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A memoéria das babaldas Mae Moga da Oxum (Lidia Gongalves da Rocha)
e Mie Ester da Iemanjd (Ester Ferreira), mestras nos mistérios da

religifio e da pessoa humana, mas que me deram também

inesqueciveis ligoes de vida.

Vinham pelos caminhos,

ruas e encruzilhadas

abertos por Bard

ante a oferenda do galo, do milho
ou do cabrito quatro-pé.

- Vinham pelos caminhos
atendendo ao chamado de um tambor
que bate dentro de seus préprios peitos:
tuc-tuc-tuc

Vinham pelos caminhos
— pele magnética —
atraidos ao imd ancestral.

" . Vinham ~
— caules decepados —

nutrir-se nas raizes.

“No caminho da casa-de-nagao”
Oliveira Silveira
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~ Apresentagio

Faz anos que venho estudando as religiSes afro-brasileiras; concentrando so-
bretudo a minha atengdo sobre o Xangd de Pernambuco. Sempre tratei o culto a
partir de uma perspectiva antropolégica das mais ortodoxas. A religido faria parte
daquela totalidade chamada cultura, compreendendo, na famosa defini¢do de
Edward Tylor, “conhecimento, crenca, arte, lei, moral, costumes e quaisquer
outros hdbitos e capacidades, adquiridos pelo homem enquanto membro de uma
sociedade”. Sempre, por conseguinte, rejeitei a hipltese de um inconsciente
coletivo hereditdrio, com idéias e representagfes inatas, tal como proposto por
Carl Gustav Jung e, até certo ponto, por Sigmund Freud (por exemplo em Totem
e Tabii), seguidos entre nés por esse cldssico dos estudos afro-brasileiros que foi
Arthur Ramos.

Se hd porém uma influéncia que abalou minha antropologia convencional,
esta foi precisamente a de Norton Corréa, que estuda o Batuque como etnégrafo
¢ antrop6logo, mas que também o intui e adivinha, partindo daquela “cumpli-
cidade essencial” — quase mais de artista que de cientista — que s6 se pode ter com
aquilo que a gente ama e com que a gente se identifica no mais profundo da per-
sonalidade. No sei nem, apesar disso, se Norton, que é também um antropélo-
go de credenciais impecdveis, segundo a linha dos Herskovits, Lévi-Strauss, Tur-
ner, Geertz, apercebeu-se do seu impacto sobre minhas idéias. O fato é que os
textos que li, os filmes a que assisti, da autoria de meu ilustre colega gaiicho,
comegaram a me fazer suspeitar que essa profunda manifestacdo de identidade
vital, substancialmente a mesma no Recife ¢ em Porto Alegre, Xangd aqui, Ba-

.tuque ali, Candomblé ou Mina acold, resultasse de mais que um simples modelo de
comportamento socialmente aprendido ¢ transmitido de uma geragfio a outra
-através do processo de socializagdo.

As sutilezas dos gestos e das interpreta¢Oes sao exatamente as mesmas na

ocasido, por exemplo, de uma cena de sacrificio, entre os membros do Batuque
* ¢ do Xangd. Eu sei que Norton chega a suspeitar de uma influéncia direta do Nor-

deste sobre o Rio Grande do Sul e hd, de qualquer modo, a origem Jeje-Nagd que
" se encontra na base, cd e 4. Mas eu aqui ndo defendo argumentos e apenas expri-
mo a minha suspeita de que os-padrOes religiosos se transmitiriam do mesmo mo-
do que os modelos de nossos sonhos. Jungianismo? Arquétipos? Inconsciente co-
*Tetivo racial? O que explicaria que os brancos da Umbanda e até do Candomblé ja-
mais consigam expressar os deuses com a mesma for¢a dos negros? Mas o que é
que eu sei, 0 que é que nos sabemos a respeito disso tudo? Eu s6 sei que ndo hd
respostas simplistas para as grandes interrogagdes historicas e etnoldgicas. Na mi-

nha qualidade, jé ndo direi de antropélogo, mas de xangozeiro, eu imediatamente -

reconhego os simbolos e a vivéncia dessa que, em certo sentido, tornou-se “minha
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religifo”, quando entro em museus de antigiiidades greco-romanas, sobretudo do

" Baixo-Império. (Penso, entre outros, no Romisch-Germanisches Museum, de Co-

16nia.) Os espelhos de Vénus (os abebés de Oxum), os machados duplos de Mitra
(os oxés do deus Xangd) fazem-me compreender que nfo se trata apenas, no Ba-
tuque e no Xangd, de uma esséncia africana preservada no Brasil, mas da alma na-
turalmente pagd, que forma o substrato bésico de nosso ser.

Roberto Mota
Ph.D em Antropologia Cultural
pela Columbia University, NY.
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Prefacio

O presente trabalho corresponde a dissertagdo de Mestrado que apresentei
na Universidade. Federal do Rio Grande do Sul em junho de 1989. Como integran-
tes da banca, os doutores José Joaquim Proenza Brochado, meu orientador, e
Ar Pedro Oro, ambos da UFRGS, além de Yvonne Maggie, da Universidade Fe-
deral do Rio de Janeiro,

O titulo original, “Os vivos, os mortos e os deuses: um estudo antropo]o-
gico sobre o Batuque do Rio Grande do Sul”, foi modificado para o atual. Embo-
ra meus dados tenham sido obtidos quase que apenas em Porto Alegre, refiro-me
ao Batuque do Rio Grande do Sul por duas razdes: primeiro porque ele estd tdo
associado e comprometido, culturalmente, com o quadro do Estado sulino como o
Xang6 ao Pernambuco ou o Candomblé 4 Bahia. Mas ndo se entenda com isto que
representem as Unicas modalidades rituais afro-brasileiras existentes nestes locais.
Em segundo lugar é porque Porto Alegre, no minimo a partir do inicio do século
XX, estabeleceu-se como o grande pdlo irradiador da religio para o restante do
Estado.

A coleta de dados foi baseada quase que somente em pesquisa de campo,
o que me leva a introduzir um comentdrio:

O trabalho de campo, em Antropologm — parece 6bvio dizer — nem de lon-
ge se assemelha, por exemplo, ao de um quimico de laboratério. Porque, antes de
mais nada, se lida com pessoas, ¢ as pessoas, a0-contririo das substincias quimi-
cas, além de pensarem e reagirem de forma muito menos previsivel, sdo sobretu-

“do dotadas de emogGes e sentimentos. Surge uma situagdo, entdo, em que a pes-

soa do pesquisador (em muitas de suas multiplas dimensdes) interage diretamente

‘com as também multiplas- dimensSes das pessoas dos pesquisados, tornando-se

ambos atores/participantes do mesmo drama. Isto equivale dizer que a presenca
de uns termina inevitavelmente por fazer parte da vida (e da histéria dela, p01s)
dos outros.

Entretanto, chama aten¢ao, na bibliografia antropolégica, a escassez de refe-
réncias, por parte da maioria dos autores, sobre esta faceta de suas histérias-de-vi-
da. E como se um robé sofisticado e invisivel realizasse observagdes e depois ex-
pressasse friamente o que viu, as conclusGes que obteve. Subjacentes a isto talvez
estejam duas idéias: uma, a 4nsia de legitimar a Antropologia como “Ciéncia”;e,
associada 4 primeira, também a idéia de que as verdadeiras ciéncias s3o as chama-

" das “exatas”, em que quantificacdes e mensuragOes sdo mais ficeis, enquanto que

o distanciamento € inerente a4 prOpria natureza do trabalho. Em outras palavras,
¢ tentar assumir a posi¢do do quimico, que em nada se envolve ou é envolvido
com o material com que trabalha. Isso se reflete inclusive no estilo de escrever:
frases complexas (como as férmulas quimicas elaboradas) recheadas, muitas
vezes desnecessariamente, de termos técnicos (que se pretendem de exatidao
matemdtica), o que ndo raro termina prejudicando o entendimento do préprio
texto. Nao se falando € claro, no discurso de poder que se esconde por trds desta
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forma de estilo: pensa-se o trabalho talvez como algo esotérico, que naturalmen-
te nasceu para 0s poucos que saberfo decifrido.

Isto, de um lado impede o acesso dos pesquisados aos dados ai contidos;
e de outro lado, coloca aqueles no papel tinico de fornecedores de informagGes,
pouco se pensando em- devolverihes o que se buscou, procurar promover seu
crescimento no sentido amplo do termo. Referindo-se especificamente ao caso do
negro — a abundéncia de estudos sobre ele, mas os escassos beneficios que lhe tém
resultado — nfo é por outra razio que um militante do Movimento Negro do
porte de Cl6vis Moura menciona que as populagdes negras e sua cultura tém sido a
“Drosophila melanogaster de nossos cientistas sociais” (Moura, 1988:115).

Quanto ao envolvimento com os pesquisados, acredito que, quanto mais
em um tempo de pesquisa longo, toma-se muito dificil (para nio dizer impossi-
vel) o ndo-envolvimento. Em meu caso, pesquisando durante 20 anos, tal envolvi-
mento foi inevitdvel. Neste periodo muitos daqueles com quem convivi, passaram
da citegoria formal de “informantes™ para a de “amigos”. E, em que pesem as res-
trigdes que tal situa¢do possa ter ocasionalmente trazido (como sentir-me no de-
ver de omitir certas informagOes que viessem a prejudicdlos, como menciono
adiante), os resultados positivos foram muito maiores. Gragas 4 amizade pude ter
acesso a informagdes que de outra forma teria obtido com muito mais dificulda-
des; ou até, ndo obtido. Algumas destas relagGes solidificaram-se tanto, ao longo
deste tempo que, se eu deixasse totalmente de pesquisar sobre a religido ou estas
pessoas abandonassem-ia, a amizade continuaria inc6lume.

Isto quer dizer que minha prépria histéria-de-vida, em diversos aspectos,
- estd ligada (e em outros até confunde-se) com as dos pesquisados. Em termos espe-
cificos do trabalho, alguns destes aspectos estdo transcritos no capitulo VIIL. Mas
outros fragmentos dela afloram aqui e ali, nas técnicas usadas, na formd como
enfoco as situagﬁes nas reagOes que minha presenga provocou nos grupos. Tanto
mais que minha identidade de “branco”, “pesquisador”, “universitario” (e depois

““professor”) que objetivamente nada teria a ver com o Batuque, muitas vezes foi
usada, como veremos em seguida, para interferir, em situacGes extra-religiosas, em
beneficio de templos ou pessoas do culto.

O fato de assumir abertamente meu envolvimento com os pesquisados (in-
clusive no decorrer do texto), bem como a intengdo de tentar devolver-lhes o ma-
terial deles obtido, teve diversos desdobramentos.

Primeiro, o fato de assumir a condigfo de envolvimento corresponde a ado-
tar o paradigma hermenéutico, como é conhecido em Antropologia, sintetica-
mente expresso por Roberto Cardoso de Oliveira (Oliveira, 1988). Ou seja, é aque-

le em que o pesquisador se coloca consciente e simultaneamente como sujeito

cognoscente (aquele que procura compreender), e objeto cognoscivel (fazer-se
também alvo da prépria pesquisa). Levado pela mesma disposi¢do, submeti previa-
mente capitulos do trabalho (ou a dissertagdo ji pronta) ao pai-de-santo Ayrton
de Xangd, a quem expus e com quem discuti também aspectos interpretativos. Por
exemplo, a idéia de morte simbélica contida na iniciago ritual foi ndo apenas
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compreendida como apoiada por ele. Tanto que, a partir daf, forneceu-me ainda
maiores detalhes, perfeitamente coerentes com a linha de pensamento proposta.
Estes, além de comentdrios e.crfticas sobre outros aspectos, foram incorporados
a0 texto. Sobre a Segunda Parte, os mortos, declarou que, “com mais de quaren-
ta anos de religifo, eu (Ayrton) ndo tenho mais nada a acrescentar”. Fez parte
deste envolvimento, igualmente, o fato de eu ter convidado virios chefes de
templos pesquisados para assistirem 3 defesa da dissertagdo. E 14 compareceram
os pais-de-santo Erico de Ogum (Erico Machado), Miguel do Xangd (Miguel da
Silva), referidos seguidamente fiestas péginas, e Jorge Verardi, Presidente da
AFROBRAS, uma das federagGes locais do culto. A presenga dos pesquisados na
Academia, alids, assinalada como acontecimento inusitado pela prépria banca exa-
minadora, teve o conddo de quebrar o protocolo: foram convidados a manifes-
tar-se publicamente (o que ndo é permitido na UFRGS) sobre o que tinham assis-
tido, deixando-me envaidecido com seus elogios. Na verdade, eles, na qualidade de
praticantes, tinham muito mais condi¢Bes do que qualquer um de nds, examina-
dores e examinando, de opinar sobre os aspectos rituais que eu enfocara.

Segundo desdobramento, a tentativa de devolugo. Quando comecei a es- '

crever a dissertagdo, pouco acreditava, sinceramente, que um dia viesse a ser edi-
tada. Dai, principalmente, a inten¢do de que ela pudesse ao menos circular, por
empréstimo, entre alguns integrantes dos templos, pessoas interessadas. Ou seja,
como ndo tinha inten¢do de produzir algo exclusivamente para leitores acadé-
micos, precisaria tomar certos cuidados quanto ao tornar a leitura mais amena.
Nunca me esquego, a propdsito, da frase de um experiente jornalista de Porto
Alegre, Jayme Copstein: “O texto escrito, seja a respeito do que seja, antes de
tudo é para ser lido!” — exatamente o que eu desejava que acontecesse ao tra-
balho. '

Esta proposta, que me acompanhou consciente e/ou inconscientemente du-
rante todo o processo de elaboragfo, sem ditvida contribuiu para que eu tam-
bém me sentisse mais livre para fazer algo nfo muito pautado pelos moldes aca-
démicos cldssicos, Assim, ao lado de teorizagGes (que se mostram também no co-
mo fago, além do que estd formalmente expresso) aparecem trechos de conteido
quase literdrio, bem como reflexdes ou questdes que me parecem importantes.

" Quando fiz circular o trabalho, jé pronto, entre amigos, uma constatagdo
logo se fez clara: cada grupo, segundo seu foco de interesse, salientava a importén-
cia de um ou outro aspecto, ndo raro sugerindo aumentos ou cortes para melho-
rar o resultado final. Por exemplo, houve quem sugerisse o resumo, por enfado-
nhos, dos dados estatisticos do capitulo 1. Mas j4 outros, interessados na histo-
ria do Negro no Rio Grande do Sul, perguntaram-me se nfo tinha mais material
para acrescentar. Houve sugestdes, igualmente, de que a parte IV, A cruz e encru-
zilhada, também fosse retirada. Entretanto, integrantes do Movimento Negro, bem
como chefes religiosos do Batuque foram da opiniZo que era a parte mais impor-
tante, pois, sobretudo, “mostrava a dignidade da religifo”. E de fato, é o tema
que mais atrai o interesse destas pessoas quando ministro palestras sobre o Ba-
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tuque. De modo que, salvo pequenos cortes ou acréscimos, decidi deixar mais

ou menos.tudo como estava. De mais a mais, era decidir entre reformular muita
coisa (e, na pritica, ndo publicar) ou permanecer um trabalho sofrivel mas que
pudesse ao menos ser de alguma utilidade a quem interessasse. No minimo é um
registro de maior envergadura sobre o Batuque do Rio Grande do Sul. E estd lon-
ge, igualmente, de ser conclusivo: hd uma infinidade de aspectos a serem, ainda,
aprofundados ou abordados.

Leram o trabatho, entre outros, aiém do pai-de-santo citado, também o Prof
Sérgio Ferretti, doutorando em Antropologia na USP. A ele, particularmente,
agradego as criticas ¢ comentdrios (muito bem elaborados, alids, mas que nem
sempre segui). Teceram comentdrios, igualmente, o Prof. Reginaldo Prandi e os
mestrandos Vagner Gongalves da Silva e Rita de Cdssia Amaral, da mesma Univer-
sidade. Entretanto, credito a mim, inteiramente, a responsablhdade por opiniGes
¢ contetidos gerais destas pdginas.

Agradeco, também, a todos aqueles que, de uma forma ou de outra, con-
tribufram para que a obra nascesse: Nelson e Josina Corréa, meus pais, que desde
cedo estimularam meu interesse pelas Ciéncias Humanas; o Professor Carlos Gal-
vao Krebs, que me iniciou nos caminhos da pesquisa e do Batuque; 0 médico
psiquiatra Ronaldo Moreira Brum, companheiro de muitas jornadas de pesquisa,
pela amizade, pelo estimulo, pela fecunda troca de idéias; o professor-visitante
Jean-Marie Gibbal, da Fcole de Hautes Etudes en Sciences Sociales, de Paris, a
quem tive o prazer de acompanhar a muitos templos e ceriménias, pelo incentivo
¢ valiosas observactes “in loco” sobre o Batuque; a meu orientador, professor € ami-
go de muitos anos, Dr. José Joaquim Proenza Brochado. Em especial, agradego aos
chefes Mde Ester da Iemanjd (Ester Ferreira) e Moga da Oxum (L{dia Gongalves da
Rocha), in memorian; Ayrton do Xangd (Ayrton Paixdo), Miguel do Xangd (Mi-
guel da Silva), Erico do  Ogum (Erico Machado), Ademar do Ogum (Ademar Nas-
cimento Carvatho), Santinha do Ogum (Clementina Alves Ignacio), Marco ‘da
Oxum- (Concei¢do Marco Pereira de Carvalho) ¢ Laudelina do Bard (Laudelina Sil-
veira); e todo o povo do Batuque, guardiSes valorosos da tradi¢do ancestral.

Para finalizar, quero ressaltar a satisfagio e a honra de ter como apresen-
tador do trabalho o Prof. Roberto Motta, da Universidade Federal de Pernam-
buco. Dedicando-se ao estudo do Xangd recifense, tem em seu vasto curriculo
também o fato de ser um dos mais eruditos, argutos ¢ conhecidos pesquisadores

das religiGes afro-brasileiras. Para felicidade minha (e com perddo do trocadi- -

1ho), é um apresentador que dispensa maiores apresentagdes.

Norton F. Corréa
Porto Alegre, 1990
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Introducéo
1

Nascido em uma familia tradicional e de classe média, meu interesse pelas
ciéncias humanas comegou cedo. Meu pai, um médico com surprendente forma-
¢do humanistica, reunira uma considerdvel e diversificada biblioteca doméstica,
onde a prateleira dedicada & cultura popular em geral ocupa um bom espago. Estes
fatores indiscutivelmente, influenciaram meu interesse.

Em 1969 ingressei em um curso — Folclore — com 3 anos de duragfo, pro-
movido pela Secretaria de Educagio do Rio Grande do Sul Carlos Galvao Krebs,
idealizador e principal professor do curso, fizera sua formagao académica (Histo-
ria e Geografia, além de Direito) de acordo com as teorias vigentes aqui, na época,
o Historicismo cldssico, cujas preocupagSes maiores eram a ansiosa busca is ori-
gens dos “fatos” folcléricos, sua descricdo detalhada e a procura de similares,
algures, para compara¢do. Krebs, um folclorista de procedimentos, métodos e
objetivos similares a muitos outros de sua época, atuava ativamente, desde muitos
anos, como pesquisador de campo, tendo acumulado, j4 naquele tempo, conside-
rdvel volume de conhecimentos e informagGes, além de enorme documentério so-
bre inimeros temas da drea. Suas aulas versavam sobre teorizagGes, classificacGes,
ensinamentos de técnicas de pesquisa de campo e proje¢es de eslaides envolven-
do aspectos variados da cultura popular rio-grandense e brasileira. De todos os
temas, pontificava o Batuque, a0 qual se dedicara a pesquisar- desde os fins da
década de 1940. v

Nesta época, munido dos primeiros rudimentos tedricos, eu saia, nos fins
de semana, para os arredores de Porto Alegre, mdquina fotogrdfica, gravador e
caderneta de campo em punho, a entrevistar pessoas, conhecer ¢ documentar
as mais diversas manifesta¢Ges da cultura popular. Desta maneira,; na prdtica, ia
aos poucos aperfeigoando técnicas de abordagem de campo, além de acumular -
bagagem crescente sobre o objeto'de estudo. Mas sobretudo comecava a-me dar
conta, observando situagGes concretas, dos aspectos polares representados pelo
“mundo erudito” (em que eu vivia), e o chamado “mundo folk” (que quase des-
conhecia), compondo o mesmo todo, mas com seus enormes contrastes em ter-
mos de modo de agir e pensar, recursos econdémicos. Assim, ia também apren-
dendo a conhecer “o outro”, relativizar as coisas e principalmente dando-me
conta que elas s6 poderiam ser entendidas em maijor amplitude se parifssemos
para uma visdo “de dentro”, émica, isto ¢, dos proprios pesquisados.

Em  setembro de 1969, como extensdo prética de aulas teéricas, o grupo
de alunos foi levado pelo professor a uma festividade ritual numa casa de Batu-
que, onde nos receberam com grande cordialidade.

Lembro-me muito bem daquela. noite.. Depois de havermos assistido duran-
te algum tempo 2s solenidades, fomos encaminhados para uma sala onde haviam
servido uma grande mesa com as comidas sagradas, para que pudéssemos experi-
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mentd-as. Ritualmente — foramos informados nas aulas tedricas — tais alixpen—
tos deveriam ser comidos com a mdo, mas, por deferéncia especial a nos, leigos,
trouxeram tatheres. Atendia-nos, além de outras pessoas, principalmen.,te um ex-
professor de Segundo Grau, que havia abandonado o ensino para seguir o C?lt(?.
Muito simpitico, inteligente e bom conhecedor do ritual, e~le, pe’ala.sua prépria
condi¢go de ex-professor, atuava como uma espécie de relagGes-piblicas da casa,
atendendo pesquisadores e intelectuais que, também levados pelo pr(?fessor
Krebs, costumavam 14 comparecer. Quando me entregou os tatheres, recusei-0s de-
licadamente, dizendo que, se era um preceito ritual o comer com 2 méo, eu pre-
feria que assim fosse. ‘ o
Logo em seguida ele brincava com minha falta de jeito para comer o “pi-
180>, que mais escorria por entre os dedos do que era Ievado 4 boca. I.Sntretanto,
minha atitude fez com que comegasse a cercar-me de ateng§9 € gent%lez.as espe-
ciais, o mesmo acontecendo com a sacerdotiza do templo. Ainda ma.ls, logo co-
Jocou-se 4 disposi¢o para que Ihe fizesse todas as perguntas que.desejasse. E ndo
eram poucas. Na verdade, eu, branco, de familia racista .e catéllc?a, deparava-me
a poucos quilometros de casa com um outro mundo, ainda r_na1§ contrastante,
em .relagdo ao meu, do que 0 folk nfo-afro-brasileiro: n'egro, muito pobre., com
perspectivas totalmente diversas do ‘que significava religido, onde a seriedade
ritual cristd era substituida pelo riso e a alegria, as divindades apreser'ltavzgn-se
em came e 0ssO para seus seguidores, os tambores ou facas rituais deveriam “des-
cansar” apés o uso; ou que uma pedra, uma vez consagrzfda, afirmava-se que
comegava a crescer vagarosamente e, em certos, casos, até mesmo te; filhos.
Saf dali, o dia j4 nascendo, com um caloroso convite para voltar na semana
seguinte, quando as cerimOnias teriam continuag¢do. Na cademeta”de campo e
na mdquina fotogrifica levava o que se consideram “documentos”; na cabega,
uma sucessfo infinddvel de. perguntas sem respostas; e no corago, uma vontade
enorme de rever aquela gente com quem, apesar do pouco tempo- de contz}tP
e sem saber bem como acontecera, sentia que havia estabelecido lagos de afetivi-

dade muito estreita. De fato, naquele momento mal eu sabia que iria pesquisar.

naquela casa durante os 10 anos seguintes, até a morte de sua chefe, e que o tra-
balho teria continuidade hoje junto a vdrios templos a ela filiados.

A segunda visita seguiram-se outras. Poucas semanas depois fiz contato com
a casa da Mie Moga. Diferentemente do templo da Mde Ester, neste, no terreno,
havia uma dezena de casas e familias, como que uma verdadeira aldeia, todos

" flhos-de-santo da babalda. Isto permitia que fizessem pequenas festas quase que

a cada semana, pois sempre havia namero suficiente de participantes, entre 0§
quais dois tamboreiros. Este fato foi importante para que eu aumenta§se as
visitas 4 casa e me integrasse melhor ao grupo. Elas também gostavam -muito de
visitar outros templos, ¢ eu as acompanhava, dando-Thes carona. Um dia, no tra-
jeto a uma destas casas, senti que eu havia sido aceito. Muito brmcalhona', 2 Mée
Moga divertiase imaginando um didlogo entre duas pessoas .da casa visitada:
“Quem é este branco ai?, perguntava um. E o outro: “Este? Pois faz parte da ne-
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grada da Moga!”. »
" 'Quanto mais conhecia a religifo, mais percebia que, na verdade, encontra-
va-me diante de um imenso véu cujas pontas recém comegcara a levantar e sob o

" qual percebia uma teia polidimensional, onde cada intersec¢do ligava-se mutua-

mente, por fios invisiveis mas reais, as outras.

Por esta época, o contato com o médico psiquiatra Ronaldo Moreira Brum
teve importéncia decisiva nfo apenas no trabalho de campo como nos rumos queé a
pesquisa tomou. N&s passamos a visitar, juntos ou isoladamente, solenidades e

templos, e depois nos reuniamos trés ou quatro vezes por semana para retomar e

discutir o que observdramos. Daf resultava uma proficua troca de idéias e refle-
x0es, em que o assunto seguidamente deslizava do tema em si para o grande
campo da Humanistica {do qual, alids, ele possuia conhecimentos muito sélidos).
Este intercimbio, entre. outros aspectos, foi importante para que eu pudesse
vislumbrar horizontes bem mais amplos, em termos interpretativos (fornecidos
pela psicandlise e a psiquiatria transcultural, por exemplo) do que os dos pres-
supostos historicistas.

As visitas ainda mais freqiientes permitiram-me no apenas ir progressiva-
mente conhecendo novos aspectos do ritual como também oportunizava convites
para outros templos e solenidades. Desta forma, meus conhecimentos sobre a religido
comecaram a melhorar cada vez mais. Paralelamente, aos poucos, fui dominando o
jargdo caracteristico usado entre os filiados, aprendendo a “‘conversar” com eles
(no sentido de Geertz, 1978: 24, conhecer os contetidos simbélicos do codigo
de comunicagdo batuqueiro) o que facilitava ainda mais minha aceitacdo pelos
grupos. Nos esforgos para tentar entender a “‘visdo batuqueira d¢ mundo™, era
importante observar com muita atengdo o que se passava, os gestos, o teor dos
didlogos, a semdntica das expressdes lingiiisticas, as observagdes e atitudes das
pessoas, "além de pedir explicagbes detalhadas sobre o que desejava entender.
E estas, felizmente, jamais me foram negadas.

~-Em algumas situag¢Oes, foi muito 4til a aplicagdo de coisas que aprendera
no préprio culto: por exemplo, ao receber “axés” (limpezas misticas dos orixis),
repetia termos e expressdes que observara serem ditos por velhos e devotos filhos-
de-santo. Sdo férmulas sabidas de todos, mas nfo mais cumpridas pelos mais
mogos.

Fatos aparentemente secunddrjos, como tirar fotografias, também tive-

ram influéncia nesta aproximagdo. Como levava sempre a cdmara para docu-
mentar as cerimOnias, muitas vezes pediam-me para que tirasse fotografias de
determinadas pessoas ou acontecimentos. A foto sempre d4 muito prestigio ao

" fotografado: ela circula, passa de mfo em mdo, e sobretudo atesta a presenga

de alguém junto a figuras importantes como, no caso, uma méie-de-santo. Nu-
ma grande manifestagio de confianca, permitiram-me que tirasse fotos de ori-
xds “no mundo”, o que é rigorosamente proibido. Mais do que outro motivo,
a proibicdo deve-se ao fato de que o batuqueiro, segundo a tradi¢do, ndo sabe que’
experimenta a possessio por seu orixd e, caso o saiba (vendo sua prépria ima-
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gem) ficard demenciado. Um acordo técito entdo foi estabelecido: eu tirava as
fotos mas nfo poderia mostréas indiscriminada e publicamente em qualquer
situagio — televisfo, grandes aglomeragSes de publico — o que foi cumprido.
Mas muitas pessoas pediam para ver as fotos, o-que resultava em um proble-
ma: como mostrédas para os préprios pesquisados? Impedir num grupo de al-
guns de vé-as, porque apareciam em possessdo, seria deixar ¢laro que recebiam
santo; mostrar a todos, violaria a proibig@o. Até gue surgiu a soluggo: levava o
projetor de eslaides e anunciava que mostraria as fotos no final da festa, mas pri-
meiro para os “axerés” (um estado infantil que sobrevém apds a possessdo pro-
priamente dita), e depois, coletivamente. Passava entdo as de possuidos e depois
as demais, quando chamava os que haviam ficado fora da sala. O resultado foi
excelente, todos, em meio a grandes brincadeiras, divertindo-se muito com as i-
magens suas ¢ alheias. Hoje, pessoas do culto solicitam-me cSpias de fotos de seus
falecidos chefes. para colocar em seus templos.

