas recebem alpuma coisa também, porque clas ddo alguma coisa estando
presentes. Na minha casa ¢ assim, e eu tenho certeza que funciona muite mais do
que com esse monte de ingzedientes que a gente nem sabe mais pra que server. ..

O cliente parece aquiescer acrescentando que, a cada vez que fez um
ebé com ele, Manuel, se sentiu muito bem depois, “mais leve, mais em
forma”. A conversa continua por mais de uma hora sobre 0s mais variados

assuntos.

Como assinalei mais acima, Manuel de Odé engajou-se amplamente
em um movimento de depuracdo de certas priticas rituais em sua Casa,
seguindo um modelo de reafricanizagio. Nessa busca pela Africa, ¢ na
esteira de outros pais de santo de S3o Paulo, ele privilegia certos elementos
de sua pritica gue se tornardo os sinais distintivos de sua identidade. A
primeira explicagdo dada para a natureza do ebé j4 anuncia o tom dessa’
distingdo: “Nao é um ebé como os outros”. Ele o coloca tanto ao lado da
oferenda [“¢ um presente”} como de certa terapéutica (“fazer com que o
inconsciente se harmonize com o consciente”), 40 mesmo tempo em que
o afasta de uma ideia de simples instrumentalizagdo (“ndo vou retirar nada
de vocé”). Com a oferenda e as consultas oraculares, trata-se, antes, de
estabelecer um didlogo com o orixd Exu, e ndo de reduzi-lo a um simples
instrumento colocado a servigo de uma vontade humana.

Exu é 0 orix4 que, sincretizado com o diabo cristao, encarna toda repre-
sentacio da magia, do maleficio, da feitiaria, enfim, da macumba. “Vindo
da Africa”, esse Exu é aqui reabilitado?; o orixd secunddrio, instrumento de
magia para os homens, cede lugar a ideia do orixd “primordial”. Como tal,

Stefania Capone {19992} mostra bem os diferentes aspectos desse processo de reabilitagio
de Exu como valorizagio da Africa como tradigio.
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ele ndo bebe mais a brasileira e popular cachaca, mas, “como na Africa”,
gim, “de preferéncia importado”, como sugere outro pai de santo: “aquino
Brasil as pessoas tém mania de dar cachaga, penso que isso ofende Exu,
porgue Exu é uma divindade; vou comprar cachaca para dara ele? Eu, néo
dou gim e de preferéncia importado” (Manuelzinho, pai de sari%].

“Falar iorubd”, “conhecer o sentido das rezas” sdo trunfos reivindicados
pelos chefes de culto como sinal distintivo de sua “africanidade”. Mas os
sussuros de Manuel contrastam aqui com os cantos e palavras comumente
proferidos pelos pais de santo, por ocasido dos sacrificios e dos ebds, ndo
somente por sua provivel proveniéncia do iorubi {como ele afirma), mas
sobretudo por sua mise en scéne. Seus sussurros sio suficientemente altos
para que se possa compreender que se trata de uma lingua com sonoridade
proxima do jorubd, e suficientemente baixos para que nio se possa com-
preender o sentido, Se ele tem o cuidado de fornecer algumas chaves para
em parte aceder a suas significagdes, ele o faz se distingunindo dos outros

pais de santo para se aproximar de seu modelo de “raiz africana”. 14,

Mas de qual Africa fala esse eb6? De uma Africa comunitdria onde

a relacdo de toma-la-dd-ca com a clientela vé-se mergulhada na partitha®

com a assisténcia, Partilha em que os desejos de cada um (expressos pelo

convite a se fazer pedidos) e a benevoléncia de Exu tornam-se um bem
comum. Uma Africa littirgica onde a audibilidade peculiar das palavras
proferidas por Manuel com circunspecgdo coloca em relevo um certo lado
secreto, acentua esse “sentido profundo” e confere um tom solene a seus
atos. Mas se trata ignalmente de uma Africa que, ao reabilitar Exu, torna

atos adquirem sentido e veem sua eficdcia garantida. Pode-se ver aqui que
a depuracio empreendida por Manuel segue de muito perto as formulagdes
de Carneiro e Bastide citadas mais acima. Ao se operar na construgdo de
uina imagem que se guer exclusiva, essa depuragio torna plural o rosto
de uma Africa que incessantemente ¢ fabricada: um eb¢ “diferente dos

outros”, em uma Casa que se quer “diferente das outras”, € aparentemente
vivido como tal pelo cliente, porque essa Africa, posta em agido por Ma-
nuel, ndo é provavelmente como as outras.
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FUXICOS E FEITICOS!
UM OLHAR SOBRE A MACUMBA PAULISTA

Maria Helena, mulher de cerca de 40 anos, enfermeira em: wmn hospital de
Sdo Paulo, explica que, um dia, seu marido decidiu deixd-la sem lhe dar
nenhuma razio. Segundo ela, seu problema agravou-se desde que percebeu
que ele, que jd havia posto seus bens em nome de uma terceira pessoa,
deizava-a em uma situacdo econdmica bastante precaria. Durante certo
tempo, ela recorren aos servigos de alguns pais de santo para, de uma s6
‘vez, tentar resolver seu problema de dinheiro e se vingar de seu marido.
Apés me revelar sua origem baiana, ela confidenciou-me que, apesar de
conhecer a notoriedade do candomblé em Salvador, tinha certa vergonha
de recorrer a esse tipo de ajuda: “Na hora do desespero, a gente acaba per-
dendo a personalidade, a gente se rebaixa, a gente sal procurando solucido
em qualquer lugar.., Eu me rebaixei; eu me rebaixo, mas eu preciso me
vingar do meu marido”.

Seus contatos com a Casa de Kilombo (indicada por uma fitha de santo
da Casa, uma colega de trabalho) datavam j4 de alguns meses quando um
terceiro ritual seria realizado. Ela contou-me que o pai de santo, seguindo as
prescrigoes do jogo de izios, j4 havia realizado um eb6 para protegé-la de
toda forca negativa, para abrir seus caminhos e atrair boas coisas, riqueza,
dinheiro etc. Com o ohjetivo de fazer com gue seu marido voltasse atrds em
sua decisdo de deixa-la, Kilombo mobilizara outros meios rituais realizando
um fuxico no qual o nome completo da cliente se misturava aquele de seu
marido em um prato que continha algodio e mel. Mas como a situagdo nio
evolufa segundo seu desejo, dominada pela raiva, ela expressou a Kilombo
seu desejo de vinganca. Esse terceiro ritual, explicou ela, diretamente dixi-
gido contra a pessoa de seu marido, era um feitigo preparado para ser reali-
zado por Galo Preto, um dos espiritos de caboclo gue possui o pai de santo.

Oriundos da experiéncia anterior de Kilombo na umbanda, Galo Preto
e um outro caboclo chamado Sete Cruzeiros néo foram afastados por oca-
sito da transferéncia do pai de santo para o candomblé, Com efeito, eles
adquiriram um estatuto bastante particular ap se integrarem no conjunto
das divindades e espiritos hoje presentes em sua Casa. Se nessa integracéo
Sete Cruzeiros aproximou-se de Omolu, o orixd que reina sobre a cabega
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do pai de santo, Galo Preto permaneceu muito préximo das caracteristi-
cas atribuidas a Exu. Essas aproximagdes jd se fazem presentes em seus
nomes: Galo Preto faz referéncia ao animal sacrificial preferido de Exu,
enguanto Sete Cruzeiros, como me expiicoﬁ uma equede, leinbra as cruzes
do cemitério, dominio de Omolu. Esses dois caboclos assumem, pois, fun-
goes bastante precisas: Galo Preto, ao assumir como qualidade principal
aquela de feiticeiro, é frequentemente convocado, como me explicou a
id-quequeré da Casa, para “trabalhar para o Mal... Galo Preto também faz
o bem, mas ele gosta de perversidade” {Lindinha).

Maria Helena chega & Casa de candomblé no infcio da tarde. Apds ter

descansado alguns minutos, ela recebe um punhado de quiabos do pai de

santo, que lhe pede para cortd-los bem finos para o preparo de uma oferen-
da. Disposta em um prato de barro, essa oferenda & em seguida colocada
por Maria Helena em um pegueno guarto, onde se encontram, entre ou-
tros, 0s assentamentos consagrados 2o orixd Xangd. Conduzida por uma
filha de santo, a cliente tira seus sapatos antes de adentrar no quarto [gesto
comum de respeito quando se entra nos quartos rituais), e ali deposita o
prato diante do assentamento de Xang0, o orixa que considera-se governar
a cabeca de seu marido. Kilombo explica-me mais tarde que “o orix4d da
pessoa contra quem a gente faz o feitico nio tem nada-a ver com isso, a
gente deve respeitar sempre esse orixd, tem que louvar esse orixa fazendo
essa oferenda, pra ele entender que o trabalho ndo é contra ele”.

Assim que o ato de oferenda termina, o pai de santo instala-se no
quintal da Casa, sentando-se em um banguinho, diante da casa dos exus.
Ele abre sua porta, geralmente fechada com um cadeado, tira seus sapatos
e pede aos filthos de santo que o ajudam para trazer um pequeno tapete, a
fim de ali colocar seus pés. Zombeteiro, ele explica: “Eu ‘dou espirito’ {sou
possuido pelo espirito], mas nio tenho mais idade para ficar com os pés
descal¢os em um chio umido..”.

Maria Helena senta-se em um banguinho diante dele. Com as costas
viradas para a assisténcia e para a entrada da Casa, em seu campo visual
estd o pai de santo. Este, sempre sentado, comega a bocejar profundamen-
te, soltando um grito muito particular a cada intervalo. Ele entdo sacode
os ombros como se sentisse calafrios e, fosse, a0 mesmo tempo, tomado
por solugos.
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Alguns minutos depois, um riso, inicialmente leve, invade-o para, em
seguida, explodir de forma irdnica. Sua voz muda, a expressio de seu rosto
torna-se grave ¢ maliciosa, ele projeta o ldbio inferior de sua boca para a
frente: Galo Preto® chegou. Os caboclos com frequéncia se comunicam a
partir de cantigas que constituem wm repert6rio que lhes é particular. De

pé, Galo Preto canta para anunciar gquem ele é, como e por que veio:

“Caboclo cantou no norte [Jandira* escutou no sul
Eu me chamo é Galo Preto/Caboclo de marabd®
Atravessel todos os mares /Nas asas do canarinho
Pra baixo vi uma canoa/Que ¢ feita de pau marinho
Na travessia do riacho/Maria me deu a mao
Prometido é devido/E chegada a ocasio®”.

Em seguida, dirige-se aos filhos de santo que o ajudam, a outros gue
simplesmente olham, e s outras pessoas que, apenas atravessando o
quintal, ignoram praticamente sua presenca. Ele d4 conselhos a alguns
entoando cantigas retomadas por estes, passa em seguida a mio na bar-
riga de uma mulher gravida {a esposa de Kilombo} predizendo a vinda
provivel de um menino. Seu contato com as pessoas € bastante amiga’well
¢ familiar. O caboclo desempenha um papel importante na moderacgio
dos conflitos e na regulacio da vida dos adeptos. Sua vinda deliberada
[“prometido € devido, € chegada a ocasido”} paza a realizacdo do feitigo,
ritual dirigido contra uma tinica pessoa, ndo parece apagar essa funcgio
mais coletiva. :

Pede, entdo, a uma fitha de santo para trazer um galo preto previamen-
te selecionado para o feitico. Uma tigela de barro (alguidar} é colocada a
seus pés por outra filha de santo, diante da cliente. Ele pede a esta tltima
para escrever o nome da “vitima®, a saber, seu marido, sete vezes, em

A partir deste momento, fago referéncia a Galo Preto e ndo mais 2 Kilombo, posto que é
agsim que 2 possessio é apreendida pelo publico. O sujeito Gale Preto significa: o pai de
santo considerado possuido pelo caboclo Galo Preto.

Jandira ¢ o nome de um caboclo feminino.

Marabo é um dos nomes de Exu.

Cada conjunto de duas estrofes é cantado duas vezes.
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quatro pedacos de papel diferentes. Ali ela deve em seguida inscrever trés
vezes 0 nimero seis, “o nimero da Besta”, explica ele,

A filha de santo traz entdo o galo vivo. Segurando -0 na mdéo, Galo
Preto enfia um primeiro pedago de papel, preparado por Mana Helena,
em seu hico, e um segundo em sew dnus. Se todo sacrificio encérra em sua
estrutura um principio de substituicdo (Mercier, 1003), este gesto parece
aqui torna-lo explicito: o galo e o marido, agora, sdo um s9, a vitima, Com
a ajuda de uma faca, ele perfura os olhos e a garganta do galo deixando
o sangue escorrer na tigela. A cada perfuragio, ele pronuncia o nome da

“vitima”. Levar o galo & morte significa levar a morte simbdolica do marido, mo r{c

ou, ainda, as modalidades desse ato de matar sdo os sofrimentos que se &méaﬁ“cq

deseja infligir ao marido.

A cabeca do galo é, em seguida, arrancada e colocada na tigela por Galo
Preto. Ele comeca a partir daf a decepé-lo, arrancando inicialmente o co-
racio, que dispord em um prato na casa dos exus. Por essa oferenda direta,
o coracdo da “vitima” é assim colocado 2 disposigéo da entidade evocada.

Galo Preto explica que cada gesto & invertido para provocar wma re-
viravolta na vida da “vitima"; esta Gltima ficard complemente do avesso,
como o préprio galo. Bssa reviravolta, expressio do sofrimento que se
deseja infligir ao marido, é igualmente representada por uma subversdo
dos gestos sacrificiais. Nos sacrificios, levar o animal & morte é seguido de
uma recomposicio de seu corpo no prato, que entdo se torna uma oferenda.
Aqui, essa recomposigdo instaura a reviravolta. Galo Preto retira as asas do
galo para colocd-las de modo invertido na tigela. Em seguida, sem retirar
SU4s penas — 0 que em outros sacrificios é feito pelo arrancar de algumas
penugens ou de todas as penas —, ele o esfola quase completamente, Ele
escolhe dentre as entranhas o figado para pegar a bolsa de fel. Se em outros
sacrificios uma atencéo particular é dada para ndo estourd-la, aqui, ela
é perfurada deliberadamente para ter seu contetido derramado cuidado-
samente sobre a tigela. Esse estranho prato que se prepara serd ofertado

a Exu, ndo para lhe dar prazer, mas, invertendo-se 0s gestos sacrificiais,

provavelmente para provocar sua ira. Subversivo, esse sacrificio coloca em

[

acdo ¢ desejo violento de destruu;ao da vitima”.

Ap6s ter retirado os testiculos do galo, ele pede a uma filha de santo
para frita-los no azeite de dendé com uma parte do peito. A moela é aberta
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por Galo Preto que a vira do avesso, dizendo: “o cu do cara vai ficar assim,
feito flor”. Seus gestos sdo de tempos em tempos seguidos de um comen-
tério que explica como a “vitima” ficara.

Galo Preto pede-me entdo para pegar uma caixa de alfinetes que estd
na casa dos exus, Ao entregé-la, ele me diz: “Meu filho’ te quer muito bem,
sabe? Se até agora vocé sé viu o Jado do bem, agora vocé 14 podendo ver o
outro lado, porque tem sempre o outro lado”.

Gazlo Preto fecha a moela, virada do avesso, com a ajuda dos alfinetes.
Coloca-a na tigela com os pedagos que sobram do galo para, em seguida,
nele derramar os seguintes ingredientes: azeite de dend® quente, testicu-
los e peito {ritos, uma preparacio de farinha de mandioca e de azeite de
dendé ifarofa de dendé, prato de predilegdo de Exu} e um p6 preparado com
diversos tipos de pimenta, que foram cuidadosamente moidos por wm ogi
com a ajuda de um tridente (instrumento pego na casa dos exus). O azeite
quente e o conjunto das pimentas devem supostamente aticar a ralva ¢ a
ira. Maria Helena assiste a tudo com os olhos atentos e vigilantes, o rubor
de suas faces traindo certa emogdo,

Galo Preto pega entdo uma bola branca, preparada com a farinha de
mandioca e d4gua, abre-a e ali insere o terceiro pedago de papel preparado

pela cliente. Isto indica que o agente da oferenda € seu marido e designa-

este iltimo como o alvo da raiva de Exu. Em seguida, a bola é fechada
e colocada na tigela sobre a qual Galo Preto joga chumbo e pdlvora. Ele
levanta-se, pedindo para que Maria Helena e toda a assisténcia se afastem.
Ele inflama o guarto pedago de papel preparado e o joga sobre a tigela. A ex-
plosdo da pdlvora e do chumbo, pequeno fogo de artificio, conelui o feitigo,

Galo Preto pede a um fitho de santo para recolher cuidadosamente os
ingredientes eventualmente caidos da tigela, e colocd-los em um saco. Q
feitigo transforma-se entdo em uma oferenda por completo. Ele pede-me
para acompanhar Maria Helena e urmna fitha de santo de carro: elas coloca-
rdo esta oferenda no meio de uma encruzithada, dominio de Exu.

Como de habito, no momento do transporte de toda oferenda, somos se-
guidas, ao sair da Casa, por outra filha de santo que asperge 4gua no nosso

Ele fala agui de Kilomba. Os caboclos referem-se 4 pessoa que possuem como sendo seus
fithos ou seu cavalo.
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caminho até que alcancemos a rua: todo rastro do feitico € assim apagado,
e a Casa purificada. Conduzo-as até o local determinado por Galo Preto.
Maria Helena e a filha de santo colocam o feitigo no asfalto no meio do
cruzamento, acendendo uma vela. De volta ao carro, a filha de santo diz
para ndo otharmos para trds. Antes de adentrar a Casa, é preciso realizar
um novo ato de purificacio: devemos pegar um recipiente com égua, fazer
um gesto circular sobre nossas cabegas e jogar um pouco de dgua atrds de
nos. Isso feito, a filha de santo asperge o carro. '

De volta 2 Casa de candomblé, ndo mais encontramos Galo Preto, mas .
. Kilombo, que, muito silencioso, e com ar contrariado, prepara uma ultima

oferenda: “Um inhame para Oxald”. Uma grande bola de farinha mistu-

rada com 4gua disposta em um prato com outras bolas menores parece

representar o corpo de um ser humano. Kilombe decora-as em seguida
com pequenas manchas azuis feitas com uma preparagio especial de pé
luaji) ¢ de dgua. Isso me faz lembzar das pinturas corporais de um iad por
ocasido de sua saida piblica. Pergunto a Kilombo se essa aproximacéo é
pertinente, mas ele permanece em siléncio. Ele d4 o prato a Maria Helena,
dizendo-lhe, em tom irritado, para oferecé-lo ao orixa Oxald: “Peca a ele
hoas coisas, Oxald nao é do Mal, e vocg, vocé deve pedir z ele também boas
coisas. Que Oxald te protejal” A mudanca gritante de humor de Kilombo,
em comparagdo com Galo Preto, parece queret marcar de modo nitido a
distincdo entre eles, instaurando assim uma separacdo entre 0s agentes
do feitico. A esse respeito, em outra ocasido, Galo Preto explicava a uma
cliente: “Se eu fago uma maldade, meu fitho {Kilombo] ndo tem nada com
isgso”.

Maria Helena é conduzida diante do quarto onde se encontram os as-

‘sentamentos de Oxald. No limiar da porta, ela tira os sapatos patra entyar

e colocar a oferenda no chio. Maria Helena conversa em seguida com os
filhos de santo e Kilombo. Este mantém seu ar contrariado durante toda a
conversa, deixando transparecer um certo cansago. Depois de meia hora,
a cliente vai embora.

Nio mais revi essa cliente. Interrogado a respeito, Kilombo respondeu-
me: “Os clientes sio assim, quando o problema é resolvido nio voltam

. mais”,

* KR

st
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“Se até agora vocé s viu o lado do bem, agora vocé té podendo ver o
outro lado, porque tem sempre o.outro lado”. Como se articulam aqui
esses “dois lados™?

A realizacio do feitico ou, ainda, a performance de Kilombo-Galo Preto
s&o enquadrados por duas oferendas, porta de entrada e de saida que, uma
vez pela cliente, coloca esta viltima, ao lado de Kilombo-Galo Preto, em
seu papel de protagonista, Com efeito, se ao executar o feitigo Kilombo-
Galo Preto estd no centro da cena ritual, no combate contra a “vitima”
ele é apenas um instrumento ou, ainda, um mediador entre esta e Maria
Helena. A manipulacdo ritual e simbélica das forcas sobrenaturais, colo-
cada a servigo da vontade dos seres humanos, forma wma dobra que vem
separar estes Gltimos do universo dos orixds €, 20 mesmo tempo, uni-los a
ele. A primeira oferenda, convocando Xangd para vir saborear seu prato de
predilecao, é também uma separacio que delimita o espago de acao do fei-
tico e aquele do mundo dos humanos. A segunda oferenda, pedido ao orixd
da paz, aquele que “nido é do Mal”, vem religar a cliente 2 esse universo,
Esti-se bem longe aqui de uma ideia unilateral da macumba, representacdo

exclusiva do mal, dominio da magia, da feiticaria. Esse feitico, muito pré-

ximo da imagem pintada e repintada de certa macumba paulista, instaura
por vezes uma nova modalidade de imbricagao entre os dois polos da dupla
ideclégica magia-religifio; formando dobras no tecido da representagio das
forcas naturais, este ritual consegue ao mesmo tempo uni-los e separé-los.

Caminhando lado a lado com uma imagem construida a partir da opo-

sicdo do Bem e do Mal, em que 2 macumba assume umn aspecto pernicioso,
W

o sentimento de vergonha e de humilhagio que Maria Helena me dizia
experimentar parece, além disso, conferir ao feitico um maior poder e uma
maior efledeia. De outro lado, no conjunto das representagdes simbdlicas
Gue sustentam as préticas rituais do candombié a gp_osigggeitre Bem e Mal

assnn, por exemplo que Omolu pode curay e provocar uma doenca. No can-

domblé, como na umbanda, fazer mal a alguém diz apenas respeito 2 pessoa

que empreende tal batalha. A vitima nao resta sendo se proteger® com a aju-

Para as questes concernentes as relagoes de oposicio e de disputa ritnal, veja-se Yvonne
Maggie {1975}, em seu livro consagrado 4 criagdo & ao fechamento de um terreiro de um-
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&
da de outros rituais. O Mal, aquele “outro lado” de que fala Kilombo-Galo ‘N\\Lj\ﬂj
Preto, nio é sendo uma consequéncia do Bem. Engajada na batalha contr

0
seu marido e tentando atingi- -lo, Maria Helena busca apenas o bem dela, I\QJ{ -

Tais ambiguidades, nuangas € ambivaléncias entre Bem e Mal sio in- |
contestavelmente o atributo essencial de Exu, um dos atores Tiesse sacri; : @’\EQ
ficio ritual. Sob a égide de sua figura, as oposicfes entre magia ¢ religiio, J

sacrificio e maleficio propostas por Hubert e Mauss {1968) veem-se aquy

desmanteladas, subvertidas, retomadas, afrouxadas... Nesses ‘multiplos
Lttt -

movimentos, esta-se longe do esquema universal do sacrificio, proposto por

_esses autores, no qual os papéis e as fungdes se encontram bem definidos.

No desenrolar desse ritual, nota-se, por exemplo, um deslocamento do pa-
pel do sacrificante, que vai de Maria Helena, beneficidria do mal infligido a
vitima [papel encarnado por seu marido), ao préprio marido que se torna o
signatéario do estranho prato oferecido a Exu. A fungao do sacrificador cabe
a Kilombao, que se desdobra na figura do caboclo Galo Preto. Dada a proxi-
midade de Galo Preto com Exu, essa fungdo torna-se igualmente ligada a
este ultimo que, por sua vez, é o destinatdrio da oferenda ritual. .

O “TRABALHO DE QUARTA-FEIRA” NA CASA DE YATEMIN.
CANDOMBLE E UMBANDA: A RESSURREICAO BRANCA
DO FRITICEIRO NEGRO

g,

No processo de formagio da Casa de culto de Yatemin, a passagem da
umbanda para o candomblé nio se opera de modo definitivo. Com efeito,

como ela mesma o formula, se ela foi “feita” no candomblé, tal ndo impli-
ca um abandono de certas priticas da umbanda: “Até hoje, continuo na
umbanda; os trabalhos de quarta-feira que fazemos sio da umbanda das
almas; entdo, até hoje, fago umbanda; tenho mais de vinte anos de feitura,
mas nunca deixei 2 umbanda”. As duas modalidades de culto subsistem e
entrecruzar-se nas praticas rituais da Casa de modo bastante explicito,
como os “trabalhos” de quarta permitem apreciaz,
Yatemin descreve-os da seguinte maneira:

banda no Rio de Janeire; veja-se, ainda, Liana Trindade [1085), em seu Livro que trata das
construgdes miticas de Exu.
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Abrimos em Nacio e fechamos em Nagido; abrimos em Nagio jeje, e entio can-
tamos para Exu e assim por diante; depois da vinda do preto-velho, cantamos na
urabanda ¢ todos compreendem muito bem. Em seguida, é o caboclo que vem para
trabalhar, para resolver os problemas, para ajudar os necessitados. O fechamento
do trabatho se faz em Nagdo, em jeje, cantando para Oxald, para Oxaguii e Oxalufa.

Voltados a0 mesmo tempo para uma clientela exterior 3 Casa e para
seus proprios filhos de santo, esses trabalhos, muito valorizados pela mie
de santo e pelos adeptos, tém como palavra de ordem a ajuda e a caridade.
Um ogé explica que “os ‘trabalhos’ de quarta servem muito para ajudar, é
uma caridade, ninguém est4 ali para explorar ninguém, muito pelo con-
tririo” {Marcelo, ogd). Como indica Ortiz {1991), as sessées ptiblicas de
umbanda podem ser formalmente distinguidas segundo sua fungao, Hé
sesstes de caridade, em que o papel da assisténcia dd-se fundamentalmente
como participagao, pois que é a essa assisténcia que se dirigem diretamente
essas sessbes. Ha igualmente as sessdes de desenvolvimento meditinico,
das quais somente os adeptos participam, para desenvolver sua capacidade
de receber os diferentes espiritos. Na Casa de Yatemin, os “trabalhos” de
guarta, ao conjugarem essas duas funcgdes, constituem wma espécie de
cartdo de visita da Casa, uma primeira porta pela qual a clientela podera
aceder a outros servigos e préticas rituais. Com efeito, como j4 pude consta-
tar junto aos adeptos atuais, estes (iltimos 14 entraram, em grande maioria,
por essa porta. Os abids, em grande ntémero entre os adeptos, ali encontram
utn espago privilegiado de insergdo e aprendizado.

E partindo da ideia, ndo de uma passagemn da umbanda ao candomblé
mas, antes, de agenciamentos de diferentes elementos constitutivos dessas
duas modalidades de culto — e tentando sublinhar tais agenciamentos —
que descreverei aqui uma dessas sessoes de quarta-feira.

Na sala destinada aos rituais pablicos {barracdo), somos® acolhidas por
uma equede da Casa gue anota nossos nomes, explicando que, deste modo,
poderemos ser chamadas pelas entidades que comandario o trabalho. A sala,
diferentemente dos outros dias consagrados aos rituais de candomblé, foi
dividida em dois espagos distintos, um destinado 2 assisténcia — aqui foram
dispostas fileiras de cadeiras -, outro destinado aos fithos de santo da Casa.

¢  Sylvie Timbert ¢ eu.
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“Laroié!” A mie de santo comeca a sessdo saudando Exu. Seguem-se
cantos que, acompanhados de atabaques, tocados com varetas pelos ogis,
pertencem ao repertéric do candomblé de Nagio jeje. Os filhos de santo,
seguindo o ritmo, comegam a dangar em torno de doiélip'fétos_(um que
contém uma mistura de farinha de mandioca e de azeite de dendé, o outro
uma mistura de farinha de mandioca e 4gua} e um vaso de barro [quartinha)
que contém dgua, previamente dispostos no chio, no centro da sala (ixé).
Ao final de uma série de quatro cantos entoados em homenagem a Exu,
trés filhas de santo pegam, respectivamente, os dois pratos e a quartinha
para leva-los para fora da Casa e dispersar seu conteido na rua. Trata-se do
despacho, o ato de mandar Exu embora, como explica uma equede da Casa:
“Primeiro, 2 gente canta pra Exu, a gente despacha Exu, manda embora,
ele é o primeiro, a gente despacha ¥xu pra poder cantar pros outros orixds,
pra saudar os outros orixds” {Ana Licia, equede]. Esse ato de mandar Exu
embora — segundo a interpretacio: afastando-o do ritual para evitar qual-
quer perturbagio de sua parte e/ou enviando-o para que chame 0s outros
orixds — segue aqui as modalidades do candomblé. Na umbands, a reali-
zacio desse ato, identificada por Ortiz {1991} como um elemento bastante
préximo do candomblé, é contudo muito diferente em suas modalidades.
Brumana e Martinez {1991, p. 128} descrevem-no no contexto da umbanda
do seguinte modo:

[...] o despacho ou padé que consiste, na maioria dos casos, numa vasilhz com fa-
rinha de milho ou de mandioca tozrada e moedas. Este despacho ¢ colocado junto
ou dentro da casinha de Exi; em algumas ocasides, € levado a uma encruzilhada
logo apés a ceriménia.

Com a volta das filhas de santo, os ogds mudam de ritmo para loavar
o orixa Ogum. Os adeptos, de modo mais ou menos ordenado, dirigem-se
entio & porta de entrada da sala, em seguida para o centzo (ixé] e, depois,
para a mie de santo; finalmente, para os atabagues e os ogés, efetuando
uma série de gestos rituais de saudacéo e respeito. Como em toda festa de
candomblé, estes gestos marcam no espaco ritual os "pontos de axé” e, na
hierarquia religiosa, a immportincia do chefe de culto e dos ogds. Estes alti-
mos fazem ressoar 0s atabagues de mode monocérdio e entoam, seguindo

a mie de santo, saudacdes a cada um dos orixds, como se segue:
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“Oqué, oqué ard!”, para ¢ orixd Oxdssi.
“Eué-0, eud-6!", para o orixd Ossaim.
“Atotd, Atotd!”, para o orixd Omolu. '
“Bessein 0dboboi!®, para ¢ orixd Oxumaré.
“Logun!”, para o orixa Logunedé,
“Cab, cad Cabiecile!”, para o orixd Xangd.
“Salve Tempo!”, para o orixé Tempo.

“““““ I, para o orixd Oxum.
“Qdo 14 Temanja!”, para o orixd Iemanjd.
“Rirro Eud!”, para o orixd Eua.
“Obaxiré!”, para 0 orixd Oba.
“Saluba Nana!”, para o orix4 Nana.

“Eparrei Oi4!", para o orixa Oid ou Iansa.

Enquanto isso, cada filho de santo dirige gestos de saudagdo em aten-
¢&o aos ogds, a mae de santo, 4s equedes e outros filhos de santo a cada vez
que sdo louvados seus orixas respectivos. Tais louvagfes sio, aqui, uma
simplificacdo ou uma condensagio daquelas proferidas durante o xiré. Este
corresponde 3 primeira parte das festas rituais, durante as quais os orixds,
seguindo uma ordem mais ou menos fixa!, sdo louvados com uma série
de cantos — ao menos trés ou quatro para cada um, segundo a Casa —,
acompanhados de dangads, coreografias que os caracterizam.

i
Os atabaques soam agoza para lansi, o orixd de Yatemin e patrono da

Casa. Yatemin vem entdo dancar ao lado dos filhos de santo. Durante essa
nova roda, Cétia, uma jovem abid, cai em transe ¢ é possuida por lansa,
Uma equede apressa-se para vit dangar com ela e guid-la a cada passo, a
cada gesto, Sua performance mostra-se, com efeito, bastante breve; apds ter
realizado trés ou quatro voltas de danca na roda, ela vem saudar os “pontos
de axé” e 2 mée de santo para logo em seguida se retirar.

Eu soube mais tarde que, naquele dia, Catia recebia lansi pela primeira
vez. Ela viveu essa curta apari¢io como um passo muito importante em
seu aprendizado como abii; se até entfo apenas recebia as entidades da
umbanda, ela agora entrava no universo mais préximo do candomblé!!, £

Uma tal ordem pode variar de urna Casa para outra.
Assinale-se, de passagem, que, na umbanda, os orixds estio raramente presentes pelo
transe de possessdo. Brumana e Martinez (19971, p. 251), ao classificarem as diferentes per-
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interessante notar que os “trabalhos” de quarta-feira, mesmo que conside- C/

radOS como “a parte umbanda da Casa” ndo deixam de delimitar ¢ afirmar % o o

ol nente o espaco do candombit,mDutros ablas 1gualmente me contaram

Bpbiahises af:,,v/
sua primeira incorporacio pelo orixd por ocasido dessas' sessoes prosse~ S

guindo a danga para lansa, a mie de santo diz a uma outra akid: “Pensei
que vocé ia voar [cair em transe] hoje”.

Entreato: a primeira parte desses “trabalhos” consagrados aos orixds,
marca explicita do candomblé, acaba de se concluir. Os filhos desantoc a
assisténcia instalam-se entdo em outro aposento, enquanto Yatemin quei-
ma uma mistuza de ervas em um incensoério que ela balanca pelos quatro
cantos da sala. Durante o entreato, a conversa entre os filhos de santo gira

'.——-----m-mw-—-{

em torno do transe de Cétia, da “manifestacdo de sua lansd”, colocando em ©nee %és W
I

evidéncia a importancia do acontecimento. Meira, a abii gracas a quem eu B, ‘y%b’”b
estabeleci os primeiros contatos com esta Cass, confidencia-me que gla 5"@
também “recebeu seu orixa” pela primeira vez em uma sessdo de quarta-

feira. Note-se, por outro lado, que a maioria dos membros da assisténcia,
X 8% , G

composta naquela noite por cinco mulheres e sete homens, constitui-se
quase que exclusivamente de frequentadores habituais da Casa, que vém
se juntar aos filhos de santo em suas conversas.

Cerca de mieia hora mais tarde, uma equede assinala que a sesséo vai o]
continuar. OO odor de incenso e da fumaca estd ainda muito forte na sala.
Qs ogés comegam a tocar para os caboclos, louvando Seu Arranca-Toco, o
caboclo que possui a mie de santo. Esta retoma o incensorio para balanca-
lo novamente pelos quatro cantos da sala e sobre o corpo de cada filho de
santo. Se a fungac atribuida mais frequentemente a este ato € aquele de
purificar, parece-me aqui que sua repeticio em dois tempos pode ser igual-
mente percebida como uma expressio da passagern de uma modalidade de
culto a outza: o primeiro tempo ¢é aquele do encerramento do candombié,

o segundo aquele da abertura da umbanda.

sonagens do pantedo umbandista em duas categorias — as “santidades” e as entidades —,
colocam os orixds na primeira. Como indicam estes autores, “as santidades séo figuras da
mais alta sacralidade ¢ é esta forte carga 0 que determina na maioria dos que nio sejam
incorpordveis ou que o sejam apenas muito excepcional e custosamente”. Umna nota neste
texto oferece a precisdo de que 0s terreiros mais proximos do candombié podern ser exce-
Gao.
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As hizes estdo agora apagadas; somente a parte reservada 2 assisténeia
permanece acesa. Yatemin, sentada em uma cadeira, psalmodia “Ave-
maria” e “Pai-nosso”, pedindo pelos infelizes, doentes e desesperados... Ao
final de suas rezas, ela profere a saudacio dos umbandistas: Saravd! Os
atabaques soam entio para louvar e chamar os pretos-velhos; os filhos de
santo 0s acompanham, cantando e dangando. Sempre sentada, Yatemin
permanece bastante concentrada. Com os olhos fechados, ela comega a
tremer nas pernas e nos ombros, para em seguida retomar outras rezas.
Com a voz mais baixa e um pouco mais grave que de costume, estas rezas
indicam que Yatemin estd sendo incorporado pelo preto-velho. Os cantos
e as dangas dos filhos de santo louvam a chegada desta entidade, como no
seguinte verso: “Quando me lembro de meu cativeiro, meu cativeiral”. Este
canto faz alusdo 20 cativeiro dos antigos escravos africanos no Brasil, os
pretos-velhos sendo 0s espiritos desses escravos velhos. Como afirmam
Brumana e Martinez (19971, p. 240), eles “falam em voz baixa e entrecortada
wmn portugués de dificil compreensio pontilhado de palavras em nagb e
expressies caracteristicas”. Tais expressdes ddo mostras de certa poesi

na criacdo de novos vocabulos, como na formacdo aqui de cativeiral. De-

rivado de cativeiro, sua terminacdo em al reenvia i ideia de uma colecio,
de um conjunto de cativos, mas, igualmente, de modo mais poético, &
imagem de um campo, de uma plantagéo de homens cativos [cativeiral
como bananal, ou palmeiral).

A vinda do preto-velho é explicada pela mie de santo como sendo um
suporte; ele € a entidade que protege e sustenta todos os “trabalhos” que
serdo efetivamente realizados pelo caboclo e seus auxiliares: “Primeiro,
vem o Preto-Veiho que segura a gira toda, que canta as cantigas principais
pra segurar toda a gira, como a gente diz. Depois, vemn o Seu Arranca-Toco
pra trabalhar, pra fazer mesmo caridade no duro”.

Evoca-se, em seguida, a vinda dos caboclos, como naquele canto em que
a incandescéncia oy, ainda, a ileminacéo, parecem fazer referéncia direta a

incorporagio pelo espirito, Oxdssi sendo o orixd assimilado aos caboclos:

Meu pai Oxdssi € o rei das aldeias
Meu pai Oxdssi € o rei das aldeias
Ele é a luz que incandeia

K
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O corpo de Yatemin, tomado por violentos tremores, indica a chegada
de seu caboclo; 0s cantos satdam Seu Arranca-Toco que profere entio a
seguinte saudagdo: “Saravd Ox0ssi, Xangd e lansd!” Uma senhora de cer-
ca de 50 anos, irma de Yatemin, aproxima-se do caboclo ciue se encontra
sentado e, muito concentrada, como se ela estivesse em umé;:éspécie de
gemitranse, comega a falar: “Vejo muita luz, boa concentragio no quadro
geral, boa energia dos médiums, concentragdo”. Esse “quadro” € interpre-
tado por Seu Arranca-Toco como sendo satisfatério para que eles possam
prosseguir os “trabalhos”. Como explica Yatemin, sua irmi seguiu um

desenvolvimento meditnico gue a dotou de uma capacidade de clarivi-

déncia. Tal capacidade alia-se agui 20 poder do caboclo: “Seu Arranca-Toco
extrai o que chamamos o quadro da pessoa, Isto se apresenta como se
fosse um quadro para o médium clarividente, no qual ele vé& tudo o que
diz respeito a pessoa”.

Seu Arranca-Toco chama pelo nome uma mulher da assisténeia que,
conduzida por uma equede, avan¢a em sua dirvegdo. Ele pede 4 clarividente
para se concentrar a fim de descrever o quadro: “Os caminhos estdo fecha-
dos, vejo fluidos negativos, a presenca de um exu”, diz ela. Ele chama entdo
Zeti, uma moca negra, adepta da Casa, que se coloca 4 esquerda da mulher,

de pé, com o corpo ligeiramente curvado para a frente. Em seguida, Seu
Arranca-Toco pede a intervencdo de uma outra entidade, chamada Pena
Branca: “Para corrigir o quadro, tira as entidades que fecham o caminho,
tira este exu, tira todos os fluidos negativos, tira!” A medida que ele pro-
nuncia estas palavras, o corpo de Zeti € invadido por tremores violentos,

o ritmo de sua respiragdo fica pontuado por fortes expiragdes. Ao fim de
um certo tempo, Seu Arranca-Toco pronuncia a saudagio: “Saraval” Zeti
parece entdo voltar ao estado normal, deixando transparecer um cansago
fisico visivel. A mulher beija entdo a mio de Seu Arranca-Toco, que the dé
alguma coisa para beber, e vai se sentar.

Um homem da assisténcia é chamado, seu “quadro” € descrito pela cla-
rividente: “Vejo muita confusio, ele anda, anda, mas nao sabe para onde ir,
mmito negativo, presenca de entidades negativas”. Como acontecera com
a muther, Seu Arranca-Toco pede a reparagdo do “quadro” e a retirada das
entidades e dos fluidos negativos. A intervencdo da entidade Pena Branca
por meio do corpo de Zeti é novamente anunciada como exitosa. Duas




il . - - -
0 0 transpoite, porque, no exorcismo, eles ndo f2zem o transporte da entidade e nés,
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outras pessoas da assisténcia sido chamadas, a leitura e a reparacio de seus
“quadros” seguem a mesma modalidade. .

A intervengdo de Zeti e da entidade Pena Branca ¢é solicitada quando
€ necessario extirpar as “entidades negativas, as entidades de esquerda”.
Como explica Yatemin:

Seu Arranca-Toco, auxiliade pela entidade Pena Branca, tira as entidades de es- Z\-’Lw
\querda e faz o transporte naquela mening, meu médium de transporte, a Zeti, sahe{

aquela pretinha. Ele faz o transporte daquelas entidades negativas, ele tira de cima
da pessoa, passando pelo corpo dela. Ele acorrenta e tira fora, de uma vez e a pessoa 1\0
. fica liberta. Se fosse na Igreja catélica, seria uma espécie de exoreismo, 56 que sem

aqui, fazemos o transporte.

Zeti, de origem baiana, desenvolveu sua mediunidade de transporte
em sua cidade natal. Na Casa de Yatemin, ela sempre ocupou esta fungao,
como assinala Meire: “Na Bzhia, se faz muito isso, esse tipo de exorcismo;
Zeti, essa pessoa de quem eu te falei, a inica negra da Casa, ela aprenden

tudo isso na prépria Bahia, € ela quem sempre fez isso na nossa roga”,

Depois da assisténcia, sdo os filhos da Casa que sdo chamados. Para
alguns, a leitura e a reparacdo do “quadro” sio seguidos de conselhos ou de
reprimendas. Para Marcelo, ogi da Casa: “Quadro escuro, trabalhos feitos
[contra ele], limpa o quadro, tira a escuridéo, tira os trabalkios feitos”. O
caboclo aconselha-o: “Levanta suas guardas, ndo marca bobeira!” Para
Jane, uma filha de santo: “Quadro negativo, presenca de uma legba jum
exu feminino], limpa o quadro, tira a legba, arruma a posigdo do quadro!”
Abraio, um outro oga da Casa aproxima-se; seu "quadro” é muito positive:
“Vejo muito pdo, os caminhos estio abertos, saravd Oxalal”.

Acompanhados de uma grande concentragio do ptiblico e dos adeptos,
outros quadros sdo ainda “resolvidos”, até que os ogds comegam a tocar
atabague louvando o caboclo. Alguns adeptos sao entdo possuidos por
seus caboclos e comecam a dangar. Ao fim de alguns cantos, eles saem
do transe, seguidos por Yatemin, que é logo possuida pelo preto-velho, Os
atabaques tocam agora para Oxal4, os adeptos cantam e dangam louvando
este orixd. Ao fim desses cantos, o preto-velho reza invocando Oxald e em
seguida deixa o corpo de Yatemin. As luzes acendem-se e todos rezam:
“Salve-rainha”, “Pai-nosso” e “Ave-maria”, Yatemin faz em seguida o sinal
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da cruz: “Gracas a Deus!” Todos os adeptos cumprimentam-se segundo 2
hierarquia; abaixando-se e estendende a mao para a frente, eles proferem
a saudagao do candombié: colofé!

No dominio das representactes do candomblé e da umbanda, a perfor-
mance de Zeti, que pode ser apreendida como um dos tempos fortes dos
“trabalhos”, opera uma sintese, Marcelo, ogi suspenso na casa de Yatemin,
explica como essas duas modalidades de culto integram-se na Casa:

£ verdade, esta Casa veio da umbanda, por razdes gue, como eu poderia dizer...
Estruturas da Casa ligadas as condicbes de execugdo dos trabalhos... Enfim, ela
precisava de mais forga, mais apoio, mais estrutura e foi af que foi preciso criar o

candomblé. Ela nasceu na umbanda e continua hoje no candomblé e na umbanda.
O candomblé d4 uma forga, uma estrutura i Casa, para desenvolver os trabalhos,
eMtos assentados, todos os assentamentos da Casa,
toda a seguranca da Casa, toda sua forga estd fundada no candombié. A umbanda
tem seus fundamentos, mas 2 gente chega num ponto em que isso se torna fragﬂ

e fraco, ndo é?

O candomblé¢, abrindo e fechando os “trabalhos” da umbanda, ddo esga
moldura, essa estrutura, Estd-se aqui diante de uma representacio clds-

sica do candomblé (mais forte que a umbanda) que justifica para muitas
pessoas sua passagem de uma a outra modalidade de cuito Essa forga, o

candomblé a retira de suas raizes, g * como assinala

Yatemin:

Vim com esta missdo de fazer estes trabalhos, em uma familia de sirios, cat6licos
apostdlicos ortodoxos, veja a incongruéneis: branca.., Porque o candomblé... Eu
deveria ser uma negona deste tamanho, assim, néo sei com quantos quilos, porque

o candomblé... E, no entanto, veja voce, sou branca, fitha de sfrios e aqui estou,
trabalho hé tanto tempo... Porque o certo seria ser de raca nepra, porgue sio 0s
africanos que trougxeram o candomblé para o Brasil, nfo é7 Nossas raizes estdo
na Africa, todas estio na Africa, as raizes, a forca do candomblé. E a Bahia tem o
prestigio porque todas as Nagdes, as maiores Nacoes de candombié, reuniram-se
na Bahia, estio na Bahia.

“Zeti, a inica negra da Casa” é uma expressdo que volta frequentemen-
te nos discursos. Vinda da Bahia, ela encarna, nio o laco com uma Africa

Wikt
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longingua, mas aquela forga capaz de expulsar os maus espiritos, aqueles
exus e legbas da umbanda que obstruem os caminhos. Como sugere Ortiz
(1997}, a expansdo da umbanda compreende um movimento de integracao
dos valores cristdos ¢ brancos, permitindo-lhe encontrar uma legitima-
¢A0 na sociedade brasileira. Originaria da macumba, negra e ilegitima,

\1_ " A

performance de Zeti por ocasido dos “trabalhos de quarta”, purificacio dos

e efetuando a “morte branca do feiticeiro neg

elementos. nefastos, inverte a férmula ao mostrar que, na integragao das
duas modalidades de culto, é uma “ressurreicio branca do feiticeiro negro”

que se opera. Se o elemento negro é aqui valorizado por sua forca, ele nio

‘Ew afasta forcosamente as tensdes existentes nas relacdes sociais {Trindade,

S8 1991, p. 238). “Zeti, a tnica negra da Casa” € igualmente uma expressio
ue vem, em razio da exclusio que ela implica, valorizar 2 “brancura” d

~asa. O discurso sobre esta “brancura” beira por vezes o racismo presente

lc maneira velada na sociedade global. Ana Lucia, sobrinha de Yatemin,

e equede da Casa, explica que o orix4 veio da Africa, que o candomblé é
africano, mas que ela “ndo pensa no orixd em fungio da cor que ele pode
ter, mas da forga que ele tem, do que pode fazer”. Pergunto entao se ela tem
descendéncia negra e ela me responde: “Nio que eu saiba, nem mesmo do
lado de men pai; do lado de minha mde, eles sao libaneses, meu pai nio - 0
era libanés mas... E ¢ engragado, como um racista pode ser do candomblé Q h

ndo ¢! Tem racistas que podem ser do candomblé; en mesma acho que ai

candomblé é muito africano mas esta histéria de cor ndo tem nada a ver...”.
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a possessdao:
uma intima alianca
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1.
A “feitura”:
fabricacdo do santo e da pessoa

Fendmeno patolégico que se inscreve no registro das doengas
mentais, como a histeria, revelador da inferioridade da raga

negra, marnifestacdo dos estratos arcaicos do inconsciente,
o transe de possessido foi tratado sob todas as cores do redu-
cionismo biologizante e psiquiatrizante que dava o tom aos
primeiros estudos afro-brasileiros’. Nos anos de 1940, sob a
pena de Bastide e Herskovits, sua histéria conhece uma ver-
dadeira guinada. Colocando em destaque os ¢6digos a que o
transe se submete, cédigos partilhados pelos individuos que
o praticam, estes autores o liberaram da marca do patoldgico
e do individual para defini-lo como um fenémeng ao mes-
me tempo normal e social. Como fato social, na acepgdo de

Durkheim (1988), e seguindo suas “regras do método sociolo-
gico”, Bastide (1945, 1958, 1083) e Herskovits (1941} afirmam
que o transe de possessdo ndo pode ser estudado sendo no

Pt

plano social que the é especifico. A guinada torna-se estrada

principal e incontorndvel.

Esse aspecto codificado, socialmente regrado, do transe
de possessdo, encontra na analogia do teatrg — introduzida
em 1958 por Michel Leiris {1080} e “aceita como uma evidén-

Vez, entre outros, Nina Rodrigues (1900), Arthur Ramos {1940) ¢ Manuel
Querino {rg38}.
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cia” na Franca (Mexcier, 1996) — sua mais alta expressdo. Bastide {rg58)
evocard Rimbaud para descrevé-la como uma “épera fabulosa”, em que
a harmonia da danga ¢ da musica segue os modelos miticos. O transe,
“uma repeticic dos mitos”, provoca a transformacio da personalidade do
adepto que se metamorfoseia emuma personagem aquela da divindade 8]

No seu significado mais metafisico, as religides afro-brasileiras oferecem aos
negros do Brasil um vestidrio completo de personalidades, as mais ricas e as mais
variadas, nas quais pode o negro encontrar Uma compensacio para 08 personagens
menos agraddveis que a sociedade estratificada, organizada e dirigida pelos brancos
impée para desempenho {Bastide, 1983, p. 316).

Pela arte da advinhagio, o chefe de culto d4 provas de sua capacidade
de encontrar, “no guarda-roupa em que moram as mais variadas vestimen-
tas” (Bastide, 1983, p. 317) das personagens miticas, aquela que seja mais
adequada ao adepto, aquela que seja “verdadeiramente o refiexo tradicional
do seu eu profundo” (idem, ibidem). Mas esse reflexo néo € apenas visivel
no momento do rito; é tode o homem, na sua vida, em sunas estruturas
psiquicas que, através da remodelizagio de sua personalidade, simboliza
0 divino. A integracdo do modelo mitico, a personagem da divindade, 2
personalidade do adepto, formaria um todo homogéneo, um “castelo inte-
rior” com diversos “aposentos” [Bastide, 1958).

Para Laura Segato (1995), que estuda o culto xangd em Pernambuco,
!Ieste é considerado como uma psicologia auténtica que traz uma concepeao
Ugeér;ﬁggﬁgl_q__gond ta humana. Seguindo as teorias de Horton (1979), 2 autora
pressupde uma identidade de natureza entre o sistema de pensamento do
xangd e aquele da ps1colog1a oc1éentai o que the permite estabelecer um
“didlogo intercultural” com a psicologia analitica de Jung. Os orixas, as-
sim como os arquétipos, sao nogdes (“bem definidas e coerentes”) com as
quais a “teoria da psigue do xangd” opera: “Essas nogdes, por sew cariter,
implicam uma teoria, ou melhor, uma sofisticada filosofia da natureza do
si mesmo, e uma complexa arquitetura da pessoa que pode ser manipulada
com propésitos teraputicos” (Segato, 1995, p. 351} Apesar dos ricos dados

empiricos apresentados na base dessas analises, constréi-se um edificio
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harmonioso onde as contradigdes internas ao préprio sistema nio témy

lugar. A conclusio desse didlogo estd muito préxima daquela de Bastide!
“Pela sua identificacdo com o santo, a pessoa afro- brasileira transcende a
fragilidade e a impoténcia de um ego diariamente diminuido no confronto
das adversidades que caracterizam suas condigdes de vida e o seit ambien-
" {idem, p. 348).

Na analogia com o teatro, o estilo invocado é mais frequentemente
aquele da Commedia dell’Arte italiana, em que 0s atores improvisam a
partir de wm roteiro fixo de comportamentos estereotipados, particula-

res a cada personagem, tendo como “tradigido mitica seria o metteur en

scene” (Bastide, 1960, p. 331} O principio de determinagio do rito pelo
mito, presente nesse modelo, desejaria que, para compreender “o teatro da
possessdo”, se procedesse ao retorno ao “texto” que o dirige. Mas, como
4 evoquei mais acima, esse “texto” ndo se compde de um Corpus ﬁnito

¢ dos confrontos entre as diversas “ortodoxias’; antes, ele é fragmentado,

pleno de lacunas e em perpétue movimento. Essa heterogeneidade foi até

agora mostrada como expressdo dos elementos diferenciais de identidade.

de culto (queto, angola, jeje, africanizado, ...} Ver-se-4 que através do transe

de possessao ela é igualmente fruto das diferenciacdes pessoais. Como ja
foi mostrado por Goldman (1987}, a mitologia do candomblé, forcosamente
ligada ao desenrolar dos rituais, é, antes, de acordo com a terminologia
de Lévi-Strauss {1971}, da ordem do implicito. Mas devo aqui abandonar
a ideia do mito como quadro de classificacdo paraz apreendé-lo como um
fragmento de hist6ria. O “modelo mitico” ndo € um modelo. Elendo é o
Original que o adepto reproduz por pantornima, ele se apresenta em peda-
¢os; 830 cacos de histdrias, elementos estilhagados cujo sentido se forma
na performance dos adeptos.

A ideia de uma substituigio da personalidade cotidiana do adepto ({é Pt

pelo “tipo psicolégico” representado por seu orixd, elemento que confere

a0 candomblé uma funcédo psicoterapéutica ou de adaptacdo : social, foica,

segulda com algumas variaghes por outros pesqmsadores Claude Lépine
{ro78}, permanecendo bem proximo do modelo de Bastide, considera gue
por meio do transe de possessio a identidade ahenada do adepto pode me-

lhor Se estruturar e ser assim refoxgada Para essa autora, 0s Orix4s operam

éﬁmjﬁbf’f ,:_,f 7
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uma classificagio do universo na qual pode-se pereeber homologias entre
as diferencas estabelecidas no nivel da natureza e no nivel da cultura, o
que faria do candomblé um sistema analogo ao totemismo. Ao desejar

explicar esse “sistema totémico”, Lépine nio faz sendo traduzi-lo em um
outro sisterma, aquele da psicologia ocidental (Goldman, 1087). O orixa, um

elemento que vem se integrar a uma unidade primeira, a personalidade do
adepto, ndo seria sendo sua propria cristalizacdo.

O trabatho de Monique Augras {1983, 1992} é, de longe, o mais explicito
a esse respeito. A partir da andlise das biografias dos adeptos, a autora esta-
belece semelhangas em relagdo as histérias miticas do orix4 ao qual essas

pessoas pertencem?. As personalidades individuais sdo entdo mostradas

como sendo a duplicagdo do modelo mitico, ndo derivado evidentemente

de um material empirico, mas daquele que a autora se esforca para nos for-
necer misturando diversas fontes {africanas e afro-brasileiras) da literatura
antropoldgica. A duplicagdo e a2 metamorfose operadas pelo transe de pos-
sessdo revelariam o eu profundo do sujeito: “Nos cultos de possessio nio
existe ruptura entre o duplo e 2a metamorfose. Manifestando o deus ao qual
pertence, o fiel despersonaliza-se, e, deste modo, transforma-se naquilo que
ele é realmente” [Augras, 1983, p 18}, Afastando a ideia de artificio que a

analogia com o teatro poderia engendrar, Augras evoca o Teatro e seu duplo

de Antonin Artaud que, como os ritos de possessio, “visa essencialmente
a promover a sintese entre a pessoa e a personager” (idern, p. 20), ou, ain-
da, retraduzindo ao portugués a tradugdo francesa, “visa essencialmente a
promover o desdobramento e a sintese” {Augras, 1992, p. 20} Sem querer me
perder “nos meandros mais que nebulosos” da estética do teatro (Geertz,
1986, p. 37), € preciso, mesmo assim, admitir que o ponto de vista psicold-

gico de Augras, que visa 8 certa satide psiquica “normalizadora”, coloca na

g w@‘boca de Artaud o que ele parece, antes, execrar;

Considerar o teatro como uma fungdo psicolégica ou moral de segunda mio e acre-
ditar que os prpries sonhos nio passam de uma fungdo de substituicip ¢ diminuir

como os sonhos, € sanguindric e desumano, & muito mais do gue isso, por mani-

o e B

2 Como muite bem apenta Laura Segato (1995), av estabelecer essas relagdes de similitude,

de lado o uso &mico das categorias estudadas.
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festar e ancorar de modo inesquecivel em nés a ideia de um conflito eterno e de um

C8PASIIO eI GUE & vida ¢ cortada a cada minuto, em que tudo na criacio se levanta
e se exerce contra nosso estado de seres constituidos [...] {Artaud, 2006, p. 105},

Sob a mdscara do “teatro da possessio” ¢ ginda a psicologia que tem a
tiltima palavra. O processo de identificagdo do ator-adepto 3 personagem-
orixé pressupde que o primeiro, wm ser individualizado, identifica-se ao mo-

delo mitico do segundo, igualmente individualizado por suas caracteristicas

proprias. A possessdo pelo orixd, reflexo do “eu profunde” do adepto, opera
a sintese, essencial 4 unidade do Ser. Da psicologia ocidental, wm passo, e

encontramo-nos na teclogia cristd. A unido do adepto com seu orixd pro-
cede de wma transcendéneia que o homogeneiza: o adepto afasta-se pouco

a pouco dos valores mundanos, ele “divi

Usm [(Augras, 1992). Seguindo o modelg ocidental e cristdo da pessoa, esta
ideia de uma homaogeneidade acaba por negar toda margem de manobra na
manipulacio de seus componentes espirituais, assim como as reinterpreta-
¢des criadoras que dela decorrem. Ela afasta igualmente uma multiplicidade

“perturbadora” de “personagens” que permanecem, contudo, absolutamente
presentes no cotidiano dos adeptos: os caboclos, 0s exus e 0s erés. A ideia

de uma transcendéncia, reproduzindo a oposigio bindria sagrado-profano,
engendra aqui outras dicotomias. Aqueles que “manipulam” essas “perso-
nagens perturbadoras” sio menos africanos, menos tradicionais: “Por toda a
parte em gue encontrarmos a possessdo por um s deus, estaremos diante
de uma religido africana em maior grau de pureza” (Bastide, 1983, p. 295},
Ao querer privilegiar o aspecto social e normal do transe de posses-

sao, erigiu-se em um edificio harmonioso ¢ coerente, 4 imagem de uma

Teoria ou de uma Filosofia, ¢ sistema em que ele se inscreve. Se, assim
fazendo, foi possivel lhe conferir um estatuto mais relevante na sociedade,

a atribuigdo de uma funcio de compensacdo psicologica efou social que

garantisse esse estatuto se deu ao preco de uma inevitdvel restrigdo de seuj /
potencial de produgao de novos sentidos na constituicao da pessoa.

Apesar do uso que se possa dela fazer, a metdfora do teatro ¢, sem
duvida alguma, muito cémoda, pois que nos coloca imediatamente no

plano social do transe, dando desta_gg_gi seu aspecto coletivo, estrutura-
do, codificado etc. Eis por que a conservarei aqui, procurando me libertar
dos limites impostos pela ideia segundo a qual o papel do ator no teatro

ko,

iza-se” (Bastide, 1960} ¢ toma-se%?j%aﬂfg%ﬁgﬁ
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se limitaria 3 stmples encarnagdo de uma personagem. Isso me permitiré,

talvez, afinar melhor a ideia mais geral do transe de possessio.
Inicialmente, tomo o processo de iniciagdo ao “pé da letra”, como uma

“feitura”, uma “fabricacio”™ “faz-se o santo” e “ge é feito no santo”. Em um

primeiro momento, isso permitird ver que nas representacdes émicas do
. onxa e da pessoa, a ideia de uma individualidade (aqueia do santo e aquela
I3 l'.a v

um segundo momento, entendendo a feltura COmo uma aiianga, um outro

¢ 9 processo, diferente daquele da identificagio, podera entdo ser posto 3 luz.
o

Antes mesmo da “feitura”, 2 “construgio” da personagem ji esta em obra
quando as variagbes de intensidade e de modalidade do transe vém 2 luz
na soctalizagio e no aprendizado de seus c6digos. Em seguida, mostrarei
como este processo perdura enquanto se mantém a alianca entre o adepto e
seu santo. Evidenciando os diferentes contextos de manifestacio do transe,
ver-se-d que essa “construcdo” opera-se em um cotidiano em que a oposicio
bindria sagrado-profano esvai-se: a origem (o mito, o divino) nio se repete, o
transe de possessdo esta incrustado definitivamente na histéria da pessoa.
. Primeira questao: gue concepedo da pessoa e do orixd estd na base desse

IOCESSO LM qUE tanto um como o outro é “feito”, “fabricado”? Nao se trata -

qui de interrogar a esséncia: o que € a pessoa no candomblé? Isso reenvia-
ria a uma visio a4 priori que a exclui de sen tempo e de seu espago social,
histérico, politico. O que é o orixd no candomblé? Aqui, resvalariamos 2
deriva de um debate duplamente falso, que gira em torno da existéncia
dos orixds ou, ainda, da crenga nessa existéncia. Falso debate do lado dos
adeptos, para quem essa existéncia ¢ da ordem da evidéncia mais do que
de uma crenga. Falso debate para a antropologia, que procura se afastar de
uma preocupacdo ontoldgica estdtica para tentar restituir a dindmica social

das préticas fundadas sobre essa evidéncia. A formulagéo dessa questionio

ferramenta conceltuai emprestada de Gilles Deleuze (1967 L. Este distingue
em qualguer coisa duas “metades” impares, dessemelhantes e dessimétri-
cas: o virtual e o atual. O virtual atualiza-se por diferenciacio. Ele ndo se

opde ao real, mas ao atual, por gessegggllggnga e dessimetria.

o
e
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SANTO E ORIXA: “MANEIRA DE FALAR” PARA DIZER A DIFERENCA

Por comodidade, utilizei até aqui os termos santo e orixd como se fossem
equivalentes. Essa aproximacéo ndo € abusiva, pois também estd presente no

discurso dos adeptos. Mas convém agora estabelecer suas diferengas para me-.

lhor compreender suas articulagdes e as nogdes que estes termos recobrem.

O termo santo integra um grande ntimero de expressdes. Na rede das
relagdes que compdem o grupo religioso, familia de santo: pai ou mie
de santo, filho ou filha de santo, irmdo ou irma de santo, avd ou avo. de

santo, e assim por diante. No contexto da iniciagio: fazer o santo, raspar -

pertencimento: ser do santo, povo de santo. No campo da possessdo: virar
no santo, ser pego pelo santo, estar no santo, dormir no sanso, dar santo...

.0 santo, ser feito de santo ou ser feito no santo, ter santo. Para assinalaro '

Essas expressoes, dentre muitas outras ainda, sdo empregadas de modo

bastante geral pelos adeptos, independentemente de seu grau hierdrquicoe

da modalidade de culto (Nagéo] as quais reivindicam pertencer. Entretan-
to, pode-se notar que o termo santo é empregado como sinénimo de onxa

ou ainda de vodum ou inquice, segundo a 1 Nagao: orixd para queto, vodum

para jeje, inguice para angola. O estabelecimento de tais equwalencxas
pode ter uma conotagdo estratégica de legitimacdo do pertencimento a
essas Nagdes: “orixd e santo, segundo nossos critérios, é a mesma coisa;
mas em minha Nagio, ndo chamo orixd, chamo vodum, eles dizem orixd
mas em outras Nagdes” (Yatemin, mie de santol.

Por outro lado, o termo “santo” pode ser indicado como inadequado, pois
gue pertence ao universo catdlico: “Santo é da Igreja catélica, dizer santo é
maneira de falar, mas, na realidade, o certo € orixd” (Dangeug, equede). Uma
“maneira de falar” que pode ser alvo de um discurse de depuragdo: “Santo,
para mirm, é uma estdtua de gesso, ndo aceito que as pessoas empreguem este
termo, sou contra o sincretismo” {Manuelzinho, pai de santo). “Em alguns
anos, vocé nfo ouvird mais este termo, isto serd coisa do sincretismo, vamos
usar 6 orix4, sem nenhuma mistura” (Manuel de Odé, pai de santo).