De todas as pessoas a quem conheci, no Batuque, ressaltam as das babalbas
Mse Ester da Iemanjd e Mae Moga da Oxum, O tratamento de “mde” que empre-
go para ambas, no trabalho, é o mesmo que Ihes dava em vida. A rigor, entretan-
to, seria impréprio, uma vez que s se denomina assim a quem nos fez (ou fa-

14) a iniciagdo. Pessoalmente, sem ter realizado nenhuma destas iniciagGes, e ten-

do me aproximado de ambas na qualidade declarada de pesquisador, fui entretan-
to tratado como um filho especial, de quem muito aturaram a curiosidade e a
impertinéncia e a quem muito fizeram concessdes também especiais. Com elas
ndo adquiri apenas conhecimentos importantes sobre as coisas da religido, mas,
principalmente, inesqueciveis ligbes de vida e humanidade. Elas, também, em
primeiro lugar (embora coadjuvadas pelas indimeras outras pessoas com quem fra-

- vei conhecimento, nos batuques) muito colaboraram em minha caminhada: no

plano individual, de tomar-me pessoa; e no profissional, de tornar-me antropé-
logo, no aprendizado de conhecer o ‘“‘outro”. ~

Com efeito, para mim, branco, classe média, filho de intelectual, nascido
numa familia tradicional catélica, como referi, posicionava-me exatamente do ou-
tro lado do fosso social, cultural e econdmico que dividem as chamadas classes
média e alta (que ideolégica e culturalmente pode-se dizer que compreendem um
bloco) e a baixa. Quanto mais que se tratava, no caso, de negros pobres, semi-anal-
fabetos e batuqueiros. Isto &, tinham tudo para serem o outro em relago a mim.
Se o papel social de mde corresponde a educar (isto €, transmitir saber, desenvol-

ver potencialidades, buscar aperfeigoamento integral do individuo) tenho-lhes uma

grande dfvida de gratiddo por esta parte de minha formagfo. Assim, o termo
“mge” deve-se, antes de mais nada, 4 grande admiragfo, respeito, e carinho que
adquiri por elas durante uma década de estreita convivéncia. Nao foi nem uma
nem duas vezes que, tendo aprendido, como antropélogo, a dinémica das sessOes
de buzios, fui, como pessoa, buscar suas sdbias palavras para auxiliar-me na resolu-
¢do de problemas existenciais. A morte de ambas; em fins da década de 1970, dei-
Xou-me uma sensa¢do de perda irrepardvel. '
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Algumas vezes, nas primeiras cerimdnias piblicas que assistia em alguma
casa, participantes do ritual (ignorando que jd havia, normalmente, feito contato
anterior com o chefe) manifestavam certa desconfianga por meu interesse, alguns
julgando-me jornalista (tanto por anotar como bater fotos) e outros, interessado
em obter informagGes para abrir posteriormente uma casa. de culto. Desfeitas as
dividas (¢ ndo raro os préprios chefes intervinham publicamente, em caso de
problemas)‘, a situagfo revertia, muitas pessoas espontaneamente se aproximavam
para explicar os acontecimentos, fazer comentérios sobre aspectos do ritual,
convidando-me para assistir ceriménias especiais.

, De todas as cerimonias, fui impedido de assistir (alids, como a quase to-
talidade “das pessoas do culto) unicamente s de confirma¢fo da veracidade da
possessdo, proibicdo esta que se dd, acredito, mais por motivos éticos do que por
quaisquer outros, como refiro no capitulo dos orixds. Mesmo assim ela me foi de-
talhadamente descrita.

Esta admirdvel confianca, depositada por pessoas que me abriram a intimi-
dade de seus templos (e nfo raro de sua propria vida) coloca-me, em contrapar-
tida, numa responsabilidade também ética: ndo revelar publicamente certos as-
pectos do ritual (como a feiticaria, por exemplo) ou omitir nomes ou situagSes
que possam ser desabonatdrias aos nelas envolvidos. Muitas vezes, certos fatos
s0 tdo conhecidas na comunidade do Batuque que se torna inutil a troca de
nomes, sexo, caracteristicas de seus participantes, como fago em:alguns trechos,
pois sua identificag@o € extremamente ficil para quem pertence ao grupo. Estas
omissGes, entretanto, em meu entender, muito pouco ou nada prejudicaram o
todo do trabatho. . , .

- Mas cabe um comentdrio sobre a feiticaria. A acusacdo de feitigaria est4 en-
tre as mais comuns feitas ao- povo do Batuque. E de fato, ndo sdo poucos os che-
fes que usam tais prdticas. O que ndo se diz € que, em primeiro lugar, boa paite
dos solicitantes de tais servigos vém dos préprios integrantes da sociedade branca,

justamente de onde partem a maioria das acusagSes; em segundo lugar, que

se trata da Gnica arma de que a populagfo afro-brasileira dispoe face ao verda-
deiro arsenal de recursos de pressio e repressdo mobilizados pelos brancos. Desta

"forma, o medo branco ao feiti¢o negro atua como um moderador do poder

dos primeiros.

Virias circunstincias obrigatam-me, muitas vezes, a sair em defesa da re-
tigido (seu direito 2 legitimidade) ou no interesse de templos ou pessoas a eles 1i-
gados, Diversas casas, no tempo em que eram exigidas licengas especiais junto i
Delegacia de Costumes ¢ IBGE para promover solenidades, pediam-me que fi-
zesse oS necessdrios tramites. Numa destas ocasites tive de interferir diretamen-
te junto ao Delegado de Costumes para acabar com uma ordem existente na De-
legacia em .que os templos eram obrigados a filiar-se {e pagando uma alta taxa)
3 uma das federacGes existentes a bem de receber tais licengas. Era um procedi-
mento duplamente ilegal: primeiro, por exigirem tais licencas num pafs em que a
liberdade religiosa é — ao menos oficialmente — uma garantia constitucional;
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" em segundo, coagir alguém a filiar-se a uma organizagio particular para obtef
‘um direito em lei. Em outros momentos respondi, pela Imprensa, ds duras cri-

ticas que figuras da cipula da Igreja Catdlica, como o cargeal D. Vicente Scl‘xe.re’r,‘
de Porto Alegre, seguidamente fazia em sua coluna didria de jQI‘{lEl, ésvrehfgg_ﬁes
afro-brasileiras. Ou protestando, também pelo jornal, pelas restngﬁes e criticas
publicas impostas pela irmandade catdlica organizadora da. I'j‘esta dos Nav?gan-
tes (N. Sra. dos Navegantes corresponde a Iemanjd) 4 par.t;czxpggio dos fﬂ}aiios
daquelas, que compGem o pliblico maior da festa. Tais exigencias ou restrigdes,
sublinhe-se, sdo indicadores da situagfo de marginalidade dos cultos afr9-bra—
sileiros em face da sociedade branca, hegemonica. Lembro-me também das dificul-
dades enfrentadas junto a Prefeitura local para obter material para a.reco'nstr}l-
¢a0 de um templo semidestruido por uma drvore pertencente ae-patrimonio his-
térico da cidade, o que ¢ relatado no capitulo final. o

Com o tempo e a estreita convivéncia com as casas de culto, terminel por
‘assimilar conscientemente, alguns conhecimentos, como identificar, por exem-
plo, pela forma do rosto, o-orixd padroeiro de alguém; inconscientemente, certas
atitudes, como na ocasido em que fui acomodar um tambor (semelhante,»mas que
nada tinha a ver com os do Batuque) e me surpreendi quando o coloquei auto-
maticamente deitado, tal como se faz com os tambores do culto (o que também
narro no capitulo final). e . .

(Hoje, caso deseje, posso expressar-me tal como um batuqueiro. Seguidamen-
te, em palestras que tenho feito sobre o assunto nao ¢ incomum que pessoas per-
tencentes ou alheias ao Batuque, em que pesem todas as explicacles ¢ negatlva.s
prévias, tomem-me como um filiado a ele. Confesso que, embora sendo uma opi-
nigo incorreta, acalenta-me o ego de antrop6logo, pois sugere que consegul fo ﬁle--
nos. aproximar-me razoavelmente do objetivo visado, isto ¢, captar a ylsao de»
dentro”, dos proprios pesquisados. o

II
Enquanto as demais religiGes afro-brasileiras foram alvo de muitos estufios' e
publicagles, o que se tem especificamente sobre o Batuque € escasso: em malonzf,
artigos em jornais ou revistas, e apenas umas poucas obras. Por que_stﬁo de organi-
zagdo, ordeno-os aproximadamente pela época provdvel em que tais trabalhos fo-

ram iniciados ou sua publicagfo. ) ~ .
Ao que tudo indica, o primeiro estudioso a dedicar-se a0 Batuque, Leopoldo

Bettiol, que assume uma posigio filosdfico-teoldgica clara. Dados que veicula

em sua obra, “O Batuque na Umbanda”, publicada em 1963, permitem ded}lmr
que, no minimo, pelos fins da década de 1930 ou antes, tenha inic.:iado a freqiien-
tar templos do culto. Inicialmente, talvez, ndo como iniciado efetivo do Batuque:
mas como observador do que considerava um modelo de “Religido Natural’
- (1963: 17). Laytano (comunica¢do pessoal) afirma que mais tarde abrira uma casa
de culto. Auto-didata, com considerdvel carga de leitura, defende abertamente 0"
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Batuque ¢ suas crengas (sempre interpretadas sob a luz de doutrinas espiritualis-
tas) de -acusa¢Bes -da Igreja Catélica, enquanto refuta vigorosamente algumas
conclusGes de Nina Rodrigues ou Arthur Ramos, como o cardter psicopatolégico
do transe (p. 35): Tendo conhecido templos antigos e tradicionais, fornece alguns
dados etnogrificos de muito valor sobre as casas e rituais daquela época, incluindo
um glossario final. Esta parte fica prejudicada, entretanto, pois mistura termos que
seguramente ouviu em Porto Alegre, com outros, possivelmente retirados de
diciondrios ou obras semelhantes, sem indicar as respectivas procedéncias.’

A Dante de Laytano, que jd havia publicado anteriormente um trabalho his-

" toriogréfico sobre as populagGes negras rio-grandenses (Laytano, 1936) iniciou,

por volta de 1938, um levantamento, através de questiondrios, das casas de culto e
dados gerais sobre o ritual. A maior parte deste material, acompanhado de comen-
térios € comparagOes, foi reunido no livro “Festa de Nossa Senhora dos Navegan-
tes — Bstudo de uma tradigdo das populagdes afro-brasileiras de Porto Alegre”
(Laytano, 1955b). Na mesma data publica “Estudo da tradi¢io afro-brasileira:
sociedades religiosas feiticistas africanas em Porto Alegre” no Bulletin Interame-
ricano, em Nova York (1955a). Posteriormente, mais dados da mesma origem fo-
ram publicados em “A Igreja e os orixds” (Laytano, s/d), trabalho este que foi
reeditado (acrescido de algumas rdpidas mas interessantes consideragSes sobre a
Umbanda no Sul) em sua obra “Folclore do Rio Grande do Sul” (Laytano, 1987).

Herskovits e Bastide vieram por alguns dias a Porto Alegre, em ocasifes di-
ferentes, especialmente para conhecer o Batuque. Herskovits chegou primeiro,
em 1942, tendo publicado seu trabalho ji no ano seguinte. Bastide veio posterior-
mente, tendo cophecimento do trabalho do outro. Ambos veicularam suas

observagBes em pequenos artigos ou capitulos de obras mais gerais. De Herskovits

temos “O extremo sul dos africanismos do novo mundo”, traduzido para o por-
tugués pelo prof. Elpidio Pais (que alids, ao que consta, acompanhou-o, junta-
mente com o prof. Dante de Laytano, em algumas de suas caminhadas pela ci-
dade) e publicado nos Anais da Faculdade de Educagdo, Ciéncias e Letras de Por-
to Alegre (depois UFRGS), em 1943. Depois foi publicado novamente, de forma
quase igual, no nimero 11 da extinta revista Provincia de Sdo Pedro (margofju-
nho de 1948, p. 63-70) sob o titulo de “Deuses africanos em Porto Alegre”. Sdo
de Bastide dois capitulos de obras também gerais sobre religiGes afro-brasileiras:
um, intitulado “O batuque de Porto Alegre”, consta da “Sociologia do folclore
brasileiro” (Bastide, 1959+ 236-249). E outro, onde acrescenta mais alguns dados,
com o titulo de “O batuque do Rio Grande do Sul”, em “ReligiSes africanas no
Brasil” (Bastide, 1971: 287-298). '

Algo que transparece no trabalho de ambos € que tentam obter uma visfo
a mais detalhada posstvel do culto e seus cerimoniais, mas sem esquecer de procu-
rar entendé-lo como fazendo parte do quadro sécio-cultural sul-rio-grandense, do
qual se muniram de dados: demografia e condigdes sécio-econdmicas gerais das
populacOes negras, estatisticas.

Comparando seus trabalhos, nota-se que Herskovits, muito mais do que Bas-
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tide, € extremamente prudente quanto ao fazer interpretagdes ¢ afirmacSes 'so’-.
bre o-que viu. Mas o toque de sua mdo experiente e magistral fica bem percepti-
vel, sendo. admirdvel a exatiddo e profundidade de muitas das informagSes que
obteve apesar do pouco tempo em que aqui permaneceu. Embora tome comp mo-
delo: comparativo o Candomblé baiano; ele encara sempre o Batuque como uma
realidade a parte ¢ prépria. uma religifio afro-brasileira que, inserindo-se num con-
texto especifico, a ele se-adaptou. ) _
Bastide levou a vantagem de. contar com os materjais de Herskovits e de

Laytano, jd publicados quando aqui esteve, os quais muito-utiliza e cita. Como

costumava fazer, logo busca obter interpretagdes e conclustes que, em funcdio do
pouco tempo de contato e conseqiiente desconhecimento de alguns da(}os sobre o
culto sulino, ndo raro s3o apressadas. A bem da justica, deve-se menqunar, tam-
bém, que, examinando-se detidamente seus trabathos e os de Hersk.owts, perce-
be-se que as vezes utiliza, como se fossem seus, alguns daqos que ex{ldentemente
obteve 1o trabalho do outro. Isto o levou, inclusive, a repetir provdveis enganos do
primeiro, facilmente constatéveis se tivesse checado a informagdo. Por exemplo,v
mencionar que o termo “pard” é um designativo da casa de culto, quando na ver-
dade é apenas um dos sindnimos de “quarto-de-santo”, a p’ega onde se guardam os
implementos sagrados, como. veremos no capitulo IIL. Alem. d’o' mais, quando re-
fere ‘certos. fatos, nomes, acontecimentos idénticos, fica dificil saber se ambos
ouviram as mesmas coisas e presenciaram os mesmos acontecimentos (o que re-

forgaria sua validade) ou a fonte original foi Herskovits. Embora os dois fagam .

comparagBes com a forma religiosa da Bahia, Bastide ndo relativiza 0 que V¢,
mostrando um “candomblecentrismo” muito acentuado. Ele tem ?am si um mo-
delo idealizado, que considera o correto (pois seria a matriz gﬁglnal) — o Can-
domblé baiano — do qual, deixa transparecer, todos os demais cultos afro-bra-
sileiros. necessariamente teriam derivado seu ritual. Além disto, fefe{e-se aele
como se ali a tradi¢fo africana tivesse se mantido *“pura”, insensn(el'as mudan:
¢as de Continente e do tempo. Este Candomblé “verdadei.ro”, ademais, nunca é
definido, permitindo a suposi¢o que talvez fossem., especxtjxcamente, alguns dos
templos mais tradicionais que visitou na Bahia. Partindo dai, ele compara Yalora-
tivamente com aquele o que viu no Sul: tudo o que se afasta do mode19 ¢ autg—
maticamente  “desvirtuamento”, “perda”, “desagregacdo”, “enfraquecimento”.
E esta posicdo aferrada, ao que parece, a causa mais provdvel que o levoua fazer.aﬁr-
magdes. incorretas quanto a alguns aspectos importantes do culto, que menciona
mas ndo cuida de conferir mais a fundo. Por exemplo, a forma q'ue assumem as
redes de relagGes sociais extensas dos templos de Batuquf:, tdo articuladas e com-
plexas como as do Candomblé, embora julgue que s6 exxstam neste. Z}s vezes fa(l’)z
comparag¢Ges com o Xangd recifense, vendo af semelhang?s ?struturals e acessé-
rias bem maiores, com o que concordo inteiramente, mas insiste em tomar como
modelo, e sempre valorativamente, como referi, o culto baiax.xo. ' .
Algo que transparece nos textos de ambos é que muito seguxdamentc‘e apli-
cam a cerimOnias ou aspectos do Batuque termos oriundos do Candomblié, sem

2

que o leitor possa perceber claramente se os pesquisadores Os ouviram aqui ou
Os usam para indicar, na falta de denominaggo especifica, manifestagOes simila-
res as duas formas rituais. Assim, aparecem “xiré””, mencionado tanto por um
como por outro para designar a ordem dos canticos, que aqui nfo tem nome; ou,
usados por Bastide, “eho”, com o mesmo significado de “quizila”, como se diz no
Sul, isto &, proibigao ritual; “babalorixd” ou “jalorixd”, como sinénimo de chefe.
Apesar de conviver estreitamente h4 praticamente 20 anos com muitos templos e
chefes antigos, jamais ouvi tais expressGes. Assinale-se que tive oportunidade de
conhecer, inclusive, dois dos visitados pelos pesquisadores: Jodo José de Azevedo
-(*Jodozinho do Bard™) e Ester Ferreira (“Ester da Jemanj4™), sendo que na casa
desta pesquisei intensamente quase 10 anos. Esta falta de referéncias claras le-
va-me a questionar: seriam termos utilizados pelos filiados daquela época e depois
esquecidos? — afinal, passaram-se mais de quatro décadas! Ou entdo eram denomi-
nagSes que os pesquisadores inadvertidamente atribufram? — hipétese em que
prefiro acreditar.

, Entretanto, apesar destes problemas, conseguem, com os dados que levanta-
ram, deixar passar satisfatoriamente yma visfo bem aproximada e completa do
Batuque, legando e sugerindo, ademais, pistas significativas para os estudiosos
que acaso lhes sucedessem. Neste tempo todo, conquanto. muitas coisas tenham
mudado, € de se ressaltar que boa parte do que observaram continua vilido e vi-
gente, hoje, mais de 40 anos depois.

Carlos Galvio Krebs iniciou suas pesquisas sobre o Batuque em 1948, reu-
nindo, durante os cerca de 10 anos em que trabalhou mais ativamente, consi-
derdvel volume de anotacGes de campo ¢ documentdrios. A partir disto publi-
cou algumas dezenas de artigos sobre o tema na imprensa didria de Porto Ale-
gre, principalmente, e alguns em periédicos nacionais. De todos estes destaca-se
“Cavalo-de-santo™, publicado originalmenté no namero 21 da revista Provincia de
Sao Pedro (Krebs, 1957) e depois republicado, juntamente com outros dois
(““Axé-de-varas”, datado de 1979, mas também publicado anteriormente, e “0
estado de santo”, 1981) em “Estudos de Batuque” (Krebs, 1988). Seguindo os

- pressupostos do Historicismo, a par de descriges detalhadas, faz comparacGes

principalmente com o Candomblé. Tal como Bastide, subjaz a seu enfoque a
idéia que hd um “modelo baiano”, do qu‘z‘i_2§0 Batuque € uma derivagdo regio-
nal, o que talvez explique o fato de, identicamente aquele, aplicar ao ritual do Sul
termos usados na Bahia. A parte interpretativa conta com conclusdes do médico
psicanalista Ernesto La Porta (que o acompanhou durante certo. tempo no traba-
Iho de campo). Entre estas destaca-se a aplicagdo das teorias psicanaliticas adota-
das por Freud, como o totemismo. A semethanga de Nina Rodrigues e Arthur
Ramos, considera que a possessdo estd associada a psicopatologias, 0 que ndo &
defendido pela praticamente totalidade da antropologia contemporinea.

Edvino Friederichs, um jesufta, produziu um artigo (“Uma noitada de
batuque gegé-nagd”) em que descreve uma ceriménia completa de sacrificios -
rituais de animais (“matanga™) e uma festa, também ritual, do Batuque. Em que
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pesem’ 0s- juizos de valor, a descrigdo é detaihada e bem feita. O tom levemente

irdnico, ou As vezes de critica (“Um aspecto horrivel!”, Friederichs, 1958:73), que
se expressa em algumas partes do texto, parece refletir a intengfo manifesta do
autor .em marcar sua posi¢io de desaprovagfo 3 religigo do “outro”, algo muito
caracteristico do pensamento cat6lico. Considerando-se, porém, que se trata de
um ministro -desta teligido, (que precisa, pois, prestar contas de sua conduta
a superiores), e comparando seu texto com os dos demais autores catélicos da
época, 1958, suas apreciagOes podem ser consideradas brandas, e por isto sur-
preendentes. Corroborando minha opinido hd uma observa¢do preliminar dos
proprios editores da revista onde o artigo foi publicado (“Estudos”, Pontificia
Universidade Catélica do Rio Grande do Sul) mencionando que o autor, “com as
devidas licencas da autoridade eclesidstica”, assistiu “d paisana a todo o tipo de
sessGes espiritas, em Porto Alegre e arredores, bem como Rio, Niteréi, S3o Paulo
¢ Santos”.: Ademais, o artigo tem o fim de “orientar os catdlicos”, e que as infor-
magdes apresentadas foram “‘auscultadas da propria alma. do povo viciado (o grifo
é meu) nesses cultos de procedéncia africana” (p. 65).

Emesto La Porta iniciou-se na pesquisa de campo sobre o Batuque através
de Krebs, a quem acompanhou durante certo tempo, muito influindo nas propo-
sighes interpretativas deste. Psicanalista que utiliza pressupostos kleinianos mas
principalmente freudianos, explica as cerimonias do culto como rituais totémi-
cos, segundo as teorias antropol6gicas evolucionistas cldssicas. O fendmeno da
possessdo, para ele, € simplesmente manifestagio de natureza psicopatolégica.
Sua obra “Estudo psicanalitico dos rituais afro-brasileiros”, publicada em 1979,
veicula as observagdes que realizou quando de seus estudos sobre o Batuque,

pela década de 1950, além de outras posteriores sobre religiGes afro-brasileiras
no Rio de Janeiro, onde mais tarde se radicou.

Moura (1987: 155) menciona um artigo de Angelina Pollak-Eltz, de que
infelizmente ndo tenho maiores referéncias, valendo apenas como registro: “No-
tizen Uber Batuquekult der Neger in Porto Alegre (Brasilien)”, publicado em
Mitlei lunger der Anthr0p010g1schen ‘Gesselschaft in Wien. Viena, vol. 96/97
13746, s/d.

Oliveira Silveira, um dos expoentes do Movimento Negro do Rio Grande do
Sul, vem produzindo, entre outros temas que envolvem o negro, trabalhos inspi
rados no Batuque, mas de uma forma peculiar: a poesia. Pela precisao dos dados,
pela interpretagdo correta dos fatos, entretanto, a classificagdo mais exata seria
etno-poesia. Sem ser um praticante da religido, procura apreendé-la através da sen-

sibilidade, mas com olhos de negro, o que num certo aspecto ndo deixa de ser

uma visdo émica (“de dentro™). Seus principais trabalhos especificos sobre o Ba-
tuque sfo “Cavalo de santo”, “Batuque”, “Oferenda” (onde faz referéncia espe-
cifica 4 M@e Moga, a quem conheceu), “No caminho da casa—de-nagio” que ser-
ve de epigrafe a este trabalho, e “O tambor bebeu sangue”, todos no livio “Ro-
teiro dos tantas” (Silveira, 1981).

Alejandro Frigerio, embora nao tenha publicado trabalhos eSpec1ﬁcos
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sobre o Batuque no Rio Grande do Sul, propriamente dito, mas sim em Buenos
Aires, a importéancia destes merece mengdo. Em Buenos Aires, juntamente com a
Umbanda e a Linha-cruzada, importados daqui, o Batuque toma vulto cada vez
maior. Como refiro em outras partes deste trabalho, s3o muitos os chefes rio-gran-

denses que promovem, aqui ou 14, iniciacGes de filiados argentinos. Segundo .
Frigerio, em fins de 1986, cerca de 300 templos ji funcionavam regularmente’

na capital Argentina (Frigerio, 1988). Em “Africanismo y magia en Buenos
Ayres” (1987) faz uma cuidadosa descritiva das caracteristicas que tais formas
religiosas tomaram no pais platino (o que permite identificar claramente sua pro-
cedéncia rio-grandense) além de consideragSes muito licidas sobre sua inser-
¢3o na sociedade local.

N " Ari Pedro Oro iniciou, em Porto Alegre, em 1985, uma pesquisa sobre che-

fes de cultos afro-brasileiros descendentes de italianos. Posteriormente, o campo
de trabalho foi ampliado para descendentes de alemdes, estendendo-se, geografica-
mente, para regi0es colonizadas por estas duas etnias. A pesquisa estd revelando,
especialmente em cidades de coldnia italiana, uma quantidade muito grande des-
tes templos, alguns deles com dimensGes muito expressivas ¢ congregando cente-
nas de adcptos. Valendo-se de técnicas variadas, os resultados mostram o proces-
so e as razOes de conversdo destes individuos, sua expressdo numérica, as carac-
teristicas regionais que tomaram. Um artigo veiculando parte destes resultados
foi publicado nc nimero 28 da revista “Comunica¢des do ISER” (Oro, 1988).

111

Quanto a conceitos utilizado no trabalho, entendo, como Hoebel e Frost,
que cosmovisio ¢ “uma maneira de conhecer e identificar os elementos compo-
nentes do mundo, existenciais e cognitivos”; e que ethos “expressa o sentimento
qualitativo de um povo, sua maneira de sentir, do ponto de vista emocional e
moral, o modo como as coisas s30 e devem ser — seu sistema ético” (Hoebel
e Frost, 1981: 340).

Por “cultura ocidental” compreendo o contexto cultural dominante no
que convencionamos chamar de Ocidente. Flementos importantes nas concep-
¢oes de mundo e filosofia ocidentais s@o tanto a contribui¢cio judaica (trazida
principalmente através da Biblia), como a da filosofia grega. Nesta destacam-se
filésofos como Platfo, Aristoteles, que influenciaram posteriormente os pensado-
res cristdos que, por sua vez, estabeleceram as principais bases do- Cristianismo
moderno, como Sdo Tomds de Aquino e Santo Agostinho. O Cristianismo con-
funde-se de tal forma com a civilizagio ocidental, subjazendo a praticamente
totalidade de seus aspectos, que “cultura ocidental”, “cultural cristd-ocidental”
ou “cultura juddico-crista” sd0 expressOes sindOnimas. Historicamente deve-se con-
siderar- , ainda, que a civilizagdo ocidental, por uma série de razdes, entre as
quais sua . indiscutivel sofisticagdo tecnoldgica, terminou por expandirse e, de
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uma forma ou de outra, exercer influéncia maior ou menor sobre praticamente

todas as outras culturas do Globo.

Para fins do trabatho estabelecerei duas categorias ‘principais — batuqueiros -

¢ nio-batuqueiros — opostas em tomo ao referencial de pertencer ou nfo ao Ba-
tuque. Relacionadas respectivamente a elas temos: “negros” e “brancos”, “comu-
nidade do Batugue” ¢ “sociedade branca”. Tratam-se, antes de mais nada, de ca-
tegorias meramente operacionais, uma vez que n3o é facil determinar exatamen-
te, em especial nas zonas fronteirigas entre elas, o que é ser batuqueiro e ndo-batu-
queiro, negro e branco, integrante da comunidade do Batuque ou da sociedade
branca. A anilise, assim, inevitavelmente terd de valer-se de modelos tipico-ideais,
construidos a partir das caracteristicas mais marcantes e recorrentes dos indivi-
duos-ou grupos que delas fazem parte. Ndo é meu objetivo aprofundar-me, a ndo

ser em fungfo das necessidades do trabalho, no exame de tais categorias e menos

ainda nas relagGes existentes entre elas, fundamentais para um mais completo
conhecimento do Batuque como fendmeno religioso, mas que ficario para um
segundo trabalho.

“Brancos”, em principio, sdo os indivfduc)s supostos como descendentes
exclusivamente de europeus. O ndo-batuqueiro médio é branco, classe média,
nivel de escolarizagdo também médio, formagdo catdlica. Em comparagio com os
batuqueiros, hd uma proporgio extraordinariamente maior de pessoas situadas na
classe alta, com escolarizagio de nivel superior e trabalhando em profissBes li-
berais. Salvo referéncia especifica, a expressfio “branco™ significard ndo-batu-
queiro para fins do trabatho.

Renato Ortiz em “A morte branca-do feiticeiro negro” sugere que o cresci- .

mento da Umbanda “branca™ e a cooptagfo das federa¢des umbandistas pelo
Poder Publico com fins eleitoreiros representariam a “morte” da tradicfo afri-
cana, representada pelos terreiros. “menos ocidentalizados” (Ortiz, 1978 88).
Mas observa um movimento de sentido contrdrio — “‘empretecimento™ — carac-
terizado pela progressiva adogdo, pelos brancos, das préticas religiosas de origem
africana (Idem, ibid., p. 36 e ss.) tal como ocorre no Rio Grande do Sul. Entre-
tanto, hd entre os filiados ao Batuque, um nimero razodvel de brancos (decrescen-
te da classe baixa para a alta) inclusive pais-de-santo. Pesquisas de Ari Oro, como
foi visto, tém revelado também o ingresso, nos praticantes deste culto, de chefes
cujos ascendentes diretos sfo colonos alemdes e italianos (Oro, 1988). Isto €, ndo
sdo apenas os descendentes ‘de africanos que comungam das prdticas e contexto
simbolico-batuqueiros, mas todos, inclusive os brancos integrados d comunidade
do Batuque. Se para os negros esta africanidade assume um cardter também gené-
tico, para os brancos ela € reivindicada pela cultura. Assim, é batuqueiro quem se

considera. e € considerado como tal, tanto como portar uma cosmovisio comum

a categoria.
Considero: como sociedade branca, por exclusao, o setor ndo-batuqueiro

da sociedade rio-grandense. Em linhas gerais, se o batuqueiro e seu grupo carac- .

terizam-se por portar um ethos de raizes africanas, o branco porta o ethos:cris-
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tdo-ocidental. A sociedade branca, ademais, tem configuragiio “europdide” (Aze-
vedo, 1966:2) e é hegemdnica econdmica, politica e culturalmente em relagio i
outra.

De um modo geral, sdo classificados como negros, no. Rio Grande do Sul,

~ os.portadores de caracteres negroides mais evidentes ou que aparecem de forma

combinada, especialmente o- cabelo, cor da pele, formato do nariz e dos ldbios. "
Um ditado popular muito usado aqui, diz: ““passou de branco, negro é”. Esta
classificagdo funciona quando se trata de individuos com caracterfsticas mais
marcantes no continuum- da “cor”, mas torna-se ambigua na zona de fronteira
“racial”. Como tal, sofre influéncia de certos fatores, como classe social (pois
negro é sinénimo de “pobre”) e inclusive localizagdo geogrziﬁca; Neste dltimo
caso, nas colOnias alemds e italianas, tipos considerados como brancos em outras
regides do Estado ali sdo tidos por negros. No trabalho utilizarei, com o mesmo
sentido, as expressOes “negro” ou “ndo-branco”.

v

O enfoque metodoldgico que orienta as interpreta¢Ges segue a linha da an-
tropologia simbdlica, embasada principalmente nas idéias.de Turner (1974 ¢ 1980)
¢ Geertk (1978). Objetivase, af, obter uma leitura interpretativa dos gestos,
simbolos, palavras, atos, imagindrio, ou seja o que estd por trds do discurso dos
agentes sociais envolvidos. Em dltima andlise, da teia de significados que o homem
cria e projeta, leitura esta feita a partir de dados etnogrz’tfico do mundo do Batu-
que e seus habitantes naturais e sobrenaturais.

Das técnicas, a mais utilizada foi a observagfo participante, em que procurel
observar sistemdtica e diretamente o maior niimero possivel de situagSes, tanto as
rituais como as ndo-rituais. Nestas ocasiOes, participei diretamente em vdrios
momentos rituais, por exemplo, colaborando em pequenas tarefas, como ir pegar
animais nos depdsitos domésticos, ajudar a prender bandeirolas nos locais sa-
grados, transportar de carro oferendas ou iniciandos, tirar calgados dos que
receberam o santo ou, em algumas casas e solenidades menores, tocar tambor (que
aprendi a ‘executar sofrivelmente), integrando o grupo de muisicos rituais: Isto,
alids, compreende uma concessio, porque, a bem da verdade, devera ter certo
grau de iniciagdo para poder tocd-los. Nas atividades do dia-a-dia, comparecer a
cafés da tarde, em fins-de-semana, ou a festas “‘brasileiras” (isto &, ndo-religiosas —
aniversdrios, batizados catélicos, etc.), auxiliar na reconstrugio do templo des-
truido pela 4rvore, referido antes, fazer pequenos consertos domésticos.

Entrevistas foram realizadas com informantes categorizados, principal-
mente chefes quem, via de regra, detém, efetivamente, os conhecimentos reli-
giosos mais- profundos, gragas 4 convivéncia mais estreita com e a prética do sa-
grado. Filiados quando inquiridos, especialmente se em presenga daqueles, qua-
se sempre Os indicam como melhores conhecedores da religido, o que reflete a
estrutura organizacional do grupo, baseada na autoridade advinda do saber inicid-
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tico. Estas entrevistas seguidamente foram realizadas em grupo, chefes e seus
filiados (nos dias que antecedem ao ciclo ritual, por exemplo, quando hd mui-
tas pessoas reunidas no templo, ajudando). Embora haja opinides contririas
sobre este ou aquele aspecto do ritual, o grupo, pensando ou recordando em
conjunto, tem maior facilidade para chegar a um resultado mais completo, recons-
truir acontecimentos passados. :
Entre os chefes entrevistados, as informagGes fomecidas ndo raro sfo con-
traditérias em alguns pontos (como os santos catélicos que correspondem a de-
terminados orixds, por exemplo), e isto pode ser computado as contradi¢Ses de
definicdes internas do grupo. Mas hd um niicleo comum de conhecimentos,
dominado por todos e em torno do qual a identidade batuqueira ¢ construida.
-Algumas vezes elaborei previamente um roteiro bédsico para estas. entrevistas,
alterado conforme o rumo que a conversa tomava. Em outras vezes, a entrevista
decorreu de conversas informais em que o rumo do assunto tornou-se interessan-
te. Nestas ocasiOes, ndo raro solicitava papel e caneta para os proprios entrevis-
tados, que forneciam-nos de boa vontade. Muitos, me conhecendo de longa da-
ta, se divertiam com a situaggo: “D4 um tempo, d4 um tempo!” (esperem), dizia
um chefe, rindo, na mesa do café da tarde dominical. E completou: “Fulana, vé
uma caneta e um papel para ele, porque ele jd estd inddcil para anotar, e hoje ele
esqueceu o caderninho dele!”. Em outras vezes, o préprio entrevistado assumia a
tarefa de orientar o roteiro, acenando tanto para certos aspectos que julgava im-
portantes ou indispensdveis, como fornecendo dados acessérios prévios para a
compreensdo do tema principal.
 Histdrias-de-vida foram realizadas com vérios dos pesquisados, sendo que
fragmentos de ‘algumas delas, como as dos chefes Ayrton do Xangd e Miguel do
. Xang0, foram transcritos no capitulo final. :

Durante a pesquisa fiz observaces, nas situagOes anteriormente referidas e -

"com maior ou menor freqiiéncia, em cerca de 40 templos. Os mais visitados, que
caracterizam estudos de casos, foram os das mdes-de-santo Moga da Oxum (L1-
dia Gongalves da Rocha) e Ester da lemanjd (Ester Ferreira) (falecidas), bem co-
mo de seus filhos-de-santo: da primeira, principalmente Laudelina do Bard (Lau-
delina Pontes) e Erico do Ogum (Frico Machado); da segunda, Ademar do Ogum
(Ademar Nascimento Carvalho), Miguel do Xangé (Miguel da Silva), Santinha do
Ogum (Clementina Alves Ignacio) e Marco da Oxum (Concei¢do Marco Pereira de
Carvatho). Sem rela¢Oes mais aproximadas com estes dois templos, e também de
forma intensiva, os dos chefes Ayrton do Xangd (Ayrton Paixio) e Merces da le-
manjd (Mercés da Silva Soares). Outras casas de culto, citando apenas o “‘nome de
religifo™ de seus sacerdotes, pelo qual sdo ou foram conhecidos na comunidade
do Batuque): Neuza da Oxum, Jofozinho do Bard (jd falecido), Luizdo Bar4 (fale-
cido), Zizh do Odé, Voltér do Ogum, Donga da Iemanjd (falecido), Chininha do
Xangd (falecida), Lourdes do Bar4, Ailton da Oxum, Alfredo do Xangd, Idalino
do Ogum (falecido), Romdrio do Oxald, Acimar do Xang6 (falecido), Osvaldinho
do Xapani, Pedro da Iemanjd, Cleon do Oxal4, Ieda do Ogum, Rita do Aganji (fa-
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‘lecida), Luis Antonio do Aganji, Jofo do Xapang, Gratulina do Xapand, Maria

do Ogum (falecida), Leopoldo da Oi4, Wilson da Oxum, Ivo do Ogum (Ivo Car-

_doso da Silva). -

Vv

Sobre aspectos mais gerais do trabalho, ressalta-se o enfoque na heranga afri-
cana. Muito presente no Batuque, é vivenciada de maneira espontinea pelo filia-
do 4 religigo. E fundamental em relago ao culto na medida em que embasa a es-
trutura mental cognitiva que fornece diretrizes para o pensamento social batu-
queiro. Como assinale em vdrias partes do texto, ela ndo se restringe apenas aos
nomes dos deuses ou expressdes lingiifsticas: subjacente a todos estes elementos,
articulando-os, hd uma cosmovis@o de base também africana. A identificagdo e ca-
racterizacdo desta cosmovisao, que perpassa aberta ou subliminarmente os temas
aqui enfocados, € o principal fio condutor do trabalho. Expressdes dela, por exem-
plo, projetam-se sobre/os atos da prépria vida cotidiana do batuqueiro, sua con-
cepedo de religifo, do espago e seu uso, do processo inicidtico, o calenddrio ri-
tual, os mortos, 0s deuses, a concepgdo-pessoa.

O fato de enfocar uma forma religiosa como o Batuque, em que tal heranga
se mostra como mais forga, ndo quer dizer que deseje fazerdhe a apologia do “mo-
delo jéje-nagd”, tal como foi feito por vdrios estudiosos quanto a outros cultos
afro-brasileiros (dos quais Nina Rodrigues € 0 mais famoso), nem to pouco qua-
lificdlo como uma religifo africana “pura”. Pois, entre outras razdes, ¢ mais do
que evidente que seu ritual congrega um sem-nimero de componentes de outras_
origens, que fazem parte integrante dele como os africanos. '

Aqui é interessante fazer um comentdrio quanto ao trabatho de Dantas so-
bre as religides afro-brasileiras de Laranjeiras, Sergipe — “Vov6 nagd e papai bran-
co0” (1988) — em que o problema'da “pureza nagd” ¢ discutido. Ela coloca, de
certa forma, o “modelo nagd” (ou jéje-nagd, se quisermos) como uma construgo
dos intelectuais da escola de Nina Rodrigues, com o que ndo posso concordar.
Entendo que efetivamente existe um modelo com estas caracteristicas, sendo que
seus integrantes (e o Batuque exemplifica) se autodefinem como de “‘pagdo
africana” e sio reconhecidos como tal por integrantes de outras modalidades
rituais. E estas diferengas, ademais, sdo constatdveis por um observador de fora. O
que me pareceu ter ocorrido ¢ que os intelectuais citados se sentiram atraidos por
este modelo porque, em seu entender, talvez tivesse relag@o com suas teorias da
“pureza racial”. Se quisermos fazer, também, uma comparagio entre Laranjei-

" ras e Porto Alegre, perceberémos muitas diferengas. Porque aqui, 2o contrdrio do

que. parece ter ocorrido 14, praticamente nenhum filiado a estas religiGes tomou
conhecimento direto ou indireto das teorias de Nina Rodrigues e outros sobre
modelos “puros” (jéje-nagd, no caso) “ndo-puros” (“Linha-cruzada” efou “Ca-
boclo™) como veremos adiante). Isto €, ndo houve influéncia destes autores so-
bre a idéia de que umas ou outras possam trabalhar para o “bem” ou para o
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“mal”, A prépria populagfo ndo-filiada, alids, pouco ou nada sabe distinguir uma
forma ritual de outra. Neste sentido, a troca de acusagOes de desvio ritual entre
o pessoal dos templos, como a autora observa em  Laranjeiras, ndo centra-se,
no Sul, no fato de alguém adotar ou ndo rituais nfo-jéje-nagd: os praticantes de
todas as modalidades consideram -as outras como legitimas,?mbora entendam
que o Batuque ¢ mais “forte” — eficaz — ritualmente, do que a Linha-cruzada e
esta mais do que a Umbanda “pura”. E finalmente, acrescente-se, nio titubeiam-
em recorrer ds mais “fortes” em caso de necessidade. Também o fato de casas de
culto trabalharem para o “bem™ ou para o “mal”, assim como ndo direcionou a
opinigo poblica, ndo orientou, igualmente, a persegui¢do policial: esta se abateu
indiscriminadamente, sobre templos de todas as modalidades.

Assim, ressalto os aspectos africanos na medida em que, como disse, € pro-
fundamente marcante no ritual e é justamente o contraste intenso entre estas con-
cepedes e as correlatas ocidentais que mais facilmente caracteriza o grupo batu-
queiro como um “outro” face 4 sociedade rio-grandense. Nio ¢ minha intengdo,
porém, tentar garimpar exaustivamente a totalidade dos elementos africanos que
o Batuque conserva ou discutir suas origens na Africa, o mesmo valendo para os
ocidentais. v '

.- "F justamente a presenga maior Ow menor destes elementos tradicionais afri-
canos, nas religides afro-brasileiras do Rio Grande do Sul, que as distingue das
outras, embora na prdtica estejamos frente-a um continuum religioso. Neste'sen-
tido, mesmo na forma chamada Batuque, podem-se encontrar graus de manifesta-
¢io diversos, desta heranga, em templos diversos; ou até tipos de filiados portando
“batuqueiridade™, dirfamos, diversa na mesma. casa de culto. Construi, assim, um
modelo tipico<ddeal propositalmente maniqueista para depois, a partir dele, vol-
tar i concretude. Nesta construgdo, o enfoque recai sobre 0 batuqueiro mais or-
todoxo. '

dade batuqueira é adquirida ou por heranga familiar ou na vida adulta numa
sociedade — a rio-grandense — que se caracteriza por sex ndo-batuqueira.

A opgio por realizar uma etnografia mais detalhada do culto deve-se a vi-
rios motivos. Entre eles, registrar uma forma religiosa de significativa importéncia
no panorama religioso rio-grandense, resgatando assim a memdéria dos antigos
descrevendo as vivéncias dos contemporineos. Em que pese sua abrangéncia e ni-
mero de adeptos, é efetivamente pouco conhecido em termos de detalhes rituais
maiores. E, a0 contrdrio de formas religiosas congéneres de outras regides do
Pais, nfo foi feito um trabalho de maior amplitude que forne¢a uma idéia mais
completa de suas caracteristicas. Isto, sem duvida, é um dos reflexos do racismo
local e da conseqilente posi¢io de marginalidade a que estdo relegadas as popula-
¢Ges negras e suas manifestagSes culturais no Rio Grande do Sul.

" Com efeito, enquanto inimeros autores. dedicaram-se a pesquisar as prin-
cipais minorias étnicas brancas, como alemdes e italianos, contam-se nos dedos os
que se preocuparam mais profundamente com o negro. O trabalho, entdo, visa
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Ser batuqueiro, entdo, torna-se uma condi¢do histérica e grupal; a identi-

contribuir para o preenchimento desta lacuna. Outro motivo do detalhamento &
que, embora uma etnografia ndo seja neutra (pois sabidamente vem influenciada
pela posi¢do do autor) € um registro que permanece, podendo ser utilizada por ou-
trem. Pode-se observar, neste sentido, que obras despretensiosas, como as de Ma-
nuel Querino sobre o Candomblé baiano, apenas descritivas mas ricas em material
muito contribufram (e continuam contribuindo) para estudos interpretativo;
elaborados, como os de Bastide, por exemplo. Aqui torna-se importante um pa-
réntese sobre o enfoque etnogrdfico.

Boa parte da produgio bibliogréfica antropolégica (pelo menos no Brasil)
vem se preocupando, em minha opinifo, muito mais s6 em interpretar do que
descrever e interpretar. E as descrigdes, quando existem, ndo raro resultam de vi-
sitas rdpidas ao campo de pesquisa. Outras vezes, dados etnogrificos sdo buscados
em outras fontes bibliogréficas, como no. caso mencionado acima. Um exemplo
cldssico é Bastide, que por causa disto, alids, incorreu em alguns enganos famosos,
como o das “refei¢Bes oviparas” (Bastide, 1983:364): ele, tirando a expressdo de
Manuel Querino 1955: 77 — certamente um erro grifico da edi¢do que leu)
atribui a referéncia ao fato de serem sacrificadas galinhas. Entretanto, eram “re-
feicOes opiparas™... Evidentemente, etnografia é algo nada fécil de se fazer: exi-
ge muito tempo dedicado ao trabalho de campo, paciéncia para fazer anotagSes
cuidadosas, cruzamento. de depoimentos de informantes, escutar infinddveis gra-
vagOes, passar a limpo as observagSes. Para ndo se falar, no caso especifico das re-
ligiGes qfro—brasileiras, passar noites e noites em claro, de pé, assistindo a rituais.
Mas € md;'sper;sével, em minha opinido, para obter-se uma compreensfo maior -
da I?erspectiva émica e conseqiientemente, no caso, apreénsﬁo da cosmovisdo batu-
queira, que nem sempre ¢ explicita. Assim, o conhecimento detathado e profundo
do tema estudado ¢ indispensdvel para o bom éxito da interpretacdo. Nfo parece
ser por outra razdo que um autor da importédncia de Geertz defende a idéia de uma
“etnografia densa”, isto €, que acrescente a descri¢o o sentido émico dos sim-
bolos af envolvidos, posi¢io que me parece a mais correta.

Aqui, tive de temperar as coisas: na maioria das vezes parto para descri¢Ges
simples, 'algo de certo modo obrigatério pela amplitude do assunto; outras vezes,
egle aspectos particulares, interpretagSes mais aprofundadas seguem-se s descri-
goes. . -

Vi

Entre os objetivos do trabalho estd a tentativa de captar aspectos da cosmo-

“visdo expressa pelos filiados ao Batuque que, como menciono em outras partes do

trabatho, ¢ muito especifica. Faz parte do Cosmos batuqueiro uma perspectiva em
que os componentes do espaco fisico e social s3o percebidos como um todo e cen-
trados no componente sagrado.

Inclui-se nestes objetivos, igualmente, a inten¢fo de contribuir para a defesa:
do direito de livre expressdo religiosa de um grupo que historicamente teve suas
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manifestagoes abertas ou dissimuladamente reprimidas e/ou marginalizadas. Esta

defesa se traduz em vérios pontos. Um deles desestigmatizé-la por mostrar, através

de aspectos variados, que uma religido como o Batuque, no raro acusada de “pri-
mitiva” por setores da sociedade branca, é estruturalmente idéntica ds mais com-
plexas delas, incluindo-se as cristds. Neste sentido, por exemplo, tanto a missa
como o ciclo ritual do Batuque implicam os ritos do sacriffcio e do consumo co-
munal da vitima: Além disto, tanto umas como outras — se formos pensar “racio-
nalmente”, t30 ao gosto da cultura ocidental — t&m como base apenas a fé. Isto
é, a crenca na existéncia de seres sobrenaturais € uma premissa até agora ndo
demonstrada. Em outras palavras, acreditar na existéncia da Nossa Senhora ou
da Temanj4 implica processos mentais perfeitamente idénticos. Também, o que
parece “ex6tico” ou “pitoresco” a um observador ¢ entendido assim porque faz
parte da cultura do “outro”. Mas ndo raro € grande a surpresa (ou até choque)
quando percebemos que o que achamos exdtico ou pitoresco na cultura dos ou-
tros existe (embora ndo nos demos conta, pois nos parece “natural”) de forma
surpreendentemente parecida na nossa.

Outro objetivo € a inteng@o de devolugdo: para a comunidade negra em ge-
ral, que teve sua cultura ancestral t3o marginalizada (ao ponto de seus proprios
setores mais intelectualizados desconhecerem quase completamente muitos de
seus aspectos) contribuir para restabelecer a dignidade que esta cultura possui
e recuperar algo da meméria ancestral. E para a comunidade do Batuque, em espe-
cial, devolver de maneira mais perene, pois escrita, o que td0 desprendidamente
me ofertaram. -

Vil

Quanto 4 forma de apresentacfo do trabalho, procurei expressar-me, no tex-
to, segundo o que creio ser o ponto de vista mais préximo, émico, do filiado ao
Batuque. Desta maneira, em vdrios momentos expresso-me como se as palavras
fossem suas. Por esta razdo optei por conservar 0 mais possivel, na integra, as fa-
las dos pesquisados.

‘Sendo © registro um dos objetivos do trabaino, como mencionei anterior-
mente, ndo pude evitar de fornecer descrigGes detalhadas, mesmo correndo o
risco de cansar o leitor. De outra parte, tendo em vista a variedade de expressGes e
termos rituais totalmente desconhecidos para o leigo, dificeis de terem seu signifi-

cado memorizado, coloco este entre parénteses, repetindo tal procedimento vi-

rias vezes até a suficienté memorizagdo. :
Palavras ndo-portuguesas foram transcritas sem levar em conta a gramdtica
portuguesa. Assim, para tentar transmitir seus sons, acentuo as tonicas, bem como
valho-me de outros sinais grificos como travessges; £Spagos, acentos.
No total, o trabalho se compde de quatro partes que, resumidamente, s3o:
a primeira, Os vivos, compreende o “mundo dos iniciados” ou dos humanos como

um todo. Trata, no capitulo I — a Histéria — de onde este mundo vem, seus cami-
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nhos no espago e no tempo, e como se estabeleceu no Rio Grande do Sul. No
capitulo II — O Batuque e as religides afro-brasileiras do Rio Grande do Sul — des-
crevo, comparativamente, tais formas religiosas. No capitulo III — Os Templos —
aborda o locus principal onde este mundo se centra, quem sdo seus integrantes.
O capitulo IV — A Iniciagdo — refere como e de que forma se ingressa neste mun-

do. E no V — O cidlo ritual — quais sdo ¢ como sdo os rituais que os vivos fazem

para os deuses.

A segunda parte, Os mortos, trata deles ¢ seu mundo: quem sdo, como
sdo, de que forma os vivos lhes rendem homenagens.

" A terceira parte, que corresponde ao capitulo VII, diz respeito ao mundo
dos deuses: igualmente, quem sio, como sdo e como é este mundo.

Temos ai, entfo, trés mundos que, conjuntamente, compdem 0O COSMOS
batuqueiro. A quarta parte diz como os humanos pensam este cosmos, o lugar
que ocupam nele, e, em especial, como pensam a si mesmos dentro deste todo.

No capitulo I, de maneira alguma pretendo fazer uma abordagem exaustiva
das origens ¢ destinos das populagGes negras rio-grandenses; meu objetivo, princi-
palmente, é embasar o trabalho, levantando e comentando alguns aspectos histd-
ricos mais relacionados 2o Batuque, ao mesmo tempo, utilizando material que
colhi em pesquisas de campo em viérias regides do Estado, tentar contribuir para
maiores esclarecimentos sobre o assunto. Finalmente, juntando dados esparsos em

. vérias obras, ajudar a desmistificar duas idéias bastante generalizadas sobre o negro

no Rio Grande do Sul: uma, que diz que apenas grupos banto vieram para cd,
outra, defendida por diversos historiadores de prestigio ‘Considerdvel, inclusive
gaichos, é a de que, segundo eles, aqui ndo teria havido racismo, no passado;
alguns destes ainda afirmam que tal sentimento ndo havia por ser numericamente
pequena a populagdo negra rio-grandense.

No capitulo II trato das trés formas religiosas afro-brasileiras do Rio Gran-
de do Sul, os elementos culturais de que se compGem, os aspectos rituais que

“ag caracterizam, bem como as denominagOes que recebem. O enfoque, af, ¢ da-

do 4 Linha-cruzada, forma surgida mais recentemente mas que tem experimentado
extraordindria ascensdo, sendo atualmente dominante em nimero de templos
e adeptos. Levanto algumas suposi¢Ges sobre as razfes deste crescimento, pare-
cendo-me que desponta uma causalidade econbmica, além da maior facilidade

.de aprendizagem do ritual por parte de seus filiados. Tipifico, também, a figura
“do batuqueiro, como individuo e como grupo, assinalando a condigdo de exclu-

sdo (pelo fato de serem negros e praticantes de uma religido ndo-crista) a que sdo
informal mas efetivamente condenados pela sociedade rio-grandense. Manifesto

_ que tal exclusdo é percebida pelo grupo que, aparentemente em resposta, auto-ex-

clui-se simbélica e voluntariamente, pela avoca¢do da africanidade, da sociedade
brasileira. Isto caracteriza 0 Batuque como um espago politico de resisténcia
4 dominagfo cultural. Finalmente, como rituais religiosos brancos, gragas ds suas

caracteristicas ¢ pelos mesmos motivos, poderiam sér vitimas da mesma acusa- .

¢d0 que setores cristdos eruditos fazem ao ritual batuqueiro: primitivismo.

33

pa

X X 2 % R X 2 B K2 =X OS2 2E B



(.

e A

o L L UL L O L A

{
N

NG

SRRV URUR(UR R

No. capitulo 1II, sobre os templos, trato a forma como o espago fisico
¢ social da casa de culto é pensado, dividido e organizado pelos integrantes do
Batuque, como ele é distribuido e utilizado por vdrias categorias de seres, do cam-
po. do natural e do sobrenatural, humanos, deuses e mortos. Incluo af, também,
dados mais gerais sobre a vida social e econbmica do templo, sua dindmica interna.

No capitulo 1V, a Iniciagfo, enfoco os diversos ritos de passagem que mar-
cam formalmente o ingresso do individuo no mundo do Batuque. Uma abordagem
interpretativa € feita através dos pressupostos tedricos de Gennep (1977) e Turner
(1974) quanto aos momentos de separagdo, liminaridade e agregagdo.

No capitulo V descrevo pequenas e grandes cerimOnias que se processam a0
longo do calenddrio anual cumprido por uma casa de Batuque. Af incluem-se even-
tos ligados ao calendério catdlico, as grandes cerimOnias de datas fixas e os peque-
nos rituais da rotina didria do templo. Estes, em que pese sua aparente pouca im-
portancia, na verdade sdo muitas vezes passos preparatorios de acontecimentos
que vdo desaguar nos grandes cerimoniais. De uma simples sessdo de bazios, por
exemplo, pode sair a decisgo conjunta, sacerdote/filiado, de que este deverd fa-
zer a iniciagio, a qual geralmente coincide com as grandes festas que mencionei.

- Estas, neste sentido, correspondem ao coroldrio de todo um processo que se

desenrola ao longo do ano, o cume mais visivel ¢ brilhante do gigantesco “‘ice-
berg”, dirfamos, que representa o culto como um todo. Outro aspecto relevante
destas festas, especialmente quando se fazem provas rituais que confirmam a pos-
sessdo pelos deuses, € o fato de ser necessdrio convidar chefes de outros templos
para testemunhar tais provas. Isto ressalta sua importdncia na medida em que ela
proporciona o estabelecimento de vinculos associativos entre os diversos tem-
plos, enfatizando o cardter de comunidade que o conjunto destes assume. 0; even-
tos ligados ao calenddrio cat6lico podem ser internos ou externos ao templo, re-
presentados estes pelas festas populares locais. Esta participagdo nos eventos co-
letivos do “mundo catélico” contribui para demonstrar como o Batuque estd

_ inserido profundamente no espago sécio-cultural da sociedade rio-grandense

como um todo. Entre os cerimoniais enfatizados estd a chamada “festa gran-
de”, da qual descrevo e comento elementos e aspectos variados, seus diversos
momentos seqiienciais, onde h4 dias e eventos definidos, como a “matanga”, a
“festa” (propriamente difa) e a “levantagio”. Na parte final da festa, quando
chegam os “axerés” (um estado intermedidrio entre a possessio e o normal do

individuo), emprego novamente a caracterizacio de Tumer (1974) quanto aos

rituais que denomina de “reversdo de status”. Pressupostos tedricos deste mes-
mo autor, juntamente com Gennep (1978) sdo utilizados, igualmente, na inter-
pretacdo do ciclo ritual como um todo. »

O-capitulo VI corresponde 4 segunda parte, que diz respeito aos mortos.
O “aressum”, ou cerimdnia que thes ¢ dedicada tem como referencial a festa para
os deuses, representando um anti-ritual em relacio 4 outra. Aqui, novamente,
emprego 0s pressupostos tedricos de Gennep (1978) e Turner (1974).
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] _A terceira parte (capitulo VII) compreende o mundo dos deuses, suas carac-
teristicas e simbolos; ai discuto alguns aspectos do fendmeno d%; Possessio
.qu.a.ndo 0s deuses “baixam”, na festa, sobre seus filhos miticos, os humanos e’
utx}lzam-se de seus corpos, através dos quais principalmente dangam fazend’o,-se
iss:m’ ;.areSen’te':s no mundo destes. Fago algumas consideragdes, ainda’ sobre e;{a

genetica mitica”, como poderia ser chamada, pois nfo apenas a “per;onahdade”
como a forma do rosto ¢ corpo do individuo sio marcados, na perspectiva batu-
guelra, por esta filiagdo. Uma das dancas, a do “atd”, recebe especial destaque, na

esta, e' contrasta muito com as demais; entre outros aspectos, por envolver v:ma
dra{natxzaggo_ na qual atuam vdrios deuses, que nela cumprem papéis diferentes
Atribuo sua importancia a ela sobretudo Por expressar uma “seméntica social”;
?g?;;a; Sl_na expressao de Geertz, isto §, “dizer alguma coisa sobre algo” (Geertz,

A quarta parte do trabatho, que trata da cosmovisdo batuqueira, compreen-
de o caprtulo VIII, A cruz e a encruzilhada, E um fecho final onde vér’ios elemen
tos d.esta cosmovisdo, que afloraram aqui e ali nos vériogaspectos a esta altura 'z;
e?(annnados do culto, tém um ponto de convergéncia e arﬁculagio Cruze encrgx-'
ZI.lhada, aqui, tém conotagdo metaférica, pois assim como a cruz é ;> simbolo m4-
Ximo do n.lundo cristdo-ocidental, encruzilhada poderia ter a mesma re tagH
para as religices afro-brasileiras. P
No cap.ftulo, comparando-a com elementos correlatos do Ocidente, delinejo

d'eﬁforma mais articulada e com tragos mais fortes, como se caractén’za’a cosmoj
vis@o batuqueira: as principais maneiras como é adquirida, algumas concepco
sobre sagrado e profano, as “falas” simbolicas das coisas éo cotidiano, o ;ide(j
como sz’ig‘ lidas pelo batuqueiro. Igualmente, com énfase na antropolog}a simbo-
lica, analiso vdrios simbolos do cosmos batuqueiro. E como se um iniciado no Ba-
tuque se voltasse para o cosmos que o rodeia e contemplasse os virios mundos ue
0 compbe, enfocados no trabatho: o seu préprio (o dos vivos); o dos monosz o
('ios deuses; mas principalmente olhasse para si préprio dentro deste cosmos: quem
¢, COmo se pensa a si mesmo, como estabelece sua posicdo e relagdo face a ele, isto
€, a concepcio-pessoa batuqueira. Finalmente, utilizando também as observz; Oes
de Geertz (1978) sobre a cultura balinesa ¢ seu ritual religioso, tento estabel:cer
comparando com idénticos aspectos do ritual catélico, uma ;elagﬁo entre esta;
concepgGes e a forma especifica que o ritual batuqueiro assume.
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O negro na histéria
rio-grandense - elementos
- A escassez de trabathos, as confusSes da nomenclatura, as distor¢Oes da his-

toriografia oficial, aliadas 4 pequena quantidade de dados e documentos histéricos
disponiveis sobre 0 negro no Rio Grande do Sul, fazem do assunto um quebra-ca-

begas de compreensdo dificil. O proprio termo negro, ndo bastasse, jd, a ambigii- -~

dade que possui, hoje, como classificatorio de categorias de individuos (onde

"cor ¢ classe social sdo algumas das varidveis intervenientes), aparece na documen-

tagdo histérica com sentido também dibio: “As palavras negro e negra signifi-
cardo africanos? Quem nos garante?”, questiona Dante de Laytano (1957: 29) fa-
zendo referéncia ao fato de os considerados nfo-brancos (o que inclufa os indios)
serem s vezes referidos como “negros” nos documentos antigos. Entretanto, 2
época da colonizagdo rio-grandense, a escraviddo indigena (eufemisticamente
chamados de “indios administrados™), era muito pequena, ficando o percentual
destas populagdes via de regra muito abaixo da branca e da negra de cada regifo.
As tinicas excecOes eram a zona das MissGes, (onde estavam concentrados 74%
dos fndios rio-grandenses) e de Gravatai local em que se pretendeu, conforme
Saint’Hilaire (1974 48), construir uma escola especial para eles. A grande maioria
das aﬁﬁgas estatisticas nfo deixa duvidas sobre a presen¢a maciga de escravos
negros em certas localidades, no passado, sendo o considerdvel nimero de seus
descendentes, ali, hoje, o testemunho vivo desta presenga.