O “fim do sincretismo”, jd anunciado por certos chefes de culto da
Bahia?®, pode parecer iminente quando se acredita que o termo em portu-

Em uma ané%ise baqtante instigante, Patricia Birman { 1984] maostra-nos muito bem a poli-
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gués “santo” ndo é senio uma wansposicio metaférica do termo “orixa”
em iorubd, Alids, a antropologia d4 os subsidios a esta ideia ao projetar
uma imagem de um sincretismo composto de estratos superpostos. Nos
altares dos escravos, 0s santos catélicos posariam para esconder 0s orixds,
que podem assim permanccer intactos. Aos defensores da reafricanizagdo

e aos Cruzados do “fim do sincretismo” nio resta sendo retirar a mdscara

o 131 At 5t A b s

para que a face original da Africa auténtica seja revelada. Como mui-
to ber assinala Sybille de Pury (1998), 0 terreno das metéforas pode se
tornar aquele onde evacuamos tudo o que nos incomoda: “As metiforas
sendo somente ‘maneiras de falar’, palavras ‘colocadas no Iugar’ de outras
palavzas, torna-se entdo possivel nio levd-las em consideracio se elas nos
incomodam, e focalizar nossa atencio somente naquilo para que elas sdo
colocadas” (Pury, 1948, p. ro4). Na cruzada contra o sincretismo, esta “ma-
neira de falar” d4 mostras de resisténcia, provavelmente porque o termo
“santo” ndo é unicamente uma “maneira de falar” mas “a maneira de falar®
que estabelece diferengas e produz novos sentidos, Angelina, filha de san-
to de Manuel de Odé, parecendo um pouco desorientada nesse combate,
mostra, por exemplo, a que nivel podem se estabelecer essas diferencas e
essas equivaléncias:

Para mim, penso que ori¥4 e santo sio a mesma coisa. Por que as pessoas dizem
orixd e santo? Até hoje ndo compreendi o porqué dos dois termos. Por que nio
empregar apenas U, ou orixd ou santo? Santo, para mim, é da igreja, esse santo
que estd ali, $30 Bento, Santo Antdnio... Orixd ¢ aguele que vocd carrega na cabega,
seu anjo da guarda; orkxé, para mim, quer dizer: meu santo. Entdo, nio sei por que
se diz santo e orixd a0 mesmo tempo.

Se a diferenca entre os dois termos se estabelece sobre um plano mais
geral (santo é catdlico), a equivaléncia se coloca em um nivel mais particu-
laz, aquele da feitura e do transe: o orixd que a pessoa carrega, aquele que
vern possui-la, é seu santo’. Como entdo se definem orix4 e santo a partir
dessas diferencgas e singularidades?

Para o pai de santo Silvio, em wm primeiro nivel, mais geral, o termo
orix4 regrupa os elementos da natureza: “Orix4 € terra, boa terra, é o maz,
€ a dgua, a vegetacio, & o céu, o vento, a chuva”. Na comparacgio com santo,

4 Este emprego diferenciado dos dois termos j4 foi assinalado por Trindade Serra (1978},
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Silvio estabelece uma diferenca que vai de orixa no singular a orixis no

plural, essa equivaléncia entre os dois termos sendo possivel depois dessa

diferenciagao:

Orixd e santo € a mesma coisy; s6 que orixd sdo todos os orixds e éantos, nio é
mesmo? E santo, s6 tem tin, santo & meu santo. Ox6ssi € wim orixd e € meu santo,

meu santo Oxum é outro; o texmo utilizado, orix4, é a reunizo de todos os ozixds,

de todos 03 santos.

Notei que esta ideia de reunido ou de passagem do singular ao plural &
recorrente no discurso dos adeptos. Para um iad que se encontzava recluso

por ocasido de sua feitura, “orix4 é todos os santos reunidos, o orixd, né?” |

(Elias). Para um ogd, “orixd ¢ todos os santos que existem, Ogum, Oxum,

Xangd... Todos os santos reunidos” (Jorge de Ogumy]. No registro da natu- -

reza, estabelece-se igualmente tal diferenca; a cada orixi pertence um
dominio: “Oxéssi & [o mestre] da floresta, Oxum das dguas e das cascatas,

a terra é Nani, os ventos é Iansd, ¢ assim por diante” {S$ilvio, pai de santo). |

O orix4 no singular {primeiro nivel da representagio) refine a multi-
plicidade dos elementos da natureza. No plural {segundo nivel}, os orixds

sio diferenciados, a cada um corresponde um elemento, um dominio dessa -

natureza. Eles singularizam-se quando sdo assimilados aos santos (“santo
& sé um”); e aqui se encontra o termo santo empregado em seu aspecto
personalizado, ligado 2 feitura e 2 possessdo. Nesse sentido, os santos sio
COME 08 VEntos que trazem em suas brisas particulas de seu territorio:

eles s30 0s ventos que pegam a gente com uma forga positiva, € o odum® com
grodum, € 0 axé, |...] § um vente, mas um vento que nio desmancha a casa, nio
destréi a casa, um vento que traz uma respiracio, traz os perfumes, os aromas de
onde cada um vem: dos matos, dos bichos, das dguas, do mar, do céu, da terra.

Manuel de Odé, em seun esforgo para abolir o sincretismo, estabelece

outras diferengas:

As pessoas chamam santo, eu ndo admito isso; o sentido da palavra santo ndo
corresponde com o orixé, nio tem como, é um espirito da natureza é uma forca da
natureza [...| Sdo coisas totalmente diferentes, acho que santo se encaixa bem na

5 Segundo Silvio, odum com orodum € “a mesina coisa que axé, ¢ uma boa coisa”.
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condicao humana e o orix4 ja nio bate com nada disso. Mesmo se fosse uma lenda,
elz ndo sobreviveria tanto tempo sem que nﬁ‘o tivesse pelo menos um fandinho
de verdade: eu ndo posso admitir que uma pessca, um homem se transforme num
leopardo, uma mulker se transforme num biifalo, numa borbolets, fica uma coisa
esquisita, meio estranhs; mesmo um feiticeiro, por mais poderoso que seja, nio
consegue expelir fogo pela boca, fazer raios britharem, fazer o vento explodir de
umz hora pra outra, fica uma coisa meic maluca comparar as duas coisas, é como
se a gente tivesse ainda na onda daquela coisa do sincretismo, como se a gente
admitisse esse sincretismo.

Essa primeira compara¢do com os santos coloca o orixd do lado da
natureza, da qual ele € uma forga e um espirito. Estamos 34 no plural, no
segundo nivel de representacio, onde o orixd se desdobrou: sdo orixds. Se,
segundo a lenda, esse espirito da natureza ¢ antropomoérfico, trata-se, an-
tes, de seres excepciohais, de poténcias sobrenaturais que ndo tém relagio
com a condigdo humana. Na narracio que se segue, Meire, abid da casa de
Yatemin, mostra bem essa dimensio sobrenatural. Note-se, por outro lado,
gue, em sua imagem onirica, € o santo que da consisténcia ao orix4:

Eu acho que © orixd é uma pessos, tudo bem, mas eu acho que é uma pessoa cheia de
energia. Sabe quando vocé vé uma pessoa como se fossem luzes. Bu idealizo assim:
uma pessoa que ndo é igual 2 um indio, ndo é como essas pessoas, sei 14, um César

que morreu hd tanto tempo, um Napoledo... Eu nio vejo assim [...} Todas as vezes

que eu vi, que eu sonhei, eles estavam vestidos como o0s santos, como a gente vé na
saida de um santo: eu ndo vejo o 10510 daquela pessoa, eu vejo muito aquela coisa de
luz, sabe? Entdo eu penso que ele ndo é wma pessoa, eu tenho a impressio de que ele
ndo € uma pessoa, como eu, como voce {...] Pelas lendas tudo bem, vocé pensa que
€ uma pessoa, mas eu acho que € uma pessoa que vivew muito antes dessas pessoas
daqui. |...] B acho gue eles viveram na Africa, isso a gente 18 em algumas lendas, as
lendas de Xang6, de Oxum de lansz... Entdo eu acho que eles seriam pesscas, meio
bicho meio... Tem um, acho que é Ossanha, que se confunde com as folhas, algamas
lendas dizem que ele entrava nas matas e se confundia com as folhas; entdo eu nio
sei, deve ser alguma forma de enezgia que pode ficar da maneira como guiser, até da
maneira de um ser T;ums&b, né(‘JAsei; é meio fantasioso da minha parte?

O orixd, como potencialidade dos elementos ¢ da forca da natureza,
diferencia-se uma primeira vez em diversos orixds, sendo que a cada um
se atribui um dominio da natureza: a Ogum o ferro, a Oxdssi os bosques,
a Xang6 o trovio, a Oxumn ¢ ouro e as 4guas ete. Esses Gltimos guardam
o poder de seres extraordindrios, 20 mesmo tempo em que assumerm uma
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forma humana: Ogum € o guerreiro, Ox6ssi o cagador, Xangd, o justiceiro,
Oxum, a bela mulher.

Em um outro nivel de comparagdo com os santos, Manuel aproxima os
orix4s dos humanos, pois eles possuem atributos da vida mundana:

A gente nio pode comparar, ndo pode entender no mesmo sentido, eu acho que
santo é aquele que mereceu uma posigéo, ele merecen um titulo de honra da parte
dos cristdos, e o orixd ndo se encaixa nisso, é um lance diferente, no tem nada a
ver com a ideia de santo. Eu brinco com as pessoas aqui, eu digo: orixd, se a gente
for comparar, nio s&o santos coisa nenhuma, eles sio os mais safados de todos, os
mais sacanas; as histdris, as lendas ndo batem com esse titulo de santo,

Um segundo plano de diferenciagdo estabelece-se aqui; o aspecto hu-
mano de seu antropomorfismo desdobra-se em uma multiplicidade de
tragos psicol6gicos, fisicos e sociais que sdo chamados de “qualidade” dos
orixds. Esta “gualidade” é por vezes descrita como sendo um momento na
histéria do orixé quando ele adquiriu um trago especifico: Ogum que, em
uma briga, engole um cachorro e torna-se o irascivel Ogumijs; Oxum que,
em uma batalha, torna-se a guerreiza Oxum apard; Oxali que, em sua in-
fancia, € o agitado Oxaguij, e, em sua velhice, o tranguilo Oxalufd etc. A

- “qualidade” pode ser igualmente apreendida, na diferenciacdo, como uma

organizagio no seio de uma familia. E como explica o ogd Jorge:

Na minha concepgdo, nds temos forge, existe o Jorge Silva, o Jorge Pereira, o Jorge
Augusto, existe a Maria, existe a Maria Joana... O orixs também & assim, € por isso
que tem mil e tantos orixds, eu acho que a qualidade do orixé também é assim,
é por isso que quando eu falo Ogum, existe Ogumid, Ogum onird, Ogum dilé..,
Entdo, sdo familias, a gente cria mais o menos assim, como familias.

A “qualidade” ¢, ainda, um sobrenome, como um registro civil que

diferencia:

Na minhz opinido, ¢ uma aldeia onde cada um tem o seu nome, por exemplo,
como 530 Paulo. Em $40 Paulo tem virias Carmens, né? Vocé j& pensou se tivesse
uma aldeia 86 de Carmens? Seria preciso um sobrenome pra poder distinguir todas
elas, concorda? Entdo, eu acredito que seja mais assim, uma aldeta de 04 onde
cada uma tem o sex préprio nome, sua propria caracterfstica, sua “qualidade”, e
pra distinguir, pra diferenciar cada uma como se fosse num RG, tem o sobrenome.

A “qualidade”, como traco de unido com sua “condi¢do humana”, ante-
cipa a atualizagdo do orixd como santo. Mas essa “qualidade” ndo preexiste
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a atualizagdo. £ somente por ocasiio da “fabricagdo do santo”, da perso-
nalizacdo do orixd pré-qualificade, que esta “qualidade” asswmird corpo e
consisténcia. A alianca selada entre a pessoa e seu santo forma uma espécie
de bloco, umn “casal”™® indissocidvel: adepto-santo. Qra, este Ultimo serd com
efeito o referencial para a descrigio que se fard dos orixds. Quando pedimos
a alguém para falar de um ozixd, a pessoa evocard suas caracteristicas gerais
ligadas 2 natureza e 2 sua condigio de poténcia sobrenatural, a0 mesmo
tempo em que descreverd os tragos fsicos, psicoldgicos e sociais das pessoas
“feitas” para esse orixd. Como mostra, por exemplo, Shirley, uma equede:

Dizem que Ogum ¢ um guerreiro, que Ogum é do ferro. As pessoas, geralmente as
pessoas de Ogum, sio bravas, s40 nervosas, atacadas, sdo trabalhadoras, lutadoras.
Ogum ¢ um orix4 mujto bonito. Oxdsst é cagador, né? Dizem gue ele & um cagador,
que ¢ das matas, corno meu pai de santo jque ¢ feito para Oxdssi]: ele € sossegado,
calmo, mas quando fica nervosa: sai debaixo, sai de perto dele! Elas [pessoas de
Oxbssi] sdo latadoras, Intam por aquilo que desejarn, mas sdo pessoas sossegadas,
Oxumaré, eu nao conhego muite bem, dizem que ele € meio cobra meio arco-iris,
mas eu hdo conhego, pessoas de Oxumaré eu niao conhegq muitas. De Xangd, as
pessoas de Xangd sio muito mulkerengas, ele & justiceizo, é o dono da justiga, dos
trovbes, as pessoas dizem que o povo de Xangd ¢ muite ciumento, mulherengo,
né? Porque Xangd foi marido de Qi4, de Oxum e de Obd. Deixa ver quem mais... O

povo de Oxal4, a maioria é meio falsa, dizem. Oxald aparenta ser... dizem, queele é -

uma pessoa muito calma, muito sossegada, mas ndo ¢ néo, ele & muitc vingativo,
elas [as pessoas] sdo terrfveis.., Oxum ¢ vaidosa, algumas... A minha nde & muite
vaidosa ndo, 4s vezes eu sou, IMas nem sempre. ..

E interessante notar que, na maioria das vezes, essas dimensdes serdo,
nos estudos afro-brasileiros, separadas: de um lado, serd feita uma descri-

Come bem assinalou Olivier de Sardan {1994}, sio frequentemente evocadas metdforas
sociais para designar esta zlianga {cavalelro/cavalo, marido/esposa, mestre/escravo); essas
metiforas reenviam a modelos sociais comuns, ¢ que acentuza o aspecto cotidiano da propria
pessessda. Mas as metiforas tém seus limites. Apesar da proximidade semdntica presente
na tradugio do termo iorubd yawe [iad) = esposa, ndo se pode entender esta alianga come
um casamento: alianga entre dois seres de mesma espéeie. A fim de manter sea cardter
heterogéneo, sigo a terminologia proposta por Deleuze e Guattari (1980), considerando-a,
sobretudo, como nipcias: alianca entre dois reinos. As nipceias, dizem esses autores, sio
sempre antinatureza, sio o contrério do casal como oposigao binaria: marido-esposa cu
homem-mulher. Nao se deve ver no “casal” adepto-santo uma transposigZo mecdnica dessas
oposigoes. Isso explica as aspas,
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¢do dos orixds e, de outro, dos tipos psicofisicos dos adeptos “feitos” para
esses orixds. Essa separacdo, ao congelar a2 dindmica da “fabricagdo” do
santo e da pessoa, torna possivel sua sistematizagio em uma tipologia.
Devemos entdo ver nesses tracos, esbocados cotidianamente pelos adeptos

‘»\ 0

em suas discussdes, a aplicacdo de uina mera teoria dos tipos psmol()glcos?/ %

40 estariamos, antes, diante da fabricacdo dinimica de novos tipos d
pessoas? Com efeito, essas descriges mostram algd de fundamental: essa
“fabricagao” ndo é possivel sendo na indissociabilidade do bloco santo-
adepto. Ora, como no sonho de Mejre, € 0 santo (o orixa atualizado, perso-

nalizado] que d4 consisténcia ao orixa em seus aspectos mais gerais. “Dar
consisténcia” ndo é do dominio da metédfora ou da representagdo; o santo
ndo substitui o orixd nem o representa, Esse bloco indissocisvel, longe de
reproduzir o que era até entdo virtual, o orix4, é, antes, tomado em um

processo criativo: “Q virtual ndo se atualiza por semelhanca, mas por

divergéncia ¢ diferenciagdo, A diferenciacio ou a atualizagio sdo sempre

i e i

criadoras em relagdo ao que elas atualizam” [Deleuze, 1967).

A FABRICACAO DA PESSOA E DE SEU SANTO

Considera-se, de modo geral, que toda pessoa possui um corpo e uma
alma enriquecidos de outras instincias que a completam. E como diz uma
fitha de santo: “O ser humano ¢ a mesma coisa que na Igreja catolica, ele
tem um corpo e uma alma, independentemente de qualquer outra coisa
que ele venha a ter um dia, t4? Mas, para mim, ele tem um corpo ¢ uma
alma, € normal, sG que ele tem alguma coisa a mais, sdo essas coisas que
completam ele em tudo”.

A pessoa tem ainda Mg que apresenta essas duas dimensdes: fisica-
mente, tratar-se-ia de um ponto preciso localizado no alto, no centro da
cabega; espiritualmente, ele seria uma entidade ou uma faisca divina da
pessoa. O santo da pessoa € 0 senhor desse orj. Determinar esse santo
consiste em estabelecer seu enmdo, sua relacdo com os outros orixds. O
orixd, senhor da cabeca (olori), é auxiliado por seu ajudante (junté ou oju
ori} e sustentado por um terceiro: carrego. O enredo do santo pode ser
ignalmente chamado carrego de santo: o que ele carrega. Além desses trés,
outros orixds associam-se ainda ao carrego, sendo que seu nimero varia
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segundo a Casa e a Nacio 4 qual ela pertence. Na organizacgdo dos trés
primeiros orixds, define-se a “qualidade” do santo, no sentido &émico do
termo. Como diz Zoca, “a qualidade vem do carrego, do enredo do santo da
pessoa, ¢ ai que se determina 2 qualidade do santo”. Pode-se dizer que essa
organizacio estabelece-se em correspondéncia com as lendas e as histérias
do orix4: wma filha de Oxum, por exemplo, pode ter como segundo santo
Oxossi, que foi seu marido; para um filtho de Obaluaig, seu segundo santo
pode ser Iansé, que o protegeu cobrindo as feridas de seu corpo com rifia, e

assim por diante. Mas essas correspondéncias permanecem pouco eviden-

‘tes quando se percebe que dois santos de uma mesma “qualidade” podem

apresentar entedos diferentes. Henrique, que foi feito ogd, interroga-se a
respeito: “alguns dizem que minha qualidade ¢ uma tal. Minha maée de
santo nunca me disse: sua qualidade é esta. Mas segundo o enredo, alguns
j4 disseram que eu era de Alunfum, outros de Azauane, isto quer dizer que
¢ segundo o enredo: Obaluaié, Iansi, Ogum. Mas, veja, conhego pessoas
de Azauane que tem outro enredo, entdo comego a aborrecer minha mae
de santo, ela tem que me dizer!”

A ideia de “qualidade” como diferenciagdo {um sobrenome) €, na reali-
dade, muito mais presente, ¢ é na relagio da “qualidade” com o enredo que
se procurard estabelecer as nuangas dessas diferenciagdes. Além disso, 0,
segundo e o tercetro santos do enredo terdo igualmente sua “qualidade”
respectiva, como explica Jilia, uma equede, que se mostra reticente em
me revelar a qualidade de seu santo:

Oxuam jimum que € bem velhinhz, ¢ 2 minha.. . Ah, eundo podia nem falar e acabei
falando... £ a minha, a qualidade do meu santo ¢ jitnun. Jagun ebond é a qualidade
do men segundo santo, gue ¢ Omeoly, ele & bem velhinho também. Oxalufi € [a
gualidade] do terceiro. Meu Oxald. Também bem velhinho, é Oxalufi, que € aquele
bem velhinho mesmo.

Na busca da “qualidade” de seu santo, a pessoa procurard, por exemplo,
encontrar os indicios na sua prépria histdria, que poderm reiterar a exatidio
do enredo, como aqui, no caso de Mara:

Quando a gente faz o santo, o jogo de buzios fala: o seu orixa é fulano, seu ajunté
& beltrano e teu carrego € sicranc, No meu caso, eu sou de fansé com Oxum que é
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o hunté e meu carrego ¢ Ogum, o carrego € o terceiro santo, porque todo orixé traz
o seu carrego, & uma coisa da qualidade [...] A qualidade d2 minha lansi € egunita,
néo conheco nenhuma historia sobre ela, a minha miée de santo néo gosta de ficar
falando dessas coisas, entdo, eu é que sou muito cuziosa, zolhuda e abeihuda, e
descobri pela boca dos outros. Desde que eu raspei o santo, sabia que eu era de
egunita, dizem que egunita é aquela que toma conta dos icu, néo se seg verdade,
icu é o cemitério, apesar de que todas Iansis sdo do cemitério, eguinta € alansd que
toma conta dos cemitérios... Geralmente quem é de egunita ¢ de Jansd com Oxum
e Ogom, entendeu? E outra coisa, icu [cemitério] tem muita influéncia em mim;
antes en tinha uma mania de ir no cemitério, de ficar 14 sentada horas e horas. E a
cerimonia do candomblé que e acho mais bonita é o axexé [cerimoniz finebre],
¢é onde ez me sinto mais calma.

Mara foi “feita” equede h4 oito anos, mais tarde comegou a sentir que
seu santo se aproximava para possui-la, o que realmente acontecen por

ocasidio de sua “obrigacdo” de sete angs. Um outro elemento que vem
confirmar a “qualidade” de seu santo € a circunstdncia dessa aproxima-
¢do. Em contrapartida, a “qualidade” parece legitimar essa mudanga de
estatuto que, como jd enunciei mais acima, poderia ser objeto de criticas,
xoxacio: “Quando Jansi mais se aproximou de mim, quando senti que eu
podia virar, foi durante um axexé. Foi af que decidi ir ver minha mae de

santo para contar 2 ela o que acontecia”. Conhecer a “gqualidade” de seu

santo torna-se um fator importante na trama continua dos lagos atados Conss
[#5)

"

por ocasido da “feitura’; nesta trama, ¢ g construcio da propria pessoa)/

que estd em jogo.

A “feitura” do santo d4 lugar 2 montagem de sua sede-altar (ibd). Par-
ticipam dessa montagem os elementos matetiais que correspondem a sua
“qualidade” e que 2 confirmam nesse mesmo ato: “Vou montar meu santo,
vou fazer o ibé do sante, cada orixd tem uma montagemn. Tem lansds que
usam s6 barro, tem Eansas que s6 usam louga, varia segundo a qualidade”,
diz Dangeué, equede. O senhor do ori é entdo “fixado” em seu ibd e no ori
da pessoa pelos atos e sacrificios rituais. O orixd, que até entao era virtual,
atualiza-se, torna-se o santo da pessoa, ele & personalizado.

O santo personalizado tem seu proprio nome, oruncé ou omorunco
para as Casas queto, e dijina para as angola. Ele é proferido, por ocasigo
da festa de apresentagdo publica do novo iniciado, pela pessoa em transe,
ou, 2inda, no caso dos ogas e das equedes, por uma pessoa igualmente em
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transe. O nome do santo é uma espécie de resumo de sua histéria”. Mas
observei um outro tipo de formacio, em gue o nome do santo compreende
aquele do orixd geral, seguido por outros atributos especificos que o sin-
gularizam. Zoca, por exemplo, foi feita para Ogum, qualificado de Ogum
onirg; o nome de seu santo é Ogum alé faiobi, que segundo ela significa:
“Ogum, frutos da langa de Exu”.

A essa primeira atualizacdo do orixd como santo personalizado, a “fei-
tura”, segue-se uma segunda, o transe de possessdo que o atualiza como
personagem. No campo seméntico do transe, o termo mais empregado €
“virar no santo”. De modo mais sintético, diz-se simplesmente “virar™
virar ou rodar — dai o termo rodante: aquele que vira ou roda. Na indis-

sociabilidade do bloco santo-adepto, a pessoa, mais sutilmente, “vira”,
desvia-se do que ela ¢, e seu corpo torna-se entdo o suporte desse santo,
Este ultzmo toma entdo consisténcia, aparece em um gestual especifico
que é reconhecido por todos. Os dois termos do bloco santo-adepto estio
sempre presentes: Zoca é conhecida no cotidiano como Zoca de Ogum.
No momento do transe, o Ogum de Zoca designa seu santo personalizado.
Quando se fala do santo como personagem, é preciso entido lembrar-se do
seguinte: essa personagem que se vé dangar em uma festa é sempre o santo
daquela pessoa, naquele momento, A presenca de duas categorias de pesso-
as deve, por outro lado, ser sublinhada: as rodantes [que “viram”) e os ogis
e as equedes {gue ndo viram). Para estes ultimos, o santo deles, privado
de uma imagem corporal, nao tem como suporte material sendo seu ibd.
Por conseguinte, nunca se falard de seu santo em termos de personagem.

A “fabricagdo” do santo estende-se no tempo: a cada “obriga¢do”, um
novo orixd da trama serd assentado sobre seu altar-sede e sobre o ori. Sendo
esta regra condicionada pelas possibilidades financeiras do adepto, uma

Ao

“obrigacao” pode as vezes se restringir a reativar o que jd estd “assentado™
“d4-se comida” ao santo, simplesmente. Mas, na “obrigacio” de sete anos,
guando a pessoa torna-se ebomi, ela deve ter a0 menos os trés primeiros

santos “assentados”. Se, como eu disse mais acima, o ebomi é considerado

Roger Bastide (1458) indica uma formacio em duas ou trés partes, em que 0 nome genérica
do orixa € seguido por aquele de sua “qualidade” e, por vezes, por aquele da regido africana
de onde € origindrio,
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pronto, é interessante notar que a fabricacio da pessoa e do santo encontra
um primeire estagio de finalizacdo pelo “assentamento” da “qualidade”. Os
outros orix4s serao “assentados” por ocasido das “obrigaces” realizadas pelo
ebomi a cada sete anos. Por outro lado, ter o maior nimeré de orixds “assen-
tados” é um trunfo importante na demonstracido de sua forga, de-seu axé.
Qutras instincias espirituais tamhém fazem parte do carrego do santo.

O mestre da cabega tem wm exu pessoal, concebido COIIO SEU eSCravo, um G ...

Exu-escravo é o escravo do orixd, ele briga pelo santo. Vamos supor, se uma pessoa
estd fazendo macumba contra mim, meu exu tem obrigagic de brigar por Ogum
[seu Santo]. Se ndo der pra Ogum tomar a frente, meu exu toma a frente, E por isso
que tem exu, pra descansar Ogum.

Tata Leué fala de exu-escravo como de um instrumento para a satis-

facio dos desejos e necessidades cotidianas: “exu-escravo € aguele que a
gente planta [assenta], € uma defesa, € o exu que trabalha, o exu pra quem
voct faz seus pedidos, é o exu que responde por vocé no seu dia a dia”.

O santo carrega também um egum. Como sua definigdo € bastante
imprecisa, fala-se de alma de um ancestral, ou de alguém que na. realidade
nunca viveu. O ato de “assentar” este egum de santo nunca foi evocado
nesses termos em minha pesquisa de campo. As Unicas vezes em que ouvi
falar a respeito foi em referéncia ao caboclo. De outro lado, se toda pessoa

possuium egum de santo, somente os rodantes possuem um caboclo, sen-

do que este é “assentado” em geral quando ocorre a obrigagéo de um ano de
“feitura”. Nos processos de mudanga de modalidade de culto, o caboclo que

vem da umbanda pode igualmente ser “assentado” e tornar-se um cabocjo

de candomble um egum de santo. o Qe
meio da possessdo, mas o exu que vem da umbanda, aguele que possui os
rodantes, pode por sua vez encontrar uma equivaléncia com ele.

O santo dos rodantes possui também um mensageiro, seu eré que, em

- geral, manifesta-se durante o perfodo da “feitura” ou durante o periodo
" entre a “feitura” e a “obrigacdo” de um ano. Parte do carrego do santo, 0

eré pode igualmente ser “assentado” Na elaboracio desse carrego, exu,

~caboclo e erg, que se colocam do lado da possesséo, diferenciam as duas

Wig ‘ggﬂggo nZo se manifesta por -
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categorias de pessoa: o santo dos ogds e equedes tem um exu-escravo e um
egum de santo, mas nunca terdo nem caboclo nem eré; somente os rodan-
tes podem “assentar” e ser possuidos por estes Gltimos e por um eventual
exu vindo da umbanda. Cada Casa e cada individuo encontrardo nessa
caboclos ¢ erés desempenham papéis bastante diversos — mensageiros,
adivinhos, feiticeiros, brincalhes, curandeiros — na vida cotidiana dos
adeptos. Personagens liminares, na charneira das dicotomias — candom-
blé/umbanda, religido/magia, Africa/Brasil -, sua presenca nesse cotidia-
no d4 lugar a toda espécie de recomposicdo na fabricacio das tradicies.

Se para as Casas engajadas na reafricanizacgio a ideia de enredo e de
carrego pode ser completamente abolida, nota-se que persiste ali uma
multiplicidade de instancias espirituais. Por exemplo: a0 lado do olozi (o
senhor do ori), encontra-se um orixd determinado pelo odu {destino} da
pessoa, um Exu primordial, orixds que a pessoa pode decidir cultuar, po-
téncias espirituais diversas como a feiticeira Yami Oxorongé etc.

A atribuicdo ou ndo de um lugar acs caboclos, exus e erés pode igual-
mente contribuir para o agenciamento dessa multiplicidade. Manuelzinho,
mesmo gue engajado em um processo de reafricanizagio, ainda é possuido
por uma Pombagira da umbanda, um exu feminino. A fim de remediar esse
problema, ele introduziu em sua Casa um culto a um vodum ewe que the
permitiu recolocar de modo diferente esta Pombagira da umbanda. Quan.
do o encontrei pela primeira vez, Manuelzinho falou-me de suas mudangas

sucessivas de Casas, de pais de santo e mesmo de santos. Ao abrir essa

espécie de inventario {4 Casas, 5 pais de santo, 3 orixds para os quais ele
foi “raspado™ Logunedé, Oxum, Qia), ele assinalava sua busca incessante
de uma prética religiosa mais tradicional. Estavamos em uma dagquelas
“reunides de estudo” que ele organizava com Manuel de Qdé e o ogd Jorge,
gue se divertiam comentando esse inventario como se fosse de sua tradigio
africana. Todos os elementos de uma “Africa tradicional” sdo convocados
nessa composicao: a Pombagira, mulher de rua, prostituta da umbands, in-
venta para si um trunfo, uma princesa togolesa a qual Manuelzinho se alia
para se tornar poderoso. Permito-me transcrever aqui, de modo exaustivo,
este discurso bastante interessante, que inventa uma legitimaco para essa
personagem tdo criticada pelas mais ferozes ortodoxias:
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Eu cultuo mamiota® que é uma divindade ewe. Trata-se de um orixd secundirio,
que & 86 meu, que nio tem nada a ver com o culto a orixd, é uma outra histéria. O
culto 3 mamiota deve comecar desde a infancia. Voc deve saber se vocé tem uma
marmiota ou ndo por meio de provas priticas. Bu cultuo mamiota como se faz no
Togo, tem uns seis meses, mas ji conhego minha mamiota deédémir;_ha infincia,
porque ela deve aparecer, deve conversar com a pessos, deve possuir a p'élésoa, enten-
de? Quando eu era pequeno, eu i tinha minha mamiota... E 16gico que ela ndo iria
possuir o corpo de uma erianga, ela aparecia para mim, No inicio, eu tinha medo,
porque nao sabia do que se tratava. Soube que era mamiota porque um cara do Togo
veio 4 minha casa e, conversa vai, conversa vem, ele descobriu que eu tinha uma
mamiota, gracas a essas provas priticas de que falei para vocé. Entio, ele me ensi-
nou o culto, como a gente assentava, tudo: os rituais, o que era oferecido, quando
e por que, os feitigos... Antes de encontrar esse togoiés, eu néo sabia come cultuar,
nao sabia como fazer, entdo, eu fazia como se faz com a Pombagira no Brasil. Ela
ficava furiosa. Eu ndo entendia direito por que eu tinha mais perdas do que ganhos.
Eu tratava como uma Pombagiza e nada surtia efeito. Era porque ela se ofendia. Eu
cultuava como se cultua no Brasil. Mas depois de ter comecado a cultuar como o
togolés me ensinou, comecei a ter ganhos. O resvltado foi realmente instantineo.
Quando vocé tem mamiota, vocé ganha dinheiro, poder, mas perde a liberdade, nio
pode mais se casar, entende? Voo ndo pode ter relagdes sexuais em determinados
dias da semana, senfio vocé desperta a ira desse vodum que é um vodum muito
ciumento. Ele quer a pessoa 56 paza ele, ele ¢ capaz de defender a pessoa até mesmo
daira de um orix4. Ele se pde na frente da pessos, o orixd no consegue atingir essa
pessoa, t47 O nigeriano, em geral, ndo gosta muito desse tipo.de divindade porque
eles acham que como é uma divindade mais inferior, vocé fica longe da perfeicdo
do orixa, da dimensio raais divina. £ uma coisa muito terra-a-terra. Aqui fcom ma-
miota], vocé faz o feitigo: quero dinheiro, quero isso, quero aguilo e ela te dd. Ndo €
como essa coisa de divindade como com o orix4, né? Antes de encontrar o togolés, j4
existia a possessio e tudo o mais. Elas [as mamiotas] nde costumam dar satisfagdo
de nada aos humanos. Essa possess3o era realmente uma enganagio, ela ndo dizia
quem ela era e as pessoas pensavam que era uma Pombagira. Quando ela vem, eia
explica as coisas da sua vida, como: faca isso, faga aquilo, presta atengio nisso,
coisas assim, faga tal feitigo, ela ensina o feitigo e tudo... Isso se parece muito com
a Pombagira que as pessoas conhecem por aqui e é por isso que quando ela virava
era uma enganacdo. Essa possessdo parece muito com aquela coisa de umbanda,
né? Porque ela conversa com as pessoas. Mas ndo é realmente uma Pombagira, €
uma coisa um pouco mais elevada e bem mais poderosa. Uma outra diferenga: a
Pombagira vive na rua, mamiota vive na casa da pessoa. A gente tem wm quarto
separado 6 para mamiota, com méveis e tudo. Mamiota mora com a pessoa. Ela

8 Trata-se, aqui, certamente de Mammi Wata, Ao conservar a grafia mais préxima da pro-

ntncia de Manuelzinho, eu restituo o aspecto muito pessoal da fabricagio deste vodun.
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se parece com. a Pombagira, mas € mais elevada e muito mais podeross, o culto ¢
supersecreto, € um vodum, entio tem a ver com ewe. No Togo, ela ¢ tratada como
uma princesa, ela é uma 'prim:esa. Eu nio falo muito disso porque € meu 4s na
manga. Porque se os caras conhecem tudo o que eu conheco, elas ndo conhecem
[mamiota], entendeu? Isso quer dizer que voct tem um espido a mais, uma pessoa
que pode agir por tris, Porque, vocé sabe, no Brasil, no meio do candomblé, vamos
falar assim, existem muitas perseguigdes, muitas traigdes, muita macumba, muita
feitigaria; entdo, vocé tem de estar sempre ligado, né? Falar que se tem um exu,
que se tem um egum, ¢ também tenho; entio, mamiota é a minha arma secreta.