Longe de querer tragar uma historia regional da escraviddo ou do negro rio-
grandense, apenas reuni e organizei alguns dados documentais. Meu objetivo ¢
tentar levantar efou esclarecer certas questSes mais relacionadas 2o objeto de tra-

~ balho especifico — o Batuque — a natureza de alguns elementos do culto, origens

possiveis, caracteristicas gerais. No entanto, o Batuque no ¢ algo a-histérico,
desvinculado do contexto onde se encontra, de modo que muitos destes aspectos
_estdo direta e inevitavelmente relacionados com as circunstancias histéricas em
que as coisas ocorreram. A estes dados junto algumas observagbes que tenho obtj-
do através de pesquisas de campo que venho realizando sobre as populaces ne-
gras rio-grandenses, incluindo-se testemunhos da tradigdo oral (no sentido de
Vansina, 1967) que talvez possam contribuir para a compreensdo de algumas das
muitas questGes que persistem sobre 0 tema.

Trabalhos de cunho principalmente historiogréficos sobre o negro no Rio
Grande do Sul sdo os de Bento (1976), Cardoso (1962), Ferraz (1980), Flores

(1980), Laytano (1936, 1937, 1940, 1942 ¢ 1957), Maestri Filho (1979 ¢ 1984), -

Monti (1985).
1. Populagdes africanas no Rio Grande do Sul

Os escravos africanos trazidos para o Brasil foram classificados genericamen-
te em dois grandes grupos: os banto (uma classificago lingiiistica), e os sudaneses
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(geogréfica). Cada denominagdo destas, entretanto, é um guarda-chuva sob o qual
$30 abrigados grupos diversos com tipos de cultura bastante diversos, também.

De acordo com Arthur Ramos (1943:436) foram trazidos para cd principal-
mente os banto ocidentais, habitantes de uma imensa regifo hoje compreendida
pelo antigo Congo, Angola, Repiiblica do Congo e Mogambique. Idéias vigentes na
época, como de serem considerados mais fortes, resistentes, mas pouco capazes
para tarefas mais' sofisticadas, fez com que segnidamente fossem destinados 3s
lides agricolas, o que parece também ter acontecido no Rio Grande do Sul. S3o
de origem banto grupos como os mujolo (ou monjolo), angola, benguela, gan-
guela, cassanje, rebolo, mogambique, cabinda e cabundé (que pode ser uma varian-
te deste ultimo termo) para mencionar apenas os que mais comumente aparecem
entre os escravos rio-grandenses. Do total de africanos trazidos para o Brasil; os
banto estavam na proporgdo estimada de 2:1 face aos outros. Eles chegam pri-
meiro do que aqueles.

Os sudaneses ocupavam a regido do antigo Suddo, onde hoje estdo a Nigéria
¢ Republica do Benin, principalmente, além do Togo, Camardes, Gana. Entre o8
grupos mais representativos, no Brasil, estavam os jéje e os nagd (ou iorubd)
que, em fun¢do da proximidade geogrifica e cultura semelhante, foram chamados
de jéje-nagd, denominaco que utilizarei (assim como banto) no presente trabalho.
Outra denominagio que os jéje-nagd genericamente recebiam era mina em virtude
de provirem da “Costa da Mina”, no Golfo da Guiné, um dos mais importantes
locais de saida de escravos do litoral africano. Vdrios grupos sudaneses, como os
haugd, cuja presenca foi também registrada no Estado, habitavam a borda do
Saara e foram parcialmente islamizados, sendo que muitos destes sabiam ler ¢ es-
crever perfeitamente em drabe numa época em que a grande maioria dos coloni-
zadores portugueses eram analfabetos. Tanto os jéje como os nagd desenvolve- -

ram extraordinariamente a metalurgia, produzindo uma sofisticadissima arte em
bronze e confeccionando instrumentos agricolas e armas de ferro. Da mesma for-

ma como se supunham qualidades especificas de agricultores para os banto, atri-
bufa-se também aos sudaneses uma certa habilidade inata para as tarefas mais difi-
ceis, daf o fato de serem preferidos seguidamente aos outros para os servigos urba-
nos, atividades artesanais. .

Na época do trdfico, a denominagfo étpica atribuida oficialmente ao escravo
era dada ora por aspectos fisicos objetivos (marcas tribais, por exemplo), ora

“pelo porto de origem. Entretanto, nem sempre os escravos provindos de deter-

minado porto eram: necessariamente das etnias que habitavam a regido, pois se-

guidamente eram cagados muito longe dali, fatos que somam-se a outros para

dificultar as pesquisas nesta drea. Ndo fora isto, a historiografia oficial ainda se
encarregou de divalgar equivocos que continuam a ser repetidos até hoje, inclu-
sive nos manuais escolares, como o fato de os sudaneses terem sido encaminha-
dos apenas para a Bahia e os banto para outros locais, incluindo-se ai o Rio de
Janeiro de onde, mais tarde, vieram para o Rio Grande do Sul. Salvo engano,’
o problema comeca (ou foi popularizado) por Nina Rodrigues. Ele ndo afirma
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taxativamente tal distribui¢do, dizendo, apenas: “(...) na Bahia fortemente se fez
sentir a ascendéncia dos Sudaneses, ao passo que em Pernambuco e no Rio de Ja-
neiro prevaleceram sobretudo os Negros austrais do grupo bantl_’l” {Rodrigues,
1935b: 55). Mas parece que foi suficiente, 2 medida que seu livro teve gran-
. de sucesso, na época, para que ficasse idéia da separagdo absoluta de destinos.
Tanto mais que Rodrigues era partiddrio da tese da “superioridade cultural” dos
sudaneses (e, conseqiientemente, da “inferioridade” dos banto) s6 julgando dig-
nas de atengfo as manifesta¢es culturais dos primeiros. "

Em Salvador, por exemplo, concentrou suas pesquisas apenas nos templos

nagd, deixando passar 4 idéia que as religiGes banto eram inexistentes. Entretan-
to, pesquisadores baianos que lhe sucederam mostraram fatos como a presenga
de intmeros candomblés banto em Salvador, ou a influéncia.sudanesa no ritual
do Xangd do Recife, no do Tambor-de-mina do Marenhdo, no Rio e no Rio Gran-
de do Sul.

2. O negro e a colonizacdo rio-grandense

A colonizagdo oficial do Rio Grande do Sul se estabelece através de duas
-principais rotas: a mais antiga pelo Norte, iniciada com a expedi¢do de Jodo de
Magalhfes, em 1725, que, vinda do centro do Pais, desembarca em Laguna, em
Santa Catarina, e avanga a pé pelo litoral. E mais tarde pelo Sul, com a fundagao
de Rio Grande, em 1737. » '

A expedicgo de Magalhdes abriu (ou, para alguns historiadores, seguiu) um
caminho mais tarde trilhado intensamente pelos posteriores colonizadores e/ou
tropeiros. Neste caminho sdo aos poucos fundadas cidades como Osério (ex-Con-
ceigdo do Arroio), Santo Antdnio da Patrulha, Gravatai (ex-Aldeia dos Anjos),
Viamdo e Porto Alegre, is margens do Guaiba. Uma bifurcagdo avanga rumo ao
Sul para a regido compreendida entre a Lagoa dos Patos e o mar, no qual se situa
a cidade de Mostardas, atingindo locais onde posteriormente seriam fundadas
Rio Grande e Sdo José do Norte. Outra bifurcagio dirige-se para os rios da bacia
do Taquari, Sinos e Jacui (este o principal afluente do Guaiba) ali surgindo im-
portantes cidades ribeirinhas da época, como Triunfo, Rio Pardo, Santo Amaro,
Sfo Jersnimo, Cachoeira do Sul, Taquari. O rédpido crescimento de algumas des-
tas cidades deve-se 4 fundagfo, nelas, de charqueadas com mio-de-obra escrava.

" O ingresso pelo Sul comega com a fundagdo de Rio Grande, como disse,
situada na embocadura da Lagoa dos Patos com o Atlantico. A cidade logo cres-
ceria em funcdo de ser o Gnico porto maritimo da costa do Rio Grande do Sul,
além de ligar diretamente, por 4gua, a navega¢io de cabotagem do Guaiba e La-
goa com a ocednica.

Se a expedigio de Jofo de Magalhdes conta, entre seus 31 integrantes
com “pardos e escravos” (cf. César, 1970: 29) hd também negros e mesticos na

construgio do forte de Jesus-Mara-José e sua posterior guarmi¢do (Ib., Idem,

p-29).
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Na verdade, algo muito importante de assinalar face ao tema do trabalho,
é que o negro .vem sempre ao lado do colonizador oficial, encarregando-se pratica-

- mente de todo o trabatho bragal (numa época, ndo esquegamos, em que as mdqui-
nas eram quase inexistentes ou rudimentares): como pedo de estdncia, embarca-
digo, tropeiro, na agricultura (onde sua participagfo foi extremamente marcante),

nos servicos urbanos -~ artesdos, carregadores, vendedores, escravos de aluguel,
servigais domésticos, como soldados, nas guerras e guamigbes militares (cf. Bento,
1976). Um comentdrio cabivel — alids, nunca referido nos livros didéticos ou da
historiografia oficial — é que, com seu trabalho, o negro construiu no minimo as
bases da economia rio-grandense. A grandeza e o luxo dos prédios de Pelotas sdo o
testemunho, ainda hoje, do volume de dinheiro que jorrava das charqueadas locais.
Para finalizar o comentdrio, convém ainda lembrar que o imigrante alemdo e
italiano, ao chegar, encontrou uma sociedade organizada politica, social e econo-
micamente. E que tal organiza¢do muito deve ao trabalho negro. '

A partir destes pélos de ocupaggo fica muito dificil estabelecer-se mais exa-

* tamente como € em que pontos estas duas colTentes se encontraram e a participa-

¢3o de ambas no processo e rumo que o povoamento tomou. Como se ndo bastas-
se, hd ainda outros dados que agravam estas dificuldades: a) a fundagfo, pelos por-
tugueses, da cidade de ColOnia, s margens do Rio da Prata. A Colénia do Sacra-
mento logo se tornou importante entreposto comercial entre o dominio portugués
e as cidades espanholas préximas, Montevidéu e Buenos Aires, comércio este que
inclufa o trafico de escravos negros; b) a doagdo de sesmarias comega logo ap0s as
primeiras expedigGes colonizadoras, ocupando paulatinamente tanto a lingua de
terra entre a Lagoa e o mar, como a zona dos campos, que vai de Santa Maria em
diregdo as fronteiras; ¢) as lagoas dos Patos e Mirim e as bacias dos rios referidos

‘acima formam um sistema interligado que permite amplo acesso d navega¢io para

o interior do territério; d) no Médio-Jacui, em Rio Pardo, iniciava-se uma rota
terrestre, comercial, de penetragdo (e também de contrabando), que seguia para
a mesma zona dos campos ¢ fronteira; €) ¢ finalmente porque a cidade de Rio
Grande fica na borda litordnea de uma imensa zona de pastagens onde, sem do-
no e numa terra-de-ninguém, criaram-se enormes rebanhos de gado xucro.

A presenga deste gado (cujo couro e sebo era exportado, tanto legal como
ilegalmente, pelas rotas portuguesas ou espanholas) atrai um sem-niimero de aven-
tureiros 'ou marginais do sistema de entfo (mais tarde chamados de “galchos”) —
indios semi-aculturados, desertores dos vdrios estabelecimentos militares, fugiti-
vos da justica, escravos fugidos — que passam a fazer da preagdo destes rebanhos

_ a sua estratégia de vida. Menciono isto apenas para assinalar que este conjunto de

fatores implicou numa intensa movimentagio de gente, na época, por todo o
dominio portugués no extremo-sul que, ndo se deve esquecer, fazia, em grandes
extensdes, fronteira seca com o espanhol. '

~ 2.1. O ingresso do negro no Rio Grande do Sul.

Quanto aos pontos de ingresso do negro, Maestri Filho considera que, “fora
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uma quantidade desprezivel (...) todo o escravo negro passou pelo porto de Rio
Grande e ali foi registrado” (Maestri Filho, 1984:95). E uma afirmagdo que, ape-
sar de provir do provavelménte melhor documentado pesquisador da histéria do
negro no Rio Grande do Sul, ndo esgota, a meu ver, a questdo, pois alguns dados
mais devem ser levados em conta.

No litoral do Rio Grande do Sul até hoje s6 existe um pbtto praticdvel para
embarcacgSes maiores, Rio Grande, bem ao Sul, e Tramanda{, mais ao Norte, que
mal e mal permite a entrada de pequenos barcos. Santa Catarina, por outro lado,
possui abundincia de portos naturais, entre os quais Laguna, ji proximo & fron-
teira rio-grandense. Nas cidades da costa catarinense, também, o cultivo da cana —
assim como nas cidades litordneas-norte do nosso — a cana de agiicar teve papel
destacado, provocando a concentragdo de escravos nestes locais. Justamente na
fronteira entre ambos os Estados, planicies costeiras formam uma via natural de
acesso, o que permitiu o fluxo de colonos. No municipio de Viamio, um dos mais
antigos do Rio Grande do Sul, a localidade de Itapud, um porto da Lagoa dos
Patos, ainda hoje permanece isolada de ndcleos mais povoados, embora fosse
um dos importantes pontos de passagem no caminho dos colonos. Foi em Itapud
que. encontrei, ainda vigentes, falares catarinenses — expiessOes, termos, sota-
que — possiveis testemunhos da antiga rota colonizat6ria. Pelo menos nas ci-
dades rio-grandenses desta regifio litorinea, como Os6rio e Mostardas, hd autos-po-
pulares, como o “Magambique” ¢ o “Ensaio”, cujos versos tém acentuada seme-
Thancga com os autos similares das cidades catarinenses.

A hipétese de entrada de escravos pelo litoral norte do: Estado € reforgada
pelo fato de Piazza (1975: 178) mencionar o envio de negros de Santa Catarina pa-

a o Rio Grande do Sul: Mas é o préprio Maestri (op. cit., 109), referindo Riopar- -

dense de Macedo, que faz alusfo a contlnuos desembarques de escravos no litoral

i no-grandense. E o lugar preferido era “a drea de Tramandafi”, junto’a Osério,

assinalando- que os traficantes traziam-nos pela costa, navegando em pequenas em-
‘barcagGes. Fala ainda da entrada, em Porto Alegre, de 209 escravos que nao pas-
saram pelo porto de Rio Grande, terminando por declarar: “Isto nos sublinha o
quio relativa ¢, ao atual nivel do conhecimento, toda a afirmagdo sobre o trifico
negreiro e a origem do escravo gaiicho (Ibid., idem, p. 96), reconsiderando, as-
sim, sua propria afirmacio anterior a cerca de um Gnico ponto de entrada de es-
cravos no Estado. Concluindo, estes dados seriam suficientes, em meu entender,
para supor que muitos dos escravos da regifo tivessem entrado também pelo lito-

- ral norte do Estado.

2.2. O negro e a “democracia racial” rio-grandense

No Rio Grande do Sul, varios estudiosos da historia regional, especialmente
aqueles mais comprometidos com o chamado Movimento Tradicionalista, como
Walter Spalding ou Moysés Vellinho (1957 ¢ 1964), defendem a tese de que aqui
havia “democracia racial”. Descontando o dnimo ufanista, tais autores baseiam
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suas afirmagGes em Saint’Hilaire, um cronista-viajante que percorreu o Rio Grande
do Sul em 1820-21. Falando sobre a situacgdo dos escravos nas fazendas, este
Gltimo autor diz: “(...) nfo hd, creio, em todo o Brasil, lugar onde os escravos
sejam mais felizes que nesta capitania.” (Saint’Hilaire, 1974: 47). Entretanto,
péginas adiante ele proprio reconsidera suas palavras (o que € escamoteado por tais
autores) dizendo que referia-se “aos escravos das estincias, que s30 em pequeno
niimero, pois nas charqueadas (que concentravam o miaior nimero de negros
da Provincia, acrescento) a coisa muda de figura” (Idem, ibid. p. 73). Nicolau
Dreys, cronista também, mas proprietirio de escravos, negociante abastado ¢ mui-
to bem relacionado com as elites da época, ndo poupa elogios ao Rio Grande do
Sul, fazendo longas digresses (contrariadas, alids, por toda a documentagio co-
nhecida) sobre a “suavidade” da vida dos escravos, embora refira que o Rio Gran-
de do Sul € “o purgatorio dos negros” (Dreys, 1961, 166), ou que “uma char-

queada bem administrada é um estabelecimento penitencidrio” (Idem, ibid., p.

168). Arsénne Isabelle, outro cronista, pinta a situa¢fio com cores mais for-
tes. Aludindo 3s estincias, comenta a violéncia do tratamento recebido pelos
escravos, e na cidade, as condenagGes, em praga publica, a “duzentas, quinhen-
tas, mil, seis mil fustigadas de relho” (Isabelle, 1983: 68-69). O que ocorre € que
a violéncia faz parte inerente do sistema escravocrata na mesma medida em que
0 facismo, hoje, atua para caracterizar 0 negro como um “outro” e conservi-lo
no “seu lugar”: ou seja, mant€lo nas condigBes de inferioridade a que foi con-
denado, no Rio Grande do Sul, desde a escraviddo. Mas sdo dois dos defensores
desta pretensa democracia racial, Manoelito de Ornellas (1956) e Walter Spalding
{1935), que apelam para um argumento simplesmente notdvel para justificar sua
posi¢do: ndo haveria discriminaggo racial no Rio Grande do Sul pelo fato de ter si-
do mfnima, segundo eles, a p"reseng:a do negro entre nés (Ornellas, 1956: 5), di-
zendo literalmente o Gltimo: “jamais foi elevado o ntmero de escravos na Provin-
cia” arrolando seu nimero, entre 1816 ¢ 1829, em “apenas” 26. 600 (Spalding,
1935: 36). Entretanto, como veremos logo adiante, este “‘apenas” representa,
na época, cerca de 30% do total de habitantes do Rio Grande do Sul! Sdo exem-
plos cldssicos de como uma visdo ideoldgica do problema pode ignorar fatos co-
mo o acentuado percentual de descendentes de africanos no Estado e as indica-
¢6es dos documentos existentes.

3. O negro rio-grandense — estat{sticas

Na parte que segue privilegio apenas nimeros, percentuais e origens dos
escravos rio-grandenses. Os percentuais, tanto os calculados por mim como forne-

.cidos pelos vdrios autores, foram arredondados. Finalmente, por simples questdo

de ordenamento, coloquei as informagdes ao longo de uma linha de tempo.
Vejamos.

A. 17381753



Jodo Machado Ferraz (1978) examinando o primeiro livro de batismo da
cidade de Rio Grande (ou seja, no primeiro nicleo urbano do Rio Grande do Sul),
entre 1738 e 1753, encontrou um total de 977 assentamentos em que no minimo
200 podem ser considerados de negros. Segundo a denominagdo do autor, assim
aparecem: (A) Filhos de pais negros ou forros, 58; (B) Filhos de mae negra e pai
incégnito, 101; (C) Filhos de negro e branco, 41.

Alguns registros indicam a procedéncia étnica dos batizandos, classificados
por Ferraz como “bantos” e “minas”, em nimero de 90. Os bantos sdo 59 (65%
dos 90), enquanto que os minas s30 31 (34%). :

B. 1747-1758

Dante de Laytano, referindo Aurélio Porto, comenta que entre 1747 e 1758
o livro de registros de batismo de Viamdo possui 308 assentamentos, sendo 21 de
negros da Costa da Mina, Cabo Verde, Angola e Congo (Laytano, 1957:31-32).

C. 1780

" O primeiro recenseamento da entdo Provincia foi efetuado, conforme
Laytano (op. cit., p.35) em 1780 e arrolou “brancos”, “indios” e “pretos”, sen-
do que estes tltimos englobariam ao que se pode supor, os livres e escravos. Sen-
do assim, quase 30% da populagdo total (17.923 habitantes) eram negros. Mas em
certas cidades este percentual vai além: 50% de negros; Vacada, 43%;
Os6rio, 38%; Porto Alegre e Cachoeira do Sul, 36%. :

D. 1780

Manoel Antonio de Magalhdes, funciondrio burocrtico da Provincia, refe-
rindo-se aos anos de 1780 em diante, queixava-se que teriam ido para Montevidéu,
via Brasil, mais de 60.000 negros (cf. Maestri Filho, 1984: 105), cifra que este fl-
timo autor considera, com razdo, exagerada. No entanto, a reclamagdo parece
indicar que havia movimentagio de escravos do Brasil para o Prata, legal ou clan-
destinamente, por dgua ou pela fronteira, o que documentos uruguaios, segundo o
mesmo Maestri (Id., Ibid., p. 106-107), vém corroborar. Quando termina a escravi-
ddo no Uruguat este fluxo se inverte, sendo que hd referéncias de ex-escravos uru-
guaios conduzidos para o Brasil, também via fronteira, e aqui tornados novamen-
te escravos (Id., Ibid., p. 108). ' '

E. 1802-1803
Baseandb—se em documentos relativos a 1802-1803, Maestri Filho relaciona
989 escravos entrados na Provincia. Quanto 4 sua origem no Brasil, temos: Rio,

770 (78%); Bahia, 111 (11%); Pernambuco, (9%) e Santa Catarina, 19 (2%).
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Quanto aos grupos a que pertenciam, os 989 escravos eram: (A) Banto, 837 (85%
do total), sendo: Benguela, 354 (36%); Angola, 335 (34%); Rebolo, 38 (4%);
Congo, 32 (3%); Cassanje, 30 (3%); Cabunda, 11 (1%); Quissama, 9 (1%); Mon-
jolo e Ganguela, 7 (1%); Messambe (mogambique?), Songo e Mahumbe, 4 (0,4%)

-e Ambaca, 2 (0,2%). (B). Sudaneses: Mina, 61 (6% do total de 989). E (C) com

outras denominagdes (negro/escravo; pardo/mulato; crioulos; indefinidos) 91%.
Este total também ¢ dividido em “novos” (vindos diretamente da Africa, embora
podendo ter parado em entrepostos brasileiros), 704 (71%); “ladinos” (africanos
de origem mas j4 acostumados i escraviddo brasileira), 222 (22%) e “indetermina-
dos”, 63 (9%) (Id. Ibid., p. 101103).

F. 1814

Femando Henrique Cardoso (1962: 43) transcreve dados relativos a 1814
sobre a populagdo rio-grandense. A categoria “livres de todas as cores”, que re-
fere, provavelmente engloba ex-escravos e nascidos livres, embora “de cor” (isto é,
dos negros aos mulatos claros, mas considerados negros no Rio Grande do Sul).
Assim, o conjunto:de negros, em nimero de 26.010, comporiam um percentual
de quase 40% da populagio da Provincia, em que os brancos entravam com 46%.

Comparando-se os dados de Cardoso para 1814, cidade a cidade, com os
de Laytano, 1780, observa-se um considerdvel aumento do percentual de negros
na grande maioria delas. Para citar algumas em que este crescimento foi mais sig-

nificativo, teremos: Gravatai (11% em 1780 e 36% em 1814); Porto Alegre (36%

e 47%); Rio Pardo (26% ¢ 32%); Santo Antdnio da Patrulha (23% e 42%); Santo
Amaro (29% e 44%); Taquari (16% e 29%); Viamdo (31% e 39%); Rio Grande
(25% ¢ 36%); Sao José do Norte (22% e 35%). Piratini, cidade préxima a Pelotas,
tem 51% de negros em sua populagdo (em 1814), enquanto que na prépria Pelotas
este indice eleva-se para 60%.

G. 1816-1822

Gongalves Chaves (1978) menciona dados de 1816 a 1822 sobre ingresso de
escravos no Rio Grande do Sul. As cifras indicam: 696 em 1816; 656 em 1817;
665 em 1818; 835 em 1819; 872 em 1820; 861 em 1821 e 1548 em 1822, num
total de 6.133 escravos. Destes, as origens de 3.724 sfo assim discriminadas: (A)
Do territ6rio brasileiro: Rio, 3.359 (90% do total; Bahia, 186 (5%); Santa Cata-
rina, 82 (2%); Santos, 21 (0,5%); Pemambuco, 13 (0,3%); Sdo Sebastido (?),
12 (0,3%); e Paranagud e Espirito Santo, 2 (0,1%). (B) de Montevidéu, 47 (1,2%)
(Chaves, 1978: 142-169).

H. 1833

Mario Maestri Filho referindo-se a documentos de 1833 da Cimara Muni-
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cipal de Jaguardo, importante centro charqueador situado na fronteira com o Uru-
guai, fornece dados sobre a populago, local: total 5.387 habitantes; “homens li-
yres negros”, 80; “escravos”, 2.541. Total de negros: 2.621 (49% da populacdo).

(Op.cit., p. 75). . ‘

" Na mesma cidade o autor encontra entre os 22 escravos de uma charqueada
Jocal, datados de 1868, os registros de origens e caracteristicas seguintes: (A) De
“nacio” (certamente africanos, mas de etnia indeterminada), 6 (27%); (B) Mina, 2
(9%); (C) Cabinda, 1 (4%). Os demais sdo: (D) Croulos, 4, pardos, 2; cabra, 1 e

sem identificagdo, 6, estes num total de 13 (58%).
1. 1833

Anténio Carlos' Machado, citando documentos. do Arquivo Municipal de
Pelotas, também para 1863, calcula em 5.000 escravos, além dos pardos e livres
(“em grande nimero™) os negros locais (Machado, 1947: 33).

J. 1856-1859

Raphael Copstein (1979) examina, em relagfio 4 cidade de Rio Grande, um
livro de presos da cadeia local, de 1856 a 1859 — “Entradas e sahidas dos escra-
vos em geral fugidos e que ndo respondem por crime algum” — indicando suas pro-
cedéncias. De um total de 284 registros encontrados: (A) 119 (42% dos 284) vie-
ram de vérios pontos do Brasil; (B) 144 (51%) sdo africanos; (C) 2 (1 %) procedem
do Uruguai e (D) 19 (7%) nfo tém declaragdo de procedéncia ou as anotagSes
estdo ilegiveis. Dos 199 com origem brasileira, procedem: (A) do Rio Grande do

.Sul, 50 (42% dos 199); (B) da Bahia, 25 (21%); Petnambuco, 17 (14%); Rio de.

Janeiro, 8 (7%); (E) Santa Catarina, 6 (5%); (F) Espirito Santo e Maranhio, 3
(3%); Cear4 e Sdo Paulo, 2 (2%); Alagoas, Pard e de local ndo identificado, 1 (1%).

Dos 114 africanos encontrados na relaggo: (A) 58 (51%) sdo a sudaneses;
(B) 54 (47%) so banto e (C) 2 (2%) tém denominagdo nfo-identificdvel. Os 58
sudaneses estdo divididos por etnias, sendo seus percentuais sobre o total de 114
africanos: (A) mina, 49 (43%); (B) nagd, 7 (6%) e hausd, 2 (2%). Os 54 banto,
seguindo o mesmo esquema sdo: (A) cabinda, 14 (12%); (B) mogambique, 12
(10%); (C) angola, 9 (8%); (D) congo, 7 (6%); (E) benguela, 5 (4%); (F) monjolo e
rebolo, 3 (3%) e (G) cassanje, (1%).

L. 1858

Dante de Laytano, referindo-se ao censo populacional da Provincia, em
1858, indica que de um total de 285.444 habitantes 77.400 (227%) 3o escravos e
libertos. Cidades-que tém mais de 25% de negros, por exemplo, s3o: Porto Alegre,
32%; Taquari, 30%; Triunfo, 32%; Rio Pardo, 34%; Encruzithada do Sul, 37%;
Cachoeira do Sul, 33%; Cagapava, 32%; Sdo Gabriel, 30%; Bagé, 35%; Piratini,
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37%; Cangugu, 35% e Jaguardo, 39% (op. cit., p. 46 € ss.).
Nio pude obter mais dados relativos a esta época; mas Maestri Filho assinala

_ que logo em seguida comega a inverter-se o fluxo de escravos, tornando-se o Rio

Grande do Sul fornecedor destes para outros locais do Brasil (op. cit., p. 99). Com
efeito, como causas principais deste fendmeno temos que os pregos do charque
platino tornaram-se, por vdrias razSes, bem menores do que os do gaticho, o que
fez nossas charqueadas entrarem em decadéncia; além disto houve a cessagdo efe-
tiva do trifico internacional, o que aumentou muito o preco dos cativos. E tal
valor s6 podia ser pago praticamente por empreendimentos de maior lucrativi-
dade, como a crescente lavoura cafeeira, no centro do Pais, que tornou-se o prin-
cipal pélo de absor¢dio da mo-de-obra escrava brasileira, como refere Hasenbalg
(1979: 139 ¢ ss.).

Como se pode observar, negros sudaneses vieram ji no inicio oficial da colo-
nizagfo, em 1737 (V. 3.A) e dai em diante se fazem sempre presentes em todas -
estat{sticas e levantamentos demogrificos da Provincia. Eles aparecem entre 0s ba-
tizandos de Viamao entre 1747 ¢ 1758 (V. 3.B); nos escravos entrados em 1802 ¢
1803 (V. 3.E), em 1833, em Jaguarfo (V. 3.H) e entre os presos da cadeia de Rio
Grande, entre 1856-1859 (V. 3.J). Quanto aos percentuais demogrificos, os
negros compunham, como vimos, cerca de 30% do total populacional j& em 1780,
sendo que na grande maioria das cidades mais importantes da época tais percen-
tuais eram altos (V. 3.C). Em 1814 (3.F) eranegra quase 40% do total da Provin-
cia, sendo que esta sua propor¢io aumenta consideravelmente em relagio as
décadas anteriores. Por exemplo, em 1814 os negros perfazem cerca de 51% da
populagio de Piratini e 60% da de Pelotas. ' ,

Concluindo, pode-se observar que s3o incorretas tanto a afirmacdo de que

~ nfio vieram sudaneses para o Rio Grande do Sul — e o préprio Batuque, alids, ¢

um testemunho disto — como o percentual de negros fosse infimo, ao longo do
tempo, em nossa populagio.

4, O Batuque e a Historia -

Na inexisténcia de dados especificos sobre as origens do Batuque, o local,
época e circunstancias de fundagdo dos primeiros niicleos, a solugdo ¢ partir para
o terreno instdvel das suposi¢des. Entretanto, a documentago escrita, como a
mencionada anteriormente, pesquisas de campo sobre manifestagSes culturais
negras e a histéria oral, utilizadas de forma combinada, podem fornecer pistas
valiosas.

Porém, algumas colocagSes prévias devem ser feitas.

1. Como se pode observar; os banto vieram em ntimero muito superior aos su-
daneses. Pesquisando em vdrias regides do Rio Grande do Sul — Rio Pardo, Os6-
rio, Mostardas — encontrei autos-populares negros como o “Quicumbi”, o “Ma-

¢ambique” ¢ o “Ensaio”, similares s congadas do centro do Pais, de franca tra-
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diggo banto. H4 (ou houve, em alguns destes locais) a corQagi.o de uma'rainha
e um rei, a Jinga e o Rei de Congo, que tiveram existéncia hist6rica na Africa, em
Angola, no século XVII (Corréa, 1976a; 1976b; 1977a; 1977b; 1977¢; 1977d;
1978a; 1978b; 1978c; 1978d; 1980a; 1980b). Nos cinticos que acompanham
estas manifestagdes constatei também palavras banto, como “calong_o”.(originé-
ria de “calunga”, o mar, provavelmente). Autos similares, segundo mfom‘les es-
parsos, teriam existido na grande maioria dos nicleos maiores de colon’lzag:io
portuguesa, como as cidades das bacias dos rios que desiguam no Jacui, bex.n
como Santo Antonio da Patrulha, Palmares, Viamdo e outras. Pereira Coruja
menciona, no inicio do século, a existéncia destes autos em Porto Alegre — o
“Cocumbi” — informando, ainda, que eles se apresentavam na festa do Rosirio,
mas ensaiavam no “candombe” (sic) da Mde Rita, famosa maée-de-santo da época
(Coruja, 1983: 26, 27).

2. No vocabulério regional corrente no Rio Grande do Sul, Laytanc (1981: 178)
estima em cerca de 5% o nimero de palavras banto, como marimbondo, cacim-
ba, lomba, matungo, e muitas outras. Paralelamente a isto, hi uma infinidade de
acidentes geogréficos, em todo o Estado, com denominagBes de origem banto.
Maestri Filho (1984: 127) arrola 5 arroios com o nome de Quilombo em vérias
cidades do Rio Grande do Sul. Bem em frente a Porto Alegre, no delta do Jacuf,
temos as ilhas da Maria Conga, Maria Monjola e Quilembo. Estas ilhas — e dai, tal-
vez, 0 motivo da Ultima denominagio — em que pese a proximidade da cidade,
dispunham de mato natural em abundéncia, centro alagadigo, banhados cercados
por vegetacfo espinhosa, podendo constituir-se em excelentes esconderijos. Em
Mostardas, hd a localidade de Murundd, que quer dizer “monte” em quimbundo,
a-lingua banto que mais contribuiu para o vocabuldrio rio-grandense. Na culind-
ria temos a canjica, o mondongo, quibebe, também banto. Entretanto, inexistem
palavras, toponimia ou pratos da culindria de origem sudanesa, embora a presenga
de representantes destes grupos fosse comprovada em vdrias cidades do Interior
rio-grandense, para ndo se falar de Porto Alegre. Estes vocdbulos, exce¢do feita aos
divulgados ‘mais recentemente pela cultura de massa, como' “axé” ou similares,
podem ser ouvidos apenas no espago intra-muros dos templos de Batuque. Sur-
gem, entdo, questGes: por que, em que pese a presenga destes sudaneses, nada
ficou de seu patriménio lingiifstico? Seria a baixa densidade demogrifica destas
populagdes a causa da auséncia?

3. Embora, também, a presenca de sudaneses em outras cidades, a grande maio-
ria dos informantes fala de praticantes de Batuque (ou dos primeiros templos),
inicialmente, quase que s6 em Rio Grande e Pelotas. Pessoas antigas, hoje, men-
cionam a vinda de seus ancestrais de religifo daquelas cidades, alguns ainda mani-
festando que vieram inicialmente para a primeira, posteriormente para a segunda
¢ finalmente para Porto Alegre. Segundo o pai-de-santo Erico do Ogum, inclusivg,
Rio Grande teria sido o “bergo do nagd”. Ouvi uma tnica referéncia sobre tem-
plos instalados em cidades vizinhas 3quelas anteriormente a Porto Alegre. Igual-
mente, de casas de culto instaladas, também anteriormente 4 Capital, em cidades
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fronteiricas com o Uruguai por escravos ou ex-escravos vindos daquele pais no
considerdvel movimento de fuga, e trinsito que sempre se. processou pela frontei-

_ra. Dante de Laytano refere a existéncia de um alvard, jd em 1751, alertando para

que ndo se deixassem passar escravos para os dominios-ndo-portugueses, o que pa-
rece indicar a importancia deste fluxo (Laytano, 1957: 32). Ainda hoje hd, no
Uruguai, uma manifestagdo chamada “candombe” — termno aparentemente . da
mesma origem que “candomblé”. Alids, o mesmo Coruja, como foi visto, usavaa
palavra idéntica para o templo da Mae Rita, na atual rua Avai. Era, pergunta-se,
uma denomina¢do popularizada na época para este tipo de manifestagdo, ou foi
tirada das abundantes leituras que fazia? » : o

~ De posse de todos estes dados, uma tentativa de reconstrugdo da hist6ria do
culto poderia ser aventada. Possivelmente, os primeiros templos teriam sido funda-
dos em Rio, Grande ou Pelotas gragas a concentragdo de negros, entre oS quais su-
daneses, naquelas regides. O posterior declinio das charqueadas, por volta de
1850, provoca a desocupagdo de sua m3ao-de-obra, que é deslocada para outros lu-
gares. Vimos como no periodo que vai de 1833 a 1859, aproximadamente — a
época mais remota na qual, pode-se supor, poderia ter sido fundado o primeiro
templo de Batuque no Rio Grande do Sul — hd referéncias a uma grande concen-
tragdo de escravos-naquelas cidades (V. 3.1). Nelas, também, é significativo o ni-
mero de sudaneses (V. 3.J) inclusive baianos e pernambucanos. Acredito que a
presenga tanto de uns como de outros — mas principalmente dos segundos — tém
muito a ver com o Batuque, pois hd extraordindria semelhanga entre este e 0 Xan-
20 do Recife, maiores, alids, do que com o Candomblé. Uma simples consulta aos
trabalhos de Gongalves Fernandes (1937), Valdemar Valente (1955), René Ribei-
ro (1978 e 1982), Rita Segato (s/d), mostra esta semelhanga. Segato, assistindo

cerimOnias do culto sulino na casa de m#e-de-santo Santinha do Ogum, em Por- -

to Alegre, em 1988, confirmou plenamente a semelhanca (comunicagfo pes-
soal). -

. De todas as cidades da época, Porto Alegre, a Capital desponta em termos
de crescimento, tornando-se mercado absorvedor de mfo-de-obra, o que permite
supor que levas considerdveis de escravos (e provavelmente de negros livres) vies-
sem preencher fungGes diversas no mercado de trabalho urbano. E possivel que os
primeiros templos porto-alegrenses tivessem sido fundados neste periodo. O cresci-
mento da cidade faz com que o niimero destas casas de culto aumente rapidamen-
te, sendo que hoje concentra a grande maioria delas em todo o Estado, atuado co-
mo pélo imadiador para outras regiGes, inclusive além-fronteiras, como o Ury-

- guai e Argentina. E de supor, também, que a primeira chefe seria uma mulher,

pois até hoje elas esto na propor¢do de 2:1 em relagdo aos homens. N#o seria
uma africana, ou pelo menos estaria durante algum tempo no Brasil, pois caso
contrdrio o Batuque ndo teria tanta semelhanga com outras religiGes afro-brasi-

leiras. Poderiamos ir além, imaginando que ela seria uma praticante do Xangd

recifense. Isto explicaria a maior similaridade do Batuque com o culto do Recife,
embora sem duvida alguma haja influéncias do segundo. A presenca de elementos
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| de cultura jéje, muito forte e generalizada nos templos do R.io Grande do S\(;l,
poderia ter sido- introduzida simultaneamente: Ou pouco mas tarde. Isto tudo

* nfio quer dizer, entretanto, que escravos africanos aportados aqui diretamente — e

hi documentos que comprovam isto — 1o tivessen% Muengiado també‘r‘rll’I na f.op
ma especifica que o Batuque tomou. Um destes africanos foi o famoso “Principe
io”, a quem volto a referir adiante.
Cus'fé‘;li(:xa,l;gnte, apesar do pequeno nimero desusianese:s, f) Batuque mant:-
ve-se gragas i estrutura sélida e do alto nivel de art’lculaga(_) 1r{temz§ dodmo:;;)-
jéje-nagd. Mas contribuiu sem-diivida para isto um numero.mgmﬁcatlv?_ e [;
cipantes — e ai supJe-se 0 ingresso de ndo-sudaneses — pois do contr;mo ngo se
sustentaria como manifestacio. Entretanto, este ingresso nfo resultou, a0 que
tudo indica, em grandes influéncias banto no ritual. Pelo fato de ter cooptado ne-
" gros de origens étnicas diversas, pode-se dizer que teria atuado, no passado, como
importante fator de identidade para as grandes massas negras urbanas de todas as
origens étnicas, no Rio Grande do Sul. :

5. Os “lados” e a histéria oral.

‘ Chamam-se “lados” os grupos tribais africanos aos quais 0 ﬁli.ado. atr'ibui
sua origem étnica. Cada lado corresponde, teoricamente, 2 formz}s flt\{a;s diver-
sas. Em Porto Alegre os filiados ao Batuque em geral falam na existencx_a presen-
te ou passada de cinco lados, a saber: 0i6, jexd (ijexd, a denominagdo oficial da tri-

" bo), jéjo (jéje), nagd e ‘cambini ou cambina (de Cabinda, porto e hoje pas da

" Africa). Apenas uma pessoa referiu 0s lados de “magambiqug” e “Si.é” mazi ao
que se pode: deduzir, compreenderiam  certas insgrgﬁes no ritual jéje, e talvez
adotada por um Unico chefe. Herskovits (1943: 198) e Lafytapo (s/d: SQ) r'nen-
cionam, sem dar maiores esclarecimentos, o-de “oba”, o primeiro afirmando que
se trata de “ioruba”. .

Os templos geralmente se atribuem pertencer a dois'destes lados simultanea-
mente, incluindo elementos deles em sva liturgia. As diferencas entre os lados
estdo principalmente no andamento dos ritmos . dos tambores e nas letras i;me’lo-
dias de alguns dos canticos dirigidos aos orixas. Entre todos, o ritmo de je é o
‘mais rdpido e hoje, praticamente, ndo hé casa que ndo o adote. Toca-se o jeje,

" segundo o culto, para chamar os -orixds das pessoas que pertencem a este lado,
o que é coerente. Mas nota-se que € um ritmo que anima sobremaneira a fe:sta.
Como estas.sdo longas e os ritmos dos outros lados vagarosos, oS tamborfauos

. podem alternar momentos mais lentos, para descanso dos que danc¢am, e mais 14-
pidos, para animar. A Mde Moga, por exemplo, que se declarava do lado de 0i0, re-
feria: “boto jexd porque € mais ficil. Do nosso: 1ado tem a vantagem de s podet

* encerrar a obrigagdo do 0i6 (“tirar” todos os cantos deste lado) e”depms tocax‘
para o lado que se quiser, principalmente se tem visitas na festa ('porque ai

- tirar-se-f0 os cAnticos para os orixds destas). A-Mae Ester declarava-s? sunultanfa-
menté, também, dos lados de jéje e exd. Muito comum é se ouvir afirmacOes

como “na minha casa (residéncia) a minha mae-de-ventre (bioldgica) era de 0i6,
mas o meu pai-de-santo era de jex4, e agora toco para os dois lados”. Outras di-
ferengas, por exemplo, estdo na posicdo dos orixds na hierarquia mitica; em
detalhes como a boca da quartinha (pote de barro) de 4gua sagrada do Bar4, deus
dos caminhos e encruzilhadas, ser propositaimente lascada, como ocorre no jéje;
ou na troca de alguns ingredientes das comidas sagradas. Estas caracteristicas nem
sempre sfo identificdveis por todos os integrantes do culto, ndo raro acontecendo
que o mesmo aspecto seja atribuido por pessoas diferentes como pertencentes a
lados diferentes. Entretanto, tais diferencas sfo reconhecidas como vilidas e legi-
timas por todos os envolvidos. Uma pessoa alheia 4 religifo tem de freqiientar por
muito tempo os cerimoniais antes de se dar conta de alguns destes detalhes.

Se para uma visdo “de fora” tais diferengas podem parecer insignificantes,
o mesmo ndo pode ser dito para a émica. Numa cultura como a batuqueira, é a
tradi¢cdo (o; passado) que fornece o modelo para a agfo. Frisar estas diversidades
(mesmo idealizadas), que remetem para as raizes, € valorizar e dar um significado
transcendental para o presente.

Entre as diversas razdes para esta semi-homogeneidade estdo, possivelmente,
o crescimento acelerado do nimero de templos e filiados e a progressiva perda de
autoridade dos chefes sobre estes. Enquanto que antigamente era ficil saber quem
tinha ido em casa de quem sem licenca, agora é bem mais dificil. As pessoas, tam-
bém, como existem muitos templos, tém facilidade de trocar de chefe com maior
freqiiéncia, como efetivamente ocorre. E estas visitas e trocas permitem a visuali-
zagfio ¢ adogfo de inovagGes pelos filiados mais jovens, que aplicam-nos em seus
templos quando chegam 2 chefe. Na verdade, os novos, sem saber, sd0 agentes de’
mudanga, responsaveis pela escolha de “caminhos alternativos que garantam a con-
tinuidade do culto”, como bem menciona Carvalho em relagia a0 Xangd pemam-
bucano, observagdo vilida também para o Batuque (Carvalho, 1987: 40). Exem-
plificando: adotando-se um ritmo jéje, podemos tornar mais movimentada uma
festa ritual do que se s6 tocarmos 0i6, que é lento, e isto atraird mais freqiienta-
dozes. A perda progressiva de autoridade dos velhos na religifio parece vir acompa-
nhado, em linhas gerais, a passagem de uma sociedade de cunho, digamos, patriaz-
cal, como a rio-grandense mais antiga, para a de classe. E sintomdtico, neste senti-
do, que sejam idénticas, num e noutro grupo, batuqueiro e ndo-batuqueiro, as
queixas. dos velhos sobre a desobediéncia dos mais jovens.

Os lados sfo: ’

A. 0ib.

Hé razodvel nﬁrnéro de templos. que se dizem de 0i6. O velho tamboreiro
Donga da Iemanid, j4 falecido, indicou que do lado de 0i6, entre outras diferengas,
a ordem dos cinticos (que reflete a dos orixas) é caracteristica: Bard; Ogum; Xa-
pand; Odé; Ossin; Orum-mild; Bocum (ambos oxalés); Xangd; (Aganji, Godd,
Bédji — jovem, velho, criangas); lemanjd; Ob4; O-tim; Nan4; Oxum (Pandd, Di-
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mum, Aguedd — da jovem para a mais vetha); lansi (ou Oid); Oxald. “Toca-se
primeiro para os homens; as mutheres vém depois. A lansg vem- perto do Oxald
porque ela € a rainha do 0i6. Eu sou de 0i6, filho (de-santo) da falecida Mde Emi-
"lia da Oid Dird, que era mina (antiga, africana) legitima e foi quem trouxe o 0i6
para Porto Alegre. O 0i6 comegou ali na Azenha (bairro) e depois foi indo prd
Areal da Baronesa (antigo bairro, hoje parte no Menino Deus e Praia de Belas) e
pré Mont’Serrat. O Antoninho da Oxum, o pai da Dona Moga, era do Mont’
Serrat, ¢ era quem mandava por ali.” Seu depoimento d4 idéia de como se proces-
sou a mescla de lados: “Naquele tempo, ninguém se visitava: quem era de 0i6,
era de 0i6; quem era de jexd era de jexd. Ai que alguém se atrevesse a ir em outra
casa sem pedir licenca para mie! (de-santo). Ah, entrava na vara! (refere-se ao
“axé-de-varas”, surra ritual que o filiado pode sofrer). Depois é que os lados
foram se entréverando e deu nesta porcaria que estd por af! Ninguém mais tem
fundamento (conhecimento), misturam uma coisa com a outra, ficam dizendo
“Xangd bafa”, “alianga ¢ de loia”, “Ogum macaca”, tudo o que é bobagem
que aparece na cabega!”. '

Efetivamente, cinticos que transmitem-se de boca em boca, vao sendo
mal-ouvidos ¢ reproduzidos. Por exemplo, a versio correta, conforme o Donga, se-
ria: “Xangd bafn” e “ariansd édi Joid”. No primeiro, as pessoas, desconhecendo a
semintica das palavras originais, associaram o nome do orixd com “Bahia”; e no
segundo, que refere-se i lansd/Oi4, ima mulher que mantém relacionamentos

_amorosos (“‘casa”, no dizer do culto) com vdrios orixds masculinos, com “alian-
¢a”. Por um lado, se usarmos o enfoque conservador de Bastide em relagdo ao Ba-
tuque, (Bastide: 1959: 236-249 e 1971: 287-298, passim) isto pode ser entendido
como “deturpagbes” de um modelo original. Mas por outro representam as natu-
rais mudangas produzidas pelo processo histérico que o grupo do Batuque experi-
menta, juntamente com a sociedade branca onde se insere. Poderiamos dizer que
as palavras destes canticos foram reinterpretadas, ganharam um novo significado,
mas ainda proximo e coerente com a idéia original: Xangd associado com “Bahia”
¢ “lansg/0id” com “alian¢a”, como disse. Esta adapta¢do permite que a “lingua
africana”, um-dos mais importantes elementos para a reivindicagio de africanida-
de, por parte do grupo, continue existindo. “Ogum macaca” ¢ apenas um cacofato
que formou-se pela alteragdo dos sons. '

Para os velhos filiados ao culto, porém, isto causa uma sensagdo dorida, de
perda; perda de um passado tido como glorioso, que estd sendo esquecido pelos
mais jovens: e com- grandes prejuizos para eles, acrescentam. O pai-de-santo
Ademar do Ogum, referindo-se ao “antigamente”, dizia: “No tempo dos mina,
eles 56 com uma pomba jd faziam chover! (grandes feitos). Passava por eles na rua
¢ ria, eles diziam: meu filho, de que é que tu td rindo? Amanhg eu garanto que
tu ndo vai rir mais! — e hoje eles (os'mais jovens) tfo é caindo do cavale e nio
sabem por qué!”. Ocorre, assim, com o Batuque, idéntico fendmeno que Carva-
tho trata em relagio ao Xangd recifense: (paralelamente ao culto dos orixds) hd
“um outro quase culto, que consiste na men¢do constante dos antigos, todos do-
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tados de uma séric de poderes, se nio sobren
(Carvatho, 1987: 38).

B. ‘j_exé. )

Na opinigo unanime dos filiados 3 reli

gid0, esta é a nagdo que possui 0 mai
] . ] or
niimero de templos. O Donga mencionava que a ordem dos orixds “vai também do

Bard ao Oxald: “Bard, Ogum, Iansg, Xang6, 0dé, O-tim, Ossdin, Obd, Xapand,
Ox1.xm, Iemanjd e Oxald. A rainha do jexd € a Oxum. A, turma Zlo M(,)nt’Slf)errat’
(bairro), da Bacia, da Colonia Africana, tude ali era de jexd” (refere-se a zonas
entdo periféricas da cidade onde se concentravam negros). O pai-de-santo Ayr-
ton 'do’Xang(‘) complementa que o primeiro. chefe do jexd teria sido o velho
Cudj(?ba (nome do Xangd deste e pelo qual era conhecido), filho do Xangd com-
a Obd, de quem ele, Ayrton, é bisneto-de-santo. Entre outros chefes jd falecidos
ﬁlhoi do primeiro, cita a Celetrina da Oxum Docd. Segundo ele, o Cudiobd ti:
flha. lanhos de chicote” (ou marcas tribais?) e morava na rua T a:luari tho da
igreja Sdo Francisco, Netos-de-santo deste eram a Janudria da Oxum ,lecé

Hugo da lemanjd, do qual ele vem a ser filho-de-santo. °°

C. J§jo.

Como modalidade ritual exclusiva estd, ao que tudo indica éxtinto em Por-
to Alegre. Maria Helena Nunes da Silva, que vem também realiza;do pesquisas so-
b{e o Batuque, menciona os pais-de-santo Jorge do Ogum e Jodo do Xapang, de
Viamio (Grmde Porto Alegre) que se auto-definem como ‘apenas de 'é'ep ¢ l:llti
?10, d; a:orldo com ela, promove uma festa anual em que se tocam thl:’nos e cfm-
icos deste i ;€] (zi : ira
s p::;;] 1)1f11.(:amente, ¢ joga bilizios dentro de uma peneira de patha (co-

) U utuno par-ae-sanio ue awul puviucaua UL Guucu e s oaasiivsce
jéje era o falecido Jodozinho do Bar4, em cuja casa tocava-se ainda o tauul‘;)‘:rl:;m?’
varetas chamadas “oguidavis” ou “aguidavis” e utilizava-se 0 “agogd”, duas cam-
panulas de ferro unidas por um cabo. Mas inclufa elementos de outros iados no -
tual, também. O toque do jéjo ¢ répido, o que obriga os tamboreiros a colocarem
os ‘tambores entre as pernas, enquanto que para os outros toques pGe-nos sob.
0s joelhos, transversalmente, ou sob o brago. : *

A danga do jéje, hoje muito rara de se ver, é bem diversa da dos outros la-
dos, como pude observar na casa do falecido babaldu Idalino do Ogum e, mais
recentemente, na do jovem Voltér do Ogum. H4 a “roda” (grande circulo d’e $-
s'oz}s que dangam) como nos outros lados, onde todos fazem uma coreogr?a:ia
tnica. Mas alguns pares, ou viravam-se de frente ou safam dela para dangar: ca-
da individuo levanta alternadamente os bragos e pernas enquanto inclina o. 16-

Tax e a cabeca para a frente ¢ para trds. Aparentemente é o mesmo movimento
que aparece em algumas gravuras de Debret.
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A figura ainda mais legenddria que a meméria dos integrantes do Batuque
guarda ¢ a do “Principe”. Ele, a0 que consta, era'um membro da familia real
de Ajudd, na atual Repiiblica do Benin, de cultura jéje. Nascido, a0 que parece,
em 1832, terminou vindo para o Brasil, j4 na casa dos trinta anos, por injungges
da domina¢do inglesa na regifo. Aqui recebia, em libras, via Banco da Inglaterra,
uma pensdo do governo inglés, adotando o nome de José Francisco Custodio de
Almeida. Em Porto Alegre, onde montou “casa de religifo”, vestia com extrema
elegincia e convivia com a elite branca, possuindo cavalos no Prado, além dos que
dispunha para seu transporte pessoal, parelhas de brancos e pretos, que alternava.
Andando numa rica carruagem pela cidade, ele impressionava por sua figura.
Morava numa casa grande, na Cidade Baixa,com vdrias mulheres e filhos, que
as refeicSes sentavam, segundo informes, todos na mesma mesa. Depoimentos
de’ pessoas que conheceram-no contam que era pai-de-santo do entdo governador
“da época, Borges de Medeiros (que seria filho de Ogum com Iansd), o qual com- -
parecia em certos dias ao templo do outro, quando nfo se permitia a entrada de
miais ninguém. Consta também que teria “sentado um Bard (entronizado o ori-
x4 que preside os caminhos) no préprio paldcio, para “abrir os caminhos do gover-
no”. Morreu em 1936, tendo um enterro acompanhado pela alta sociedade branca
da época. Teve vérios filhos-de-santo, sendo muito dificil apurar sua influéncia
para a expansdo do jéje em Porto Alegre. A mesma pesquisadora, Maria Helena
Nunes da Silva, que forneceu-me alguns dados mais concretos, datas, nome,
{comunicagdo pessoal) sobre este personagem, desenvolve um trabalho que cer-
tamente trard maiores esclarecimentos sobre ele. )

Com efeito, embora o jéje esteja extinto como modalidade ritual exclusiva,
em Porto Alegre, como disse, em compensa¢do praticamente todas as casas tiram
cinticos desta tradicdo. E vérios dos orixds, comad o Bar4, o Léba, o Ogum Avagd,
o Sapatd (considerado o Xapand jovem), a Nand Buruct, cultuados no Batuque
sd0 desta origem. Utilizando nomes de voduns (divindades) do Maranhdo mencio-
nados por Mundicarmo Ferretti (1987: 42-52) e uma listagem feita por Sérgio
Ferretti na Casa das Minas, onde a tradigdo jéje é muito forte, encontrei alguns de
seus nomes nos cinticos deste lado: Badé, Lepon (que aparece em um céntico de
Xapand), Sobd (idem) e Averequéte (Ferretti, 1985: 93). Entretanto, tais entida-
des, exce¢do de Sobd, que € um dos xangds, sdo desconhecidas aqui.

D. Nagb.
' Propor¢ionalmente aos templos dos outros lados, o de nag6 ¢ praticamente
-inexistente, ndo havendo talvez nem cinco chefes que se digam deste lado, em
Porto Alegre. Isto nfo quer dizer, porém, que vdrios cinticos atﬁbufdos a outros
lados ndo originem-se deste.

Na cidade de Rio Grande, porém, conheci tem@los como os dos chefes Al- '

zenda da Oid (Alzenda Maria Menezes) e Miro do Ogum (Olmiro Camargo de
Deus) que se autodenominavam de nagd. As diferengas que identificavam entre
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este lado e outros eram diversas. Por exemplo, os niimeros misticos de algurfs ori-.
xis, a posi¢do do local de homenagem 208 mortos, no templo (balé) — na frente da.
casa, para 0 nagd, e nos fundos para os demais, A Alzenda informou, ainda, que
1n0 nago os ocutds (pedras sagradas) sqo enterradas ritualmente no solo, a0 passo

que em outros lados ficam em prateleiras no quarto-de-santo, como veremeos.

E. Cambini ou cambina.

E um lado, pelo que sei, com poucos templos, igualmente, em relagdo aos
outros, embora em maior proporcdo do que 0 nagd. Talvez haja cerca de cinco . -
chefes auto-denominados de cambini. E'mesmo assim, inserem apenas elefllentos
desta origem em meio aos de jex4, que domina o ritual. SRt '

?egundo Ayrton do Xangs, quem trouxe o-cambini para Porto Alegre, foi o
Gululd, um africano qué morava no. antigo Beco do Pogo, e falava portugués mui-
to mal. Pertencem, hoje, a0 cambina os pais-de-santo Romério do Oxald e um fi-
lho:de-santo seu, Luiz da Oxum. Na linhagem ritual que vai deste dltimo ao. Gu-
Il temos a Madalena; mfe-de-santo do Romirio, e o Valdemar do Xang6, pai-de-
santo desta e filho-de-santo do africano. P

- Conforme o Luiz da Oxum, a maioria. dos elementos do ritual — orixds,
c.omldas — s&0 idénticos aos do jexd. H4 algumas diferencas nos ntmeros mi-
ticos que cada um tem: o Ogum, 5 (enquanto nas outras modalidades, 7); Odé -

- 13(e7);0ss8e 11 (e ) e lemanjd, 9 (e 8).

O babaldu Miguel do Xangd vé muitas semethangas e poucas diferengas entre
este la.do e o seu, (jéje-jexzi). Uma das diferengas que assinala é no culto ao Léba
um ?nxé que cuida dos fundos do ‘templo. Segundo o Miguel, faz-se um buraco e’
ele € sentado (fixado ritualmente) num: cuts (pedra sagrada) 14 em baixo, sob a.
terra, onde recebe sacrificios de animais, Apbs a métan’ga, feitade 4 em 4 0:1 7 em
7 anos, acendem-se velas e fecha-se o buraco. De minha parte, noto diferencas no

g;rgo ¢ modo de bater o tambor, cujas caracteristicas lembram as da capoeira da
a.