As imagens da “coabitagio” dessas instincias espirituais no ori da
pessoa sdo muito variadas. Para Manuel de Od¢, o primeiro santo é o dono
da casa que acolhe seus héspedes colocando-os em sua casa, seu lar, que
€ o ori. Kilombo pensa o ori como um reino, onde o primeiro santo € um
rei cercado por seus principes e princesas (o segundo, terceiro.., orixa do
enredo), por seu escravo (o exu-escravo) e, ainda, por um bufio (o eré).

Na constituigio da pessoa, evoca-se também a presenca de um anjo da
guarda cuja natureza permanece s vezes confusa. Alguns o consideram
como sendo o préprio santo, outros como uma entidade, diferente daquele,
que os protege. Observeti, de outro lado, que 20 sair de um transe, a equede
pode chamar a pessoa pelo nome, dizendo-lhe: “Teu anjo da guarda te cha-
mal” Se a partida do santo é marcada por esse chamado do anjo da guarda,
uma distingdo entre os dois parece se confirmar, sem que, entretanto, a
ligagdo entre eles se apague. Como explica Lucélia, filha de santo,

O anjo da guarda, pra mim, seria um espirito que me protege, que me acompanha
direte, o tempo tode, independentemente do orixé. Ele faz parte de mim também,
é claro. £ ele que me faz ser o que eu sou, mas ele caminha junto com o santo, eu
acredito que os dois caminham muito juntos, Durante um certo tempo eupensava
que o orixd erz 0 meu anjo de guarda, porque eu acredito que o anjo da guarda tem
muito a ver com o meu orixd, com o meu santo, entendeu?

Em outra perspectiva, considera-se que esse anjo da guarda ndo é sendo
um modo de dizer eledd (protetor da pessoa em iorubd). Ele pode igualmen-
te ser considerado como a ligagio entre a pessoa e suas instancias pessoais.
Poz outro lado, ele ¢ assimilado ao olori-{o senhor do oril, Enfim, dir-se-d
que o anjo da guarda é o odu da pessoa, seu destino.

Em resumo, o ritual da “feitura” pode ser pensado com um processo em

que o orix4 que, existindo apenas enquanto uma virtualidade, atualiza-se.

] Yo santo, ndo & o “reflexo de um eu profuado”, mas um elemento da pesso
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Essa atualizagdo ndo pressupde uma individualizacio no sentido ocidental % i/

de individuo, isto ¢, de unificacio do Ser, mas uma singularizacio e uma

personalizacdo. No lugar de uma identificagéo do ator-adepto com a per-
sonagem-orixd, dd-se a substituicio por um bloco indissocidvel, adepto-
santo, que, gragas a um movimento mutuo de “virada”, apareCe em uma

performance cujo gestual € reconhecido pelo grupo. O orixa personalizado C%

3

eterogénea e miiltipla.
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A multiplicidade ¢ a heterogeneidade da pessoa, reenviando 2s suas
componentes espirituais®, ndo sio por mim consideradas do ponto de
vista interno e estdtico. Ao insistir sobre seu aspecto social, eu gostaria
de recolocar essa nogdo de pessoa em uma dindmica em que se alinham
reinterpretacdes pessoais criadoras de novos sentidos, desafios e negocia-

¢Oes estratégicos no interior das Casas ou entre elas.

TROCA DE CABECA® A DINAMICA DA PESSOA

Na literatura antropologica, considerou-se como bastante raros os “erros”
cometidos na determinacdo do santo da pessoa. Trata-se de um ser dila-
cerado pelo conflito entre as exigéncias de sua alma interna e a coergdo
externa das representa'gées miticas. Esse ser parte entdo em busca de uma
nova Casa de candomblé, onde seu “verdadeiro orix4” podera lhe ser reve-
lado [Bastide, 1983). Este ser dilacerado sofrerd toda espécie de infortinio
e de doenga {Cossard, x970), sobretudo doencas mentais [Bastide, 1958).
Além disso, tais erros sao a prova de uma falta de “tradicao™ “Do ponto de
vista da ortodoxia, no entanto, isso é simplesmente impossivel. Acontece,
¢ verdade, que muita gente oferece sacrificio a outro orixd que nio o seu,
ou usa um colar que nada tem a ver corn o verdadeiro dono da cabega. Sem
divida, € lastimavel” [Augras, 1983, pp. 222-224). Seguindo esta autora,
quando hd

5%

auténtica tradicdo”, instalamo-nos numa perturbadora prova
da impossibilidade deste erro: “Ao chegar-se a iniciacio, 2 coisa muda de
figura. O orixd nio € fixado e recriado passivamente. Ele préprio participa
do préprio participa do processo iniciatério, a tal ponto que, no dia em que
a novica é apresentada solenemente 2 assembleia dos fieis, é ele mesmo
que grita pela sua boca. No momento de dar o Nome, é o deus quem fala
e se nomeia para todos ouvirem” (idem, p. 224). Conclusao: “Os_deuses
sabem quem eles sdo” {idem, ibidem). Aparentemente incontestivel do
ponto de vista religioso, tais proposicfes ndo tém pertinénceia alguma em
face da experiéncia cotidiana dos adeptos.

A troca de cabega pode ser uma prética voluntdria e estratégica do
chefe de culto para a resolugéo de um problema da pessoa ou do grupo [cf.

o Este aspecto foi igualmente mostrado por Goldman (1987},
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Segato, 1995} Ela constitui igualmente um argumento de peso na concor-
réncia entre as Casas. Quando um filho de santo de uma outra Casa vem
consultar um pai de santo, este Gltimo nio he31tara em anunciar, pelo
jogo de bdzios, os erros cometidos no momento de sua fe1tura Esses erros
podem ir de uma simples ausénceia desse ou daquele mgredmnte sobre seu
iba & determinagdo equivocada do santo e de seu enredo. Kilombo, por
ocasiio de uma conversa informal com um filho de santo de uma outra
Casa, que veio até ele para realizar um ebé, conta-nos diversas histérias:
espécie de “publicidade” do poder absoluto do orixd e de sua capacidade
de administrd-la. Dentre essas histérias, veja-se aquela de wima de suas
filhas de santo:

Nalva de Oxumaré fez o santo cinco vezes e o santo nunca pegou ela de verdade,
ela fez Fansd, lemanjd, Xangd... Ela chegou agui corn uma mala de remédios, o
santo jogou tudo fora; na hora que eu disse o nome do santo, ele pegou ela; eu ndo
troquei o santo, 30 0s outros que nio tinkam feito nada, rasgar a cabeca é uma
coisa, fazer o santo sdo outros quinhentos!

Para Kilombo, se Nalva “fez” o santo cinco vezes, isso nao era uma
“yerdadeira feitura™, em vez de praticar as incisées e os sacrificios adequa-
dos, haviam unicamente rasgado a sua cabega; o verdadeiro santo, foi ele
quem o fez! Estamos aqui, é evidente, emn um discurso de legitimacdo de
seu poder, curiosamente muito préximo do discurso dos pesquisadores
citados mais acima.

O erre, na determinacao do santo ou de seu enredo, explica o infortd-
nio e retraca novas perspectivas para resolvé-lo. Sheila, neta biologica de
Kilombo, e equede em sua Casa, atravessava um perfodo muito dificil (sem
trabalho, sua casa destruida por ocasido de uma tempestade, problemas de
familia ete.), quando Kilombo, 2o consultar o jogo de bizios, anuncia-lhe
que seus problemas vinham de uma exigéncia de Xang6, que pedia uma
oferenda. Ele preconiza um ebé para abrir seus caminhos e uma off:renda4
,a panela de Xangd”, para acalma-lo. Algum tempo depois, vendo pouca |
:melhura na sua s;tuagao, Sheila comega a pressmnar seu avo para que ele

diz que Xango pedia o que lhe era devidg, pois ele fora colocado de lado

gk o7,
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por ocasiao da determinagdo do enredo de seu santo. Ela lhe diz ainda que
ndo se tratava de um simples erro, mas que essa mudanga fora necessdria
para que o santo de seu avé ndo fosse posto em perigo™. Ela havia sido fei-
ta para Oxum, acompanhada de Oxéssi e Ogum, mas Sheila estava agora
convencida de que seu enredo era, na verdade, Xangd acompanhado de
Oxum e Ogum. Se tal “descoberta” impunha a ela muitas questdes sobre
suas relagbes com seu avd e sobre sua maneira de consertar tal mudanca,
abria-lhe conjuntamente uma possibilidade de resolver os problemas que
enfrentava em sua vida cotidiana. Sheila decide entio procurar respostas
em outro lugar.

Encontrei diversas pessoas que estiveram ou estavam na mesma si-
tuacio de Sheila. Os ;_Jroblemas evocados como consequéncia de um erro
na determinagdo do enredo eram os mais variados. Assim como para a
“feitura”, essas pessoas apresentavaim, na maioria das vezes, perturbacdes
de ordem fisica, social, econdmica etc., como se pode observar nos dois
trechos de entrevista:

Perdi meu emprego, meu marido, minha vida desabow. Foi ai que percebi que tinha
alguma coisa de errado com men santo. Decidi procurar de onde vinha esse erro|.. ]

Vim aqui ¢ ele me confirmou, eu nio era de modo algum filha de Ogum xoroqué,

sou de Iansi {Cida, filha de santo),

Depois de um ano de feitura, as minhas dores de cabega voltaram e eu comecei a es-
quecer 0 lado de novo [ficar paralisada de um lado}; eu fui piorando, comecei a odiar
as pessoas, precisava fazer alguma coisa [...] No sdbado, eu acordei com um gosto de
sangue na boca, um goste de sangue como se eu tivesse perdido todos os dentes |.. ]
Fui jogar bizios com Manuel; ¢le disse que era uma coisa do santo, o santo estava
revoltado com tudo que tinha acontecido na outra casa. Ele disse que o meu santo
tinha sido feito errado, pior ainda, gue eles nio tinham é feito nada [...] Foi estranho,
porque eu ¢ra filka de Oxum com Iansa e, de repente, alguém me diz pra vocé: ndo,
voct ndo € fllha de Oxum com Iznsg, vocé é filha de Ogum com lemanis, entao, vocd
leva um tempinho pra se acostumar {Angelina, filha de santo).

1o Kilombo realizava sua “obrigacdo” de 21 anos, quando Sheila “fazia o santo”. Como a re-
chusio de ambos se deu no mesmo momento, wma relacio se estabelecia entre seus santos
assim como outros lagos entre eles se teciam: Kilombo e Sheila se tornaram irmaos de
santo.
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Se é possivel dizer que a doenga estd presente nesses relatos, nio se
pode afirmar gue a doenga mental é evidente. Com efeito, a correspondén-
cia estabelecida entre doenca mental e “cabeca trocada” apoia-se na ideia
segundo a gual a “feitura” operaria uma unificacdo do péiquismo. A “ca.
bega trocada” representaria entio uma desestruturacio dessé equilibrio.
Ora, nas histérias de vida dos adeptos, nota-se, antes, uma reorganizagdo !

das componentes da pessoa. Se o aspecto psiquico faz dela parte, ndo se

pode negligenciar seu aspecto social ou, mesmo, histérico. A “troca de

cabeca” pode entdo ser compreendida como uma reorganizacio do lugar

gue a pessoa ocupa No grupg, na sociedade.

Essas reinterpretactes do enredo do santo podem se tornar, por outro
lado, uma verdadeira reescrita da vida da pessoa e, por vezes, da histéria

da Casa 4 qual ela pertence. A histéria de Albani, esposa de Manue] de

Odé, parece-me exemplar a esse respeito, Ela conta que, aos doze anos,
ficara gravemente doente dos pulmdes. Sua mie consultou diversos pais
de santo até o momento em que descobriu gue o problema de sua fiha “néo
era fisico, mas espiritual”. Esses problemas estavam ligados ao pedido de
uma iniciacio pelo santo de sua mie: “Seu santo me 15ava, que era o que
minha mae mais amava, para obriga-la a raspar”. Com efeito, sua mie
fez-se iniciar e Albani, conta ela, saiu do hospital vinte dias mais tarde.
Apds a iniciacdo de sua mdie, as duas comegaram a frequentar a Casa
de candomblé que pertencia 4 mie bioldgica de Manuel, com quem, apts
algum tempo, ela se casou. Albani pouco considerou as experiéncias de
transe advindas nessa época, pois que desejava se “manter afastada da
macumba — nunca gostei disso”. Até o dia em que caiu novamente doente
dos pulmdes. Os insucessos do tratamento proposto pelos médicos torna-
vam evidente para ela a causa espiritual da doenca. Foi ao pai de santo de
Manuel que, jogando bizios, confirmou a necessidade da iniciagdo. Albani
fez-se entdo iniciar para Oid. Alguns dias depois, ¢ médico reconhecia
uma melhora de seu estado, apos descobrir que era tuberculose: “Os re-
meédios comecaram a fazer efeito, comecei a me sentir melhor, engordei
15 gquilos”. Ela disse que tal melhora a levava “a acreditar um pouco mais
no candomblé”. Mas, um anc depois de sua “feitura”, “na data exata” de
sua entrada em reclusdo, sua mie faleceu. Ela explica que, para ela, “era o
santo que pedia alguma coisa, penso que era realmente uma coincidéncia,

)

e vOAMER
a0 das

WP fienics




N
i
1

H

202 O CANDGOMBLE: IMAGENS EM MOVIMENTO

uma pessoa que nio sentia nada, que ¢é hospitalizada por causa de uma
dor de estdmago e sai dali morta, na mesma data [da reclusio de Albanil
Para mim, isso foi mais que um choque, foi uma bofetada enorme, do
tipo: acorde, tem alguima coisa de errado!” Albani disse que percebeu que
fora “desviada de seu caminho”. Desde a sua “feitura”, ela tinha davidas
com relacdo 2 determinacio do seu seu santo: “os bizios, nos outros pais
de santo, sempre davam Oxum como primeiro santo; na casa de meu pai
de santo, Oxum também respondeu diversas vezes. Mas Qid também,
entdo ele decidiu fazer Oid com Oxum em segundo. O terceiro é Oxdssi”
Ela reconhece que depois de sua “feitura”, ela ganhou a vida, mas perdeun
muitas coisas: “meu pai de santo me salvou a vida, mas por outro lado, ele

me deixou de pés e maos amarradas: foi cobrado o qué? Foi cobrado uma
outra vida”. Albani disse estar certa de que o erro vinha do enredo de seu
gantg, que sua cabega pertencia a Oxum e nio a Qi4d. Ela interrogou seu
pai de santo, que lhe explicou que a “qualidade” de sua Qid era muito prd-
xima de Oxum, quie era por isso que ela pensava pertencer a Oxum. Pouco
convencida com essa explicacio, ela afastou-se do candombié, sem na rea-
lidade abandona-lo verdadeiramente, e comegou a frequentar um culto de
origem oriental (Seicho-No-Ie) que ela descreve como sendo uma “religido
oriental que cultuas os mortos e a natureza, isto €, quase a mesma coisa
que o candomblé, com uma Gnica diferenca: a pessoa ndc entra em transe”.

Nesse meio tempo, Manuel decidira instalar-se em Sdo Paulo, abrindo
sua propria Casa de candomblé. Albani mantinha-se & distincia até o dia
em que o santo de Manuel a designa para ocupar o posto de id-quegueré.
Sen retorno ao candomblé foi entio concebido como uma volta “as ori-
gens”, A Seicho-No-Ie é um paréntesis aberto em seu percurso que, uma
vez fechado, parece tornar mais forte e mais eficaz o candomblé:

Fui para a Seicho-No-fe pra mudar minha cabega, mas a minha religido era o
candomblé. L4 eu estava cultuande do mesmo jeito, da mesma forma, sé que um
pouquinho mais devagar. Porque no candomblé voce ji vira no santo, ja faz o gue
tem que fazer mais rdpido, na Seicho-No-le a gente s6 reza... Até o dia em que en
vi a minha mie, que j4 tinha morrido, sentada do meu lado, ela estava rindo do que
eles estavam fazendo 14, eu nunca mais voltei, ¢ disse a mim mesma: eu volto pro
candomblé, pras minhas origens; aqui, se pelo menos eu ver a minha mée do meu
lado, eu sei como fazer para despacha-la e 14 eu ndo saberia como fazer.
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O problema do enredo de seu santo retorna quando Albani da-se conta
de que Oxum pedia o que lhe era devido, desejando levar seus filhos, Com
efeito, ela participara de um congresso! com Manuel durante o qual a mae
de santo Sandra de Xangd figura importante no movimento de reafricani-
zag¢do do candomblé em Sdo Paulo] apresentou uma conferéndia sobre os
abicus':

Mae Sandra de Xangd comegou a explicar como eles eram e eu comecel a associar
com os meus fithos. Al me dew am desespero total. Depois eu fui falar com ela e
expliquel como eram os meus filhos, meus problemas na gravidez e tudo mais.
Ela me disse que era possivel que fosse isso, mas que a gente precisava ver nos
buizios. Ela me indicon um filhe de santo dela, Carlos de Obatald e eu fui procurar
o Carlos. Ele jogou os bizios e descobriu que os meus dois filhos eram abicus.

Albani informa-me que Manuel suspeitava disso tudo, mas que ndo
tinha certeza antes do congresso. Segundo Albani, o inico orixa capaz de
manter um abicu na terra, capaz de impedi-lo de prosseguir seu destino
de morrer, era Oxum.

Quando encontrei Manuel pela primeira vez, ele logo me falou do grupo
de discussio que criara com Manuelzinho e com o ogé jorge, explicando-
me que sua pesquisa estava centrada nos abicus. A preocupacao de Manuel
com relagio a seus filhos era evidente, mas me pareceu também claro que
nessa pesquisa vinha introduzir-se todo o trabalho de reafricanizagio de
sua Casa. Para Albani, se ndo tivesse havido um erro na atribuigéo de seu
santo, Oxum teria provavelmente evitado que seus filhos fossem abicus.
Para a Casa de Manuel, esse erro tornou-se um eixo importante na defi-
nicao de seu perfil.

Quando contatei Manuelzinho, depois do fechamento da Casa de Ma-
nuel, ele logo evocou a histéria de Albani e de seus filhos, como que para
me dizer o quanto Manuel ndo conseguira realmente se reafricanizar.
Entdo, com um tom maledicente, ele “revelava-me” gue sempre soubera
que os filhos de Manuel nde eram de modo algum abicus. Contou-me em
seguida que Albani fora  sua casa para “assentar” Oxum, o que ele fizera.

IV Congresso Internacional da Tradigo e da Cultura do orixi que se deu em S2o Paulo, em
I990.

Titulo dz conferéncia: O Conceito de Abicu na Africa e no Brasil. Albani explica que os
abicus $i0 crigngas que, se N0 MOoIreram N0 Parto, nascem para morret.
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Mas, garante-me ele ainda, seu jogo de buizios anunciara que ela era com
efeito filha de Ya Omi, a Dama dos Pdssaros, esta tltima tendo sido “as-
sentada” mais tarde por um “africano”.

2.
Socializacdo e aprendizado:
0s codigos do transe

Considerando a “feitura” como uma fabricagio da pessoa e
de seu santo, tento pdr em relevo, entre outros aspectos, o as-
pecto social da alianca dai decorrente, Como bem assinalou
Olivier de Sardan {1994}, essa alianga é social, pois que impli-
ca uma socializagio e um aprendizado. Informal, banalizado
1o cotidiano das criangas que frequentam o candomblg, este
aprendizado é resultado da impregnacio {ntima de uma série
de codigos corporais partithados pele grupo. Trata-se, com
frequéncia, antes das napcias {a “feitura”}, de um namoro em
que as diferentes modulagbes do transe informam o corpo
do abia. Durante o periodo da “feitura”, uma negociagéo das
modalidades dessas nilpcias ocorre quando o 1ad deve passar
por uma espécie de teste que coloca & prova sua capacidade de
cair ou ndo em transe. Selada a alianca por sacrificios e atos
rituais, 0 ensaio do iad colocard em exercicio a apresentagio

piiblica desse “casal” ou bloco.

AS CRIANCAS BERINCAM DE MACUMBA

Najara, uma garotinha de dois anos e meio, corre no barra-
cdo da Casa de culto, gritando: mie, o caboclo chegou! Em
seguida, vemo-la conversar com ele no quintal, Mostra a ele
as marcas de uma vacina ¢ alguns pequenos machucados que

gt
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tem na cabega e na barriga. Pergunta-lhe se ele gosta de morangos, mas
ele diz ndo conhecer essa fruta. Com efeito, ele pouco parece compreen-
der 0 que lhe conta a crianga. Najara lhe diz entdo que seu pai se chama
Kilombo; o caboclo responde “e e, eu me chamo Sete Cruzeiros”. De vez
em quando, ele canta o que acaba de dizer. Najara pede para beber em seu
copo. Ao final de certo tempo, uma mulher vem cobrir a cabega do caboclo
com um tecido; apés alguns sobressaltos do corpo, com a cabeca descober-
ta, uma outra expressdo aparece em seu rosto. Najara o chama: pail Este a
otha sorrindo e a abraga. Najara comega entio a lhe contar que ela acaba de
ver o caboclo, Ela d4 detalhes de sua conversa com ele, explicando que ele
Ihe deu vinho para beber, que ela The mostrou sua vacina e seu machucado
na barriga e na cabegal.

Em outro dia, Najara olha com interesse minha cmera desligada. Sua
e, com quem converso, sugere a ela: “Imite o caboclo para ela te filmar”,
Najara, como muitas criangas de sua idade, mostra-se timida. Ligo a c4-
mera. A mée ainda a incentiva: “Vai, mostre para ela como faz o caboclo!”
Najara hesita, fixando a cAmera como se fosse posar para uma foto. Ao final
de alguns minutos, levanta-se, inclina a cabeca, fecha os olhos ¢ comeca a
sacudir o corpo colocando suas méos atrds das costas. Ela dd alguns passos

para a frente, eu continuo a segui-la. U'ma outra mulher, Maria, chamando-a -

caboclo, pergunta se ela quer colocar a saia de caboclo. Ela balanca a cabega
com urn gesto afirmativo. Birbara, sua irmi de oito anos, canta: “Caboclo
nfo veste saia, caboclo s6 anda nu!” Sua mae diz a ela: “Dé o ild do caboclo”.
Najara curva-se para a frente, com as maos sempre para tras, e dd um grito:
“heyoo!” Todos os que assistem 4 cena riemn muito, Sua mie, chamando-a
agora caboclo, diz a ela para curnprimentar os presentes. Como os caboclos,
ela assim o faz tocando com seu ombro direito o ombro direito da pessoa,
em seguida com o ombro esquerdo o ombro esquerdo. Barbara propoe para
irem ao barracdo para dancar. Najara a segue, e a cada soleira de porta ela
realiza o ritual de girar com uma meia-volta sobre si mesma para transpor
a porta recuando, sempre emitindo o grito do caboclo.

No barracio, Birbara toca o atabaque, enquanto sua mée danga com
Najara. Esta emite os gritos do caboclo vdrias vezes; esses gestos pare-

i O trecho filmice desta cena estd disponivel para consulta no MNHN (UMR CNRS 8575).
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cem tornar-se pouco a pouco mais auténomos em relacdo is sugestdes
dos adultos. Como os caboclos, que indicam quando os trechos tocados
devem parar, ela toca com o pé o estrado onde estdo os atabaques. Os
adultos divertem-se muito e Najara parece cada vez mais engaiada em
sua brincadeira. Kilombo, seu pai, chega ao barracio, Najara joga-se a
seus pés para realizar o gesto ritual de sacdacio, colocando sua cabega no
chao {bater cabeca). Kilombo entra na brincadeira cantando e dangando
com ela. Subitamente, Najara para, com: as mios atrds das costas, com a
cabeca inclinada. Bdrbara i)ergunta se o caboclo quer partir. Najara ba-
langa a cabega com um gesto afirmativo. Barbara coloca suas méos sobre
seu peito, Najara sacode o corpo ¢, em seguida, grita: “dizmaezinhal” Os
adultos riem muito e satdam em seguida o er® {espirito-crianca). Najara
vai a0 roncéd e sai dali com duas chupetas na boca. Em seu modo ja in-
fantil de falar ela acrescenta algumas deformac&es proprias aos erés. Ela
danga um pouco com Béarbara, brinca com a cdmera, diz para mim que se
chama “espadinha de fogo”, grita como os erés. Sua brincadeira dura mais
o menos uma hera, os adultos pergantam se o eré quer partir, ela recusa.
Sua mae vai entdo para a cozinha para preparar o jantar, e Maria para
passar roupa. Barbara vai assistir 2 televisdo, enquanto Najara fica na co-
zinha brincando de eré. De quando em quando sua mie fala com ela, cha-
mando-a sempre de eré, perguntando-lhe do que gosta de fazer, de comer,
onde mora, quem é sua mie etc. As respostas de Najara se aproximam do
universo particular dos erés. Em um determinado momento, eu a chamo
“Najara” para verificar se a brincadeira continua, ela me responde: “néo, é a
espadinha de fogo”. As duas mulheres, ocupadas com suas respectivas ativi-
dades, parecem agora ignorar por completo a brincadeira da garotinha. Esta
ultima volta para o barracio, eu fico na cozinha. Sua mie me diz mais tarde
que Najara nunca usa chupeta e que gosta muito de brincar disso tudo; ela
igualmente me diz que, por vezes, tem a impressio de que os espiritos do
caboclo e do eré se aproximam de sua filha durante suas brincadeiras.
Sublinharei nessas pequenas cenas dois aspectos fundamentais do transe
de possessdo tal como ele ¢ vivenciado pelos adeptos do candomblé: um
acontecimento “normal” totalmente inserido no cotidiano deles, um jogo
de papéis legitimado pelo grupo. Com dois anos e meio, Najara j& pode
reconhecer esse “desvio”, essa desterritorializacio totalmente “normal” de
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seu paj durante o tempo em que ele “vira” no caboclo ou, em outras ocasi-
oes, no santo, Esse reconhecimento ¢ fruto de um aprendizado durante o
qual as criangas experimentam e colocam i prova esse “desvio”. Najara o
mostra bem aquil quando fala de seu pai para o caboclo e do caboclo para
seu pai. Certa confusio pode igualmente incentivar a crianga a essa expe-
rimentacdo. Em outro momento, posterior ac que acabo de descrever, Ki-
fombo novamente virou em seu caboclo. Najara e outro menino o chamam
insistentemente: “caboclo! caboclo!” Como este nio The respondia, Najara
entdo mudou de registro chamando-o: “pai, pail” Mas, logo em seguida, a
outra crianga corrigiu-a, fazendo essa observagdo, tio frequentemente pro-
nunciada pelos adultos quando uma crianga exprime esse tipo de confusio:
“nao ¢ seu pai, ¢ o caboclol” Colocadas lado a lado, essas cenas poderiam
facilmente conduzir-nos a ver nessa brincadeira de Najara uma simples
imitacdo. Mas isso seria bastante redutor em relagdo 4 informacdo que esse
tipo de brincadeira pode trazer para a crianga. Em sua “imitagio” do caboclo
ou do eré, Najara estd, sobretudo, aprendendo que a legitimacgio do grupo é
indispensdvel para que esses diferentes papéis possam se desenvolver.
Essas brincadeiras de crianga evoluemn para uma estruturagdo 3 qual
outros elementos mais intimos e corporais vém se juntar. Acompanhei
uma dezena de criancas?, de cinco a treze anos, numa diversdo que eles
chamam “brincar de macumba”. Meire tem doze anos, mora em uma
favela situada atrds da Casa de candomblé de Kilombo. Sua mae, Beta, ¢
uma filha de santo da Casa. Meire conta que quando “brinca de macum-
ba” com suas amigas, ela escarifica (faz curas) seus bracos com a ajuda de
uma agulha ou de um fio de ferro. O importante, diz ela, “¢ que marque
bem”. Sua amiga Barbara, filtha biologica de Kilombo, também participa
da brincadeira: ela passa gordura de frango e pé azul em suas feridas, a
imagem da pintura feita sobre o corpo dos iads. As meninas assim escari-
ficadas devern usar wm turbante na cabega e permanecer deitadas como se
estivessem reclusas para a “feitura”. Denise, de treze anos, irmai de Meire,
conta: “Sabe, minha irma Meire, depois que ela faz as curas, ela pde a gen-
te pra deitar, dai, a gente sente aquele friozinho na nossa barriga”. £ uma

As descrigbes e as andlises que seguem ja foram: tratadas em um filme {Opipari ¢ Timbert,
1997} e em um artigo {Opipari e Timbert, 2000).
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brincadeira: elas se iniciam “de mentirs”, mas se cortam “de verdade”. Essa

iniciacdo “de mentira” das criancas imprime em seus corpos uma verda-

deira cicatriz e atica um verdadeiro desejo: ser pega pelo santo,

-

“Brincar de macumba” é também “virar no santo de

ninos dio o ritmo, as meninas dangam, dangam, dancam... “a gentc fecha
os olhos e ‘dd santo’ de mentirinha”, explica Gabi, oito anos, neta biolégica
de Kilombo que mora et uma casa que da para o quintal do lugar de culto.
Quando brinca, ela gosta de fingir que “d4” Oxum, pois € o santo, assim o

disseram, a que ela pertence. Denise fala de seu desejo, apesar da revelagio
do joge de biizios do “ave” (Kilombo) que lhe anuncia que ela era equede:

“sou equede, eu ndo ‘viro), eu queria ‘virar’ eu sempre falo pra minha mie:
‘al mae, que vontade de ‘virar no santo’ |...] Eu acho legal mentir que té
virando no santo, eu acho legal, mas eu queria virar um dia, um dia eu
queria virar, sO pra ver como é, como gue a gente fica”.

Estas criancas acompanharn, nas festas, suas mdes, pais, vizinhos,
tias... Entram na roda de santo e, por vezes, subitamente, t8m uma verti-
gem, como um esquecimento do tempo. Suelem conta: '

Tem dia, quando tem macumba {festa), a gente entra na roda, a gente danga, dan- 7

ga... Um dia meu vo balangou o adjari jespécie de sininho] na minha cabega, ele
tava fazendo isso, passando, pra todo mundo virar; dai, eu sentt tontura, daf saiu
eu e a Gabi da roda, nés sentamos 14 nos degraus ¢ ficamos othando.

Uma “coisa diferente”, uma tontura sobrevém nas brincadeiras das
criangas. Um ligeiro arrepio, e, na barriga, aquele friozinho; em certos
momentos, elas se sentem num outro lugar... Meire conta que sua amiga
Tatiana, um dia, quando brincavam, caiu em transe “de verdade”. Suelem
fala de suas sensacdes:

w— Qutro dia, a Birbara pegou as roupas de santo, vocé tava filmando, né? Ela pegou
as roupas de santo, daf eu me senti virada, eu senti que tava virada no meu santo
- (3 que vocé sentiul

— Uma coisa diferente.

— Diferente como?

— Ah, a gente sente que td em outro lugar...