F. Oii e macambique.
Ouvi apenas um iinico depoimento falando destas modalidades, o do pai-
de-santo Jodo do Xapang, sobre o qual me baseio. Ele comenta que seu pai-de-

santo, Osébio (Eusébjo?), filho de “minos”, nascera em Cangussu e depois fora .
morar em Pelotas, onde abrira um templo. No templo havia os (sic) “iads” (ter- -
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mo desconhecido, a0 menos hoje, pelo pessoal do Batuque) tal como eram chama-
das por este chefe as “‘servas do orix4™ para repetir as palavras do- depoente.
Na casa faziam o rito chamado “balan¢a” (quando se deflagram granide nimero
de poséess6es ‘pelos deuses), de nome e desenvolvimento idénticos a0 que ocorre
hoje em todos os templos de Batuque. Apesar de ser ]eje o Osébio “tocava (tam-

bor) também pré lado de macambique e oid. Ndo ¢ 0ib, é oid, mesmo. E muito
dificil tirar para o lado de magambique, porque ndo tem tamboreiros que saibam
para este lado. Sdo linhas mais apuradas (...) na questio das oferendas. Se traba-
Tha muito com raizes — a comida (sagrada) é feita com raizes e se dd s6 para as
- ia6s. Para o piiblico a comida é uma e para os iads é outra. Oid e magambique sdo
mais sérios, com mais fundamentos, e sdo semelhantes. Nao tem gente para
tirar e dangar, hoje. Em oi4 se bate palmas e o tambor é (batido) com pauzinhos.

E o magambique se danga com as maos apresentando (mostra: espalmadas para a _

frente, bragos avangando e recuando)”.

'E interessante: como foi visto anteriormente, 0 nome “magambique” ¢é
de origem banto, e denomina hoje um auto-popular existente em Osorio, embo-
ra possivelmente tenha denominado, no passado, vdrios outros similares. Suas
dangas (bem como as do “quicumbi” de Rio Pardo) sdo totalmente diversas da
descrita, que se aproximaria muito. mais do jéje. O mesmo ocorre com 2 descri-
¢do do toque de “0id”, que parece corresponder 2o mesmo lado. Teria havido
af, pergunta-se, uma mistura de tradi¢Ses? Ou, ao contrdrio do que sugeri antes,

- os sudaneses teriam legado sua heranga 4 zona rural e esta se misturado, la, com
as dos banto? SZo questles que ﬁcam a espera de novos estudos.

O batuque e as religides
~ afro-brasileiras do Rio Grande do Sul

4

Didaticamente falando, existem trés formas rituais bdsicas de religiSes que
chamarei, na falta de termo melhor, de afro-brasileiras do Rio Grande do Sul ou
afro-rio-grandenses: a Umbanda “pura”, a “Linha-cruzada” e o Batuque “puro”,
segundo a prépria classificagio émica, dos filiados a elas. Estes normalmente sa-
bem identificar tais diferen¢as, incluindo-se ou excluindo-se de uma ou de outra
destas formas. Ndo obstante, no discurso de alguém que se declare pertencer a
uma delas podem aparecer expressdes caracteristicas das outras. Por exemplo, o
individuo pode se dizer de Batuque, mas usar termos normalmente utilizados ape-
nas pelos filiados 4 Umbanda. Qutro exemplo, se perguntarmos a um batuqueiro
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sobre Exa, é provével qué ele diga que pertence a Linha-cruzada. Entretanto, nfo
s6 o nome desta entidade aparece claramente em certos canticos para o Bard
(orixd do Batuque, ambos “donos” das encruzilhadas) como 3s vezes a mesma
pessoa denomina certos bards ora como “Exd” ora como “Bard”: Exa Lang,
Bard Lana. Para facilitar uma visZo comparativa destas trés formas, suas respecti-
vas caracteristicas serdo divididas, mais abaixo, em itens correlatos e numerados.

Elas, em linhas gerais, podem ser classificadas, também, de acordo com o
peso proporcional de certos elementos culturais que congregam. Estes seriam
A. CristFos-ocidentais; B. Africanos.

A. Cristdos-ocidentais

Assimilados. da (ou via) sociedade brasileira, correspondem a elementos do
Catolicismo e do Espiritismo kardecista. Mas poderiam também ser considerados
como tal, por terem sido produzidos ou virem veiculados e relidos pela cultura oci-
dental, os que chamo de “inspiragdo oriental” e os de “inspiragio indigena”. De

“inspira¢do” na medida em que nfo representam, concretamente, herangas cul-

turais de populagSes do Oriente ou indigenas brasileiras, mas sim, elaboragses ro-

mantizadas de ambas.

- A.1. Cato6licos ou luso-brasileiros

O componente catélico diz muito mais respeito ao catolicismo popular, pré-
concilio de Puebla, do que ao oficial, isto é, das vdrias facgGes de tedlogos da atua-
lidade: santos, seus nomes e estérias miticas, benzeduras, “rezas fortes” , etc.
Seriam, mas especificamente, elementos do catolicismo medieval lbenco adaptado
e com 0s novos aportes que recebeu no Brasil.

A.2. Espiritas-kardecistas

Caracteres criados por (ou re-criados & luz da doutrina de) Allan Kardec:

a propria doutrina; elementos explicativos tedrico-filoséficos das relagBes entre
. as coisas ¢ seres do mundo visivel e invisivel, como a morte, as caracteristicas e o

destino da alma. Camargo cita algumas destas crengas, como a énfase na caridade
ou a possibilidade de comunicagdo com entidades espirituais desencarnadas
(Camargo, 1961: 7). Sdo também espiritas concepgGes como a de que a alma
do morto fica vagando e “encosta-se” nos vivos, absorvendo-hes, por assim
dizer, a vitalidade. :
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A3 De inspiragdo oriental

Reinterpretagdes efou idéias (quase sempre fragmentadas) das religiSes mais
conhecidas do Oriente, como o Budismo e Bramanismo. Incluem-se af elementos
buscados nas chamadas “Teosofia” e “filosofias orientais™, que incluem alguns
pressupostos daquelas. Por exemplo, a presenga de estatuetas de Buda ou do deus
da felicidade asidtico (seguidamente confundido com o primeiro), ou de indianos
estereotipados — o pano i cabega preso por uma pedra preciosa, sentados ao

* solo com as pernas cruzadas. Ou expressGes como “vibragGes”, “astral”.

A 4. De inspiragio indigena

Consta (pelo menos ao nivel do Rio Grande do Sul) das representagOes po-
pularizadas pelo indigenismo literdrio brasileiro, cujo auto-sfmbolo seria José
de Alencar. Dai advém as figuras dos ‘““caboclos”: cocares de pena enfeites visto-
sos, arco e flechas, complei¢do musculosa. Na concepgdo émica, espmtos de in-
dios bons j4 falecidos.

B. Afxiczgnos

Resumidamente (pois serdo vistos ao longo do trabatho), o panteon, lingua,

cosmovisio, formas e caracteristicas gerais do ritual. Sfo de duas procedéncias:

“jéje-nagd” (isto ¢, oriundos da regido do Benin e da Nigéria, como foi visto no
capftulo I}, e banto (do antigo Congo, Angola e Mocambique).

As trés formas rituais

1. “Umbanda”, “Magia branca”, “Linha branca”, “Linha do caboclo™
ou “Caboclo”.

Sua implanta¢do no Rio Grande do Sul, vinda do centro do Pais, data dos
finais da década de 1930. Na forma chamada “pura”, segundo a defini¢fo “de
dentro”, existem poucos terreiros, talvez 1.000 nos limites urbanos de Porto Ale-

gre. Das trés formas rituais é a que mais atinge os brancos da classe média e alta.
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S30 os menos africanizados e mais ocidentalizados, o componente catélico ¢ for-
te, bem como os de inspira¢do indigena e oriental. Terreiros de Umbanda branca.
estio bem mais préximos, igualmente, do espiritismo kardecista do que as outras
formas ritvais, nfo sendo raro que promovam alternadamente sessGes de culto
em que os fiéis s90 possuidos por entidades pertencentes a um panteon determi-
nado e identificado (pretos-velhos, orixds “da Umbanda” — que ndo s&o os mes-

- mos, necessariamente, do que os do Batuque — ou caboclos, que tém nome) ou

“sessOes de mesa”, em que baixam espiritos que ndo pertencem a nenhuma das
categorias acima.

S&o caracterfsticas da Umbanda, basicamente:

1. Predominancia, nos elementos africanos, dos de cultura banto;
2. O iniciado pode ser possufdo por vérias divindades alternadamente; e sabe que
sua pOossessao ocorre;
3. As entidades sobrenaturais podem ser os “espiritos obscuros”, ou os “‘guias”,
os caboclos, pretos-velhos ¢ orixds; mas os orixds ndo sdo necessariamente os do
Batuque: pertencem a uma outra categoria propria chamada “orix4s da Umban-
da”, mais relacionados ao Candomblé baiano;

4. A cor das vestes rituais ¢ 0 branco, e assemelham se a aventais de enfermagem
5. Cantos em portugués com insergdo de palavras africanas de origem banto;

6. Inexisténcia de sacrificios de animais;

7. A iniciagdo ndo implica em estabelecimento de vinculo indissocidvel;

8. As sessOes rituais iniciam pelas 20, 20h30min e raramente ultrapassam a meia-
noite;

9. As divindades ndo tém “assentos” — objetos ritualmente consagrados — mas
sJo imagens industrializadas de gesso;

10. N4o h4 cerimoOnias para os mortos;

11. Retne formalmente, no ritual, elementos culturais: africanos (banto e jéje-
nagd; luso-brasileiros; de inspiragdo indfgena; de inspiragfo oriental; kardecistas;
12. Denominagdo de “irma” e “irmd0” para os sacerdotes;

13. A autoridade dos chefes ¢ pouco rigorosa;

14. Os chefes estdo consideravelmente submetidos & fiscalizagdo de federagOes
do culto.

15. Bebidas aicodlicas e tabaco fazem parte do ritual;

16. O saldo € dividido em dois espagos limitados, um para os trabathos rituais e
outro para os assistentes;

17. Colares rituais com geralmente 3 cores;

18. Possui corpo doutrindrio estabelecido ¢ expresso (embasado no Kardecismo)
com ampla bibliografia na qual se buscam também os conhecimentos rituais;

19. Promove uma ou mais sessdes rituais semanais.
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2. “Batuque”, “Nacdo”, “Linha-negra” ou “Magia-negra”

Para alguns, Linha-negra ¢ Magia-negra correspondem ao Batuque; para a
maioria, s§o sindnimos de “Linha-cruzada”. Sdo bem menos comuns os templos
de “Batuque puro” do que os da “Linha-cruzada”. Em Porto Alegre, segundo es-
timativas, haveriam de 2.500 a 3.000 deles. Sdo freqiientados, em sua grande
maioria, por negros. :

Sdo caracteristicas do Batuque:

1. Predominancia de- elementos culturais jéje-nagd, sendo minima a presenga dos_

espirita-kardecistas, de inspiragfo oriental e indigena; _

2.0 iniciado $6 pode receber uma dnica divindade, o orixd “dono” de sua
cabega; e ele, segundo a perspectiva religiosa, ignora que é possuido pela entidade;

3. As entidades sobrenaturais sdo os orixds, deuses, ou os eguns, 0s espiritos dos

~ mortos. Ao contrdrio da Umbanda, o individuo é considerado “fitho” do orixd a
quem recebe;

4. As cores das vestes rituais variam de acordo com o orix4; e seu modelo ¢ uma
saia e uma “gandola” (blusa decotada e sem mangas) para as mulheres; e camisa
e bombacha, a veste masculina do homem cavaleiro do Sul, para os homens;

5. Cantos em lingua jéje-nagd; ‘

6. Inclusdo necessdria de sacrificios de animais;

7. A iniciacfo implica em vinculo ad mortem, sob pena de severos castigos por
parte das divindades;

8. As sessOes rituais iniciam-se ds 23, 23 30 hs e duram até quase o alvorecer;

9. O deuses sdo fixados ritualmente em pedras (“ocutis”) objetos de ferro ou
estatuetas de madeira (os “‘vultos” ou “arnuletos”);

10. Realiza cerimonias especiais para mortos, a “missa-de-eguns” ou “aressum’;
11. Retine formalmente no ritual apenas elementos. afncanos (principalmente
os jéje-nagd) e luso-brasileiros;
12. Denominacgdo de “pai-de-santo” ou “mde-de-santo™ para os sacerdotes;
13. A autoridade dos chefes sobre os fiéis é muito grande, inclusive em diversos
aspectos da vida ndo-religiosa;
14. Os templos tém ampla liberdade de agdo, ndo se submetendo as federages;
15. Bebidas alcodlicas e tabaco sdo rigorosamente proibidos no ritual, as primeiras
em pequenas quantidades, devem ser consumidas pelos ndo-possuidos, nos rituais
fanebres — mas estes sdo rituais de inversdo, como veremos no capitulo VI;
16. Espago ritual do saldo sem divisdes; -

~ 17. Colares mono ou bicromadticos; :
18. Ndo possui corpo teérico-filoséfico expresso formalmente, ndo hd blbhograﬁa
que sirva de orientacfo;
19. Promove uma ou duas grandes solenidades anuais, as “festas e, no caso de

nis”
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templos maiores, cerimonidis ocasmnzns, de menor porte, chamados “qumze- '

3. “Linha-cruzada”, “Quimbanda”, “Linha—negra” ou “Magia-negra”.

A grande maioria das casas de culto no Rio Grande do Sul, pertencem &

Linha-cruzada. Sua caracteristica principal ¢ reunir, no mesmo templo, mas ocy-
pando divisGes espaciais separadas, € cultuadas em momentos também separados,
entidades da Umbanda e do Batuque, acrescentando ainda a “parte dos exts™ da

proépria Linha-cruzada, de possfvel inspira¢do na Macumba do Rio de Janeiro.

O templo de Linha-cruzada costuma funcionar alternadamente: 1. A ma-
neira da Umbanda, promovendo uma ou vdrias sessoes litdrgicas semanais, sendo
que se canta em portugués com pelavras africanas e os fiéis podem sofrer, nestas
ocasies, a possessdo por caboclos e pretos-velhos (da Umbanda), orixds (do Batu-
que), e exits (da propria Linha-Cruzada). 2. A maneira das casas de Batuque,
organizam uma ou duas solenidades rituais anuais desta modalidade onde se canta

m “africano” e s6 é admitida a possessdo por orixds. De modo geral, estdo colo-
cados a meio-caminho entre os templos de maior e menor grau de ocidentalizaggo.
Certos templos podem comegar o ritual tocando para os caboclos e pretos-velhos,
depois para os exus e finalmente para os orixds. Nestas ocasides é comum ver-se
pessoas com uniformes da Umbanda e outras com os do Batuque; ou entdo, com
roupas de modelo do Batuque, mas brancas e com barras coloridas nas cores dos
orixas da casa ou do dono do uniforme. H4 alguns templos, raros, que s6 traba-
Tham com exis e pombas-giras, sem caboclos, pretos-velhos e orixés. :

A modalidade ritual é chamada “cruzada” porque seus integrantes, especial-
mente os que come¢am na Umbanda, “cruzam-se” no Batuque, isto é: ou fazem
a inicia¢do ou colocam um pouco de sangue de animais sacrificados na testa, o
que corresponde, jd, a certo grau de vinculagdo com este. Um chefe da Linha-cru-
zada, por exemplo, pode simultaneamente jogar blizios (que recebeu de seu che-
fe pelo lado do Batuque) e ministrar “banhos-de-descarga™, uma prdtica umban-
dista. Observe-se que a repeticfo mais cotidiana do ritual “cruzado” (onde, como
disse, os momentos rituais do Batuque s¥o mais raros e os da Umbanda mais co-
muns) leva, naturalmente, boa parte de seus integrantes, a um maior conhecimen-
to das prdticas umbandistas; mas o-que ndo quer dizer desconhecimento das do
Batuque.

H4 vdrios aspectos importantes sobre a Linha-cruzada:

A.E uma forma religiosa relatlvamente nova, talvez com menos de quarenta

anos. Entretanto, neste periodo teve um extraordindrio crescimento, representan-’

do cerca de 80% dos templos. A época de seu surgimento parece coincidir com o
incremento maior das relagOes capitalistas de produgdo, que vio substituindo o

- antigo estamental-patrimonialismo rio-grandense; B. As razBes para este cresci-

mento podem ser atribuidas principalmente a causas sécio-econdmicas: o ritual

do Batuque é muito caro gragas aos animais que precisam ser sacrificados, aos ali--

mentos rituais necessariamente preparados. J4 os da Umbanda sfo de custo bai-
X0, pois os implementos mais usados sio flores mel, perfumes, cachaga. Enquanto
que o ritual de iniciagfo, no Batuque, demora virios dias (e que o individuo
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fica impedido de trabalhar — e isto assume maior importincia numa sociedade
capitalista) o da Umbanda é muito rédpido: normalmente uma noite;
€. O aprendizado geral do culto umbandista, os cdnticos (em portugués) e priti-
cas rituais (bem mais simples) sdo de ficil aprendizagem, o mesmo ndo ocorrendo
com os do Batuque;
D. O Batuque, como recurso ritual é visto como mais “forte” do que a Umbanda
na concepgio émica. Um templo de Linha-cruzada, assim, consegue valer-se si-
multaneamente da forga mistica do Batuque, mas associada 20 baixo custo de ma-
nutengdo da Umbanda. “Trabalhar nas duas linhas™, conforme a expressgo émica €
visto como vantajoso pelos préprios participantes da religifo. Um chefe declarou:
“E muito bom, porque a gente ataca e se defende pelos dois lados”, isto ¢, pode
fazer e neutralizar feiticos feitos por terceiros através da Umbanda'ou do Batuque.
O pai-de-santo {chefe) Ademar do Ogum mencionou claramente estes aspectos
econdmicos: “A Cruzada sustenta o Batuque”.

" Em certos aspectos a Linha-cruzada assemelha-se bastante & Macumba do
Rio e Sio Paulo.

Os praticantes da Linha-cruzada normalmente se autodefinem e s¥o defini-
dos como “batuqueiros”, tal como os praticantes do Batuque. Estes templos, na
medida em que seus integrantes se declaram como tal, serfo incluidos para certos
efeitos do trabalho, como participantes do que chamo de “‘comunidade do Ba-

tuque”.

O Batuque e seus componentes
A. Catélicos ou luso-brasileiros

S0 representados pelos santos e suas imagens, oragdes, algumas cerin%ér_lias
copiadas do Catolicismo (como veremos no capitulo do ciclo ritual). Sua incor-
poragio 2o culto se dd através de uma releitura destes aspectos a luz das concep-
¢Bes africanas, que embasam o conjunto. Entretanto, esta assumlag:,io d’as imagens
¢ caracteristicas de santos e rituais catSlicos — o chamado “sincretismo” — a0 que
tudo indica ndo parece ser algo profundo, que tenha produzido modlﬁcagﬁe§
considerdveis na estrutura mais profunda do culto. Um exemplo disto se dd
quanto aos Béji, entidades que representam os gémeos.

No Rio Grande do Sul, os Béji sfo considerados como SFo Cosme e Sﬁp
Damifio. As imagens de gesso, industriais, destes santos, muito comuns nos pejis
(altares) dos templos de Batuque, figuram-nos como dois homens lado alado. Pa-
ra se fazer o “sentamento” (consagragio) dos Béji, porém, ¢ necessdrio que se-
ja em “vulto”, isto €, imagens artesanais de madeira, maqdadas co.nfecgcionar
especialmente, sexuadas e depois vestidas com pequenos- uniformes rituais. Mgs
apesar da associagdo com dois homens, tais estatuetas representam, na anatomia
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e nas roupas, um homem e uma mulher. Quando chamei a aten¢io da Mae Moga

para o fato, ela ficou muito surpresa, pois nunca se havia dado conta disto, e res-

pondeu, possivelmente o que melhor lhe ocorreu na hora: “Deve ser entdo a

Béjal”. Em outras palavras: tais coisas eram pouco claras também para ela, o que
indica a pouca ciméntago destes elementos. Por razdes como esta é que prefiro o
termo “associa¢do”, como utilizarei no trabalho, ao invés do “sincretismo”.

B. Espiritas-kardecistas

ConcepgOes desta natureza ndo sio incomuns no discurso falado do batu-
queiro; ou, dependendo do templo, podem aparecer concretamente em certos mo-
mentos, como o das solenidades de homenagem aos mortos, o “‘aressum’”. Na casa
da Mide Ester {que autodenominava-se de “Batuque puro”, como mencionei)
nestes: rituais sempre baixavam espiritos em certas filhas-de-santo consideradas
“médiuns-de-transporte” e que atuavam em sessSes “de mesa” (espiritas). A mes-
ma babal6a, quando em certa ocasifo me dava explica¢Ges sobre os orixds, atri-
buia-lhes a condi¢iio de “espiritos-de-luz”. Alejandro Frigério, fazendo comen-.
tdrios sobre a cosmovisdo de grupos batuqueiros em Buenos Aires, menciona que
sdo os elementos (culturais) de origem espirita que “constituem a matriz sobre a
qual se inserem conceitos de origem afro” (Frigério, 1987: 3), mas o que ocorre
em Porto Alegre ¢ justamente o inverso: é a cosmovisdo espirita que se insere em
alguns aspectos da batuqueira. :

C. De inspiraciio oriental

Aspectos desta natureza podem fazer parte do discurso de um que outro
integrante- do culto, especialmente os mais lidos ou que convivem com umban-
distas de maior grau de escolaridade. Como exemplo disto temos figuras de Buda
(ndo raro confundido com o Deus da- Felicidade asidtico, algo semelhante a0
outro) em alguns quartos-de-santo. A babaldoa Merces de Iemanjd, com casa auto-
denominada *“de Batuque puro”, possuia um Buda de tamanho maior rodeado
por sete miniaturas que, segundoela, “trabalhavam” para o primeiro, trazendo-the
dinheiro.’ A Mfe Ester, que também se definia como de Batuque puro, tinha em
seu peji vma estatueta de um “indiano”, tal como a que descrevi acima. Inquiri-
do sobre a presenca de tal figura, o Miguel do Xang0, na época seu auxiliar direto
respondeu: “E que para certos trabalhos é preciso utilizar também a linha orien-
tal”. .

D. De inspiraciio indigena

Via de regra, templos praticantes de Batuque puro nio cultuam caboclos.
Isto ndo quer dizer, porém, que ndo reconhecam como legitimos a existéncia e o
poder destes: segundo a opinifo dos praticantes, “caboclos e orixds se respeitam”,
o que equivale dizer, nfo invadem mutuamente os territorios miticos respectivos.
Caboclos podem baixar, nas solenidades rituais batuqueiras, em pessoas que fre- .
giientam a Linha-cruzada. Entretanto, tdo logo a presenca de tais entidades € de-
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tectadd, sfo imediatamente despachados (mandados embora). Numa referéncia a
eles e & Umbanda, a Mae Ester me confidenciou: “Eu nfo gosto deste negbcio
de Umbanda: é s6 ligar o radio (com musicas de Umbanda) ¢ j4 comegam a baixar
‘o5 caboclos! E eu também ndo acho certo isto de (uma pessoa) receber um (cabo-
clo) receber outro, receber outro, porque ninguém é caminhio de carga para rece-
ber tanto caboclo assim!”. Outro integrante do Batugue, comentando sobre os
caboclos, assinalava seu cariter de almas de mortos (eguns) entidades extrema-
mente perigosas segundo a crenca batuqueira: “Terreira de Umbanda, na ver-
dade, faz é aressum (culto aos mortos) porque ninguém me convence que cabo-
clo nfo é egum!”. Estes exemplos mostram também a consciéncia, por parte dos
integrantes do Batuque, das diferengas entre ambos os rituais. )

O Batuque e seus integrantes
A. O batuqueiro como individuo

'O “batuqueiro” tipico-ideal descende (3s vezes diretamente) de africanos
e tem caracteres negroides muito acentuados; € muito pobre, tem baixo grau de
escolarizagdo, atua em subempregos e mora no cinturdo de vilas operdrias que cir-
cundam as cidades.
A denominagdo pela qual se auto:definem e so definidos — batuqueiros
é empregada apenas entre intimos ou no espago intramuros dos templos. Utiliza-
do fora destas circunstincias tem conotacdo. pejorativa gragas ao estigma de temi-
veis feiticeiros creditado a eles pelos brancos. Esta condi¢@o de estigmatizado,
porém, é ambivalente: & visto como “perigoso” em razdo de seu cardter de “pode-
roso”, pois parte-se da suposi¢do que conhece técnicas de manipular com certas
forgas sobrenaturais tidas como extremamente poderosas por negros e brancos
mas pertencentes a um campo s¢ conhecido dos primeiros. O batuqueiro procura
geralmente ocultar sua condigdo de praticante do culto, mas quando se identifica
como tal prefere dizer-se “de nagdo” (ou “da linha”) africana”, porque entre ou-
tros motivos, o estigma contamina o proprio termo batuqueiro. '

“ B. O batuqueiro como categoria

" A categoria “batuqueiro”, quanto as suas relagdes com o culto, € muito am-
pla, estabelecendo-se ao longo de um contintum: desde os que vdo simplesmente
assistir as festas por curiosidade ou lazer; os que freqientam muito ocasional-
mente algum templo, até chefes, passando por aqueles cuja participaggo € mais re-
gular, os. que manifestam intengSes de fazerem a iniciagdo, os formalmente inicia-
dos nos diversos graus. Deve-se considerar, ainda, a “freguesia”, a clientela do
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templo, igualmente um continuum, havendo pessoas, ai, por exemplo, que nio
participam de quaisquer outras atividades da casa além dos pequenos rituais par-
ticulares realizados para elas mesmas, como sessSes de buzios. A faixa que vai dos
religiosos de menor aproximagio das casas de culto aos clientes de situacdo idén-
tica corresponde 4 zona fronteiriga entre as categorias batuqueiro e ndo-batuquei-
ro onde a classificagdo se torna mais dificil. Mas é esta aproximagdo que os distin-
gue dos completamente distantes do mundo do Batuque. Em face da sua represen-

tatividade em relagdo ao grupo batuqueiro, utilizarei o termo “negro”, salvo men-
¢do especial, como sindninio deste.

C. A comunidade do vBatuque

Denomino de “comunidade do Batuque” ao conjunto formado pelos prati-
cantes mais efetivos do culto, isto €, aqueles que, ou cumpriram pelo menos inicia-
¢Oes rituais menores, ou freqlientam mais regularmente os templos, sendo porta-
dores do ethos batuqueiro: em outras palavras, que tém em comum um conjunto
articulado de crengas e simbolos que lhe sdo préprios. A comunidade se estabele-
ce como uma grande rede de relagGes sociais composta, por sua vez, pelas redes
similares menores que cada templo estende em tomo de si e nas quais os indivi-
duos se movem. Num sentido amplo, esta comunidade espalha-se e estende-se por
todo' o territério rio-grandense, embora esteja concentrada na Grande Porto Ale-
gre, mas isto nfo impede que haja segmentos representativos dela em Santa Cata-
rina, principalmente, além do Parand, e paises do Prata, como o Uruguai (como
pude registrar em 1970) e Argentina (Frigerio, 1987). Destes e a estes locais vém e
vao regularmente chefes e filiados para promover ou participar de rituais. Entre-
tanto, centro meus dados em Porto Alegre. ' :

Na comunidade do Batuque, chefes e filiados mais antigos e de maior pres-
tigio conhecem-se pessoalmente e sfo conhecidos pelos demais, conhecimento
este que ndo raro inclui até mesmo detalhes da vida intima do individuo. Nfo
quero dizer com isto que todos estejam ligados a todos diretamente, mas sim, que
cada pessoa liga-se a vdrias e estas, por sua vez, ligam-se a outras, resultando dai
diversas ligagdes cruzadas, a rede. Os integrantes da comunidade promovem um
intenso intercimbio de contatos entre si, quando sfo passados de boca em boca
mexericos, fofocas e noticias da prépria comunidade, as vezes com velocidade
extraordindria: assim, qualquer fato inusitado ocorrido numa solenidade de algum
dos templos de maior destaque pode estar sendo comentado, uma semana depois,
nos demais templos, mesmo nos dos bairros mais distantes, o que é possibilitado

_pela interpenetragdo mutua das redes menores com a maior. Quanto a estas redes,

elas so formadas principalmente por filiados ao culto, mas delas fazem parte tam-
bém pessoas ndo necessariamente praticantes, embora mantenham relacionamen-
to de natureza variada com algum templo e/ou seus filiados: por exemplo, a co-
munidade vicinal dos templos além de vérias outras categorias de pessoas, como
funciondrios de agéncias governamentais — policia, departamentos de estatisticas,
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etc, Isto mostra, algo que merece destaque: que O culto estd proﬁindan?gnte inse-
rido’ na sociedade branca envolvente, com a qual mantém relagc?es diversas: os
integrantes da comunidade do Batuque trabalham, estudam, convivem, enfim, na

“sociedade branca.

Membros da comunidade podem identificar-se mutuamente através de cer-
tos simbolos (do campo da linguagem falada ou objetos) que passam desapercebi-
dos ou revelam-se totalmente desconhecidos para quem ndo 2 integra: pode ser
um pequeno anel em formato de cobra ou com uma i'magem de Sdo Jorge, ambos
usados pelos filhos de Ogum, colares de contas coloridas em voljta do pescogo ou,
mais comumente, alguns fios de linha, também das cores dos orixds que p'remder’n
cada ano, amarrados no pulso. Estes fios, que ~fepresentam um compromx\ss?o mi-
tuo entre o individuo e aqueles orixds, t€m grande importéncia quanto 4 identi-
dade batuqueira: mesmo O individuo estando, digamos, nu = isto €, teoﬁcafnentfa
sem quaisquer outros objetos, como roupas ou enfeites,'indmadoTes de sua identi-
dade — o conjunto de fios permanece, mantendo sempre seu vinculo com 0 sa-
grado. Certos termos € expressoes de significado conhecido apenas pelos integran-
tes da comunidade, podem servir também de identificagfo. Algumas destas pe.ﬂa-
vras sdo portuguesas, mas possuem outro sentido para o culto. Um exemplo sim-
plificado de um didlogo utilizando tais expresses poderia ser:

A — Eu sou de religido.

B — Da Cruzada, da Nagdo ou do Caboclo?

A — Da Nagfo.

B — Pronto?

A — Ndo, s6 bori. Mas agora, no serdo da minha mfe eu vou sentar 0s meus

pais. S6 que precisp de mais dois quatro-pés, porque os meus pais; do machado e .

da taga, sfo muito violentos, entfio. tenho de sentar 08 velhos. J4 estd tudo_mar-
cado, vai ser no mesmo dia da festa da Velha, e opeixeea levantacdo, tudo junto
com ela.

O sentido deste dislogo seria o seguinte: o primeiro, “A” declara-se filiado
a uma das religiGes afro-brasileiras locais, perguntando-he “B” qual delas — se
da Linha-cruzada, do Batuque ou da Umbanda “pura”. Escla:ef:i.clo, inquire so-
bre o grau de iniciagio do outro, que diz que fez apenas uma iniciagdo menor, 0

“pori”, em que se sacrifica uma ave na cabega do individuo. E continua, dizen- .

do que na mesma noite em que sua mfe-de-santo efetuard sacrificios para orixds
dela (“serdio™), ele serd consagrado aos seus.(‘‘sentar 08 pais”?. M'f\s precxsa_ré de
mais dois quadiﬁpedes, pois deverd consagrar-se também a dois orixds considera-
dos “velhos (Oxald e Iemanjd ou Oxum) para diminuir as perturbagbes que oS
seus, Xangd (“dono” do machado) e Tans& (da taga) que sdo “jovegs”, Ihe causam,
atrapalhando sua vida. Conclui esclarecendo que as diversas solenidades CF)]IICldl-
io com as que sua mde-de-santo fard para si mesma, quando serdo sacrificados
peixes, e a finalizagdo do ciclo ritual (a *“levantag@o”).
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Este conjunto de elementos e simbolos, concretos ou abstratos, atuam para
marcar a identidade batuqueira, como individuos pertencentes a determinado gru-
po. Ao mesmo tempo, assinalam, também, as fronteiras do grupo (a comunidade
do Batuque) delimitando assim um espago social préprio aos que a ela pertencem.,

D. “Estrangeiros”

Considero que os batuqueiros, como grupo, percebem-se portadores de uma
cultura prépria e “diferente”; sabem-se pertencentes a um segmento considerado
“o0 outro” — tanto por serem negros (ou “negrizados”, no caso dos brancos) co-
mo por-sua op¢do religiosa — numa sociedade ocidental, branca, racista e caté-
lica. Na verdade, ocupam uma posi¢io de semi-exclusdo frente & sociedade brasi-
leira: no aspecto civil, de um lado sfo legalmente brasileiros, mas o fato de nfio
terem, na pritica, os mesmos direitos — e sua situacdo coletiva comprova elogiien-
temente isto — traduz sua condigiio de “brasileiros de segunda classe”, excluido
dos direitos da cidadania. Manoela Carneiro da Cunha utiliza o termo “exclusfio
quanto- ds ‘populacBes negras libertas, na Coldnia e Império, no sentido de que
havia inten¢Ges bem claras, de autoridades maiores e menores da época, de pro-
mover sua expulsfo do territério brasileiro tio logo houvesse a aboli¢o (Cunha,
1985: 81-86). Isto ocorreu durante a escraviddo, mas pode-se supor (pela cons-
tatagfo das condigGes das atuais populagBes negras, como referi) que tal estado
de coisas se perpetuou. Esta sensagio de se sentirem excluidos da sociedade
brasileira parece ser percebida e expressa, consciente ou  inconscientemente,
pela populagio batuqueira. Isto, por exemplo, pode ser percebido pelo conceito
de “festa”. ) ' ’

“Para o batuqueiro, “festa” é automaticamente o ritual religioso piblico do
Batuque. Se é uma festa nfo-religiosa, comum, esta é classificada de “festa brasi-
leita” para diferencdla das religiosas. Assim, o uso do gentilico “brasileira”
(isto &, “dos brasileiros™), da forma como o emprega, marca para ele a posigio’

-de separag@o entre a comnunidade do Batuque e a sociedade brasileira: esta, da

qual se auto-exclui, toma-se a “do outro” no seu ponto de vista, enquanto que a
do _B\atu‘que, o “nés”. Em outras palavras, como se os brasile:-os fossem os estran-
geiros, numa contra-resposta simbdlica, por parte do grupo, da condig@o de exclu-
830 a que sdo submetidos. , :

F interessante que justamente este termo — estrangeiro — € empregado por
Cunha para definir o status dos escravos. Tal idéia parece ser recorrente com a de
exclusio e que, tal como 2 outra, vejo também herdada pelos descendentes da-

" queles: “O escravo € assim, por exceléncia, um estrangeiro, nfio enquanto membro

de uma outra comunidade da qual proveio, mas enquanto permanentemente
alheio 4 comunidade que o escravizou. E alguém que deve ser mantido na sua con-
di¢io de estranheza. £ um outro (Idem, ibid., p. 12). A idéia de auto-exclusio
finalmente, se reflete também no proprio ato de se agruparem de forma organi-
zada em torno a um espago simbglico determinado, o préprio Batuque.
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0 Batuque, um espago de resisténcia

A linha-miestra que caracteriza o Batuque é a presenga de uma i:m:te e efeti-
va heranga tradicional africana, que se mantém apesar da longa convivencia com

uma sociedade ocidentalizada ¢ da repressao aberta e/ou velada de que foi (e de ’

certa forma continua sendo) vitima, ao longo de sua histéria, no Ri.o. Grande d'o
Sul. A identidade batuqueira é construida em torno ao campo religioso através
dos elementos qué o compdem, como 08 mitos, os deuses, oS ritos, e ela sevdeﬁne
e reforca, individual e socialmente, pelas oposigOes que estes cgmpreender'n em
relacdo aos correlatos da cultura envolvente, ocidental. A avos:agao desta afncam:
dade se revela explicitamente em atitudes como a que referi, de se auto-exclui-

rem simbolicamente, como grupo, da sociedade brasileira, além de consuiera— .

rem-se de “na¢do africana” (ou “ngo-brasileiros), denominago esta que consta
dos nomes oficiais de muitos templos.

Estes aspectos, somados ao fato de a maioria dos ‘pax:tic?'pantes serem negros,
permite entender o Batuque como um espago de res:steinma — e neste sentido,
politico — através do qual expressiva parcela da populagz{o loFal de descem.ientes
de africanos constréi e conserva uma identidade propria, d}versa da sociedade
dominante. Além disto, usando critérios examinados por 7ild Bemnd (.1984) -
a “negritude” num conceito amplo — ele se constitu‘i t:am.bém em mar\ufestagao
(mas de cardter popular, tradicional e espontéineo) de idéntica natureza a da acep-
¢do erudita do termo.

A pressuposi¢do da origem africana de muitos destes aspectos do Batuqt:e
é legitima: primeiro, por constatar-se, por comparag¢do, sua ;s_emelhfmg;a ﬂag;ap e
com outros ainda hoje vigentes na Africa entre as culturas jéje-nago. C:)m efeito,
existe uma rtazodvel bibliografia sobre a religiosidade destas popula’tg:oes, de‘stg-
cando-se af a obra de Verger (1981a; 1981b; 1985). Segundo, também ?Ela simi-
laridade entre o Batuque € os demais cultos afro-brasileiro§ de modélo jéje-nagd,
como o Xangd recifense ou o Candomblé da Bahia, indicando raizes .co?nu(rlxs.
Reforca a pressuposi¢do o contraste que oferecem com 2a grandfe maoria ~as
manifestagSes culturais do contexto cultural (rio-grandense, brasileiro, cristgo-
ocidental) que o envolve.

Ser batugueiro

Sef batuqueiro, mais do que simplesmente praticar uma religido, tal como
entendemos no Ocidente, significa revestir-se de uma identiflade que compreende
‘e expressa um ethos, uma filosofia e um modo de vida especificos, que s~e refletem
na vivéncia do cotidiano. Este universo centrado no campo da religido, ndo se
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‘compde apenas dos deuses e seus nomes, termos ou um modelo ritual de bases
africanas, como possa parecer: na verdade estes nada mais s5o do que elementos de
um' conjunto muito complexo subjacente ao qual h4 uma cosmovis@o que mostra
as relagGes que tais elementos guardam entre si, o lugar que as pessoas e coisas
ocupam no6 mundo, a forma como o Cosmos se organiza.

Fatores como (a) o alto grau de complexidade, riqueza simbélica e articula-
¢do interna deste conjunto, (b) a considerdvel representatividade numérica do gru-
po que nele orbita (na quase totalidade, negros), (c) sua localizagFo nas cidades e
(d) sua inser¢do numa cultura mais ampla, envolvente, a cristd-ocidental (da qual
a sociedade, brasileira, que inclui a riograndense, é produto), além de (e) haver
processos de reproduggo destes conhecimentos, permite que o Batuque possa ser
considerado como uma sub-cultura urbana.

A ‘esta heranga africana original agregaram-se, ao longo do tempo, virios
aspectos assimilados da sociedade brasileira ou até, mais recentemente, da cultura
de massa, resultando num produto novo cuja denominagio mais apropriada se-
ria “cultura batuqueira”, uma vez que ela adquiriu uma especificidade prépria, di-
versa de qualquer das que a formaram. Entretanto, em que pesem as diferencas
regionais, estes caminhos assemelham-se s formas religiosas similares do Recife,
Maranhdo e Bahia. Num sentido estrito, expressdes como “cultura negra” ou
“africana”, justamente por esta miscigenacfo cultural, a rigor seriam incorretas.
Num sentido amplo, entretanto, em face da condigfo estruturante que esta heran¢a
africana possui no culto e o fato de serem descendentes de africanos a macica,
maioria de seus adeptos, utilizarei estes termos como sindnimos do primeiro.
Teremos entdo uma cultura, um ethos, uma filosofia ¢ uma cosmovisio batuquei-
ros. Ou, feita a ressalva, negros ou africanos. ’

Esta aquisicdo de novos elementos, que determina uma reelaboragdo cons-

. tante porém lenta do ritual, deve-se a vdrios fatores: por exemplo, trata-se de uma

tradi¢do oral que, por ndo ser codificada, vai recebendo, neste trajeto social, apor-
tes obtidos nas vivéncias cotidianas dos crentes. Embora esta tradi¢do seja comum
e bastante uniforme nos templos, todos os chefes esfor¢ando-se por mantéa, eles
mesmos, devido 4 autonomia que cada templo possui, vio introduzindo pequenas
modificaces no seu ritual. Fator muito importante ¢ a pressdo cultural exercida
pelos meios de comunica¢do de massa, que colocam abundante e continuamente
no mercado de informag@es urbano uma infinidade de elementos passiveis de se-
rem assimilados pelos integrantes do Batuque. Por ditimo, temos a extraording-
expansio umbandista. De fato, em razdo de muitos batuqueiros freqlientarem

terreiros de Umbanda, além de a grande maioria das casas de Batuque praticarem

a Linha-cruzada, o pensamento umbandista lentamente difunde-se entre pratican-
tes do Batuque puro.

Tudo isto tende a introduzir novos elementos nas representagdes coletivas

do grupo, elementos estes que ndo raro nio se articulam segundo os moldes do '

que o pensamento ocidental entenderia como “logico”.
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O “pensamento africano”

Bastide (1978), tomando- como modelo o Candomblé baiano objetiva iden-
tificar o que chama de *‘pensamento ioruba” (p. 282) ou “africafxo” (p. 272) e
suas caracteristicas. Entre estas assinala, por exemplo, que nele existem contradx’-
¢Oes Iogicas (p. 272), que elas sdo compreendidas pelo “africano” (idem);'que hi
“identidade e. diferenciagdo entre nosso pensamento (ou;pensamento oqdental,
diria eu) e dos africanos da Bahia” (p. 282), ou que “o pensame.nto af:ncano é
tdo 16gico: como .o nosso” (p. 272). Aparentemente, um dos obj?twos nfo expli-
citados mas que norteiam sna exposicdo € a defesa desta forma religiosa em face da
costumeiras (provavelmente mais fortes e seguidas na época em que escreveu,
1958, do que hoje) acusagSes de “‘primitivismo”™ que lhe 350. dlngsda_s, especial-
mente por setores conservadores da hierarquia eclesidstica catélica. Bastide te.n? to-
da a razdo quando diz que existem contradi¢Ges 1ogicas no pensamento religioso
destes grupos; em que hd identidades e diferengas entre o pensamento de um e ou-
tro grupo; e que hd l6gica em ambos.

Se bem interpreto suas palavras, quer manifestar que estas acusaghes saiTo
infundadas pois, num primeiro ponto, se o critério de ‘‘primitivismo™ estd na exis-
téncia de contradigGes: ao nivel do pensar o sobrenatural, um e outro “pensamen-
tos”, africano e ocidental, seriam primitivos, pois hd fartas contradigdes em am-
bos.. Ou entdo0, a0 contrdrio, nenhum o seria — e, conseqientemente, o “pensa-
mento  primitivo” nfo- existiria, sendo apenas uma construgio etnocéntrica dqsr
que se dizem ‘‘civilizados”. Num segundo ponto, sugere que efetivamente I}é.uma
forma de pensar (provdvel heranga africana) caracterfstica destes grupos religiosos
negros e quev se diferencia da ocidental em muitos pontos, embora haja flagrantes
similaridade - em outros. E finalmente, que em ambas hd uma I6gica (embora ndo
quer dizer que seja a mesma ocidental, cartesiana) que articula os elementos de
seus respectivos universos.

-De minha parte, uma posi¢do aberta e explicita de defesa da liberdade de
expressdo religiosa destas populagGes afro-brasileiras, como foi mer:cionada na
Introdugfo, € parte inerente ao trabalho. Na medida que estas acusagOes s30 Exma
realidade (caso contrdrio, como se explicaria .o status de inferioridade que 6. re-
servado pelos setores oficiais a estas religiSes, no Brasil?) a demonstragdo de que,
como- quer Bastide, hd simultaneamente contradi¢Bes e 16gica em umas e outras,
afro-brasileiras e cristZ-ocidentais, torna-se importante. E nada melhor para se
perceber isto do que uma abordagem comparativa entre alguns aspectos do pensa-
mento batuqueiro e do cristdo-ocidental. o )

No caso do Batuque, uma perspectiva analitica “de fora” poderia, com efei-
to, ver no interior do conjunto de representagdes batuqueiras, contradigGes ou

questdes ontoldgicas sé- parcialmente resolvidas. Numa visio de dentro, exata- ,
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mente como diz Bastide, elas s30 percebidas também pelo batuqueiro, mas nao”
se lhes ¢ dada muita importéncia: de um lado, por ndo haver um corpo de teslo-

gos profissionais especializados, como nas religides cristas, que enfatizem tais

questdes e/ou dediquem-se exclusivamente 2 tarefa sistemdtica de elaborar ¢ esta-

belecer uma teologia ou pensamento religioso oficial. E de outro, porque tais

reflexGes ndo tém muita relevincia nas preocupagOes cotidianas do batuqueiro

(talvez por terem de se preocupar muito, ao contrdrio daqueles, com a sobrevi-

véncia imediata). Nao que inexistam reflexdes e discussdes sobre este ou aquele

ponto do ritual. O que ndo h4 é uma posicao oficial, dogmas que devam ser se- -
guidos por todos, tal como existe no Catolicismo, pois cada templo de Batuque

¢, em principio, suficientemente auténomo para introduzir modificagGes a seu

gosto em seu ritual. Poderia se dizer, por Gltimo, que tais contradigGes sFo resol-

vidas na prdtica concreta do dia-a-dia. :

Seguidamente, na cosmovisgo e pensamento batuqueiros, estes aspectos ndo
s30 explicitados claramente pelo filiado ou elaborados cartesianamente pelos teo-
logos, como ocorre na cultura ocidental, s6 podendo ser detectados pelo obser-
vador através de um contato prolongado com o grupo. Ademais, como em fodas
as culturas, hd niveis de diferengas varidveis entre o comportamento ideal e o
real, ou seja, o que, por exemplo, alguém pensa (e diz) que faz; que pensa (ou
diz) como as coisas deveriam ser feitas; ou como sdo feitas efetivamente (Geertz,
1978: 228). Estas diferencas as vezes produzem um discurso duplo — um da teo-
ria e outro da prética — sobre 0 mesmo aspecto, ainda mais no caso do Batuque,
em que crengas Cristds convivem com n#o-cristss.

Tomando um exemplo, quanto ao Batuque, de questfo ontolégica “inaca-
bada”, digamos, hd a crenca de que um dos tambores rituais, a “inh#”; deva ser
jogada num rio ap6s a morte de seu proprietdrio. E para que seu espfrito, “14 on-
de estiver”, possa promover festas (solenidades rituais) as quais, pode-se deduzir,
seriam em tudo semelhantes as feitas pelos vivos. Este quadro, entretanto, contém
apenas as linhas gerais da idéia, nfo se avancando até os detathes possiveis da{
decorrentes: por exemplo, j4 que se trata de uma cerimdnia ritual (e nestas hd a
possessao dos fiéis pelos deuses) ndo sdo questionados o tipo de entidades que
poderiam “baixar nos participantes de tal festa, como seria o local, de que ma-
neira um tambor, um objeto material, seria tocado pelos mortos.

Problemas como estes, tal como foi referido anteriormente, sdo comuns
ds vérias religides: por exemplo, conforme o Credo catdlico, Jesus Cristo “estd
sentado 4 mdo direita de Deus-Pai”, daf sendo pertinentes, identicamente ao caso
do tambor, questSes como a forma material da cadeira, as posi¢Ges relativas dos
outros: participantes do Céu, etc., que igualmente nfio sio aprofundadas. Mas,
tal como na cosmovisfo batuqueira, as linhas gerais da idéia estdo af, e, num sen-
tido prético, elas sao suficientes para que cada grupo sublinhe para si mesmo suas
Tepresentagdes cosmologicas bdsicas.

Exemplo de duplo discurso batuqueiro eram as concepeSes sobre a morte -
expressas pela Mae Moga, que me declarou: “Procuro fazer o bem porque quan-
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do morrer quero ir para o Céu”. Minutos depois, porém, acresc§ntava: “A.pes-
soa quando motre vira egum, que ¢ muito ruim e teima em ficar _]unto‘df)s. vivos,
e tem de se fazer um aressum (cerimdnia fiinebre) para ele ir para o cemitério, que
& onde eles moram. Que vd na paz de Deus e de Jesus, que nfo ¢ mais daqui!”.
Ou seja, de um lado expressava crengas cristds e de outro,_nﬁo_apﬂer}as pensava
como agia & batuqueira, pois sempre oficiava as necessdrias cerimonias quando
morria alguém. S - .

Um aspecto tido como contraditorio é o fato de os filiados as religies afri-
canas se dizerem também catolicos. Em primeiro Jugar, isto ¢ contradit6rio apenas
na visdo crista-ocidental, em que cada grupo religioso cristdo avoca a si a condigdo
de praticar a finica e a verdadeira religido, o que implica em. excluir as demais. E
portanto, torar incompreensivel a condigdo de afiliagdo dupla. Jd o Batuque
(e as demais afro-brasileiras) gragas 4 idéia de “‘sagrado amplo”, que desenvol-
vo no capitulo- VIII, s@o includentes quanto 3 cat6lica. Ou seja, no se percebem
como duplamente afiliados e sim praticantes de uma religido que congrega elemen-
tos de ambas. A Mae Ester, fazendo comentérios sobre isto referia: “Eu sou ba-
tuqueira mas sou catélica, também. Pois eu ndo fui batizada? E ndo fui crismada?
E nio vou 4 missa? Sou catdlica, sim!”. Ela considerava igualmente o ritual catd-
lico, como uma “linha” — a “linha catélica” — podendo-se perceber como a pro-
pria representagdo que tinha do Catolicismo pautava-se pela concep¢do prépria
das religides afro-brasileiras, em que modalidades rituais diversas tém tal denomi-
nagdo. Observe-se: tratando o Catolicismo como uma “linha”, ela expressava
as mesmas idéias que os praticantes do Batuque puro tém, por exemplo, da Um-
banda; consideram que ndo a praticam, o que ndo quer dizer que ndo a vejam
como legitima e inclusive incorporem alguns dos elementos desta a seusyn’tuais
ou idéias particulares, como referi anteriormente. )

Os templos de culto

As atividades rituais do Batuque desenvolvem-se em templos chamados de
“casa-de-Batuque”, “casa-de-nagdo” (subentenda-se “nagdo africana’) ou simples-
mente “casa”, termo este sempre segnido do.nome de sua sacerdotiza para distin-
guilo das residéncias civis comuns. Assim, diz-se: “na casa da Mae Moca se

_fazia tal e tal cerimonia”. Na bibliografia especializada, porém, varios autores
qué mencionam o Batuque denominam estes templos de “pard” o que, assina-
le-se, jamais ouvi. Ao que tudo indica trata-se de um engano ou md mfo?ma-
¢do partida de Herskovits (1943: 111), quem primeiro publicou um registro
sobre o Batuque. Os demais autores ao que parece .repetiram-lhe a expressdo:
Edjson Cameiro (1964:128), Bastide (1959: 237 ¢ 1971: 288) Renato Almeida
(1965: 69), Abguar Bastos (1979: 29), Carlos Eugénio Moura (1982: 133), “Pard”
nfo é sindnimo de templo, como veremos, mas apenas dé “quarto-de-santo”, a
peca onde sdo guardados os objetos rituais. "
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Cada casa-de-Batuque em certo sentido é independente das outras, exce¢do
feita dquelas cujas chefes tém suva réspectiva chefe (nde-de-santo, no caso) viva.
Pois enquanto esta viver devem-lhe certo grau de -obediéncia e dependéncia. In-
dependentes porque inexiste uma hierarquia mais ampla entre elas, ndo havendo

" nenhuma casa que tenha ascendéncia generalizada sobre as demais. Entretanto,

cada um faz parte do todo, que € a comunidade do Batuque. -

Em termos de conjunto, os templos dispSem-se ao longo de um continuum:
numa ponta temos aqueles cujo proprietdrio apenas conserva seus orixds — os
ocutds e outros implementos sagrados — em casa, mas ndo atende clientes. E na
outra os que tém “casa aberta”, isto €, atendem clientela e preparam filhas e fi-
thos-de-santo. E das segundas que tratarei no presente trabalho.

1. Localizagdo

A grande maioria das casas de Batuque localiza-se no cinturfo de bairros
pobres que envolvem Porto Alegre. Muitas, entretanto, que hoje se encontram
em locais considerados de classe média ou média-alta, como os bairros Trés Fi-
gueiras ou Alto Petrépolis, por exemplo, foram da época em que a zona possuia
baixissimo valor, seja pela entdo considerada grande distancia do centro, seja pela
quase inexisténcia de urbanizaco. Algumas delas acompanharam, em termos
de crescimento de status, o dos novos moradores, muitos dos quais passaram a fa-
zer parte de sua clientela. A nova vizinhanga, em outros casos, passou a reclamar
do ruido dos tambores, daf resultando complica¢tes para alguns templos. Qutras
casas de culto situavam-se em bolstes de pobreza inscrustrados em meio a bairros
classe média, como a Ithota, no Menino Deus. No passédo,'eram muitos os tem-
plos situados em bairros proximos, como o Areal da Baroneza (hoje Praia de
Belas), a “‘Colonia Africana” (hoje Bom Fim/Mont’Serrat), a “Bacia” (Rio Bran-
co). Em tomo destes locais, onde era grande a concentragdo de ex-escravos e seus
descendentes, a urbanizagdo (associada 4 especula¢do imobilidria) foi se expan-
dindo, os terrenos alcangando pregos cada vez mais elevados, pessoas construindo
residéncias cada vez mais caras. Aos poucos, os antigos moradores tiveram suas
casas adquiridas a quantias extremamente altas para seu padrdo de vida, de modo
que pouquissimas casas de Batuque permaneceram nestes locais. Ou entdo os pri-
mitivos habitantes destes bairros foram simplesmente expulsos pela Prefeitura Mu-
nicipal para bairros extraordinariamente afastados, como os moradores da Ithota,
que tiveram suas casas demolidas e transportadas, pelos anos, 1960, para a Vila
Restinga, a quase 40 quilometros do centro, na época, sem dgua, luz ou transpor-
te. Alids, fendomeno semelhante j4 havia ocorrido, nas primeiras décadas do século,
quanto aos indmeros becos centrais, demolidos por um prefeito para dar lugar
as atuais avenidas André da Rocha ou Salgado Filho. Estas demoligOes feitas a
titulo ‘de “modernizar” ou “‘sanear” a cidade foram, na verdade, uma forma de

. expulsar para longe do Centro estas populagBes negras, como bem percebe Muniz

Sodré, que observa fenémeno similar no Rio de Janeiro (Sodré, 1988: 4344 e
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120-121). Em ambos os locais estes espagos foram loteados e vendidos a altos
precos para particulares ricos. Em outros casos, na morte dos proprietérios dos
templos (quando estes normalmente se extinguem como casa de culto) o im6-

* vel foi vendido-pelos herdeiros legais.

Atualmente, muitos: chefes, especialmente os mais jovens, estdo se transfe-
rindo com seus templos para as cidades satélites de Porto Alegre, come Cachoei-
rinha, ‘Alvorada, Viamdo. Isto, nfo apenas pelo menor valor dos iméveis, 14,
como pelo fato de os freqiientadores atuais ou potenciais estarem também migran-
do para estas cidades. '

2. O imoével

Os templos de Batuque sdo geralmente casas simples, de madeira similares ds
outras residéncias civis que cercam-nos. No raro, por nfo serem muito diferentes
dos outros iméveis vizinhos, esta condi¢fo de templo escapa a olhos leigos ou me-
nos treinados. Herskovits menciona que “um prato de lata afixado 4 faixada fron-
teira é um elemento de distingdo entre tais casas e as residéncias comuns™ (Hersko-
vits, 1943:112). Na verdade ndo se trata de um prato e sim uma placa onde cons-
ta em geral o nome oficial ‘do templo, sua data de fundagfio, o orixd padroeiro
(que coincide com o do dono da casa). Mas o engano deve-se, com toda a certeza,
a um erro de tradugao do original, pois em inglés o termo “‘plat” tanto significa
“placa” como “prato”. Temos entio ‘“Sociedade Beneficente Africana 15 de
Novembro™” (a data da iniciacdo de sua fundadora). Modemamente estdo apare-
cendo placas grandes ou mesmo luminosos de acrilico com dizeres bombdsticos
como “Palicio dos orixds™ que, por sua visibilidade, sfio indicadores do-grau cres-
cente de legitimidade que a religido vem alcangando junto 4 sociedade civil branca.

Um detalhe importante ¢ que a chefe e sua familia residem no templo.

3. O imovel ideal e sua escolha

Um desejo muito acalentado pelos chefes de culto é poderem construir seus
préprios templos em fung¢do de dispd-los interna e externamente de acordo com as
necessidades do ritual. Entretanto, como os iméveis sdo muitas vezes adquiridos
prontos, apenas fazem-se as modificagOes necessérias. Num caso e no outro, reser-
va-se sempre um espago amplo, na drea interna fronteira, para o “salfo”, onde
ocorrem as grandes cerimOnias rituais, e um espago menor, sempre contiguo a
este, para o “quarto-de-santo”. Apenas em Wltimo caso se aluga o imével, pois en-
tidades como o orixd Bard Lodé, da rua, “acostumam-e” com o local e depois
criam problemas para o chefe do templo caso este resolva mudarse. A babalda

Neuza da Oxum sobre isto ¢ taxativa: “quem tem Lodé nfo se muda, e se se

muda, morre!”. Contam-se episédios em que a casa mudou-se mas o Baré (a enti-
dade) permaneceu no local, ficando o templo prejudicado e impedido de “traba-
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thar” com ele. Em certos casos entende-se que € o proprio orixd que, interferindo
diretamente, impede que até medidas legais, como um despejo judicial, por exem-

plo, sejam tomadas contra o templo.

. Em caso de compra, a preferéncia recai sempre sobre iméveis que possuam,
aléin de terreno amplo, também facilidades de transporte, o que garante o acesso

* aos filhos-de-santo, 4 clientela e os visitantes de outros templos, nas festividades.

A possibilidade de fazer as devidas adaptagBes no interior do prédio também con-
ta. Estas ndo raro sfo feitas com o passar do tempo, determinadas pelo cresci-
mento do grupo. Instalagio de sanitdrios modernos — algo um tanto recente
nas moradias operdrias suburbanas — também faz parte destas adaptacBes, pois
numa festa de templos maiores podem comparecer 300, 400 pessoas ou mais.

Hi casos, embora rarissimos, de templos de Batuque em apartamentos, mas
a passagem para uma casa € sempre colocada como uma meta a ser atingida, no
prazo o mais breve possivel. Seguidamente o orixd pressiona para que haja a mu-
danca, o que ds vezes s6 pode ser contornado com uma melhoria da situaggo
financeira da chefe. Diz-se que o orixd, entretanto, quando quer, ajuda, criando
condicGes para que isto se efetive. Mas pode que ele entenda haver desleixo port parte
do chefe e entfo sucedem-se os castigos. Conta-se de uma chefe que, por poster-
gar demasiadamente a mudanga — e as pessoas comentavam que dava desculpas
infundadas para nfo se mudar — teve morte atribuida a um castigo ﬁnal de seu
orixd.

4. O terreno

- A’ posi¢fo do imével no terreno segue também, via de regra, os padrBes
legais determinados pela Prefeitura local, como alinhamentos e recuos em face da
rua e vizinhos.