Pode-se falar dessas brincadeiras como de uma imitacdo ingénua de
uma atividade ritual observada previamente? Deve-se ver em sua simu-

entira”; 0s me-
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lagdo uma simples “mimicry infantil” (Caillois, 1967): um jogo em que se
brinca de acreditar, em que se brinca de fazer-se acreditar, de fazer com
que os outros acreditem? Ao acompanhd-las em suas brincadeiras e em
seus relatos, essas criangas mostraram a importancia da experiéncia cor-
poral na sua socializacio e no aprendizado dos cédigos do transe. Nesse
sentido, “brincar de macumba” nido pode ser comparado a “brincar de co-
merciante” ou “brincar de boneca”, mesmo se nesses dois casos intervém
socializacio e aprendizado. “Brincar de macumba” pode, antes, ser aproxi-
mado dos jogos corporais em. (ue as criangas experimentam as primeiras
impressdes ¢ sensagdes de uma sexualidade em formacdo.

Quando a brincadeira dessas criancas intensifica-se, elas falam de
uma perturbagio, de uma oscilagao no limiar do transe: sentem-se quase
“tomadas pelo santo”. A simulagio como imitagio de um modelo cede
aqui lugar ac simulacro tal qual Gilles Deleuze, revertendo o platonismo,
o define:

O simulacro ndo é urna copia degradads, ele encerra uma poténcia positiva que
nega tanto o original quanto a c¢dpia, tanto o medelo como a reproducdo. Pelo
menos das duas séries divergentes interiorizadas no simulacro, nenhuma pode ser
designada como o original, nenhuma como a copia. Nao basta nem mesmo invo-

car um modelo do Qutro, pois nenhum modelo resiste 4 vertigem do simulacro.

{Deleuze, 2009, pp. 267-268)

No vivo de sua performance, um salto se opera: o falso-verdadeiro nio
pode mais mascarar o verdadeiro-falso de seu “transe”

Essas “brincadeiras de crianga” sio observadas com muita atengio pe-
los adultos. Como a mae de Najara, fala-se frequentemente de uma “apro-
ximacdo do sante”. Aproximacdo cujos indicios sdo aquelas sensacdes
corporais: arrepios, friozinhos, vertigens... Mas, brincando de macumba,
pode-se igualmente esbogar um processo de “construcdo” da personagem
de seu préprio santo. Zoca conta que quando brincava de macumba com
suas irmas e suas primas, ela gostava de “dar Qgum”, ¢ santo que lhe fora

designado como sendo seu:

A gente brincava, a gente pegava minhas primas, dava bori nelas, fazia o toque
{festa}, entre nés, criangas. A gente se vestia com uns tecidos, com as roupas de
santo, saia com elas como se fosse 2 saida de iad, saida de santo e cada um virava,
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cada um tinha seu orix3, todas viravam, ndo ficava nenhuma acordada. Era gostoso
quande 2 gente brincava assim, e eu brincava com Ogum, eu sempre falei: eu sou
do Ogum com lansd! Eu brincava, virava no Ogum.

Com dezessete anos, Zoca foi “feita” para Ogum, que anteriormente
se manifestara por ocasiio de uma festa, fazendo-a cair dura ‘("Boiar]: in-
terpretada como sua vontade de ser “feito”, o santo toma violentamente
possessio do corpe da pessoa deixando-a completamente imével e rigida.
Pergunto a Zoca se, antes da “feitura”, Ogum havia se manifestado de
outro modo; ela responde:

Sempre senti Ogum, desde crianga eu dou o ild do mew Ogum, quando eu virel
no Ogum pela primeira vez depois de ter tirado o quelé [colier], ele [Ogum] deu
o mesmo ili que eu brincava de dar [...] Quando eu desvirei, meu pai ¢ minha
mie falaram pra mim assim: “Zoca, aconteceu uma coiga inerivel: & verdade que
sempre disseram gue Ogum se aproximava de vocg, ele sempre encostou em vocé
desde crianga, e o mesmo ild que vocé dava quando vocé brincava de candomblé é
0 il4 do seu Ogum hoje em dia! Eu disse pra minha mie: “é verdade, é sério mae?”
Minha mae disse: “€, ¢ verdade!”

De modo bastante evidente, as criancas gue brincam de macumba vi-
venciam de perto o candomblé, gracas a redes de vizinhanga, de famfilia,
de amizade etc. Zoca pertence 4 terceixa geragio de pessoas “feitas” em sua
familia. A mae de seu pai foi feita para lemanjé; seu pai, 0 ogd Tata Leug,
para Ogum; e sua mae, a equede Dangeud para Oxumaré. Ela tem trés ir-
mas “feitas”: Mara para Iansi, Neia para Iemanjd e Edimari para Obaluaié.
Suas duas outras irmas nao sdo ainda “feitas”, mas a cada vma se atribui
um santo: a Elka, Ox6ssi; a Daniela, Oxumarg. Das criangas da quarta
geragdo, apenas uma, em nove, ji é “feita”, o filho de Edimari, Rafael de
Obaluaié. As outras criancas, j4 h4 um santo designado:

» Mara é faxineira, divorciada de seu marido, um pentecostal da Igreja
Universal do Reino de Deus; ela tem trés filhos: Bruno de Oxossi, Juliana
de lans e Dandara de Oxum.

» Edimari ndo trabalha. Casada com o ogd Henrique de Obaluaié, ela tem
dois filhos: Rafael que € feito para Obaluaié e Stefane a quem se atribui Eud.

e Neia ¢é faxineira, solteira; ela tem trés filhos: Murilo de Exu, Dome-
nica de Nani, e a ultima, Indaié, é considerada muito pequena por sua avo
para que seja possivel lhe atribuir um santo.
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® Zoca nao trabalha. Casada com o ogi Jéferson de Oxaguia, ela tem Tomada a decisio de “fazer o santo”, Neia jogou os biizios com seu fu-

uma filha, Nicole, a quem se atribui Oxum. turo pai de santo uma sernana antes de sua reclusdo. Este anuncia a ela que

O cotidiano dessa grande familia é completamente atravessado pela Iemanja responde como primeiro santo, seguida por Xa_;%géu e, depois, por

presenca do candomblé. Notar-se-4 essa presenca no mais banal dos voca- Oxum. Sob pressdo de sua familia, Neia aceita a determinagio dos biizios

buldrios: por exemplo, a avé grita “ajeum!” para chamar seus netos 2 mesa, comn uma esperanca: que Oxum assurna a dianteira respondendo em primeiro

Ela utiliza aqui o termo iorub4 empregado no candomblé para dizer comida por ocasido da raspagem de sua cabega. Mas, como isso ndo acontecen, ela foi

ou comer. A atribui¢o de um santo permite as criangas uma familiaridade finalmente “feita” para lemanja. Até o dltimo instante, quando seu santo ia

com 0s componentes daquele que mais tarde se tornara seu proprio santo. gritar {proferir 0 ila) pela primeira vez, ela alimentava ainda aquela esperanca:

Mas a concretiza¢do desse processo de “construgio” da personagem
Eu pensava... Quando a Jemanjd veio pela primeira vez depois que eu tirei o quelg,
eu pensava que ela ia vir com o il4 da Oxum, mas ndo veio, ela veio com o i} dela
mesma. Eu pensava: “ah, ela vai vir com o itd da Oxum, porque durante quinze anos,
nas nossas brincadeiras, ela veio sempre com o mesmeo 147, Isso pode acontecer,

do santo desde a infancia ndo é sempre semelhante aquele de Zoca. Para
Neia, sua irmé, este processo deu lugar a uma grande contrariedade. Neia
conta que, desde pequena, lhe atribuiam o santo Oxum: “durante quinze

anos, todos me olhavam e diziam: vocé ¢ de Oxum! Eu ficava feliz, pois curno aconteced com a minha irma Zoca, mas comigo nae, comigo nao foi assim. .

Oxum € um santo muito bonito, e eu entdo me iludia”. Nas brincadeiras

de crianca, Neia gostava de “dar Oxum”™ Contrariada, Neia deixa a Casa de seu pai de santo logo ap6s ter reti-

rado o guelé: sinal de sua ligacdo constante, de sua submissdo a seu santo
Nas brincadeiras eu era da Oxum, dai, minha irmi me drrumava, me vestia como
se fosse a Oxum mesmo, colocava a saia, colocava as coisas da Oxum todinhas, a
gente cantava e fingia que tava virada no santo, eu dava o il4 do santo... Sempre
eu era da Oxum, n4o podia ser de outro, no me deixavam vitar em outro santo
que ndo fosse Oxum.

e ao chefe de culto. Se lemanjd continua como seu primeiro santo, Neia
considera que ela ndo exerce muita influéncia em sua maneira de ser. Para
ela, € o terceiro santo, Oxum, que a dirige: “lemanjd ndo me rege, nio, nem

Xangd, quem me rege é Oxum, é ela que toma a frente. Por exemplo, todas
}

as decisdes que eu devo tomar, eu tomo como se e fosse da Oxum; eu sou
- . - . - - : - an 3 o

Com dezoito anos, Neia entrou em reclusio, com sua irma Zoca e com toda calma, toda vaidosa, isso € a Oxum que me d4”. Neia sustenta que

outras duas pessoas, para “fazer o santo”. Essa “feitura” foi encarada, sobre-

tudo por sua familia, como uma possibilidade de lhe dar referenciais, de

sua cabeca “foi trocada”, mas seu entorno ndo concorda com isso. Sua mie
a considera como uma verdadeira filha de lemanja por causa de seu fisico
ordenar sua vida: “Bu nao tinha cabega, ndo era ajuizada, andava com mas {cadeiras largas, o rosto muito redondo...), de suas atitudes um pouco lentas
companhias, minha vida era desregrada. Entdo minha mae pensou gue seu etc. Acrescenta ela que sua performance por ocasido do transe também
eu fizesse o santo... Quem sabe se o santo nio me mudaria?” Em outros nio deixa dévidas: “Neija, aquela de lemani4, ela é discrente, nio gosta do

momentos, Neia diz também que “fez 0 santo” porque era louca. Parece-me negdcio, ela fica com o santo mas odeia isso, nossa Senhora! E ela d4d uma

I’!

lemanj4 tdo bonita, é impossivel que ela ndo seja de Temanja
Para Neia, essa “troca de cabeca” resulta de uma manipulagio de seu

importante insistir aqui no aspecto social das razdes da “feitura”, assina-
lando de passagem que essa “loucura”, como o fato de “nio ter cabega”, ndo
estd necessariamente relacionado a uma desordem psiquica para a qual pai de santo. Ele teria sido obrigado a isso para poder compor de modo
“fazer a cabega” teria sido uma cura. Para Neia, isto foi um referencial harmonioso seu grupo de iad (barco):

social, gragas ao qual ela encontra hoje sua prépria medida: “[O santo] me ) .
Tinha um Ogum pra sair, wm Logunedé e um Oxdssi, todos santos quentes, eu ima-

mudou, pelo menos durante um tempinho, mas eu ainda osto das gandaias i . .
;P p : & i gino assim; €, aliss, o gue todos falam. Entido ele precisava de um santo frio, porque

e de um pagode, s6 que eu ndo ando mais com aquelas més companhias”,
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s6 tinha santo quente. Ele precisava de um santo fric pra poder esfriar o barco, um
santo que trouxesse paz, que trouxesse tude que € lemanjd, e eu fui a isca dele,

.

lemanija mordeu a isca, ficando no seu ori como primeiro santo.

Até aqui, Neia nunca pensou em procurar um outro pai de santo para
resolver essa contrariedade. Por outro lado, ela escolheu frequentar para-
lelamente a Igreja pentecostal Universal do Reino de Deus. Ela abre esse
paréntesis de tempos em tempos, para respirar ou relaxar, para aumentar o
intervalo entre os transes em que ela “vira” em lemanji. Uma conversio ao
pentecostalismo implicariz uma ruptura que Neia ndo estd em condicdes
de efetuar, dada a importante pressdo que sofreria em sua familia®. E, além
disso, hd o constrangimento dos lagos ji tramados entre os orixds ¢ seus
filhos. Doente, sua fitha foi “prometida” a0 santo que a curou. Neia estd
persuadida de que indo 2 Igreja, sua lemanija ficar4 contrariada, ofender-
se-4 e vird, por conseguinte, muito menos. A abertura desse paréntesis é
igualmente considerada como uma “técnica” de controle do transe basea-
da no exorcismo praticado pelos pentecostais. Segundo Véronique Boyer
{1996b], esse exorcismo pressupde uma possessio pelo santo da pessoa que
dard identidade a0 demonio. Mas Neia “engana” seu santo ficando entre o
dois: participando de uma festa de candomblé, ela recorre a certas técni-
cas do exorcismo pentecostal (preces, stiplicas etc.) para evitar “virar” em
femanji. Abzindo e fechando esse paréntesis, passando sem cessar de um
universo a outro, ela elabora uma interpretacdo bastante interessante desses
dois mundos. Como bem o mostra Véronique Boyer (1996b), na relacio de
concorréncia com os cultos de possessdo, s pastores da Igreja Universal
alimentam-se do universo desses cultos reorganizando suas categorias,
sobretudo aquela da possessdo, No longoe trecho da entrevista que segue,

Se € possivel observar a existéncia de diversos pertencimentos religiosos no seio de uma
familia, no caso de Neija isto parece dificil. Comeo evoguei mais acima, Mard, umna das
irmas de Neia, foi casada com um pentecostal. Durante seu casaments, ela afastou-se do
candomblé mas nunca realmente o abandonou, e, igualmente, jamais frequentou de fato
a Igreja pentecostal. Ela explica: “Fu me afastei do candomblé porque ele nio gostava dis-
$0, mas eu nunca consegui frequentar a Igzeja. As criangas jam com ele, mas eu néo. L4,
eles tinham o habito de dizer que tinha uma Pombagira [exu fémea] que impedia nosso
casamente de ir bem. Eu dizia: Que Pombagira, Luiz? Coloca uma coisa na tua cabega: a
Pombagira sou eu que ndo te amol”.
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serd possivel notar como, no contexto do candomblé, os mesmos elementos
podem ser reintegrados:

- Por que vocé vai na Igrejal i I

— Porque 14 me sinto bem, muito bem. Eu chego 14, fico 14, falo que eu quero
orar, que eu quero que eles orem pra mim. Mas eu nio deixo mais eles orarem
na minha cabega, por causa do que aconteceu, entdo ndo deixo mais os crentes®
orarem na minha cabega.

- () que aconteceu?

-~ Ah, 0 pastor comegou a rezar na minha cabeca e eu senti uma dor de cabega...
Meu corpo querendo crescer... Eu dizia pra minha amiga, vamos embora! E eles
gritavam: “Sai, em nome de Jesus!” Acho que ele sentiu que tinha alguma coisa:
“Sai em nome de Jesus!” £ eu, eu queria ir embora, tentava levantar meu pé, meun
pé nao safa do lugar, acho que era o santo que queria me pegar® L...] Porque eles
comegaram & chamar muito, a gritar muito na minha cabega: “Sai, sai em nome
de Jesus!” Dez crentes se ajuntaram, punham a mio na minha cabegs, no meu ori
e ninguém pode colocar a mao no meu ori [...] As oracbes deles sdo muito fortes, é
muito forte a oragio do crente. Todos eles gritavam. Acho que isto chama, que isto
tem o poder de chamar o santo, porque eles comegam a gritar, como Ioucos: “Sai
em nome de Jesus!” [...] Tem alguma coisa a ver com o santo porgue a maioria dos
crentes que eu conhego ja foi pai de santo. Entdo eles sentemn. De repente, quando
estou com um pastor, ele sabe que eu sou do santo, ele sente que eu sou do santo.
Entfo, ele quer tentar chamar o santo para tirar ele de mim de uma vez por todas
|...] Gragas a Deus que ela ndo veio, porque se ela tivesse vindo, todo mundo ia
dizer que eu estava com a coisa ruim mesmo. Gragas a Deus que ela no veio [...)
~ ) que eles fazem se a pessoa virar no santo?

— Eles jogam &gua, comegam a gritar: “Sai Satands!” E o santo fica ali, o santo se
invoca, eles até batem nele com um cinto, batem de verdade no santo, vocé j4 ima-
ginou iss0? Bater no meu santo! [ela ri] [...] Eles dizem que ¢ 0 Satands que esté ali.

4 E assim gue 08 pentecostais se autodenominam: crentes, isto é, aqueles que acreditam.

§

Estas sensagies parecemn-se de modo surpreendente com a descrigio que Neia d4 daquelas
experimentadas cm uma festa de candomblé, quande ela “vira” no santo:

- Quando eu viro no santo, eu sinto as minhas costas crescerem, minhas costas crescerem
¢ minha mio comega a formigar, dai eu j4 sei logo que eu vou virar.

-~ Quando vocé vira, tem uma parte assim do seu corpo na qual voce sente que o santo té
mais presente?

— Meu pé.

— Como assim?

— Meu pé, meu pé fica duro. Se en quero tirar o pé do lugar eu nao consigo. Af, eu j4 sei
que é 0 santo mesmao.

Frghart,
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Entdo Satands se manifestou, eles batem, batem com a espada-de-sio-jorge®, para
fazer sair o Satands do corpo, eles batem, eu ja vi[...] Um dia, comegaram a cantar
0 hino, uma mulher comecgou a tremer, a tremmer e, de repente, ela comegou a se
bater. Disseram que o Satands tinha chegado, tinha manifestado. Dai, comegaram
a bater nela, a bater nele: “Sai, Satanas! Sai do corpo desta muther!” A mulher foi se
batende... Sei que todo mundo ficou doidinho nesta igreja |...] O que eles chamam
Satands é o santo |...}

-~ Como voce viu que era o santo?

- Pela reagdo da mulher e porgue o santo gritava. Ele gritava com o il4 de Oxdssi,
gritava o il4 e se batia. Os crentes seguravam os bragos dela e o santo queria se
soltar. Foi uma tremenda confusio...

- Voré acha que eles tém a capacidade de tirar?

— O demébnio, como eles dizem? Sim, eles tiram, tiram.

— E 0 santo?

— Tiram, tiram.... En conhego, tenho muitas amigas que foram do candombié e
que hoje sdo crentes.

— E vocé quer que tirem sua Iemanja?

— N&o, nde quero nem que tirem, nem que ela fique. Se ela vier como vem, as
vezes, Uma vez por ano ja td muito bom, td bom para mim [...] Ndo posso sair do
candomblé por causa de meus fithos, porque fora isso... Mas a vida de minha filha
estd nas mios do meu santo, € por isso que realmente ainda nio saf de 14, porque
vou acabar saindo. Eu vou dizer: ndo quero mais, de uma vez por todas. Mas isso
$6 quando minha filha tiver uma certa idade e souber o que ela quer. No dia em
que ela arrumar wm bom pai de santo e que ela der a obrigagdo entdo af eu vou
poder sair do candomblé, de uma vez por todas, se nio |[...]

— Como voct faz para ndo virar?

— Ah, en pego muito a Deus para que ele ndo me deixe “virar”, rezo muito, A pri-
meira coisa que eu falo: “o sangue de Jesus tem poder!” Primeira coisa, depois en
rezo, ey rezo, rezo muito. Entdo Jemanid ndo tem como vir, ndo me pega mesmo
{...] Quando estou de bom humor, eu falo: “ab, minka mae, ndo me pega”. Quando
estou de mau humor, eu Xingo ela com os picres palavrdes, entdo eu falo: “sh, essa
coisa vai me pegar, 2h, Senhor, ndo deixe essa coisa ruim me pegar!” Eu falo assim,
eu grito em nome de Deus porque os crentes dizem que isso ndo é uma coisa de
Deus, né? Entdo eu grite em nome de Deus e tenho certeza de que ela ndo vem [..]
Algumas vezes eu xingo, eu digo: “essa coisa ruim ndo vai me pegar”. Porque se eu
vou numa sajda de {a6 e que eu ndo quero, ndo td a fim, que eu ndo quero “virar”,
eu rezo muito, fago muita oracdo ¢ isso nio me pega, Carmen, isso ndo me pega,

1"

eu digo bem forte: “Sai tentagdo!” As pessoas até guvem, mas nao dou a minima.

6 Folka utilizada no candomblé, conhecida igualmente come espada-de-ogum.
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A releitura da possessdo empreendida pelos pentecostais considera a

alianga com um orixd como uma deficiéncia. Para Boyer (1996b), a adesdo
aos dois universos ¢, pois, exclusiva. Mas ndo haveria um “entre-dois” no
qual a confrontagdo por vezes permitiria o didlogo? Boyer indica ainda

que, no mercado religioso, a expansio em grande escala do pé’ﬁtecosta-
fismo, 4 maneira de uma produgdo industrial, representa hoje uma real
ameaga para os cultos de possessio que permanecem mais préximos do
artesanal. Mas, para melhor compreender a ampliddo dessa ameacga e a

confrontagdo com os focos de resisténcia, seria preciso talvez se interrogar

sobre o que representa o pentecostalismo para os adeptos desses cultos de
possessdo. A hipétese desse paréntesis como uma respiracio, sugerido pela
histdria de Neia, parece-me uma boa pista a ser seguida’. Por outro lado,
a interagdo entre pentecostais e adeptos dos cultos de possessido fora da
Igreja, no seio de uma mesma familia ou gracas a redes de vizinhanga e de
entreajuda, poderia igualmente fornecer outros elementos de reflexdo. As
brincadeiras das criancas dio, por exemplo, uma versio bastante original
dessa interacio.

Neia ndo gosta que seus filhos bringuem de macumba. “Eu bato neles,
§d0 muito pequenos para ji estarem nisso”, mas ela ndo pode impedi-los
de brincar: “O gue posso fazer? Mesmo eu, mesmo eu nasci 1d dentro..”
Seus fithos, seus sobrinhos e sobrinhas brincam de macumba com outras
criangas no pitio do prédio onde moram. Henrigue e Edimari (irmd de
Neia) contam, com muito humor, que nesse pétio, outras criangas, cujos
pais 830 pentecostais, vém se juntar a seus sobrinhos e sobrinhas. Sua ma-
cumba transforma-se entdo, com muita frequéncia, em culto pentecostal,

e seus transes “de mentira” acabam por se tornar a presa de um exorcismo

“de mentira”.

7 Necessidade evocada por outros adeptos. Embora o pentecostalismo nio seia a tinica via
escolhida {veja-se, por exemplo, ¢ caso de Albani e a Seicho-No-Te mencionado mais aci-
ma), cle é, de longe, o mais citade.

gt
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SER ABIA! 0 NAMORO COM O SANTO
E 0 DOMINIO DOS CODIGOS DO TRANSE

N

Se a socializacdo dos abids {candidatos & “feitura”) comporta elementos ja
presentes no aprendizado das criangas, ela incorpora outros cadigos mais
formais e ritvalizados. Como evocado mais acima, o abi assume algumas
fungdes na Casa a0 ocupar um lugar na hierarquia religiosa. Participando
da roda de santo por ocasido das festas, o abid é suscetivel de bolar, isto
sendo percebido como o chamado do santo para que a “feitura” seja realiza-
- da. Entretanto, notei, por outro lado, a presenca de um grande ndmero de
abids “que viram no santo”; diz-se entdo que o santo ja vem “em pé”, para
dangar. Em certos casos, os abids jd “bolaram” uma vez. A realizagdo de
wm bori “acalmando” ou “calando” o santo, este vird entdo “em pé”. Mas
a realizagdo do bori ndo os deixa completamente ao abrigo do chamado
do santo; eles podem, aigum tempo depois, bolar novamente. Em outros
casos, sobretudo para os abids que tiveram uma experiéneia na umbanda
ou que provém de um meio em que o candomblé se faz fortemente pre-
sente, 0 santo pode chegar de imediato “em pé”, sendo que a experiéncia
de boiar pode intervir mais tarde ou de modo algum. O chamado do orixd
nio segue forgosamente uma linha evolutiva que vai de uma possessdo
incontrolada a seu adestramento ou controle ritezal, Longe de se apresentar
como regra obrigatoria da adesdo, ele surge aqui, antes, como uma lingua-
gert, como um cddigo que assinala a importincia da “feitura” enquanto
legitimagdo ritual das competéncias adquiridas. Ao reforgar essa ideja de
c6digo, dir-se-4 que bolar é um “alerta”, um “aviso” “E a maneira que o
santo tem de avisar vocé: ‘olha, eu preciso nascer, quero nascer, estd na
hora, se vira ou vocé morre’. E o alerta para o nascimento do santo” (Al
bani, filha de santo). A violéncia da queda denota igualmente a exigéncia
e a autoridade do santo: “bolar é a manifestacdo de um santo que pede a
feitura. O que acontece € que a pessoa cai no chio, fica dura, sem nenhum
movimento, como se estivesse morta. Entio, para mim, bolar é um pedido
de feitura. E o santo que diz: ‘olha, t4 bom, basta, acabou, agora varmos

fazer”™ (Meire, abid). _
A descricdo que se faz da sensacio de “holar” é quase sempre aquela de

um desmaio total, como se o santo invadisse o corpo sem dar praticamente
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sinais preliminares. Num certo limite, é como se fosse um tapa. O corpo
inerte e rigido da pessoa evoca a auséncia de toda alianca com seu santo:

Nio sei, en desmatei, ent3o eu ndo sei. Depois me contaram que, a mie de santo

jogow os biizios 14 na hora e o santo dizia que queria a obrigagdo, que ele queria
que raspasse e ndo tinha jeito {Lana, filha de santo). i

Foi uma coisa engragada, eu estava sentada, assistindo 2 festa; de repente, foi como
se eu tivesse recebido um tapa na nuca. Cai de barriga pra baixo € ndo vi mais nada.
Foi como um desmaio {Zoca, filha de santo).

~ Destaca-se com frequéneia uma mudanca significativa das praticas
rituais ocasionada pelo desaparecimento do “bolar”. £ como explica a
equede Dangeué:

Hoje em dia tem muito pouce disse. Quase ninguém entra pra fazer o santo bolado,
Est4 cada vez mais dificil de ver abiz bolar. O santo deles ja vern em pé e j4 comega
a aprender a dangar.

Manuel de Odé fala desse desaparecimento como sendo uma adapta-
¢do do orixd em sua concorréncia com os espiritos da umbanda:

Estou achando que essa coisa de bolar estd acabando, ¢ dificil hoje em dia vocé ver
isso. Antes, quando se cantava uma reza no meio do barracdo, um fundamento
mais forte, todos os abids belavam, seja quem fosse, mesmo gue nio estivesse
sendo cobrado pelo santo, bolava. Hoje ¢ dificil, voce pode até cantar, fazer qual-
quer coisa, é raro bolar um ou dois. £ aquilo que eu te falei, o orixd se adaptou um
pouco i realidade de $do Paulo, ele prefere vir em pé pra ndo perder o lugar dele. Ele
deve dizer: “opa, eu nio sei se um prete-velho ou um marinheiro ndo vio guerer
pegat o meu lugar, € melhor eu ficar agui antes que alguma outra coisa pegue essa
pessoa...” Entdo, o abid j4 vira ¢ o santo danga. Bolar ficou raro, esté acabande.
Daqui a pouco os mais novos ndo vao saber mais o que ¢ bolar.

Essa mudanga significativa, que confere aos abids um estatuto mais
atraente, pois que eles podem j& “virar no santo” sem passar pelos preceitos
da “feitura” representa, com efeito, uma grande vantagem para as Casas
que podem assim reerutar um maior ndmero de adeptos.

Mas se o abid “vira no santo”, ndo se considera que o santo seja “feito”.
Ele estd presente, pode dangar, mas nio existe verdadeiramente, isto é,

ainda ndo adquiriv um estatuto que the permite ser nomeado como o santo
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especifico de uma pessoa. Toda espécie de arranjo torna-se entdo possivel
para explicar esta ambiguidade. Ao ir de gncontro & violéncia e 4 auséncia
de sensagdes preliminares do “bolar”, esses arranjos acabam por desenhar
diferentes modulagdes e nuangas para o transe, Diz-se, por exemplo, que o
santo do abid nio é forgosamente o seu. Seguindo a ideia da “feitura” como
nascimento do santo, ele é algo que estd ainda em formacdo, em gestacio.
Ainda indefinido, o santo do abid pode, entio, mudar no momento da
“feitura”. Manuel fala de um namoro em que o santo nao toma por com-
pleto a cabega {ori} da pessoa, dela se aproxima levemente. Esta ideia de
. namora lembra aquela de irradiagdo; uma vez que o abid ainda ndo selon
alianga com seu santo, admitir-se-4 que, quando danca, ele somente sofre
sua irradiacdo. Angela, uma moca de 24 anos, abig, fala dessa irradiagio:

— Vocé i bolou ou ja virou no santo?

- Nio, eu nunca bolei €, virar mesmo, eu nunca virei, Eu sinto uma irradiagdo
forte de Iansa quando eu dango na roda, ela ndo me pega completamente, ela 56
irradia.

~ Como é que & essa irradiagio?

— Ah, vOoc& sente assim... E como se voce. .. B ignal um orgasmo, & dificil de expli-
car, € a sensagao de wm orgasmo: arrepio na nuca, adormecimentos, © coracio bate
mais depressa... Mas eu queria saber o depois, como é que & o depois...

— Depois? .
— B, depois: como & receber o santo mesmo, como a gente fica. Tem gente qué
mesmo no frio ndo sente nada... Mas jd estd dernorando muito pra eu saber como
€, el sou tao curiosa...

Angela pode dangar na roda, como se ja tivesse um santo; os sinais que
precedem sua chegada, ja incorpeorados, parecem dar z ela a legitimidade
da presenga do santo. A analogia que ela estabelece com o orgasmo poderia
se aproximar daquela experiéncia corporal a que me referi antes, a prop6-
sito da brincadeira e do aprendizado das criangas.

Se um abii pode jd “virar” no santo, a presenca de outras instincias
espirituais sao igualmente possiveis. Para acueles que vém da umbanda,
é recorrente ver win caboclo, um eré ou um exu se manifestar por ocasifo
das festas que lhes sao dedicadas. Na Casa de Yatemin, os abias recebem
um caboclo, um exu, um eré, um preto-velho etc. Com efeito, nessa Casa
que conjuga as duas modalides de culto, umbanda e candomblé, o apren-

A POSSESSAD: UMA INTIMA ALIANGA 221

dizado dos abids acaba por incorporar essas entidades, a0 mesmo tempo
assinalando uma diferenca entre as duas modalidades. E interessante

notar que a manifestagio de uma dessas entidades, o eré, assinalauma ... . .

passagem entre uinbanda e candomblé na diferenciagdo do 't'rar_;sjg__s. Quando
¢ ainda abid, a pessoa recebe o eré de modo direto, segundo as modalidades
da umbanda: a pessoa entra em transe e é vista diretamente assumir uma
atitude infantil. Isto muda depois da “feitura”. O eré manifesta-se segundo
as modalidades do candomblé: a pessoa entra em transe, assume o gestual

de seu santo (ela “vira no santo”). Com um gesto ritual especifico, chama- -
.se 0 eré e A pessoa assume uma atitude infantil. A saida do transe obedece

inversamente a0 mesmo esquema {eré/santo/saida do transe). A diferenca
entre os dois erés repousa sobre a ideia segundo a qual, na umbanda, o eré
é wma entidade autbnoma, enquanto no candomblé ele é o mensageiro do
santo. Ele & entdo chamado eré de santo.

Em outras Casas, os abifis que “viram” j4 no santo, mesmo que no
sejam ainda “feitos”, podem “virar” no eré de santo: o mensageiro do orix4d.
Isso pode dar lugar a arranjos bastante inéditos e criativos, jd que o eré, g
priori, “nasce” na “feitura”, com o santo. Por ocasido de uma festa dedicada
aos erés, encontrei wma abia que “virava no santo”. Seu eré veio no momen-
to esperado, seguindo as modalidades do candomblé. Isso mostrava entio
que se tratava de um eré de santo. O papel de mensageiro do ére se deve,
entre outras coisas, ao fato de que este ultimo possui o atributo da fala,
atributo ausente no santo. Os erés tém um nome, gue sempre se relaciona
com o santo da pessoa, e uma idade, na majoria das vezes determinada
pelo seu tempo de “feitura” Perguntei a esse eré® sen nome, e ele me res-
pondeu “Langa-azul”, referéncia direta & arma ¢ 4 cor de seu santo, Ogum.
Quando the perguntei sua idade, mostrou-me o bastdo que segurava ver-
ticalmente e no meio do qual ele mantinha o dedo perpendicularmente,
dizendo-me: “Assim”, eu ndo compreendia. Ble insistiu: “pela metade,
ainda ndo nasci, ainda ndo fui raspado”. Pela metade: isto quer dizer, em

Este didloge € encontrado em um filme {Opipari e Timbert, 1909), cuja problematica gira
em tornc do objeto das imagens captadas por ocasido do transe de possessio e do estatuto
dessas imagens em face das pessoas. O papel desempenhado pelos erés no candomblé pa-
receu-nos um meio privilegiado para colocar estas questies.

gt
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parte, parcialmente nascido, parcialmente feito? Ou, ainda, 2 metade, o
que ndo € “um”, o que ainda nio é totalmente, embora ji atualizado?

Por outro lado, a ambiguidade de um santo que danca sem ter real-
mente nascido faz emergir uma categoria particular de transe, muito
proxima da brincadeira das criangas, o equé: o falso transe. Se o equé
de uma pessoa jd “feita” é alvo de acusagdes e uma vergonha para aquele
que se deixa pegar em flagrante simulagio, quando um abii “d4 equé”, ele
suscita, a0 conirdrio, uma condescendéncia da parte dos outros membros
da Casa. £ evidente que essa aceitagio impde aquele que “da equé” wm

" verdadeiro dominio dos c6digos do transe; esse equé “cultivado” é entdo
visto como um exercicio pelo qual o abii adquire experiéncia e compe-
téncia. Seguindo o exemplo da brincadeira das criangas, “dar equé” pode
igualmente ser percebido como um divertimento. A fruicdo estética da
muisica, das coreografias e das roupas é frequentemente evocada pelos
abids como um grande atrativo ¢ um verdadeiro prazer. Se as criancas,
de simulacdo em simulagio, beiram o transe em suas brincadeiras, para
o abid que “d4 equé” um salto pode também se operar. Sua performance,
conduzida pelas sensacdes que ja informaram seu corpo, pode levi-lo a
realmente “dar o santo”,

A MODALIDADE E A MODULAGCAO DA ALIANCA:
O ADARRUM E OS ENSAIOS DO 1AO

Embora tenha vivenciado essas diferentes modulacdes do transe, o iad,
durante o perfodo da “feitura” e antes da raspagem da cabega, deve obri-
gatoriamente passar por um teste: o adarrum. O adarrum legitimari as
competéncias adquiridas fora do contexto formal da “feitura”, colocando
4 prova sua capacidade de cair ou ndo em transe. Esse teste implica toda
uma técnica de preparo do corpo da pessoa que deve estar “descontraido”,
“aberto”, “livre de toda solicitagdo exterior”, para poder sentir a presenca
do santo ou, mesmo, para recebé-lo.

Adarrum ¢ a designagdo de um ritmo tocado em trés trechos, nos quais
a cadéncia do toque dos atabaques a cada vez se duplica e se acelera. Sendo
0 Unico ritmo capaz de chamar todos os orix4s, sem distingio, ele 56 é
tocado em ocasides bastante precisas: quando ocorrem rituais privados
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ligados as “obrigacdes” e i “feitura” e durante certas festas em que o cha-
mado de todos os orixds ao mesmo tempo é necessério,
Este ritual de teste pode ser repetido durante trés dias, até o momento

em que a pessoa tiver dado os sinais de aproximagao do santd ou, ainda, for

tomada por ele. Se nenhuma sensagdo ou pertutrbacio for verificdda, pode-
se recorrer a outros testes, como, por exemplo, banhos sob cachoeiras,
oferendas em bosques ou estradas ete. Em geral, os candidatos a rodantes,
agueles gque “viram no santo”, j4 manifestam esses sinais no adarrum.
Os litigios sao mais delicados quando se trata dos ogds e das equedes.
Adestramento do corpo, o adarrum € igualmente percebido como um
amansamento do santo. Este deve tornar perceptivel sua presenca, quando
apessoa nunca teve a experiéncia do transe, oy, ainda, manifestar-se leve-
mente, sem a violéncia do “bolar”. A escuta atenta das sensagdes descritas
pelo iab e, sobretudo, a observacio das reagbes de seu corpo permitirdo
um julgamento sobre sua capacidade ou nio de cair em transe. Todo ro-
dante sendo passivel de “virar no santo” ao som do adarrum, os ogés ¢ as
equedes, livres dessa obrigacdo, desempenham um papel fundamental no
desenrolar desse ritual.

Assisti a um adarrum na Casa do pai de santo Silvio: tratava-se de
testar uma jovem candidata a equede, e um jovem candidato a ogd. Esse
ritual era dirigido pelo ogd da Casa, Henrique® e sua sogra, Dangeug,
equede de wma outra Casa que, segundo Silvio, possui um conhecimento
notdrio desse ritual.

Em reclusdo hd uma semana, e apds ter realizado uma série de ebés e
o ritual do bori, os dois jovens ne6fitos iam ser submetidos, pela segunda
vez, ao teste do adarrum. Apesar de eles afirmarem nio ter tido nenhuma
sensacdo devida i presenca do santo, a equede Dangeud havia percebido,
a0 longo do primeiro teste, alguns sinais de sua receptividade: no caso da
moga, alguns leves tremores nas mios; no caso do rapaz, certo desequi-
librio em seus movimentos, como uma vertigem. Henrique, que era da
mesma opinido, explicava-me que durante muito tempo os dois candida-

Filinei este ritual e assisti posteriormente a estas imagens com Henrigue; em seguida,
em outro dia, com Dangeud ¢ trés de suas filhas. A descrigio gue segue se baseia em seus
comentdrios e explicagdes.

Feghar!
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tos haviam sido persuadidos de seu estatuto de ogi e de equede, o que os
impedia agora de aceitar 2 presenca dessas sensagdes:

Ser equede ou 0gd ndo & qualguer coisa, tem que ser bem testado, vocé nio pode
falar assim : “olha, Carmen, vocé é equede”. Vocd vai ficar com aguela coisa na ca-
bega : “eu sou equede, eu sou equede, todo mundo diz que eu sou equede”. Na hora
H, mesmo que o santo se aproxime de vocg, vocé vai dizer “ndo, eu sou equede”.
No caso deles, {4 ¢ isso, ela ji esta frequentando 2 Casa j4 faz algum tempo, sem-
pre disseram pra ela que ela era equede. Para 0 menino, ¢ a mesma coisa, sempre
disseram pra ele que ele era ogd, eles niio querem aceitar que isto seja diferente.

. Henrique comega o ritual louvando Oxdssi, o rei queto, Nagdo a que
pertenice a Casa: "Queto re queto re, ameran que ti opd™°. Os nedfitos
dangam acompanhando Dangeué e quatro ebomis: Mara e Edimari, fithas
bicidgicas de Dangeué, Cristina, esposa de Sflvio, Cosme, filho de santo da
Casa. O segundo canto evoca Xangd para “abrir o pensamento”, tornando-os
mais receptivos: “Ba ilaxé onia que bafonin, ba ilaxé™. Por intermédio deste
“canto de fundamento”, o santo da pessoa pode dela se aproximar até tomar
seu corpo. Henrigue explica que o togue [ritmo) de Xangd, contrariamente
ao adarrum, somente chama alguns orixds, sobretudo aqueles com os quais
este dltimo entretém uma relagio de afinidade: o santo da moca, lemanjs,
e aquele do rapaz, Oxal4, sdo considerados como, respectivamente, mie e
pai de todos os orixds, logo de Xangd. Ap6s diversas repeticoes deste canto, »
alguns santos dos ebomis comegam a se manifestar para dangar com os ne-
6fitos: inicialmente, Logunedé de Cosme, em seguida Ossaim de Cristina.
Dangeué danca com eles agitando o duplo sino (adjari) e chamando o santo
da moga, Iemanijd: “Omid odoid!”, e do rapaz, Oxald: “Epa babal” Até este
momento da visualizacdo das imagens, Henrique ndo havia mencionado
nenhum sinal de receptividade ou perturbagio por parte dos nedfitos.
Ap0s algumas voltas de danga, os santos sio conduzidos ao quarto ri-
tual (roncd), acompanhados por Mara. Esta “vira no santo”, mas sua lansa
ndo volta para o saldo para dancar. Uma vez saidos do transe, os ebomis

As infermagdes sobre 05 cantos me foram dadas por Hearigue, oralmente; a transcricio per-
manece assim a mais préxima de sua prontncia. Como a maioria dos filhos de santo com
08 quais trabathet, Henrique fornece o sentido desses canves de medo global, em sua relagio
com o ritual, € ndo em uma tradugho palavra por palavra. Se ndo se dd aqui outza tradugio
€ porque o que me interessa aqui ¢ a apropriagao da lingua ritual feita pelos adeptos,
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juntam-se aos nedfitos no saldo. Acompanhado por dois outros ogis, Hen-
rique comega a tocar o adarrum. Voltados para os atabaques, cercados por
Dangeué e pelos ebomis, os nedfitos, com um pé diante do outro, proietam
o peso do corpo como um balanc¢o. Mantendo esse ritmo, Mara, Edimari
e Dangeué comegam a agitar a mio direits, indicando a eles pira fazer a
mesma coisa. A cadéncia do toque dos atabaques dobra, os neéfitos devem
entio girar sobre si mesmos. Dangeué agita o sino (adjari) perto da cabe-
ca deles, gritando, com a ajuda dos ebomis, os chamados a seus santos
respectivos: “Omid odoid!”, “Epa baba!” A intensidade da muisica e dos

movimentos aumenta. Os atabaques ndo param nunca, as aceleragdes e os

retardos do ritmo repetem-se continuamente. Ap6s terem girado, os candi-
datos retomam o movimento de balanco, sempre agitando a mio. Mara e
Edimari tocam na testa dos ne6fitos, massageiam suas costas e seu peito.
Segundo Dangeué, esses gestos permitem uma maior descontragio do cot-
po, “relaxam o coragido” da pessoa, o que favorece a manifestagdo do santo.
A alternincia da cadéncia dos atabaques parece pouco a pouco produzir
um efeito de encavalamento em que o retardo e a aceleracdo fundem-se em
um s6 movimento. Relaxamento ¢ intensificagdo dos gestos sobrepdem-se
igualmente, os gritos chamando os santos também intervém durante 0s
momentos de descontracdo. Para Henrique, é o momento crucial doritual,
aquele em que a pessoa deve desligar-se de tudo o que a cerca: “E para se
desligar, porque, is vezes, a pessoa pode estar aqui mas estar ligada em
alguma outra coisa, ela tem que se desligar. Quando ela estd girando ela
entra em Orbita, ela nio estd sabendo de mais nada, ndo olha fixo mais as
coisas”. Momento igualmente fundamental para a observacio das reagGes
dos nedfitos. Vendo as imagens, Henrique indica os sinais de presenca
do santo nos dois candidatos; o desequilibrio do rapaz que parece sair de
seu eixo e o ritmo titubeante da moga: “Aqui d4 pra perceber que ele estd
desequilibrando, olha s6, quando ele roda parece que ele estd saindo do
eixo, ele ndo virou no santo nesse dia, mas um dia ele vai virar...| Olhaa
menina, ela ndo estd rodando numa cadéncia s6, ela estd indo prald e pra
¢4, na minha opinido ela roda, ela viza no santo”. E interessante notar aqui
que, no interior do terme “rodar”, desenha-se uma ligagdo, nio na conti-
nuidade de uma imagem metaférica, mas no salto de um ato vertiginoso
entre o fato de girar sobre si € aquele de “virar no santo”.
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Apds ter retomado trés vezes as trés cadéncias que compdem a estrutura
do adarrum, Henrique inicia imediatamente o alijd de Xang6, um outro
ritmo que, como ele explica, pode igualmente chamar os orixds; “Quando
vocd estd percebendo que a pessoa esta sentindo o santo, ai € que vocé tem
que insistir mais para chamar o santo, o aluji também chama o santo”. Mas
Silvio, que até entdo estava ocupado com outras tarefas da Casa, aparece
subitamente no salde para fazer Henrique parar, repreendendo-o por colo-
car em perigo a saide fisica dos neofitos. Ofendida, Dangeué responde de
modo irbnico: “Vocé sabe melhor do que ew... eu sou s6 equede... O senhor
me pediu pra dar o adarrum, € o que estamos fazendo, a gente estd fazendo
o que precisz ser feito, a gente cantou para lemanja, cantou para Oxald...”
Mas Silvio permanece irredutivel em sua exigéncia de se parar ali: “O
menino tem probiemé de pressdo baixa, gente, a gente nio pode exagezrar
muito ndo!l” A reagio de Silvio somente faz anmentar as certezas dos outros
quanto a vulnerabilidade dos candidatos, Dangeug me explicars mais tarde:
“Ele fez isso porgue ele sabia que se a gente continuasse eles iam rodar, iam
virar [no santo), eu tenho certeza de que eles rodam, mas o Sflvio nio quer
mudar as coisas, o pal do menino quer que ele seja 0gd, a menina também,
encafifou que é equede, ele ndo quer mudar isso. Eles vio ser feitos ogi e
equede, mas, antes dos Sete de feitura, en tenho certeza que eles vao virar
[no santo], essas coisas a gente sente”. Suas fithas compartilham da mes-
ma opinido. Edimari me coloca a par de suas observacdes no momento do
adarrum: “A menina suou muito, ela tava tonta e surda, ela sentiu tudo isso,
como eu também, no meu adarrum”. Mara igualmente me mostrou nas
tmagens o desequilibrio do rapaz, acrescentando a isso, em tom de fofoca,
uma suposicio sobre uma caracteristica de sua pessca que o impediria de
ser og: “Olha, ogd ndo pode ser adé!, oga nao tem pé de danca, 0 menino
¢ adé, ele &€ ‘mocinha’, ele ndo pode ser oga, ele tem pé de danca”. O comen-
tdrio de Mara mostra bem que o teste do adarrum, como todo ritual, nio
€ um sistema fechado: na construgdo de um discurso sobre a capacidade
ou ndc de cair em transe, outros universos de representagio, estratégias e
disputas, podem igualmente desempenhar um papel distintivo™.

11 Giria no candomblé para “bicha”.

12 A questdo levantada por este comentdrio foi desenvolvida por Patricia Rirman (1995). Esta
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Para encerrar o ritual, Henrigue entoa dois cantos de louvor aos se-
nhores de todos os oris: lemanjd — “Marilé mari vodum oxaring Iemanjd

vodum xarend onid araié marelé marevodun oxarend” — e Oxald — “Ofu-

rurd orolé ailald 6 babacunhé legib6, ilé ifd mojud babd, emd juaué relelé
mojud olud, ¢ mad, é mad, ild ox&”, No terceiro adarrum, os nebftos tam-
bém nao cairam em transe, sua safda pitblica como ogi ¢ equede deu-se
trés dias depois do Gltimo teste. Apesar das dividas levantadas no decorrer
do ritual, a manipulacdo estratégica de suas regras terd permitido a Silvio
aumentar o nimero de filhos de santo de sua Casa. Se as certezas de Hen-
rique, Dangeué e suas filhas se confirmarem mais tarde, o pai de santo terd
sempre uma margem de manobra para evitar as eventuais fofocas e criticas.
Como jé disse acima, em sua Casa, a confirmagio do estatuto de ogi e de
equede ndo se d4 realmente sendo com a obrigagdo de sete anos de feitura...

O periodo de reclusio, durante o qual a alianga entre o nedfito e seu
santo serd selada, é igualmente pontuado pelo aprendizado de cantos,
rezas, passos de danga, regras do protocolo ritual etc. Apds a raspagem
da cabeca, a “feitura” propriamente dita, os iabs que entram em transe
[rodantes! realizardo durante trés dias o ritual do perfuré. Como explica

Lindinha, uma id-quequeré,

o perfuré € um ensaio do iad e do santo, o iad aprende a dangar para o santo do pai
de santo e para o santo dele; depois, com o tempo, ele vai aprender tudo, o santo
dele também vai aprender a vir pra dangar. Geralmente, quando a pessoa ainda
nio vira mesmo, completamente no santo, o santa dela comega a encostar, a se
aproximar durante o perfuré.

O desenzolar do perfuré, como um ensaio geral de teatro, segue de muito
perto o protocolo da festa de apresentagdo publica do novo iniciado; este
Gltimo jd traz a pintura corporal, as vestes e as insignias rituais. Geralmen-
te, 0 a0 sai do quarto ritual (roncd) em um estado de transe que prefigura
a presencga do santo, sendo que as intensidades desse transe variardo no
transcorrer da festa, até a tomada efetiva do corpo pelo santo; esta ocorrerd

autora considera a possessio no candomblé como fator de diferenciagio na construgio dos
géneros; as fronteiras do campo do feminine serlam entio desenhadas pela oposigio ac que
dali ¢ excluido: a masculinidade plena dos ogas.
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ern um momento preciso, diante de todo o pablico. Ao longo dos trés dias
de perfuré, uma atengdo ¢ especialmente dada a cada gesto, a cada postura
do iad, pois ¢ pelas variagdes destes que serdo identificadas as modulagdes
do transe que culminam na efetiva presenca do santo em seu corpo. Seu
estatuto de novo iniciado e de aprendiz é sublinhado pelos gestos da pessoa
[0 pai de santo ou a id-quequeré da Casa) que o conduz: ela o puxa pela saia
ou pelo colar de iniciagdo (quelé), mostra-lhe os movimentos dancando
diante dele ou segurando-o pelos bragos, o faz girar de tempos em tempos
sobre si mesmo, toca seu peito e suas costas a fim de garantir o dominio
do transe ou, como dizem os adeptos, “para segurar o santo”. Em um certo
MOMENo, UM canto Ve marcar 0 MOoMmento preciso em que o santo deve
aparecer de modo mais intenso: “Erg un qud toruaxé, & toruaxé/era un aud
toruaxé, é toruaxé/ exra un ad”.

Muito préximo do que ocorre durante o adarrum, o iad deve girar sobre
si mesmmo védrias vezes, a pessoa que 0 conduz ¢ cerca com ses bragos
para impedi-lo de cair no momento de seus desequilibrios. A saudagio a
seu santo & gritada sem cessar, o adjari é tocado com insisténcia sobre sua
cabega. Como explica Lindinha, esse canto “estd saudando a feitura, estd
dizendo que a pessoa recebeu ¢ axé, que a vinda do santo ¢é urm axé para a

pessoa, pro pai de santo e pra Casa, que ele estd trazendo um ax€”. Ainda-

segundo Lindinha, esse canto acompanha o momento em que 0 santo
“esta aprendendo o perfuré, estd aprendendo a vir pra dancar, pra dancar
certinho, para assim, no dia da festa, ndo fazer feio. £ por isso que tem o
perfuré”. O iad, visivelmente em um transe mais intenso, dir-se-4 "virado
110 santo”, comeca entio a dancar para o orixa da Casa, e, em seguida, para
seu proprio santo: “O santo aprende a dancar para ele mesmo”.

Por ocasido da apresentagio publica do iad, este sai sucessivamente
quatro vezes do quarto ritual {roncd) usando roupas, pinturas corporais e
atributos diversos. A cada uma dessas saidas, vé-se desenhar o processo
de singularizacdo operado pela “feitura” Nessa festa, na segunda saida do
ronco, encontra-se a sequéncia do perfuré, do ensaio do iad e de seu santo,
que sera agora colocado 4 prova diante de um piblico muito frequentemen-
te bastante exigente e critico. A combinagio de diferentes elementos que
determinam as caracteristicas das saidas varia de acordo com a modali-
dade de culto de cada Casa.

13
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De modo geral, a primeira saida mostra o novo estatuto da pessoa: ela
estd “feita”. Ela realizou os rituais da “feitura” sobre uma esteira .(eni) _qﬁé
aparece igualmente em piblico nas mios da pessoa que ajudou o pai de
santo durante o “nascimento” do ia6 e de seu santo. O iad usa na cabega
dois elementos que resumem os atos realizados. O cone de ervas macera-
das |adoxu} colocado sobre a incisdo feita sobre o ori evoca a “fabricagio”

do primeiro iaé: a galinha d’angola®. Como explica Lindinha, “o primeiro - .~
iad foi a galinha d'angolsa, foi Oxum quem fez o primneiro iad, foi ela quem -

colocou o adoxu na galinha d’angola, é por isso que na safda de jad a pes-

- soa sai toda pintada com o adoxu na cabega, feito uma galinha d'angola;

a galinha d’angola ¢ um bicho que foi feito”. Um fio de rifia em volta da =
cabeca segura na testa wma pluma vermelha de papagaio {acodidé). Segun: '
do Kilombo, a pluma é uma referéneia a Exu: “acodidé pertence a Exu, pbr_
isso que ele é vermelho, sem Exu ndo se faz nada, é Exu que comega tudo,
sem ele nenhum ia6 pode ser feito”. Essa primeira safda coloca em relevo
o nascimento do iad e de seu santo que esta ainda se fazendo; a pessoa
estd em transe mas seu santo nio estd totalmente diferenciado. Esse duplo

nascimento é retornado por um canto entoado a cada volta do iabaoroncé: . .

F orixd jeje
iad nonbo lona
ia6 nonbo lona.

Segundo Lindinha, com este canto “a gente estd dizende: ‘iad, td na’
hora de se recolher pra dentro, o orix4 recebeu o ¢jé [sangue sacrificial},
0 iad foi feito”™.

Por ocasido da segunda safda, os atributos usados pelo iadé mostram
uma primeira diferenciacio. Pode-se j4 distinguir o orix4 sob seu aspecto
geral pelas cores de suas roupas. Em certas Casas, dir-se-4 que a diferen-
ciacdo de sua “qualidade” é igualmente 14 visivel. As saidas sucessivas
estruturam-se em um crescendo ao longo do qual intervém diferentes

intensidades do transe. O que j4 foi experimentado, ensaiado durante o

Vogel et al. {1903} mostram o papel de artefato simbélico desempenhado pela galinha
d’angela na “feitura”.

14 O que designa a realizagéo da “feitura”,
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perfuré, aparece agora guando o iad é levado 2 manifestar explicitamente a
figuracdo do santo em seu transe, Isto prepara o que acontecera na préxima
saida, a terceira. Esta dltima, chamada igualmente oruncéd ou omoruncéd
{0 nome), é 0 momento unanimemente reconhecido como o mais intenso,
quando o santo se mostra em sua singularidade, gritando sew nome para
o piblico. Curiosamente, isto se d4 em uma encenacgdo explicita, em que
um pequeno intermezzo comico ndo faz senio aumentar a expectativa do
publico. Uma pessoa de prestigio, um ebomi escolhido entre o pablico pelo
pat de santo, conduz o jad em transe para o centro {ixé) do saldo. Rodando
ao redor do i%é, o ebomi pede ao santo que pronuncie seu nome; ¢ santo o
faz falando-lhe a0 ouvido. O ebomi pergunta entdo ao piblico: “Alguém
ouviu alguma coisa?” Todos respondem: “Niol” A mesma encenagio di-se
uma segunda vez; na terceira, o ebomi pede ao santo: “Vamos, meu pai [ou
minha mae], fale bem alto para todo mundo cuvir!” O iab em transe gira
sobre si mesmo, pula no ar e grita o nome de seu santo. O piiblico aplaude,
os atabaques soam em ritmo acelerado e, entre os fithos de santo da Casa
e o publico, diversas pessoas “viram no santo” “outros santos viram pra
saudar a chegada do recém-nascido, do novo santo que acabou de nascer”,
explica a equede Mde Jélia. Este grito no ar inaugura uma passagem,

marca um salto, aquele da atualizacio do santo, de sua singularizagio®®. -

Na quarta saida, chamada saida do rum, o iad usa as roupas, as insig-
nias, 0s aparatos de seu santo. O bloco santo-adepto aparece pela primeira
vez em pdblico: o santo daguele iad, naquele momento. Como resume
muito bem Sikvio, “a saida de iad € o seguinte: tudo o que fof feito é mos-
trado, as cores de todos 0s orixds sfo concretizadas. Ai, vemn o batizado
que € o nome do santo. Em todo batizado tem a festa, entdo o santo sai
para o rum, para a festa. Ele sai mostrando que ele i4 estd existindo nesse
mundo nosso”.

Por ocasido de uma festa de saida ptblica de um iad na Casa de Ki-
lombo, na segunda saida, alguns membros do pablico riam demonstrando
explicitamente suas criticas, xoxacGes. Kilombo, muito seriamente, ad-

l”

verte: “Ainda trés [cantos| e vocés vio ver!” Os trés cantos sdo entoados,

Como acima evocado, o santo dos ogis e das equedes nio se manifestam por meio de sen
corpo, seu nome serd gritado pelo santo de uma outra pessoa.
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a iad entra no roncd, e ainda era possivel ouvir certo murmirio vindo de
algumas pessoas do piiblico. Os atabaques calam-se. Kilombo, em tom ao
mesmo tempo grave e irritado, profere um longo discurso:

Tem gente que finge que estd com o sante. Fu ndo mando ninguém fechar os
olhos, porque eu sei a hora que o orixé pega a pessoa, porque estd cheio de equé
[falso transe] safado por ai, t4 cheio de mentira e safadeza. Tem gente que é cheio
de querer botar defeito nas coisas dos outros que nem ofha pra propria bunda, e
vocés tomem cuidado que eu jd estou ficande arretado, en ndo gosto de cochicho...
Nasceu ontem, orixd nio precisa pegar a pessoa, pega quando bola, ele vai apren-
dendo, devagarinho. Quem faz o préprio santo é a prépria pessoa. Se ela gosta do
orixd, modela o orix4 da maneira como ele é. Orixd é encantado, orixd ndoc estd
af pra vir toda hora. E ela [a iad] tem orix4, porque o orixi dela estd em terra. Por
iss0 € melhor vocds pararem com essa conversa que eu i estou cansado... O orixa
nasceu ontem, ¢ iad, é uma crianga, uma crianga que nasceu ontem sabe andar,
sabe dangar? O senhor vem de uma casa que s6 quer saber de frescura, que nio
quer saber se a pessoa estd com 0 santo, s6 quer que ela dance. Eu ndo, eu gosto de
ver se a pessoa estd irradiada pelo orixd, se estd com santo... Nio & porque eu sou
sabido, € porque eu sinto o orixd, porgue eu tenho wmn orixa, ele roda em mim, e
eu fico muito agradecido por Deus ter me dado essa incumbéneia... £ no orf, na
morada do eleda, é aqui que o santo mora. E para o santo ndo esté facil de vir na
terra, ndo. B que eu tenho muita paciéncia, os meus vém. B )

Kitombo explica de modo veemente alguns elementos que tentei mos-
trar aqui: ele fala das variacbes de intensidade do transe pelas quais é
possivel construir um discurso sobre a presenca ou ndo do santo, deste
lento processo de aprendizado do iad e de seu santo. Ao evocar o duplo
nascimento, do santo e do iad, ele poe em evidéncia o processo de “fabri-
cacdo” e de “modelagem” que lhe é intrinseco: “Quem faz o préprio santo
¢ a prépria pessoa, Se ela gosta do orix4, modela o orix4 da maneira como
ele € ”. Isto poderia introduzir o capitulo seguinte.

o]




3.
Atores e personagens de um teatro
do acontecimento

Gostaria agora de voltar 3 ideia mais geral de possessdo em
que “deuses, espiritos e génios ‘investem’ o corpo de um ser

supde um sujeito, o santo, que “investe” o corpo do adepto.
i s

Possuido, este ditimo torna-se outra coisa que ele mesmo.

Ora, na expressio émica “virar no santo”, este sujeito nio é

distinto. N0 ha primeiro termo, 0 santo ou o adepto, que

gt

possuem mutuamente. Nesse caso, quem se torna quem ou o
que, quando se reconhece em um transe o “Xangd de Lucélia”
e ndo apenas Xangd, nem somente Lucélia? O gue ocorre nes-
se duplo movimento no interior do qual o bloco santo-adepto
permanece indissocidvel? Um pensamento que abole a ideia
de origem para desposar a de alianga, como 0 pensamento de
Deleuze ¢ Guattari (1980), pode, ainda uma vez, fornecer aqui
algumas ferramentas para uma primeira leitura. Esses autores
falam de aliancas entre dois reinos, de nipcias antinatureza
opostas 2 ideia de casal como “maquina binaria” (masculino-
feminino, homem-animal...}. Aqui, os dois termos da alianga,
por um movimento de dupla captura, entram em um devir.

1 Cf Olivier de Sardan, 1991.
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Poder-se-ia entao dizer que na alianga entre o adepto ¢ seu santo, os dois
$d0 pegos em um Unico bioco de devir; “virar no santo” é tio somente um
produto dessa alianca. Nessa dupla captura, o adepto ndo imita nem assi-
mila um modelo de santo, ele entra, por assim dizer, em um devir-santo

a0 mesmo tempo em que o santo {enquanto atualizagio do orixa) entra, de
certa maneira, em um devir-outra coisa. O devir-santo do adepto deve ser
qualificado enquanto tal, sem que haja um termo “adepto tornado santo”,
A ideja de transcendéncia que, sustentada pela oposicio sagrado-profano,
pressupde uma origem (o divino ou o mito} 4 qual o adepto acederia, cede
aqui lugar a imanéncia dessa alianga. O que ¢ real é esse bloco de devir
[santo-adepto) e ndo o termo “santo”, supostamente fixo, pelo qual passaria
o adepto. S¢ hd um devir-santo do adepto no transe, é porque ele é pego
em um devir-outra coisa do santo. Adepto e santo encontram-se em uma
desterritorializagao comum e assimétrica: a “feitura” (em que ele “nasce”
de outro modo) € o transe para o primeiro, a personalizacio [atualizacio do
orixd) para o segundo.

Nessa dupla captura, a pessoa “vira”, ela nio morre, nem mesmo desa-
parece paza ceder lugar ao santo; ela desvia-se do que é e seu corpo assume
uma atitude particular.

Esses devires operam-se tdo somente sobre o plano do atual. Insisto -

nisso: “virada”, a pessoa nao imita nem assimila um modelo de santo;
algo de inédito sobrevém. Reconhece-se em sua atitude, ndo um deus, um
génio, um orixd qualquer, mas seu santo personalizado, singularizado
eIm um espage € em um tempo precisos: o santo daquela pessoa naquele
momento. A dupla captura atualiza-se uma primeira vez por ocasido da
“feitura” e € reativada a cada ocorréncia do transe. Disso resulta um fini-
co bloco formado por duas expressées tais como: “Lucélia de Xangd” e “o
Xangd de Lucélia”

Essa leitura da possessio coloca em relevo o aspecto corporal do transe
e da experiéncia vivida pelos adeptos, pois que ela logo se coloca do lado da
performance, entendida aqui como efetuagio. Como j4 assinalou Patricia
Birman (1995}, os rituais praticados durante a “feitura” sdo, antes de tudo,
eficazes. Para os adeptos, a “feitura” e o transe nio simbolizam simples-
mente alguma coisa, eles sdo performativos no sentido em que tornam
efetivo o que é simbolicamente evocado: a alianga entre o adepto ¢ seu
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santo?. Mas, sob o aspecto de acontecimento da performance, “_tor_nel__l_r_efe-
tivo” deve ser apreendido enquanto processo dindmico. No acontecimento.
do transe, essa efetuagdo nunca € prépria da mente gggotada,- a__:alia_nga :
entre o adepto e seu santo estd sempre sendo selada, O corpo do adepto,
visto mais frequentemente pela antropologia como receptaculd das repre- .
sentagdes miticas, € aqui o lugar do sentido dessa performance quando .
da “feitura” {raspagem da cabega, escarificagtes, pinturas, derramamento
do sangue sacrificial..} e do transe {transformagéo de seus gestos, _fi_e suas w
expressoes, de sua atitude...]. Esse corpo afasta-se da normalizacio de um

organismo preestabelecido para se tornar uma superficie onde emergem

subjetividades produtoras de formas heterogéneas de existir.
Mostrei no capitulo anterior como, na socializagdo e no aprendlzado o
dos cédigos do transe, uma atengdo particular é dada a seu aspecto COrpo- -

ral. Tentarei agora mostrar como, na intimidade dessa alianga, trama-se ==

uma rede sutil de acordes, de tonalidades e de ritmos entre 0 adepto € seu.
santo. Como este Gltimo adquire, pouco a pouco, por uma lenta modula-" -
¢do, uma maneira de ser, um estilo préprio em suma, ¢, para retomar a :
expressio de Kilombo, como “o santo é feito pela propria pessoa”.

Adotando uma perspectiva mais geral em que o santo € congiderado o

como sujeito distinto na possessio, os pesquisadores tenderam a neghgen-
ciar esse aspecto corporal, O pressuposto de base, a superioridade da alma
(do espirito ou do psiquico...) sobre o corpo, conduziu-os a privilegiar tanto
as representagdes miticas das instincias espirituais guanto 0s componen- -
tes psiquicos da pessoa. -

Como j4 assinalei, para certos autores, a origem de tudo estando no
mito, o ritual da possesséo é reduzido 3 sua eterna repeticio. Eles buscam,
as vezes mesmo na Africa, aquelas narrativas miticas que ddo um sentido
a histéria e que sdo contadas em todas as festas ¢ em todas as vezes que
wma pessoa entra em transe, A autenticidade do fendmeno esta al: na
tradigdo como repeti¢do dessa origem e perpetuagdo do mito. A eficdcia

5 Como mostra Birman {1995}, a guestio da valorizagio da dimensio simbolica em detri-

mento do aspecto eficaz e performativo dos rituais ja foi observada por Herrenschmide
{1979} como uma consequéncia resultante da perspectiva cristd que separa de modo radical

o sagrado e o profano.
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simbolica do transe repousa entdo sobre a abolicio das supostas fronteiras
entre o sagrado e o profano. Q trecho segyinte, bastante poético dentre
tantos outros, de Bastide, mostra bem essa perspectiva:

Nao sdo mals costureirinhas, cozinheiras, lavadeiras que rodopiam ao som dos
tambores nas noites bajanas; eis Omolu recoberto de patha, Xangd vestido de
vermelho e branco, lemanjd penteando seus cabelos de algas. Os rostos metamot-
fosearam-se em mdscaras, perderam as rugas do trabalho cotidiano, desaparecidos
os estigmas desta vida de todos os dias, feita de preocupagdes ¢ de miséria; Ogum
guerreiro britha no fogo da colera, Oxum ¢ toda feita de volapia carnal. Por um
momento, confundiram-se Africa e Brasil; aboliu-se o oceano, 4pagou-se o tempo
da escravidio. Eis presentes agui os orixds, saudando os tambores, fazendo icd ou
dobalé diante dos sacerdotes supremos, dan{;ando, algumas vezes revelando o futu-
ro ou dando conselhos, Nio existem mais fronteiras entre natural e sobrenatural;
o Extase realizou a comunhio desejada {Bastide, 2009, p. 39).

Em wma outra perspectiva, sem que uma exclua a outra, o psiquico
ou o psicologico explicam o transe a partir da consciéncia. Esta tltima
pode ser alterada ou apagada quando se mergulha na inconsciéncia. A
alteracdo do estado de consciéncia € visivel na amnésia que ela provoca, e
o esquecimento de tudo o que ocorreu durante o transe pode igualmente
ser a prova de sua autencidade e realidade (Bastide, 1958}, Por outro Iado,
a inconsciéncia torna-se a condigdo inevitdvel para o surgimento do QOu-
tro profundo {Augras, 1983, 1992), para a expressio da personalidade do
ancestral reinculcado (Verger, 1957}, para o desabrochar do eu recalcado
que, magnificado pelo divino, torna-se uma nova personalidade (Cossard-
Binon,. 1970}, e assim por diante. Reduzidos ao inconsciente e ao esque-
cimento, toda enunciagdo, todo discurso émico sobre o transe parecem
entdo confinados a certo siléncio. Em contrapartida, esse siléncio parece
garantir ao fendmeno do transe uma boa parte de inexplicavel, de desco-
nhecido e de misterioso, a boa dose para alimentar o que Jean-Pierre Oli-
vier de Sardan {1986) chama “a ideclogia ‘encantada’ do transe”. A “avidez
de um certo exotismo” ou, ainda, a busca de “um sagrado perdido” parece
tornar cego, ou, antes, surdo, aquele que finge procurar nessa palavra j4
fadada ao mutismo a chave do “mistério™ “as sacerdotisas ndo sabem
dizer o que acontece no transe: o corpo treme todo, a cabega gira, tem-se
a impressao de estar 2 beira de um grande fosso escuro. Depois, a incons-

Ea
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ciéncia.” [Augras, 1983, p. 77). Ora, essa “inconsciéncia” ndo apagou a fala
do corpo. Essas sensacOes fisicas ndo forneceriam, justamente, matéria
para uma compreensioc menos etérea do transe? Nio seriam elas um fator

diferencial em suas modulagdes?

Tremores, a mao que se torna fria, um calor que sobe dos pés 4 cabeca, -

um torpor, um buraco negro, uma voz que se afasta, um zumbido, uma luz,

um branco, uma silhueta... Prestando ouvido aos enunciados &émicos do L
transe, en gostaria aqui de mostrar que a singularidade de cada expe_:riéncia_.":__
intima emerge de seu encontro com o que lhe € exterior: as formulagbes - -
coletivas, o relato de outras experiéncias, uma circunstincia pa_r_tic;il_ar_ -

gue afeta a vida da pessoa ou do grupo ete. Ao sabor desses encontros, dos

diferentes agenciamentos resuitantes e em fungio do tempo de inic_:iagé_i_o_,_
toda wma gama de enunciados se diferenciard. Nas relagdes que O_adept_o. :
entretém com seu santo na vida cotidiana, igualmente se esbogard, em sua

singularidade, a personagem do santo. Se a inconsciéncia e 0 esquecimentoe

estdo, evidentemente, presentes nesses enunciados, eu nio os conside_i’g). L
como elementos discriminatérios que conduzem a uma tipologia do transje._-_ -
Pelo contririo, gostaria de entrever, na modulagio de suas intensidades, -

o processo de produgio de subjetividades do bloco santo-adepto no seio -
desses diversos agenciamentos, Trata-se, aqui, de apreender 0 mais intimo -
dessa alianca em superficie e nio de extrair sua razdo no mais profundo do *:
psiquismo, tampouco de explicar sua origem por qualquer transcendéncia. =

NO “QUASE” DA DUPLA CAPTURA: UM APRENDIZADCO MUTUO

Nos relatos das primeiras experiéncias de transe ocorridas por ocasiao da
“feitura”, sobretudo no momento do sacrificio ritual {ord)®, uma alternén-
cia de sensacbes corporais, um movimento de vaivém no controle de suas
actes e de suas faculdades parecem anunciar a aproximacao do santo, seu
“nascimento”. Elias, iad na Casa de Xilombo, saido de reclusdo hd uma

semana, fala aqui de suas sensacdes:

Os itdlicos sdo meus,
Momento em que se considera gue ¢ santo “come” pela primeira vez sobre a cabega de uma

pessoa.
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Durante o ord eu tive essas reages: vira e ndo vira, ele [0 santo] vinha, eu sentia
as coisas, mas estava ouvindo o que o pessoal estava falando. Eu acho que, de certa
forma, eu virei [...] Sentia uma tretnedeirz, nio sabia me controlar, sabe, quando
vocé estd dentro da dgua, vocé t4 com frio, estd batendo os dentes, o corpo comega
a mexer todinho, os ombros comegam a mexer daquele jeito, umas coisas... D4
uns trancos, vocé sabe, é tipo um branco.

Evocando suas experiéncias posteriores, Elias bem mostra as variacdes
do ritmo, as modulactes da dupla captura:

Eu nio virei realmente, eu sinto essas tremedeiras assim, mas eu estou consciente,
porque ele me pega, mas me pega aos poucos, sabe? Parece que te jogam um raio e
vocé sente aqueles negdcios e depois isso jd para. Entdo, por exemplo, na festa da
safda, en estava dangando, de repente, era eu que estava ali, consciente; de repen-
te, sentia aqueles négécios e jd ndo era mais eu, quer dizer, era en, mas sentindo
aquelas coisas dele, a irradiagio dele. Af, dagui a pouco, eu continuava dangando,
ele parava, e era cu de novo dangando sozinho. Era assim, ele vinha acus poucos,
vinha um pouguinho, me deixava, depois voltava de novo, sempre assim,

“Estar consciente”, definido ao mesmo tempo pelo pensamente interior

e pela percepgdo auditiva e visual do exterior, varia aqui com a perda de
controle do corpo:

Eu estou consciente, mas € incontroldvel as coisas que a gente tem de fazer, ele faz,
o que ele quer fazer ali, eu ndo consigo me segurar. Ele pega meu corpo para ele,
€ um negdcio assim, é o que eu penso, ele pega o corpo para ele, eu fico 56 com o
meu pensamento. Eu fico pensando nas coisas, vendo as coisas, ouvindo o que as
pessoas estdo cantando em volta de mim ali, é isso o que eu sinto.

Essas modulagdes instauram para Elias uma presenca incompleta de seu
santo. Essa inconclusio abre a brecha para um duplo aprendizado, apreensio
& compreensao mituas em que se opera a “moldagem” de seu santo:

Algumas coisinhas eu ainda consigo fazer, mas... For exemple, dizem que quando
a gente faz o santo, ele ndo sabe dangar. A gente tem de saber dancar para ele tam-
bém saber. Quando ele vinha assim, na festa da saida, eu tentava ajudar ele, era
ele me ajudando e e eu ajudando ele. Eu tinha um pensamento que ficava comigo
assim: “oh, meu pai, vem por inteirc, porque eu sei que ¢ senhor vai fazer mais
bonito do que eu!” Eu ficava assim, tentando dangar ali até ele vir, algumas coisas
assim dd pra mim fazer.
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AGENCIAMENTOS NO OCO DA DUPLA CAPTURA

Mara foi “feita” equede quando era ainda crianga. Ao final de quinze anos,
ela comecava a experimentar sensagdes {tremores, dor de :bar;:i_ga, ausén-
cias...) que foram identificadas como sendo o sinal emitido por sél1 santo de
seu desejo de “virar”. Se a presenca dessas sensagdes punha em didvida seu
estatuto de equede, na elaboragdo de seu discurso sobre o processo de mu-

danca desse estatuto, Mara confessa que esse desejo de “virar” era também -
o seu: “eu achava muito bonito o orixd na cabega dos outros, sempre achei -

435

aquilo muito bonito e sempre quis realmente ‘virar™. Por ocasido de sua
“obrigacdo” de sete anos de “feitura”, confirmacdo de sen estatuto de eque-
de, tudo a levava a crer que Iansi podia enfim “virar”. Em seu relato, certa
dramaticidade envolve esse momento t2o esperado. Mara podia sentir a pre-
senca de seu santo, mas toda a dificuldade repousava sobre o conflito entre

seu medo de ndo mais voltar e seu desejo de uma plena presenga do santo:

Quando fizeram 08 atos para chamar o santo, nos primeiros dias eu néo sentia
nada, daf comegaram a me apertar, a fazer pressio, foi quando eu comecei a sentir,

mas eu tinha medo de ir e ndo voltar. fansd me pegou os dois dias antes do ord; |

no inicio foi dificil pra eu aceitar, eu sentia meu corpo ir, mintha cabega ir mas
eu ainda conseguia falar, eu falava: nao é fansa é Mara! Daf jogavam os biizios e
falavam: mas Jansd estd presente. Bu falava: ndo est, nio, sou eu que estou aqui!
Entéio foi dificil, o pessoal me preparava: & assim mesmo, no inicio voce vai senti
assim. Eu dizia: "nio, ndo nio, se ela quiser viz, que venha direito, eu nio guero
falaz, ndo quero ouvir, nao quero ver’.

Para Mara, toda percepgdo ou contato com o exterior deve ser apagado
para que a presenga do santo seja “correta”; ela entdo estabelece a regra
para que a alianca se efetue: nio falar, nada ver e nada ouvir. Ela continua:

Antes do ord, eu j4 tinha sido catulada, raspada, j4 tinha passado por todos os
preceitos, ja estava de quelé e estavam chamando porque 4 noite seria feito o oro,
e era preciso que lansi viesse comer. No inicio, perguntavam para mim: “¢ lansa?
Se for Iansd, se for Oi4, solte o i14”. Ea respondia: “ndo, nzo ¢ Iansi, é Mara”. Dat
falavam pra mim: “calma, Maral” Porque realmente eu estava nervosa, dai passava
mais um tempo, eu tremia, tremia, en sentia meu 10sto tremer muito, a boca, o
peito, aguela tremedeira na carne... Dai perguntavam de novo e ew “née, nio,
sou eu”. Bu tentava abrir os olhos, acontecia de abrir. As vezes eu enxergava ¢ s

L
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vezes eu ndo enxergava, entendeu? Entdo en pensava comigo: “com certeza ests se
aproximando, mas eu ndo estou entendende, por que ndo me pega de uma vez!” Fu

an

me lembro da dltima palavra que eu escutei: “se for Iansa solte ¢ il4”. A sensagio
gue eu tive ¢ como se alguma coisa tivesse pulando da minha garganta. Depois
disso, eu ndo enxerguei nem ouvi mais nada.

Na realizagdo dos atos rituais (raspar a cabega, cumprir os preceitos,
usar o colar...) tracam-se as linhas do devir-santo de Mara. Nada ver nem
ouvir ¢, para ela, o caminho da desterritorializacido; o grito (ild), a expres-
sdo da personalizacdo, da singularizacéo de seu santo. Esta presenga “com-
pleta” de sua Iansa, sem variagdes de intensidade de sua percepgdo auditiva
e visual, tornou-se para Mara a2 modalidade da dupla captura. Quando ¢la
assinala nas experiéncias posteriores, a ocorréncia dessas variagoes, estas
adquirem um outro sentido. Flas nio sio mais a expressio da inconclusio
dessa dupla captura, mas aquela da relagido estabelecida com o préprio
santo. No seu caso, uma relacio de punicao:

Depois do ord, eu virava direte, sem escutar nem ver nada, mas acontecia de Iansa
me pegar e me fargar [...] A primeira vez que ela me largou foi no dia da festa da
saida. Eu vestida e tudo, toda benitona e senti que era eu. No que eu bato o olho,
ainda bem que eu estava de adé faderego de pérolas sobre os olhos), ninguém viu

que eu abri os olhos. No gue eu bato o olho: “Jesus, o que que eu t6 fazendo aqui?”

Dai, eu pensei comigo: “ai me pegue, pelo amor de Deus!” Mas foi uma coisa ins-
tantdnea, na hora que falaram assim: “é a vez de lansa dangar”, eu me levantei, e
falei para mim: “e agora? Eu vou ter que fazer o papel, pior que eu ndo sei 0 ila nem
nada, 0 que eu devo fazer?” Mas eu sabia que Iansd ia me pegar, porque quando
levantam o santo, comegam a saudar e tudo, ele vem. Logo eu i me apaguei de
novo, No inicio, aconteceram varias vezes de Tansid me largar em momentos assim.
Acho que era pra punir a gente, um pouco a minha Casa e eu também.

Segundo Mara, punigdo para a Casa onde ela foi “feita” equede {o que
impedia o seu santo de “virar”} e punicdo para ela mesma que, antes de
“virar”, ndo dava importincia a seu santo: “Antes de virar, ez desprezava o
santo, eu ndo acreditava no que eu carregava na cabega”. A lansd de Mara
pune o que provocava uma recusa de sua presenga recusando-se agora a
estar presente. Essa dupla punicio, agenciada no oco da dupla captura,
reforca e legitima ao mesmo tempo esta dltima e o novo estatuto atestado
de Mara. Apesar da perda de seu posto de equede, como rodante ela pade
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conservar wma alta posicdo na hierarquia, tornando-se ebomi. Ora, para
Mars, a presenga do santo de uma ebomi ndo pode se dar sem ser completa
e concluida: “Agora, quando eu viro, eu ndo vejo nem ougo nada. Gragas a
Deus, porque, sinceramerite, eu acho que vento (meu pai sempre me falou
que orixd é um encantado, um vento] eu acho que o vento tem ‘de vir e te

pegar. Nao tem nada desse negécio de ficar vendo, nem ouvindo nada, nio”,

NO ACONTECIMENTO DA DUPLA CAPTURA: HISTORIAS CRUZADAS

Zoca, uma das irmds de Mara, traca no percurso de suas percepgdes e

sensagdes, uma curva de variagbes que vai até a perda da nogio de tudo:

No inicio, eu escutava e via muito. Eu via como num lugar muito escuro, eu via s6
um vulto na frente me guiando, ew tentava abrir o olho e e viz um burace enorme,
escuro. Eu tinha medo desse buraco. Mas escutar eu escutava bastante. Dependen-
do da pessoa que estivesse comigo eu sabia que era aquela tal pessoa que estava na

minha frente. Se eu fosse fazer qualguer movimento, eu nio sentia, eu nao sabja

nada do gue eu estava fazendo. As primeiras vezes que eu virei no Ogum, a inica
coisa que acontecia antes é que eu me sentia enorme. Parece que vai entrando um
negdcio, assitn, que vai te esticando, vocé vai crescendo, seu rosto vai modificando.

Eu me sentia enorme. Era a Uinica coisa que eu sentia antes de virar, que me dava -

até um certo mede. Eu me dizia: gente, eu estou modificando, estou inchando! O
seu corpo vai inchando, vai inchando e vocé vai perdendo a nogido das coisas, di
até medo |...1. Hoje em dia ¢ diferente, comeca a vir aquele zoumm no ouvido,
de repente, en nio vejo mais nada, n2o escuto mais nada, perco a nogio de tudo.

Nota-se, inicialmente, no crescendo das percepgdes, o lago estreito
estabelecido por Zoca entre a alteragio do corpo e da consciéneia, Agui,
como no relato de Elias, ndo hd superioridade da instincia psiquica sobre
o corpo. Os dois exprimem uma nica e s6 coisa: o “desvio” da pessoa, sua
desterritorializago,

Por outro lado, para Zoca, a progresséo desse crescendo, ligada aos anos
de “feitura”, ndo é forcosamente linear, como parece ser para sud irma
Mara. Segundo a circunstincia do transe, segundo o momento de sua vida,
a perda da “nogdo de tudo” pode variar. Esses “incidentes” ddo um outro
sentido 2 presenca do santo. Aqui, por exemplo, seus gestos sio tomados
como a expressdo de um descontentamento:

A
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Pra nio dizer que eu ndo sinto mais nada, as vezes eu sinto. Uma vez, eu senti
uma coisa com a Nicole {sua filha), faz pouco tempo. A Nicole estava chorando,
chorande, ew estava virada. Nisso eu ache que Ogum {santo de Zoca] foi pegar
a Nicole; quando Ogum pegou ela, ele levantou a Nicole e jogou ela na cadeira,
Quando Ogum fez isso eu escutei a Nicole chorando e senti que era 2 Nicole que
estava no meu colo. Daf eu pensei comigo: “men Deus, o que estd acontecendo?”
Nunca aconteceu de eu conseguir sentir, eu to sentindo a Nicole chorando! Dai, eu
fui tentar acalma-la, mas eu ndo consegui. Isso passou rapidinho. Eu nio consegui
mais ver o restante, o gue aconteceu com Ogum e com a Nicole [...] Quando en
desvirei, o Jéferson [marido de Zoca) falou para mim: “O Zoca, o Ogurn fez isso,
isso, isso com a Nicole”. Mas eu nio me lembrava, entendeu? Bu vi, mas eu nio

_ me lembrava realmente de tudo 0 gue aconteceu. Ea ache que eu vi as cofsas, para
poder ver o que Ogum estava fazendo com a minha familia, ele estava me cobrando
¢, pra mostrar a cobranga, ele fez isso com a minha filha.

Esses “incidentes”, pequenos acontecimentos, objetos de longos comen-
tarios e de frequentes fofocas, entram no enredo das hist6rias pessoais.
Qualquer santo pode abragar uma pessoa em sinal de afeicio, fazerlhe
um gesto de aprovagio, mas, pbr vezes também, de desaprovagio, puni-
gdo etc. E verdade que isso se repete a cada festa. Mas para além dessa
repetigdo, esse gesto torna-se wm acontecimento, uma pequena historia
que atravessa a histdria das personagens e dos atores da cena, quando se
reconhece que se trata do santo de tal pessoa que abraga uma outra em
um dado momento. Pode-se dizer a respeito desse “incidente” ocorrido
com Zoca que fol simplesmente Ogum-guerreiro que “britha no fogo da
colera”? Essa célera, atualizada pelo Ogum de Zoca naquele dia, naquele
momento, ndo seria, antes, uma ira, fruto do cruzamento da histéria de
seu santo, daquela de sua filha, de sua familia e de sua prépria historia?

O ESTILO DO SANTO!
AGENCIAMENTOS DE ENUNCIAGOES E DE HISTORIAS

O crescendo das sensacdes e percepgdes descrito por Zoca € igualmente
evocado por outros adeptos, mas, para alguns, a perda total da consciéncia
no ccorre forgosamente ao final da progressio. No devir-santo da pessoa,
certo controle do corpo pode ser um bom meio para que se estabeleca
um acorde mutuo para que “o passo da danga” possa afinar-se. Angelina,
filha de santo de Manuel de Qdé, “feita para Ogum” hé cinco anos, fala da
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modelagem de seu santo que se opera em seu corpo. Em seu relato, € inte-
ressante notar que nao ¢ “o esquecimento de tudo” que parece autenticar
seu transe. E, antes, o fato de manter uma percepeao do corpo e do exterior
que the permitird avaliar a presenca efetiva de seu santo: o

Quando eu viro ne santo € comeo se eu fosse... Eu posso ouvir sua voz, néo adianta
dizer que a gente ndo ouve nada, € uma piada, en posso ouviz sua voz, mas longe,
sabe? £ uma coisa... Voct realmente se sente tomada, o santo ndo pega todo seu
corponem toda sua cabeca, como dizem as pessoas, mas ele pega... Vocé sente que
vocé ndo estd ali, que vocé é metade vocé e metade 0 santo {...] As pessoas dizem
assim: “ah, se vocé virou no santo, vocé nio sente nada, ndo vé nada, ndo ouve nem
vé nadal” Acho que é uma mentira. Depois de um certo tempo, vocé consegue fazer
mais coisas, 0 sante consegue se aproximar mais de vocé. Quando a gente tem sete
anos de santo, ele se aproxima mais do que nunca. O santo pega seu corpo inteiro,
mas vocé ainda pode ouvir um pouco as coisas, bem longe ¢ verdade, mas vocé
pode ouviz. Mas antes de ter sete anos de santo, 0 santo pega metade do corpe; a
outra metade, é vocé que tem de controlar. Por exemplo: eu ndo sei dangar; se vocé
ndo sabe dangar, o santo ndo tem pé de danga. O santo ndo nasceu sabendo dangar.
Entdo, o pai de santo deve ensinar a pessoa a dangar. Quando o santo vem, o resto
do corpo, é = pessoa que tem de fzzer ele dancar [...]. Entdo, eu ndo sei dangar e
meu santo também nio,

Nesse processo de entendimento midtuo, os acordes entre Angelina e
seu santo por vezes destoam. Nessa dissondncia, esse iiltimo adquire um
estilo bastante particular: “Ele danga 3 moda dele, porque ele vai mais ré-
pido do que eu. Quando vocé ndo tem pé de danga, ele danga do jeito dele.
Entdo, ele € um santo espathafatoso, como o povo fala: ‘ah, sew Ogum ¢
muito espalhafatoso, € muito atrevido...”,

Para Manuel de Odé, esse estilo, esse modo de ser do santo, forjados em
uma diferenciagdo em relagdo ao tempo de “feitura”, torna-se perceptivel
pela maneira de ficar mais ou menos “a vontade” do santo e da pessoa:

O santo vai aprendendo com vocé como se locomover, como se movimentar a cada
situagdo, a cada fato. Ele acaba sendo um orixd individuzl, com caracteristicas
diferentes, pela sua cabeca, pela sua propria condicio. E come se vocé interferisse
na existéncia do sante, segundo o seu critério, Na pritica, vocé percebe isso muito
num ebomi por exemplo; para ele a incorporagio nunca é a mesma da de um ia6. O
ebomi j4 passou por vérias experiéncias, nio se incomoda mais, e o santo pode ficar
mais a ventade, O santo de um pai de santo tem vm jeito de dangar, uma maneira
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de conversar com as pessoas diferente do de um iad. Porque o corpo dele j4 fica a
vontade, ele j4 conhece o que tem, ele se entrega mais facilmente. O iad, parece que
cle fica meio com medo, sem saber o que vai fazer, como se estivesse esperando.
O santo tem gue aprender com aquele individuo, respeitando a individualidade de
cada um, para se comportar de uma maneira que n#o fira essa individualidade. Por
isso a diferenca. Cada santo vai ter seu jeito de dangar. Quando a gente diz que al-
guém dd um santo bonito, € por ai que a gente vé, pela maneira dele ficar 4 vontade.

-

“Dar um santo bonito” é também ter um conhecimento dos cantos, dos
c6digos e dos protocolos rituais. Ao adquirir esse saber, a pessoa é igualmen-
te capaz de modelar o estilo de seu santo, como explica a equede Dangeué:

A pessoa dd santo boniteo, quando 0 santo entende o que est4 se falando, o que estd
se cantando. Porque ndo adianta nada vocé dar santo ¢ ¢ oga estar 14, cantando, ¢
vocé ndo entender nada do que 0 oga esté falando. O santo também tem que en-
tender. Isso vem do fitho de santo, isso vem da mente da pessoa, ¢ fitho tem que
aprender as coisas pars passar para o santo. Entdo, quando a pessoa da wm santo
bonito mesmo, vocé ndo precisa ficar puxando ele, vocé solta, ele danca pralse
pra cd. E ai que ele d4 um santo bonito. Agora, tem santos que sdo totalmente
atrapathados, vocé precisa ficar puxando, ficar falando o tempo todo com eles.

A manifestagio dos santos nas festas ptblicas segue os fragmentos das
histérias miticas reconhecidas pelo grupo: em um momento preciso, assina-
lado pela misica, os Ogum indicardo por seus gestos que estdo guerreando;
as Oxum, que estdo tomando banho; os Ox6ssi que estio cacando, e assim
por diante. Ao comentar essas festas, os adeptos nio colocardo o acento na
prépria histéria: dizer que Oxum se banha ou que Oxéssi caga pode parecer,
efetivamente, sem nenhum interesse, jd4 que essa histéria é conhecida de
todos. Acentua-se, em contrapartida, a maneira pela qual essa histéria foi
contada naquele dia, por aquele santo: como o santo de tal pessoa soube
bem conta-la, como o santo de tal outra nio soube conta-la tio bem. Duran-
te a festa ritual, o estilo do santo atravessa o fragmento de histdria mitica
para tecer outras hist6rias ancoradas na vida das pessoas que participam
dessa festa. Essa performance pode assumir um movimento totalmente
diferente quando, no lugar de uma travessia, a irrupcio de um santo em
momentos imprevistos nas sequéncias de uma festa quebra o tempo do
ritual tornando-o ora vazio, ora pleno de sentido. Esses “incidentes” séo fre-
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quentemente apreendidos, nas criticas dos adeptos, como uma falta de com-
peténcia. A performance sai do tempo do ritual, seu sentido estd alhures: o
santo é um santo cossi (ignorante) e a pessoa ndo tem axé. Mas esses “inci-
dentes” podem igualmente assumir uma outra amplitude, ‘énriquecendo a
festa ritual com uma outra histéria, saida da vida cotidiana dos adeptos. A
manifestagdo do Oxdssi de Kilombo por ocasido de uma festa de eré em sua
Casa mostra, nos cruzamentos dessas temporalidades heterogéneas (tempo
do ritual, da vida cotidiana, da histéria mftica, da histéria do santo...}, a
ampliddo desse acontecimento. Kilombo dizia na época que seu Oxdssi no
se manifestava hd muito tempo por causa de um grave descontentamento,
cujo motivo ndo fora explicitado. Paralelamente a isso, corria um ramor na
Casa: a doenca de um oga teria sido causada por uma vinganca desse santo;
“Oxdssi € muito vingativo”, dizia-se. Kilombo nio refutava nem confirmava
essa hipGtese; tentava, por outre lado, ajudar esse ogd, realizando diversos
ebds. O motivo da vinganga: embora “suspenso” na Casa de Kilombo por
Ox6ssi, 0 ogd se fizers iniciar em uma outra Casa. Contudo, casado com
uma filha de santo de Kilombo, ele continuava a participar das festas e dos
rituais na Casa deste Gltimo. J4 gravemente doente, ele cantara bastante
ao longo de toda aquela festa de eré. No final da festa, depois do dltimo
canto de saudacdo a todos os orixas, no siléncio dos atabaqgues, Kilombo
“yira” no Oxdssi. Os atabagues recomecarm para que este ditimo dance. No
final de alguns minutos, ele dirige-se aquele ogi que, muito emocionado,
toca o solo antes de abragd-lo demoradamente. Os atabaques redobram o
ritmo, os gestos de saudagio do piiblico multiplicam-se com certa efusdo.
Essa irrupcdo inesperada do Oxdssi de Kilombo foi, evidentemente, muito
comentada em seguida, A maioria dizia que Ox6ssi enfim perdoara ao ogl
sua infidelidade. Um més mais tarde, este dltimo falecen. Kilombo, gue
gostava bastante dele, experimentou entdo um grande sentimento de culpa,
pensando que sen Oxossi, sentindo-se traido, havia lhe dado o cincer que
o matara. Com eleito, dizia-se agora que Oxdssi era vingativo, mas que
aquele de Kilombo era particularmente cruel. A doenca do ogé resurnia-se a:
“Oxossi estd comendo-o como um caranguejo”. Sua irrupgdo por ocasido da
festa dos erés era agora evocada nido mais como um perddo concedido mas
como um adeus. A personagem do Oxdssi de Kilombo desenhava-se agora
com os tragos mais acentuados da vinganca e da crueldade.
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Além disso, o estilo, a maneira de ser do santo define-se na intimidade
evidenciada pela enunciagdo meticulosa das, sensagdes e das percepgdes
que anunciam sua chegada. Frequentemente, ¢ em torno de um trago
especifico que se elabora esse estilo e que se constréi, de modo totalmen-
te singular, a personagem do santo. Quando Marlene “vira”, sua Oxum
profere um il4 sob a forma de um doce gemido, €, de seus olhos fechados,
escorrem algumas ldgrimas. Ela conta:

Quando eu vou virar, me d4 muita vontade de chorar... D4 vontade de chorar
mesmo. Acho gue é porque a minha Oxum ¢ mwito chorona, muito manhosa...
‘Me disseram que ela chora muito quando eu estou virada nela, € por isso talvez
que me dé essa vontade de chorar..,

Se o choro € uma atitude tipica de Oxum, nem por isso todas as Oxum
choram. Parece que hé nessa elaboragdo de um estilo uma boa medida a ser
respeitada, aquela de um justo meio-termo para que se produza um efeito
pelo qual ndo mais se distingue no bloco santo-adepto o que pertence a um
ou ao outro. Durante uma entrevista, Mae Jiilia, equede na Casa de Kilom-
bo, embora reconhecesse no choro um atributo de Oxum, via certo eXagero
na Oxum de Marlene, como se a boa medida houvesse sido ultrapassada:

Oxum € toda dengosa ¢ doce, a Oxum verdadeira mesmo € toda dengosa, até no
modo dela dangar, ela danga num dengo... E quem ests virado mesmo na Oxum, 2

gente vé& que ela € assim... Tem umas que choram, a da Marlene chora, mas Oxum
nio é chorona assim, nao.

Para seu pai de santo, Kilombo, essas l4grimas sdo objeto de um gesto
de reveréncia, ele as enxuga com frequéncia para com elas umedecer seu
proprio rosto. Ele comentava um dia: “Marleninha tem santo mesmo, ela
d4 uma Oxum muito bonita”.

Assunto de predilegdo nas conversas, o estilo de um santo pode ser o
alvo de toda espécie de comentarios, que vio da maior admiragdo a critica
mais feroz (xoxagzo). Quando em uma performance se reconhecem gestos
proprios da pessoa, ela serd criticada afirmando-se que o santo tem vicios,
ou, ainda, indo mais longe, dir-se-d que a pessoa d4 equé [falso transel.

“Santo viciado”, “santo de equé” sdo categorias muito flutuantes de um
discurso critico de acusagdo. Buscar a unanimidade nesses comentdarios,
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chegar a uma tipologia sobre o falso ou o verdadeiro transe, significa, de
modo evidente, permanecer colado a esse discurso sem levar em conside-
ragdo que, no jogo das relagbes entre as pessoas, O santo deequéde algu(,m
pode se tornar um dia um santo muito bonito e vice-versa.

O fim do transe é igualmente assinalado por uma série dé'sensacdes
corporais. Por meio delas, pode-se, por exemplo, destacar a real transfor-
macio do corpo cormno expressio da desterritorializacio da pessoa. Em seu
relato, Albani bem mostra esta transformacio gue, por outro lado, torna.
evidente para ela a presenga do santo:

Depois, quando eu volto, eu ndo me lembro o que acontecey, so ficam essas sen-
sacdes de ver as coisas ¢ de ndo poder fazer nada, nio poder controlar meu corpo.

Mas, quando eu volto a0 meu estado normal, minha filha, € uma crise de bronquite - -

infeliz, viclenta. £ por isso que eu acredito que eu tenho, que realmente eu virei no
santo, devido 2 essa consciéncia que a gente tem de se sentir e néo se controlar, Mas -
também porque eu ando daqui ali na esquina, tenho falta de ax; € ¢ santo, virado,

ele danca a noite inteira e ndo sente nada. 86 que, depois que ele vai embora, dd
licenga, en tenho que sair correndo depressa, eu tenho que catar uma bombinha

de Aerolin e usar porque eu estou completamente sem folego, eu ndo consige

respirar de td0 cansada gue eu estou [...}. Quando eu estou virada, eu nio sinto

nada, cansago nenhum, eu estou perfeita, é uma outra coisa, € uma outra pessoa

ali, ¢ como se eu nunca tivesse tido problema nenhum de respiragie. E como se 0s

meus dois pulmées funcicnassem, mas depois que eu desviro, eu quero respirar e,
cadé? Nio tem mais oxigénio, ndo tem mais nada... Isso semn contar 0 cigarro; ew,

se estiver acordada, de quinze em quinze minutos en estou de cigarro na méo; € 0

santo, virade, pode dangar a noite toda, pode fazer o que ele quiser que ndo sente
vontade de fumar.

Além disso, de volta do transe, a condigdo fisica da pessoa traduz o
estado dos lagos entretidos, naquele momento, pela pessoa com seu santo.
Este pode, por vezes, desempenhar um papel regulador na vida do adepto,
como explica Angelina:

Tern vezes que ele me deixa leve, mas quando ele quer me quebrar inteira... Ele
vem, quando ele vai embora, cu acabo. Quando eu acordo estou toda quebrada; dor
de cabega, dor nas costas, a perna que déi, nio sei mais o que déi. Af en posso ter
certeza que Ogum queria aprontar alguma comigo, porque en devo ter feito alguma
coisa errada que ele nfo gostou. Quando ele est4 satisfeito comigo, eu posso virar
no santo ¢ fazer qualquer coisa, posso pegar um peso de cem guilos e ndo sentir
nada, e ficar me sentindo superbem depois, quando eu desviro.
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A DUPLA CAPTURA NO COTIDIANO:
PRODUGAC DE SUBJETIVIDADES

Os lagos entretidos com o santo sdo ainda matis evidentes fora das festas
rituais, sendo que o transe pode intervir em contextos heterogéneos nos
quais se entrecruzam diversos elementos: contextos ptiblicos ou privados,
com presenga ou ndo de um objeto ritual efou da mdsica, fora ou na Casa
de candomblé etc. A “normalidade” ou, ainda, a banalidade dessa interven-
¢do parece evidente para os adeptos, como explica Lana:

Acho que estd ai 3 forga do santo, maior do que o toque {festa ou o som dos ata-
baques], que a cantiga, maior que o adjd, mator do que qualquer coisa. Eu acho
}qae ele estd ali te protegendo. Entio ele vem nesses momentos porque ele esté te

ajudando. Afinal de contas, s ele estd ali é para te ajudar. Se vocé est4 precisando,
por que ele ndo viria te ajudar, t¢ trazer um pouco de calma? Por que ele ndo viria
para ajudar alguém que ests precisando também, alguém da tua familia? Eu acho
isso normal, eu acho até que tem que ser assim, porque 6 no toque, na festa?
Q santo estd o tempo todo com a gente, por que nio virar quando a gente estd
precisando mesmo?

A esse respeito, a histéria de Barbara®, garota de oito anos, ¢ da mani-
festacdo de seu santo em sua vida cotidiana, é exemplar: Barbara chega ao
quintal da Casa com um passo lento, mio na cabeca, e diz a seu pai que tem
muita dor. Este tltimo canta uma reza, assoprando um pé ritual (pemba) de
um lado e do outro da cabega da garotinha. Barbara cai em transe. Kilom-
bo satida lansd a0 mesmo tempo em que cobre certos pontos do corpo de
Bérbara com o p6 pemba. A lansd de Barbara vira-se para Kilombo, pondo
seus dedos a0 redor dos olhos. Kilombo parece compreender imediatamen-
te o gesto: “Ah! Olho gordo!” A lansa de Barbara aquiesce com a cabega,
confirmando assim sua interpretacdo. Em seguida, Kilombo pede a ela para
assoprar levemente o p6 pemba que ele derramou em sua mio. O restante,
ele passa, uma vez mais, em. alguns pontos do corpo de Barbara, dirigindo-
se a lansd: “Cuida bem dela, deixa ela boa para dormir bem e descansar em
paz, s& pra descansar”.

Esta histéria e 4 importincia por ela assumida na vida de Barbara motivaram vdrias sequén-
cias do filme Bdrbara e seus Amigos no Pais do Candomblé [Opipari e Timbert, 1997).
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A irma mais velha de Bédrbara, feita igualmente para lansa e a mais
antiga fitha de santo da Casa, para um instante de varrer o corredor que
liga sua casa ao quintal para saudar a Iansa de Bdrbara. Esta tiltima volta-
se entao para Andinho, o sobrinho de Barbara, para espalhar um pouco do
p6 pemba sobre sua cabega, passando, sobretudo, as maos sobre’seus olhos
[Andinho tem um estzabismo bastante acentuado). O menino parece um
pouco surpreso, o que faz os outros presentes rirern. Kilombo aproxima-se
para dizer: “Oid logun ere®! E isso, ela gosta de cuidar das criangas”. Muito
descontraido, ele interpela a crianca: “E vocé, seu fitho da puta, nio vai

_virar no troco”. As pessoas riem ainda mais.

A lansd de Barbara comeca entdo a passar suas maos sobre o proprio
corpo e a mde de Barbara lhe diz: “Tira tudo dela...” Sheila, sobrinha de Bar-
bara e equede da Casa, aproxima-se para perguntar se ela quer ir embora.
Diante do gesto afirmativo, Sheila acompanha-a até o quarto consagrado
a fansid, Durante a preparacao da saida do transe, a mie de Barbara dirige-
se a lansd para dizer que ela pode, se desejar, proferir sen grito [il4}. Ela
pede entio 4 equede para passar um pouco de po pemba sobre a lingua de
Barbara, reiterando: “A senhora jd pode soltar o il4, minha mae, se a se-
nhora quiser, agora a senhora ja pode”. Logo antes de sair do transe, Jansi
profere pela primeira vez o i}4. Barbara tem somente oito anos e € apenas
a segunda vez que ela “vira” na Iansd. De volta do transe, ainda muito
cansada, ela vai repousar.

O dia retoma seu curso, saio com Kilombo para visitar um de seus ami-
gos. No inicio da noite, voltamos 2 Casa e encontratnos a mae de Barbara 3
sua porta, desesperada. Barbara estd com febre e delirando. Partimos com
urgéncia para o hospital mais préximo. Ante a gravidade de seu estado,
um médico é imediatamente mobilizado para atendé-la. Ele comeca a
auscultd-la, avisando-nos que suspeita de meningite. Muito preocupado,
Kilombo aproxima-se de Barbara e, em seu delirio de febre, ela lhe diz:
“Nio me deixe ir embora, meu pai, eu to sentindo que eu t6 indo embora”
O médico est4 ainda auscultando-a quando Kilombo “vira” no seu caboclo,
Este comega entdo a rogar o corpo de Barbara com suas mios. O médico
afasta-se um pouco, deixando lugar para o caboclo. Ele me diz mais tarde

6 Trata-se aqui da qualidade de sua Iansi.
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estar habituado com esse tipo de manifestagdo em sua pratica nos hospi-
tais. Um ou dois minutos mais tarde, pede-nos para sair, pois Birbara seri
conduzida a um hospital especializado.

Lilica, uma filha de santo que veio conosco, conduz o caboclo para
fora, para a entrada do hospital. Antes que Lilica o faca sair do transe, o
caboclo nos diz que Bdrbara tem um problema na barriga. A meningite
foi em seguida confirmada e Barbara permaneceu no hospital por mais de
um més. Como a lansé de Barbara, o caboclo de Kilombo “veio a tempo”
para ajuda-los. Os progndsticos de mau-oihado ou problema na barriga nio
foram guestionados, simplesmente nio se fala mais neles. Essa histéria
tornou-se lenddria na Casa; as irrupgdes da Iansa de Bérbara e do caboclo
de Kilombo si#o sempre evocadas por todos com muita emocgio. Os lacos
entre a garotinha e seu santo ficaram ainda mais estreitos; para Barbara,
¢ sua lansd que salvou uma vez mais sua vida. Na primeira vez, quando
tinha dois anos, um outro problema de satide a levava a “fazer” o santo,
Esse encontro do médico com o caboclo parece banalizado dado o respeito
mittuo do papel e da funcio terapéutica de cada um.

Essas irrupgdes do transe no cotidiano colocam com frequéncia em
cena uma outra personagem. O santo cede lugar a seu mensageiro, o eré,
que poderd, com a ajuda da fala, desvendar as razdes de sua vinda. Isso é
muito frequente durante o periodo da feitura, guando a pessos ainda usa
o quelg, o colar que a liga constantemente a seu santo. No decorrer desse
periodo, a pessoa deve respeitar wima série considerdvel de interditos (nao
se sentar em uma cadeira, ndo se olhar no espelho, ndo comer certas coisas
ete.). A ruptura de uma dessas regras pode desencadear o transe. A falha
¢ entio denunciada pelo eré. Mas se os interditos (quizilas) estabelecidos
durante o periodo do uso do quelé sdo em seguida abolidos, alguns, mais
gerais, subsistem. Suas transgressdes serdo entio assinaladas pelas dentin-
cias do eré. O exempio de Zoca é um dos mais frequentes, as drogas sendo
consideradas como uma quizila para todos os santos:

estava me catando Az eu sal correndo pela rua, 1gual ema loaca Qﬂando ex
P

cheguei em casa, abri a porta e Qgum me catou. Minha mide até tormou um susto.
Fle me catou porgue eu estava com urnas amizades que se envolviam com toxico.
Para o santo isso ¢ uma quizila, maconha, essas coisas, e meus amigos estavavam
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envolvidos nisso. Entdo, ele ndo queria que eu ficasse no meio dessa turma. Foi por
isso que ele me catou, para avisar minha miae e meu pat. Quando eu virei, minha
made chamou o eré e ele contou tudo.

cotidiano é rompida pelo tempo de um ntuai que se mstaia, ‘pelo tempo
condiatio T rompR

Algumas dessas regras ditadas no decorrer da “feitura”, sobretudo aque-
g{: ligadas a comida (“quizila de boca”), permanecerdo para sempre. A per-
sonalizacdo do santo € o estabelecimento de um lago intimo com a pessoa
se expressam nessas quizilas. Estas modulam-se, mudam, atenuam-se de
acordo com as diferentes negociagbes que a pessoa empreende com seu
santo. A violacio de uma quizila de boca nao desencadeia forgosamente ©

transe, mas se manifesta por meio de algumas doengas ou mal-estares. ’
d

| resenga do santo pode se declarar de modo muito sutil: durante dia  tod
if(1101.r1r1“b0 queixava-se de uma terrivel dor nas costas; no ﬁm dodia, o achado!
Ele declarava aos fithos de santo presentes na Casa: “Mas & isso, comi aba-
caxil” Todos pareciam compreender, menos eu; ele me explica: “Meu santo

nao gosta de abacaxi, abacaxi ¢ a quizila delet”.
A dupla captura opera-se ignalmente de acordo com modahdades di-

ferentes e por manifestagoes de menor intensidade que aquela do transe ”

Mesmo sem “virar” e em momentos muito diferentes, a pessoa pode re-
conhecer a presenga de seu santo por uma sensagdo, uma mudanca de

atitude, um modo de agir. Fala-se entdo de presenga, de irradiagao, de

aproximagio do santo... Essas sensagdes podem ser assimiladas aquelas
experimentadas no inicio do transe, como se di para Marlene:

No meu caso, com a Oxum, guando eu sinto que ela estd perto, sei 14, eu sinto
uma vonitade de choraz, sem mais nem menos, sem ter motivo, sem estar magoa-
da, assim, vontade de chorar. As vezes eu até me escondo para chorar, porque eu
falo pra mim mesma: “se os outros me verem chorando vio pensar que eu estou
com algum problema”; mas ndo, no meu caso, eu sinto a presenca dela assim: na
vontade de chorar.

o adepto € Seu santo. Por exemplo, a partzr de um trag:o caracterlstlco,

prommldade do santo pode transformar de certo modo a prépria fisiono-
mia da pessoa. Para Rosa de Ogum, esse trago é a masculinidade: “Eu sei

P ¢
i sl

et
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que Ogum estd me irradiando guando eu ndo me sinto nem wm pouco
feminina, eu olho no espetho e vejo que fico com fisionomia de homem”,
Essas afinidades podem igualmente ser sublinhadas por certas atitudes e
certos comportamentos, como explica Lana:

Eu sei que Ossanha ¢ o dono das folhas, que ele tem o mistério de todas as folhas,
de todas as ervas. Eu sinto que en tenko muito a ver com ele porgue eu ndo sou de
ficar contando meus segredos para as pessoas. Eu sinto a presenga do meu santo
assim: quando ele est préoximo de mim, eu tenho uma vontade de ficar sozinha, eu
tenho vontade de soliddo, porque Ossanha € solitdrio, ele fica nas matas sozinho.

‘Contrariamente a um processo rigido de identificacdo, essa rede de
afinidades tece-se continuamente. Na historia de Cida, que foi feita inicial-
mente para Ogum e algl_ms anos mais tarde para Oi4, é possivel apreciar a
dindmica dessa trama em que os tracos de virilidade e de coragem do pri-
meiro santo apagaram-se cedendo lugar 4 feminilidade enérgica do segundo:

Veja 0 que acontece: com Ogum, cu era uma pessoa gue parecia um homem, en
sentia que Ogum me irradiava quando eu ficava arrogante. Eu nio tinha medo de
homem, medo de enfrentar um homem. Agora, como filha de Qi4, eu sou uma
pessoa completamente diferente, guando Oid estd me irradiando, en me sinto
muito mulher, ew sinto vontade de ir 2 luga, eu sinto uma disposicio incrivel, Qid
é uma mulher guerreira,

A rede de afinidades entre o santo e 0 adepto explica por vezes para esse
dltimo os sucessos e as conquistas na vida cotidiana:

Eu ache que eu terho tudo a ver com Iansa. Para falar a verdade, eu acho que eu
$0u 2 propria lansa. Eu zcredito mesmo, eu acho que s3o nas coisas da vida da gente
que a gente sente a irradiacdo dela, nas coisas que 2 gente conquista e faz. Quando

a gente sente que ela estd distante, ndo sente a irradiacgo. Tudo gue eu consigo de

material, é lansd. Bu acredito que lansz até hoje ndo me virou as costas, acredito
que ela estd de bem comigo, ela estd sempre do meu lado (Mara, filha de santo).

Mas é igualmente possivel detectar nessa rede de afinidades a origem
dos problemas encontrados:

Se o dia corre bem para mim, se eu tenho clientes, se d4 para viver com a minha
familia, se d4 para manter a familiz, € porque o orix4 estd contente comigo, ele estd
proxime de mim. Se a coisa aperta muito além da realidade, € porque tem alguma
coisa, ele estd enfezado, tenho que acalmé-lo (Manuel de QOdé, pai de santo).
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Quando a intensidade da irradiagio aumenta, ela pode por vezes dar
lugar a um transe, como conta Zoca:

Ogum me irradion uma vez quando eu estava brigando com ama pessoa. Essa
pessoa veio me falando uma série de coisas, isso me deixou com pma raiva, foi
af que... Bu fiquei cega na hors, foi af que eu peguei o facdo e fui pra cima dessa
pessoa. A Mara, que estava perto, viu que eu estava fora do meu estado normal, que
eu ia matar essa pessoa, entdo, ela gritou : “ogunhé!” Foi af que Ogum me catou
de vez. Entdo, chamaram o erg, e o Ferreirinho [o eré] falou para Mara que Ogum
estava me irradiando para eu matar essa pessoa.

Articuladas as modulagdes das sensacdes corporals, as imagens onf-
ricas desempenham um papel ativo na trama da rede dessas afinidades e
na-construgio das personagens. Isso se produz desde a “feitura”, quando o
pai de santo busca nos sonhos dos iads os sinais da aprovacde do santo, as
indicagdes que ajudardo a definir seu nome {omoruncéd), aguele do eré etc.

Depois da “feitura”, aparecendo nos sonhos cu nas visdes oniricas do
adepto, essas personagens entram na sua hist6ria pessoal e cotidiana, pre-
vendo o futuro, indicando-lhe soluges para seus problemas, advertindo-o
sobre wm perigo ete. Ainda uma vez, € em torno de alguns tragos que pou-
co a pouco se elabora a construgdo da personagem do santo, como mostra
Zoca ao estabelecer uma relagdo entre as percepgdes durante o transe ¢
os tragos caracteristicos de seu santo, percebidos durante uma aparigo:

No corpo, ele praticamente toma conta de tudo. Entio d4 para sentir totalmente
a presenga dele: ele no meuw corpo, porque eu me sinto enorme, ey me Sinto um
homem, minhas maos crescem. Aqui em mim, principalmente nessa parte agui,
n0s ombros, parece que incha, eu me sinto um homaoe, desses bem fortes mesmo.
Porque Ogum é um ferreiro, um guerreiro, o meu Ogum € um negio bem honito,
eu j4 vi ele, ele é um negio bem bonito, cheio dessas pulseiras escravas de ferro
na perna. Eu ja vi ¢ meu Qgum, nio dormindo, en estava acordada. Eu, dejtada
na cama, ele entron, aguele homéo, um negao bem bonito. Ele comegou a fazer
um gesto para mirn de aldfia [aprovagio), eu fiquei meio assustada: porque gue ele
estava me dando alifia? Depois de um tempo, eu entendi, foi quando o Jéferson,
meu marido, arrumou servigo, Noés tinhamos dado um agrado [oferenda) para ele,
para Ogum, pedindo para ele encontrar esse servige; dai eu entendi que ele veio
me mostrar que estava alafiando [aprovando] nosso pedido,

No relato de Silvio, a gula de Oxdssi é evidenciada como trago comum,
traco de unido entre ele e seu santo:
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Meu Oxosst € tudo na minha vida, ele € um encantado que eu j4 vi através de
sonhos. £ um caboclo’, um mestico, um moco moreno, do olhio grande, enorme,
alto, mas meio preguigoso, Ele gosta muito de’cagar, se sentar & comer. Ele caga
bastante, mas come muito mais. Quando eu estou desesperado, eu sonho sempre
com ele me dando uma solugio, mas sempre comendo; eu acho que é por isso que
eu sou guloso, que eu gosto tanto de comer, gosto de comer coisas boas, né? Eu
gosto de comer carne, tipo Oxd6ssi, en goste de comer com bastante fartura.

Mostrei até aqui a trama dessa rede, operada na construgio da persona-
gem do santo, trama que tem como ponto de ancoragem a alianca selada
entre a pessoa e o dono de seu ori (cabega). Qutras instdncias espirituais
presentes na vida do adepto tornam complexa ainda essa trama. Fssa rede
sutil de acordes e de ritmos € igualmente tramada entre a pessoa ¢ sen
segundo santo, o ajudante do dono da cabega (ori]. Menos intensa antes da
obrigacdo de sete anos de “feitura”, sua presenca torna-se mais explicita
em seguida, quando o adepto € passivel de “virar” nesse segundo santo. O
movimento de dupla captura opera-se quando a pessoa “vira” no seu erg,
agsim como gquando ela “vira” no seu caboclo € no seu exu. Ao tecer essa
rede de afinidades entre a pessoa e essas diferentes instdncias espirituais,
constroi-se igualmente suas personagens. Pode-se tornar complexa ao
infinito essa rede a cada vez que urma nova instincia espiritual ali se ins-
creve, e encontra-se aqui precisamente a construgio da pessoa heterogénea
e miltipla da qual falei mais acima. Esses movimentos de dupla captura
tracam histdrias, ndo uma, aquela de um mito fadado i repetigio, mas
histdrias inscritas no acontecimento da performance, ancoradas nos dife-
rentes contextos da vida cotidiana dos adeptos. £ por isso que, retomando
a metéfora do teatro, s6 € possivel considerar a possessio como um teatro
do acontecimento.

Para concluir, eu gostaria de citar aqui o relato das experiéncias de
transe vivenciadas por Silvio de Ox6ssi. Este “vira” no seu santo dono de
sua cabega [Oxdssi], no seu ajudante (Oxum), num caboclo [Seu Gentil) ¢
nos dois exus (Seu Tranca-rua e Sete-saias). Talvez assim se possa entre-
ver como 4 fala do corpo se torna o enunciado dessa trama complexa, da
multiplicidade e da heterogeneidade da pessoa:

7 O termo caboclo é aqui empregado por Siivio no sentido comusm de mestico.
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Com o santo, eu sinto que meu corpo parte assim: eu viajo num tinel, eu vou_dorw
mindo devagarzinho. Nio é aquele ténel escuro, é aquele lugar que foi preparado
pra gente ir dormindo devagar. Quando meu Oxéssi me pega, ou Oxum, eles vio

embora e me deixam muito bem. Eles me deixam com o corpo 6timo, me deixam
mais novo, mais jover, me deixam com uma forga pra cantai, pra dangar. Agora, -

i meu caboclo ndo, Ele jd me deixa cansado, me deixa velho, me deixa dois trés
dias assim, com rnuito sono, com muito peso no corpo. Antes de virar no caboclo,
vai dando uma tremedeira na carne, minha carne vai repuxando e meus _o_n_fi)ros
vio chacoalhande, men corpo todo vai chacoalhando. £ uma coisa que eu nio

censigo explicar, ndo parece gue en durmo, parece que eu desmaio. Quando eu
volte do caboclo, Seu Gentil, eu sinto o corpo ruim, parece que eu levei uma surra. -
As vezes, parece que eu andei bastante a pé. Eu nio me sinto muito bem néo, eu’

estou com a minha familia, mas eu me sinto um pouce s6, como 0s indios, Antes

de virar no exu, Seu Tranca-rua, ¢ a mesma coisa do caboclo, agora Seu Tranca-Tua, -
quando ele vai embors, eu tenho vontade de ir pra rua, passeaz, beber, dangar. Ele -

me deixa meio maloqueire, depravado, eu tenho vontade de sair quando ele vai
emboza, Sete-saias, que & 2 pombagira [exu femininol, é a mesma coisa: en quero
acabar }ogo o que eu eston fazendo pra sair pra rua, pra ver gente, pra conversar,

pra beber. Af eu tenho vontade de beber batida, St Rémy, Martini, nada de cerveia,
nada de vinho, nada de cachaga, é isso que eu sinto: cada espirito me deixa mais

doido da maneira dele.

Gt




V.

feituras e performance:

poténcia criadora no seio dos

cultos de possessdo




A problemdtica das relagbes estabelecidas entre religido e
magia, sagrado e profano, individual e coletivo, Africa e Bra-
sil etc. — linha que atravessa este texto — possibilita percor-
rer novas vias para abordar certas questGes gue balizam os
estudos consagrados aos cultos afro-brasileiros. Essas oposi-
¢des bindrias, que servem de base para a cartografia desses
cultos a partir da qual o candombié foi definido no contexto
da cidade de Szo Paulo, regem a fabricacgdo das tradiges re-
ligiosas. Elas sdo reforcadas por meio das relagdes travadas
entre os adeptos e os pesquisadores quando a “pureza” e a
autenticidade proclamadas pelos primeiros recebem o aval
cientifico dos segundos. Esses lacos sdo dinamizados quando
o movimento de reafricanizacio, empreendido por certos
chefes de culto, torna-se, no discurso académico, a marca de
distingdo do “candomblé paulista”

Desatar esses lagos torna-se, pois, necessirio para o desen-
volvimento de uma problemitica que se apoia no rompimen-
to da cadeia dessas oposigdes bindrias. Para tanto, a postura
metodologica e o ponto de vista a serem adotados ndo podem
mais se limitar a um posicionamento de “boa distincia” a fim
de manter certa alteridade. Muito pelo contririo, o desafio
aqui langado é de permanecer ao mesmo tempo proximo e
diferente. Forjada na diferenca (de olhar e de ponto de vista)
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entre os adeptos e o pesquisador, essa alteridade ndo pode se tornar efetiva
sendo quando a diversidade das experiéncias dos préprios atores sociais for
mantida. Dito de outro modo, para que o papel de ator social seja realmente
colocado em evidéncia, é indispensavel considerar as significagdes émicas
de seus comportamentos e de suas praticasg, e, a0 mesmo tempo, colocar
em perspectiva as diferencas e as singularidades de cada experiéncia. Em
uma visdo mais geral, ao adotar tal procedimento metodolégico, defendo
que sejam consideradas as representagbes 8micas, para além de uma tnica
ortodoxia, as vozes e 0s olhares menores que forjam, na pritica cotidiana
do candomblé, esse componente fundamental da cultura brasileira.

O trabalho de construgdo da identidade do grupo e de cada individuo
opera-se no jogo de visibilidade da hierarquia religiosa e da competéncia
ritual de cada um. A elucidagdo das tramas inextricdveis operadas entre
magia e religido coloca em destaque a singularidade pela qual os adeptos
do candomblé inventam para si um lugar {macumbeiros, herdeiros mais
“puros” e “auténticos” da “tradicdo africana” etc.) e se tornam sujeitos de
sua propria histéria. Ao abordar essas questdes, convém recolocar a figura
do cliente — ator menor com frequéncia deixado de lado pelos estudos afro-
brasileiros — na estrutura e no funcionamento das Casas de candomblé, Por

ocasido das festas pablicas, verdadeira vitrine da hierarquia, ou no momen- -

to dos servigos rituais, o cliente assume wimn papel pivd na mise en scéne
desses servigos e na legitimacdo do poder do chefe de culto. Ao tomar esse
caminho, afasto-mme de um postulado que tende a reduzir as modalidades e
as priticas do candomblé 3s leis de wm mercado religioso aberto, no qual o
modelo de “candomblé africanizado” pareceria ser o mais eficaz, para porem
evidéncia a heterogeneidade empirica desse mercado como expressio das
singularidades dos individuos e dos grupos aos quais eles pertencem. Desse
ponto de vista, o discurso de “purificacdo”, sustentado pelos partidérios do
“candomblé africanizado”, ndo pode ser tomado em seu nive} aparente de
depuracio, mas deve sex apreendido e analisado em seu trabalho de compo-
sigdo e agenciamento dos elementos heterogéneos de uma “Africa” que nio
& verdadeiramente nem modelo original nem matriz auténtica. Somente
0 abandono da ideia de uma origem permite apreender melhor a poténcia
criadora que intervém nesses processos pelos quais essa “Africa” é constan-

temente fabricada como tradigio.
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Essa ideia de origem pressupde uma distingdo entre, de um lado, a
“coisa primeira” ou o modelo original e, de outro lado, sua representacio
ou suas copias. Ela igualmente estabelece uma distingéo entre a verda-
deira, a boa copia desse modelo e a falsa, a puraea 1mpura, a auténtica e
4 corrompida etc. o

No contexto do candomblé em Sio Paulo, a fabricacio das tradictes é
geralmente considerada a partir da existéncia de wm modelo: uma Afri-
ca-modelo para onde vio alguns pais de santo ou um modelo de Africa
veiculado nos estudos antropolégicos, importado pelos “africanos” nos

~cursos de iorubd, nas apostilas etc. Considera-se, entio, que os adeptos do

candomblé “bricolam” ou “fabricam” suas tradigdes a partir desse modelo;
de certo modo, eles se reafricanizariam ao recuperd-lo. Isso permitiria
afirmar que teriam reencontrado um sentido perdido ou esquecido: “ago-
ra, 0s adeptos sabem por que eles cantam tal canto, por que realizam tal
gesto”. Para alguns pesquisadores, evidentemente importa pouco saber
emn que medida esse modelo &€ também construido. Mas, na duplicacio
especular destas fabricactes, subsiste, todavia, a ideia de um certo residuo
de originalidade ou de autenticidade quando eles falam do mais ou do
menos “africanizado” O menos “africanizado” €, sem divida, aquele que
nao produz sendo wma copia degradada, defeituosa, imperfeita, lacunar.
Construido, fabricado ou inventado, o “modelo” persiste.

Abolir essa ideia de origem significa considerar que esse “modelo” nao
existe a priori. A fabricacdo das tradicges opera-se pelo trabalho de com-
posi¢do e de agenciamento de elementos compésitos, vindos de universos
culturais muito diversos. Dessa recomposigio emerge uma pluralidade
de “Africas” e de “tradi¢des”. Uma ruptura fundamental opera-se. Nada
nos gutoriza a designar uma concepgdo ou uma pritica mais préxima ou
mais afastada do “modelo”, mais verdadeira ou mais auténtica. A dupla
pesquisador-adepto, tal como foi historicamente constituida e perpetuada,
vacila. Os partiddrios da ortodoxia perdem os fundamentos para ditar as
regras imutiveis gue instituem e classificam os cuitos afro-brasileiros.
As andlises aqui empreendidas, alids, ndo fazem aparecer “uma imagem”
clara e fixa dos contornos do candomblé tal como é praticado no contexto
da cidade de Sao Paulo. Em contrapartida, a perspectiva proposta privile-
gia o aspecto processual, o “estar se fazendo” destas imagens gue podem
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ser entrevistas unicamente em sua pluralidade e em seu movimento. Isso
conduz finalmente a2 uma percepgdo de um sisterna heterogéneo, apreen-
dido em seu aspecto acontecimental e performativo, em que as “falhas”,
as “lacunas” e as contradigdes aparecem, na realidade, como condigdes
mesmas de seu funcionamento.

Uma ideia de origem est4 igualmente em obra na percepcao corrente do
fenomeno da possessdo. Inicialmente, haveria o sagrado ou a coisa sagra-
da; em seguida, sua representacgio pelo mito; e, enfim, sua manifestagio
no ritual. Bsta hierarquia serve de base para a concepgio usual do orixa:
divindade africana que carrega caracteristicas e tragos ditados pelo mito,
tragos que seriam reproduzidos pelo adepto por acasido do transe. Partindo
da nogdo émica de iniciagdo, 0 orixd surge aqui de modo diferente, em sua
producido, como feitura; processo em que, 40 mesmo tempo, ele, o orixd, ea
pessoa do adepto sdo moldados. Essa matua fabricagio ou feitura estabele-
ce uma alianga entre o adepto e o orixa singularizado, seu santo. Invalidar
essa referéncia a uma origem poe abaixo a dicotomia sagrado-profano e a
desintegra. O mito, que dava um sentido aos gestos e a pratica do transe,
nio mais se apresenta aqui previamente, ndo mais aparece como modelo
original repetido a cada ocorréncia do transe. Essa hierarquia desmorona-
se entdo em beneficio de uma intima alianca. A possessio nio mais pres-
suple uma separagio entre um sujeito, 0 santo, e seu objeto, a pessoa do
adepto. Essa dicotomia nio é mais operante. Ela desagregou-se ao perder
a separacdo que a fundava. A possessdo é entido imediatamente colocada
sobre um tnico plano, aquele da imanéncia; ela vé-se inscrustada, intima-
mente entrelacada, ao longo da historia da pessoa. Sob seu aspecto perfor-
mativo, o transe de possessio é apreendido como uma dupla captura. Ele
reatualiza essa feitura mituva a cada vez que sobrevém. No momento do
transe, e na vida cotidiana, santo e adepto formam um bloco indissociavel:
o santo de tal pessoa no transe, a pessoa de tal santo na vida cotidiana.
Assim ancorado nas hist6rias individuais e nas relagoes sociais entretidas
pelos adeptos, ele ndo corresponde mais nem a transcendéncia espiritual
{segundo uma imagem da filosofia ocidental cristd), nem 2 compensacdo
psiguica efou social consideradas por certos autores.

A leitura do fendmeno religioso aqui proposta refuta, no fim das con-
tas, toda uma visdo restrita da interagdo de politico e do religioso segundo
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a gual o candomblé apareceria como reffigio para uma populagio que ai
encontraria uma “compensa¢do” para sua posicio subalterna de dominado
ou, ainda, para uma populacdo “desencantada” que ai encontraria uma
“compensacio” psiquica qualguer. Se a hipétese do c};’ﬁéombléwrefﬁgio
pode efetivamente ser verificada em certas épocas, convém 'Iig'r'manecer
vigilante diante de toda redugido a essa tinica interpretacio, no minimo
porque as relagdes de forca e de dominagdo nio sdo sempre as mesmas
em todo tempo e em todos os niveis. Além disso, essa “compensacio”,
que pressupde uma deficincia, € de fato a expressdo de uma impoténcia.

‘Defendo a superagio dessa perspectiva. Colocar em evidéncia o aspecto

processual e performativo das manifestagdes e priticas culturais permite
apreender a emergéncia de uma poténcia criadora que age na construcio
da prépria histéria dos atores sociais. Longe de ser considerada sob um
aspecto essencialista ou ontolégico, como “forca interior” que o adepto do
candomblé adquiriria e que cresceria 2 medida de seu desenvolvimento na
prética ritual, essa poténcia criadora deve ser, evidentemente, tomada sob
um aspecto material, socto-historico, como motor da fabricagio social e
simbélica das relagbes humanas.

L]
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