" Além de haver necessidade de um espago minimo para a instalagfo da casa
do Bard Lodé, na frente do prédio, do-“balé” (a casa dos mortos), nos fundos, é
importante que haja uma boa superficie de solo livre para o plantio de certas 4r-
vores ¢ ervas usadas no ritual, além do enterramento dos restos dos animais sacri-
ficados. Estes enterramentos, segundo chefes como o Ayrton do Xangb ou a Mae
Ester da lemanjd, servem para reforcar continuamente o “axé” (for¢a mistica)
da casa. Deve-se reservar um espago, sempre, para a acomodagio de pombos e
galindceos, utilizados quase que diariamente no ritual. Mas, especialmente na -
época das grandes festas anuais, é preciso abrigar caprinos, sufnos e até bovinos,
em encerras ou pequenos estibulos, como havia na casa da Mae Moga. Templos
que possuem terrenos pequenos, como o do Ayrton do Xangd, podem colocd-
los em terrenos baldios das redondezas, amarram-nos na rua, para que pastem
a grama dos passeios ndo calcados, ou valem-se dos vizinhos. H4 casos em que
restaurantes préximos reservam especialmente, em troca de servigos rituais, restos
de comida para a alimentacfo destes animais. Sdo exemplos das ligacSes da rede’
de relag¢Bes sociais que os templos estabelecem com a vizinhanga.
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5. O prédio e a divisio do espaco intemo

Internamente, a divisZo do espago fisico privilegia o culto: pensa-se, antes de
tudo, na posi¢do e dimensdes do saldo e do quarto-de-santo. Algumas pegas s@o
de uso apenas ritual, como esta ultima, ou misto, como a primeira. Por ocasido
das festas, as dependéncias particulares dos familiares do chefe podem ser utiliza-
das para a guarda de objetos pessoais — bolsas, casacos — ou troca de roupas pelos
visitantes. Nestas pecas costumam-se acomadar, em camas improvisadas no chio,
as criangas pequenas que, vencidas pelo cansago ndo conseguem acompanhar as
cerimOnias madrugada a dentro. Para estas criangas e para os adultos, que seguida-
mente permanecem vdrios dias no templo, nos rituais de iniciagdo, as casas maiores
possuem comumente colchGes e roupas de cama de reserva.

Entre as pecas mais diretamente ligadas ao ritual, temos:

5.1. O saldo

Como referi, trata-se de uma peca mais ampla, & frente do im6vel, e com
acesso direto para quem vem da rua. Nele se realiza a parte mais ativa (as dangas
sagradas, a possessfo) das cerimOnias publicas, as “festas”; mas € utilizado também
na “matanga” quando, em uma grande toalha colocada no chdo, sio deitados os
corpos dos animais sacrificados no quarto-de-santo, que lhe fica contiguo.

O saldo s6 excepcionalmente ndo possui assoalho de tdbuas ou parque,
provavelmente porque no inverno faz frio e se danga de pés descalgos. Via de
regra, também, procura-se dispélo do maior nimero possivel de janelas para
garantir a circulacdo de ar.

A decoragio do saldo é semethante em todas as casas: pelas paredes, qua-
dros de santos catélicos associados aos orixds, além de objetos como chifres de
boi com certas plantas (espada-de-Sao Jorge, arruda) que servem para neutralizar
a inveja de que os templos de culto sempre se julgam objeto, algo visto como
terrivelmente prejudicial. Sobre a porta de entrada hd um saquinho de pano co-
lorido com as cores dos orixds que “mandam’ no ano. Dentro dele encontram-se,
em pequenos embrulhos, alimentos crus que representam “tudo o que a boca
come”, isto €, alguns dos géneros alimenticios mais corriqueiros, como feijao e
arroz, varios tipos de farinha, agiicar, etc. Ele representa a “fartura” e sua fun-
¢do é “ndo deixar que nunca falte comida na casa”. Esta preocupagdo com a ga-
rantia do alimento nfo-sagrado parece refletir as condigdes de peniria histérica
das populagBes negras brasileiras. Numa das paredes, em posigdo destacada, hd
sempre a fotografia do pai ou mde-de-santo do dono da casa — ou seja, a represen-
tacfo simbdlica das raizes, a tradlgﬁo ancestral. Também em local de destaque fi-
ca um quadro-negro tipo escolar com avisos'de interesse geral aos integrantes da
casa: as préximas solenidades, a multa estabelecida para quem acaso nao. compa-
receu a alguma cerimOnia obrigatéria. E comum haver cartazes com o valor do
jogo-de-biizios ou letreiros tipo “as mulheres ndo podem dangar de calgas com-
pridas nas festas” ou “é proibido fumar no salfo”. Alguns templos costumam
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decorar o teto do salo com renques de bandeirolas coloridas com a cor do orix4
do ano ou do padroeiro 'da casa. Nas casas mais espagosas, onde o salo ¢ utiliza-
do quase que somente para as atividades rituais, como ocorria na casa da Mde Es-
ter e na da Mde Moga, costuma-se construir uma plataforma de madeira para os

, tamboreiros rituais. As vezes é um simples estrado plano, e estes acomodam-se

em cadeiras sobre ele. Noutras vezes possuem dois degraus: o musico senta no
superior e-coloca os pés no de baixo. No caso, tém cerca de 1 m de altura na par-
te mais alta, com 2,5 a 3m de comprimento Embora o conjunto de musicos
inclua os dois ou trés que tocam “agé” (um porongo com uma rede entreteci-
da de contas) estes ficam de pé ao lado da plataforma. Em tasas menores quase
sempre o saldo € usado como sala-de-visitas em ocasiGes ndo-religiosas. Entdo,
nos dias de culto removem-se os méveis af existentes, deixando-se 0 espaco livre.

52.0 quai’to-de-santo

Recebendo o nome, também, de “pejé” ou “pard”, é a pega mais nnportante
e sagrada de uma casa-de-Batuque, sendo usada apenas para o culto. Sua localiza-
¢do, como disse, € sempre junto do salfo, comunicando-se com este através de
uma porta. Esta normalmente fica voltada para a parte fronteira do imé6vel o que,
para o babaldu Miguel do Xangd, permite aos orixds “atacarem as coisas ruins” —
feiticarias, mau-olhado, inveja, espiritos de mortos — que acaso venham contra o
templo. Fora dos momentos rituais ela costumeiramente permanece trancada a
chave: é para evitar que pessoas mal-intencionadas (dentre as muitas que circu-
lam diariamente num templo de Batuque) possam causar maleficios, por meio
de feitiarias, para o chefe efou seus filiados. No quarto-de-santo guardam-se
os objetos sagrados: os tambores rituais, que ficam suspensos horizontalmente
is paredes e recobertos com panos brancos; fincadas na madeira do pavimento,
gume voltado para a rua, as facas sacrificiais; no chio, igualmente, estdo as “comi-
das-de-obrigagdo™ (sagradas), em pratos, e os “servigos (oferendas) feitas pelos
filiados e clientela. Em prateleiras ocultas por cortinas encontram-se o que hd de
mais sagrado: as representagdes dos orixds. Eles estdo ritualmente fixados (“sen-
tados™) em certos objetos, que tanto podem ser, dependendo do orixd, pecas de
ferro, estatuetas de madeira, como “‘ocutds” (ou “acutds™ ou “‘cutds”, pedras de
formatos variados). Cada um destes orixds permanece em alguidares de barro,

sopeiras de louga ou gamelas de madeira, conforme também o caso. Sobre estas

prateleiras, porém expostos, hd imagens dos santos catélicos associados a eles,
“axés™ diversos (objetos sagrados) como estrelas-do-mar (que pertencem “prd”
Iemanjd), barquinhos (a ela e 4 Oxum) ou até brinquedos de pldstico dedicados
aos Béjis, como havia na casa da Mae Moga. Bem 4 frente, enfileiradas no solo,
existem quartinhas de barro coloridas que contém a dgua sagrada dos deuses.

Num canto, também sobre o pavimento, hd uwma casinha vermelha onde fica

o “Jeli” (ou “Ajeltd”) o Bard de dentro de casa.
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Nos dias de festa o piso do quarto-de-santo é completamente tomado pelas ‘
oferendas rituais. Junto as prateleiras, no chdo, cobertas por um grande  pdlio
branco, ficam as vasithas dentro das quais os orixds estdo “comendo” (isto ¢,

ocutds mergulhados no sangue). Depois, até a porta, sdo dispostas as “comidas-de-
obrigagfo” (sagradas), o que inclui as confeccionadas com a carne dos animais
abatidos, as feitas com outros ingredientes, e bandejas de frutas; s@0 muitos,
também, os doces, tortas e bolos dados em oferenda.

A matanca é sempre feita no quarto-de-santo, bem como a passagem de
servigos na clientela. Algumas chefes de cuito, caso haja espago, costumam ali jo-
gar seus buzios. Outros, como o Ayrton do Xang6, preferem utilizar outra sala
para evitar o ingresso de mulheres menstruadas num espago que thes €, nestas.
condigBes, rigorosamente proibido. Ndo se pode, também num sinal de respeito
20 espago sagrado — entrar de sapatos no pejf, embora tenha visto chefes —
um privilégio de sua posi¢fo — entrar de chinelos.

Apesar de muitas destas salas disporem de janelas, elas raramente sdo- aber-
tas. Por ocasido dos sacrificios de animais que ali sdo feitos (e alguns permane-
cem vérios dias) o cheiro do sangue ou carne em decomposi¢io é muito forte.

A presenca deste odores tem grande importdncia ritual: de acordo com a
babal6a Léa da Oxum, “a for¢a do quarto-de-santo ¢ o cheiro, o quarto-de-santo
tem que cheirar, feder. A gente (pergunta) ndo bota uma coisa e outra, ali, um ser-
vigo, ali, abafado? Quando a gente mata (sacrifica) os bichos tém de ficar ali, as
cabegas, as patas, os ovos (testiculos). Depois de uns dias até dd o saltdo (larva)
que a gente tira e faz (da came das cabegas) a comida que os prontos tém que
comer”. Neste mesmo sentido, o pai-de-santo Ademar do Ogum chamou-me a
atengdo para determinado “amald” — uma comida ritual — que fora oferecido-ao

_orixd Xangd: o fato de ter ficado rapidamente coberto de mofo foi considerado

como sinal de muito boa aceitagio pelo orixd. Estes aspectos lembram a aborda-
gem que Mary Douglas faz sobre a ponte simbélica entre a “sujeira” e o poder.
A sujeira compreende “as foras atacantes que ameagam destruir a boa ordem
(e) representam os poderes inerentes ao cosmos. O ritual que pode aproveitd-los
(...) estd, na verdade, aproveitando o poder” (Douglas, 1976: 196). ’

5.3 A cozinha

A cozinha de uma casa de Batuque ¢ proporcionalmente mais espagosa do
que as cozinhas das residéncias comuns, pois € utilizada tanto no dia-a-dia como
para as finalidades do culto. Além disto, dispe de maior ndmero de pias-e tornei-
1as, no minimo um invariavelmente grande fogdo a lenha para o preparo das co-
midas rituais, além de um ou dois a gds. Sfo abundantes certos utensflios como
gamelas de madeira e panelas de enormes dimensSes, uma vez que preparam
comida para ceéntenas de pessoas nas solenidades rituais. H4 casas, como as das
babaléas Merces da Iemanjé e Santinha do Ogum, que possuem duas cozinhas:
a comum e a “da religifo™, sendo que esta s6 funciona em dias de festa.
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Cada casa de Batuque tem uma cozinheira-chefe, cargo de muita impor-
tancia na medida em que ela tem a responsabilidade de confeccionar cometa-
mente as comidas sagradas dos orixds. Tem de cuidar, por exemiplo, para que,
entre as centenas de aves sacrificadas numa mesma ocasifo. a ave que foi sacrifi-
cada para um orixd na inten¢fo de alguém ndo seja destinada a outro, algo nada
fcil depois todas depenadas; ou saber exatamente os ingredientes de cada um dos
indmeros. pratos sagrados. Uma simples troca ou um: pequeno ero trard grandes
problemas para o templo, seu chefe e filiados. A comida assurne extrema relevin-
cia no ritual na medida em que ela € a oferenda principal no sistema de trocas e
contra-trocas de bens simbdlicos entre os orixds e os humanos. A percepgio des-
ta importincia reflete-se numa frase que a Mae Ester seguidamente pronunciava:
“a cozinha (isto é, o alimento sagrado) é a base da religifo”.

6. Os sacerdotes e seus seguidores

Ao sacerdote de cada templo recebe o nome de “pai-de-santo” ou “babaldu”
ou “mae-de-santo” ou “‘babalda”. Expressdes como “babalorixd” ou “ialorixd”,
que se.comegam a ouvir aplicadas a eles s3o coisa muito recente: surgem em dis-
cursos proferidos em. ocasiGes solenes e geralmente por. chefes mais novatos
{especialmente os brancos) que querem legitimarse por mostrarem-se mais
“africanizados”. '

~ De uma lista de 80 templos registrados no IBGE em 1973, 65% (52) de seus
chefes eram mutheres e 35% (28) eram homens. Esta propor¢do de aproximada-
mente duas sacerdotizas para cada sacerdote aproxima-se de levantamentos rdpi-
dos realizados em federagGes do culto e dos depoimentos de pessoas relacionados
i religifo. Gragas a estes dados é que, salvo meng#o especial, utilizarei tanto o gé-
nero feminino como o masculino, no trabatho, para referir-me aos-sacerdotes
em geral.

6.1 Os chefes

Revestido de uma autoridade que se funda no componente sagrado, o sacer-
dote (ou sacerdotiza) ¢ simultaneamente residente e encarregado da guarda fisica
e ritual do templo, além das iniciagGes dos fiéis, da prdtica do método adivinhat6-
rio dos buzios e da manutengfo do culto em geral. Sua pessoa ganha relevo na me-
dida em que exerce a mediagfo entre o universo dos deuses e o dos humanos:
de um lado, por jogar os blizios, quando aciona um canal de comunicagfo direto

* com as divindades; e por outro, por fazer o “sentamento” dos orixds e a iniciagio

dos fiéis, preparando estes para receber aqueles. Ou seja: é quem traz os deuses
do mundo divino (onde existem mas de forma invisivel ¢ nfo-manifesta) para o
dos homens onde, pelo fendmeno da possessdo, tomam-se visiveis, e também di-
retamente contactdveis.

Seja inquilino ou proprietdrio do imével, além do fato de o grupo consti-
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tuir-se -como uma sociedade (s vezes registrada em Cart6rio e com personalidade
juridica) ele é considerado o proprietdrio oficial do templo, tendo sempre a ulti-
ma palavra em toda e qualquer decisfo tomada; seja no plano religioso seja no
organizacional “civil”. Esta autoridade muitas vezes ndo se cinge apenas i vida
religiosa dos fiéis tal como entendemos no Ocidente: ela projeta-se ndo raro
para vérias outras dimensGes que um cristdo consideraria profanas, como o traba-
Iho, o relacionamento amoroso. Um acontecimento de que participei, na casa da
mesma Mae Ester, exemplifica estes fatos. ‘ ' _

Em determinada tarde em que eu estava na casa ela trouxe-me uma receita
médica para que eu lesse (pois era semi-analfabeta) detalhadamente seu contetido,
data, prescrigfo, etc. Tratava-se de um filho-de-santo muito pobre que ela enviara
ao médico, pagandodhe a consulta e os remédios. O que ela queria saber ¢ se-ele
fora efetivamente consultar, se a receita era verdadeira e se podia mandar comprar
o que fora prescrito. Pois, confiou-me, o filho gostava muito-de beber e receava
que ele tivesse trazido uma consulta falsa para ficar com o dinheiro ¢ gastd-lo em
cachaga. Fiscalizava, assim, também sua vida ndo-religiosa.

Toda a chefe de maior prestigio, quase que sem excegdo, possui alto grau

" de inteligéncia além de bons conhecimentos no terreno da psicologia empfrica.
Pode-se atribuir-lhes, igualmente em muitos casos, o que se convencionou chamar

" - de percepedo extra-sensorial, que parece revelar-se em certas ocasides, especial-

mente em sessdes de adivinhagfo. Além destas, sdo também qualidades positivas
de um chefe, saber administrar o templo, isto é atender e conservar a clientela e

os “filhos”, gente de caracteristicas diversificadas, que tem de ser ouvida, harmo-

nizada, entendida. Igualmente, promover os diversos rituais, providenciar para
que ndo falte toda infinidade de implementos necessdrios para o culto. Para isto
¢ preciso ter muita inteligéncia, perspicdcia, capacidade de observagdo ¢ memo-
ria extraordindrias para guardar no mfnimo algumas centenas de mithares de
informacgBes sobre todos os aspectos da religifo — dados estes, ressalte-se, que
transmitem-se apenas pela oralidade. A disponibilidade é outra de suas qualida-
des. Devido ao alto grau de envolvimento que a religifo determina, especialmen-
te para um chefe, ele deverd abrir mao de boa parte de sua individualidade ¢ de
sua vida privada para dedicar-se ao culto. Um aspecto recorrente no discurso de
todos eles é que sdo “‘escravos da religido”.

Por estas razoes, a ascensdo ao cargo de chefia ndo é indiscriminada: cada
chefe seleciona entre seus filhos-de-santo, através de uma observagao continua-
da, nfo raro por anos, os que demonstram tais capacidades, induzindo-os e simul-
taneamente oportunizando ocasies para que assimilem conhecimentos e prossi-
gam em sua carreira. Por isto, um iniciando logo aprende que perguntar ¢ atitude
desestimulada ou até objeto de repreensdo aberta. Porque quem pergunta é porque
nio sabe; e quem ndo sabe é porque, ou nfo chegou sua hora de saber, ou nfo
aprendeu (visto que nfo estava presente) quando deveria. Neste processo, um che-
fe costuma até criar certas armadilhas rituais para testar a capacidade do filho
em evitdlas. Um chefe que prepare chefes incapazes ganha pontos negativos
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em seu prest{gio em face da comunidade do Batuque. O ‘bvabaléu Ayrton do Xangd

+ costuma repetir uma frase atribufda a seu falecido chefe, Hugo de Iemanj4, quando

este lhe recomendava a prética correta da religido: “Que eu ndo precise me levan-
tar do meu timulo para lavar a vergonha dos er10s que cometeres!”,
No conceito batuqueiro, o que estd por trds de um bom chefe ¢ o poder de

seu orixd particular, pois ele ¢ quem guia e inspira as a¢Bes de seu filho. Conse--

qiientemente, é o responsivel pelo prestigio que vier a alcangar. Assim, o presti-

gio do orixd transmite-se para o chefe, e por conseguinte para o templo e cada
um de seus filiados. :

6.2 Os fiéis

Os fiéis, de maneira geral, s7o chamados de “filhas (ou “fithos™)-de-santo™.
Na verdade, compGem uma ampla categoria que vai dos chamados “encostados”
(com intengdes de fazer a iniciagdo, mas que participam de algumas atividades
e usufruem das benesses misticas do templo) até os “prontos”, cuja iniciagdo é
praticamente completa. Da mesma forma que com os chefes, o nimero de mulhe-
res é muito superior ao de homens.

Na dindmica de uma casa de Batuque, da rotina didria as solenidades, as
pessoas cumprem fungGes diversas. Algumas destas fungges, embora ndo deno-
minagdo especifica, correspondem a cargos cada qual com suas obrigacGes, tare-
fas e grau de prestigio correspondentes. Assim como hi a chefe da ‘cozinha, como
falei anteriormente, hd o tamboreiro-chefe (normalmente homem), hd a que atua
Junto a0 quarto-de-santo, arrumando as oferendas, passando os “servi¢os”; h4 a
encarregada principal, nas festas, de “despachar” os santos (fazer o ritual de inver-
sdo da possess3o, quando o orix4 vai embora); a que auxilia diretamente na matan-
¢4, segurando o animal; as que secam, c6m um Ppano, o.rosto dos possuidos, etc.
Na divisfo do trabalho, muitas tarefas, como a de esfolar os animais, por exem-
plo, ou tocar os tambores, sfo confiadas normalmente aos homens, enquanto

que as mulheres atuam mais nas relacionadas i cozinha e limpeza do templo, mas

ndo h4 inflexibilidade nisto. :
Para uma mée-de-santo, um bom fitho-de-santo ¢, resumidamente, aquele

. que ajuda os demais, transmite-lhes os conhecimentos que tem, colabora com as

atividades da casa, em trabalho e dinheiro, comparece seguidamente 3 casa de cul-

to para “bater cabega” (saudar ritualmente os orixds do uvarto-de-santo), além d
ser humilde e obediente. ! ) além de

~ 7. Avida social dos templos

A vida social e ritual de uma casa de Batuque ¢ muito intensa, observando-se
um continuo entra-e-sai de gente, incluindo tanto os clientes (ou “fregueses”)
e filiados ao templo, que vém consultar os bizios, passar servigos, fazer oferendas,
cOmo amigos e vizinhos do dono da casa. Uns e outros, entretanto, podem vir tm;
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somente para cumprimentar o chefe, conversar um pouco com os conhecidos que,
sabe muito bem, certamente encontraré ali. H4 pessoas que poderdo, com seguran-
¢a, ser encontradas em casa de seus chefes em certas horas do dia.

Nestes momentos, a conversa invariavelmente gira em torno da religifo —
0s acontecimentos ocorridos nas solenidades da casa ou das outras, fofocas sobre
“bobagens” que A ou B fazem no ritual, as caracteristicas e histérias dos orixds,
etc. Estas conversas tém importante funcfo para a conservagio da identidade do
grupo (e consegilentemente, deste como um todo): pois, trazem constantemente
a0 cotidiano o patriménio simbélico de que comungam, lembrando-o aos mais ve-
Ihos e transmitindo-o aos mais jovens. DR

Em templos de dimensdes maiores, como era o caso do da Mée Ester, nfome-
nos de 40 pessoas, sem contar os moradores da casa, passavam por ali nos dias
normais. Em troca desta presenca, o filiado recebe protecdo espiritual e mesmo
fisica por parte de seu chefe. No sdo incomuns noticias de jornais informando
que algum bandido famoso foi encontrado nestas casas de culto. Sem duvida, ali
estdo tanto para tentar liviarse da prisfo por meios rituais, como esconder-se.
E os chefes, mesmo sabendo do risco que correm, ddodhes guarida. Isto €, os lacos
rituais e pessoais entre chefes e fithos s3o tdo fortes que chegam muitas vezes a
superar os perigos que estes atos oferecem. K bom lembrar que o proprio Edison
Carneiro, acusado de ‘“‘comunista” e perseguido pela policia do Estado Novo, refu-
giou-se num candomblé de Salvador.

Nas casas de maior porte, igualmente, é comum, além da familia conjugal da
chefe, caso a tenha, morarem vérias pessoas ligadas geralmente a ela pelo que auto-
tes chamam de. “parentesco-de-santo™ (Lima, 1977: 3), e que cumprem tarefas di-
versas na rotina didria do templo: o preparo das comidas rituais, a confecgdo das
vérias oferendas, a aquisigio dos muateriais a elas necessérios, o servigo de conser-

vag¢do, atividades que nfo raro comegam ao.clarear do dia e se encerram de madru-

-gada. Filhos que t€m interesse em seguir a profissdo de pai-de-santo permanecem
anos a fio atuando — e por conseguinte aprendendo na prdtica — em tais tarefas.
Seguidamente encontram-se af, também, pessoas muito idosas, geratmente velhos
fithos e filhas-de-santo da casa que, muitas vezes sem familia consangiifnea ou
recursos, ali encontram, até o fim de seus dias, ndo apenas. abrigo, alimento ¢
cuidados médicos, mas também respeito, carinho ¢ aten¢des por parte de todo
o pessoal da casa. Os velhos, aqui —~ chamados também de ‘“‘cabecas-grandes”
pela sua sabedoria — s3o objeto de muito: respeito pois, numa cultura oral, eles
atuam como guardiGes da memdria ancestral. Fato comum, também, € a adogio,
por parte dos: chefes, de criangas (e independentemente da cor, brancos adotando
negros e vice-versa) que sfo chamadas de “filhos-de-criagdo”. Em geral, recebem
tratamento semelhante ao dos filhos legitimos: educagdo, cuidados, gozando de

regalias. ¢ sendo chamados de “filho”, numa relagdo que comumente se estende

pela vida a fora. A Mae Ester, por exemplo, “pegou para criar” mais de uma de-
zena deles. A doagfo destas criangas geralmente € feita por familias muito pobres
que direta ou indiretamente fazem parte das redes de relacGes sociais dos templos,
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atuando como elemento cimentador dos lagos da “familia-de-santo” com familias

consangiifneas da mesma rede. Cldudia Lee Fonseca, num estudo que nfo enfoca
especialmente o Batuque mas trata das familias de baixa renda de vilas populares.
de Porto Alegre (que compSem a maior parte dos integrantes dos templos), mos-
tra como esta circulagfo de criangas atua no estabelecimento e manutengfo destas
redes (Fonseca, 1985). E, conseqlientemente, acrescento, contribuem para a per-
petuagdo do culto como um todo. Na verdade, este estabelecimento de lagos
com uma ampla gama de pessoas (no necessariamente batuqueira) pode ser visto
como uma das estratégias de resisténcia do grupo batuqueiro para perpetuar-se.

8. A economia da casa de Batuque

Por economia da casa de Batuque entendo aqui a movimentagdo de bens
materiais que a dindmica destes templos envolve, ou seja: como.obtém os recursos
~(re(:e:ita), como os emprega (despesa) e qual sua natureza (dinheiro ou bens). E
importante considerar, entretanto, que tais fatores fazem parte do contexto geral
quanto ao templo, das trocas e contra-trocas simbélicas em tomno do sagrado no;
moldes propostos por Mauss (1971 : 155-263). ’

Antes de mais nada, a economia de um templo estd profundamente ligada s
qualidades pessoais do chefe, sua habilidade como administrador de uma entidade
religiosa. A grande maioria vive do culto, mas suas hist6rias-de-vida mostram que
rfmito raramente ndo trabalharam antes em outras profisses até assumirem defini-
tivamente a profissdo religiosa. Mesmo vivendo da religifo, a acusagdo, bastante
comum por parte de setores da sociedade branca, de locupletarem-se com a
“exploragdo da credulidade piiblica”, na grande maioria das vezes ¢ infundada. No
caso, porque estes chefes (embora, sem dtvida tenham nivel de vida melhor do
que a média de seus filiados) tém uma vida simples. Mesmo chefes famosos,
com clientela grande, seguidamente moram em casas de madeira de condig¢Ges
extremamente modestas, ou, quando chegam a possuir carro, este é um velho
vefculo com muitos anos de uso. Este fato se deve, em boa parte, 3 estrutura do
proprio culto, em que a ética da distribuicio (de raiz africana, ao que parece)
sobrepde-se & da acumulagdo, capitalista, aspectos a que volto no capitulo final.

Basicamente, uma casa de Batuque tem como recursos:

A. Receita

1. Os pagamentos que o chefe recebe da clientela e filhos-de-santo pela pré-
tica do método adivinhatério dos biizios. Uma sessdo de biizios oscila mais comu-
mente em torno de Cz$ 1.500,00 a Cz$ 2.000,00 (de U$1,3aU$ 1,6). Uma
chefe chega a jogar em média S 4 6 vezes por dia, no mdximo, pois é tarefa que vis-
ta como de muito esforgo, que “puxa muito pela cabeca”, como diz 0 Ayrton do
Xangd”. O buzio seguidamente indica oferendas ou prdticas rituais que o “fre-
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gues™ (cliente) deve cumprir para a resolugdo de ocasionai§ probl‘ema-S;

2. O pagamento pelos “servigos”, pequenos e variados rituais (gemlmer}te
limpezas misticas) realizados para a clientela, o que compreende’a parte maior
da receita das casas de culto. Sdo norxnalmente realizados no ;.)roprlo tempﬁlo ,e
objetivam a cura, problemas amorosos ou relativos a emprego ¢ situagdo econdmi-
«ca: QOcasionalmente, em casos de doenga, podem ser reah;aqos eI:ﬂ re51de1%01as ou
hespitais; para negécios, em casas comerciais. Mas podem m;lmr encruzilhadas,
matos, cachoeiras, praias, etc: Cdmpré%ndem, mais-comumente, i_mola: aves ou
passar no corpo de ‘pessoas certos implementos, como panos coloridos, peqfxeno§
feixes de varas de marmelo ou recipientes com comidas sagradas. Tudo isto é
posteriormente levado (“despachado™) em esquinas, cem_i’fén‘os (se.a causa da
doenga é um egum — espirito — por exemplo), beiras de praia. Embutidos no pre-
¢o hd o valor dos materiais empregados, o transporte até o local € o que o mesr'no
Ayrton do Xang6 chama de “axé” isto €, o pagamento de seu trabalho, pesssoal;

3. O pagamento ritual, que varia de chefe para chefe, cob.ra'd(? dgs filhos-de-
santo em ocasifes especificas, geralmente os vidrios graus de iniciagdo. Normal-
mente, para diminuir estes custos, vdrios fithos-de-santo reﬁnem-se‘e fazem sua
iniciagdo coletivamente: compram os animais em conjunto (consegm.nflo por isto
abatimentos de preco junto aos comerciantes), ra‘teiamdespesas', d1v1.dem as ta-
refas. Os mais pobres geralmente recebem ajuda dos demais, altf.m, wa-de-r.egrz'i,
do préprio chefe, que nada lhes cobra e seguidamente dé-lhes, mda, 0s animais
necessdrios. No minimo cede um pouco do sangue de seus animais para os orixds
destes. Neste sentido, um templo também atua como uma unidade distribuidora

ueza;

« nq4. O pagamento de servigos especiais, como realizar cerimonias finebres de
outros chefes; ; _

5. As mensalidades fixas pagas pelos filiados ao templo. Embora isto t.ef)-
ricamente  devesse ocorrer nas casas legalmente constituidas como sociefiade civil,
na prdtica nfo acontece. As contribui¢Ges, quando existem, sdo intermitentes ou
ocasionais. Uns filhos pagam de vez em quando, outros nunca; o

6. Multas aplicadas aos filiados por faltas mais sérias, pm}mpalmepte 0
ndo comparecimento a cerimOnias coletivas obrigatérias. A multa € ponnalmente
cobrada em animais ou oferendas para futuras festividades. Se de maior valor (um
cabrito, por exemplo, ou promover uma pequena festa — “quinzena” para o pes-
soal mais chegado 4. casa) é rateada pelos geralmente vérios faltosos. De qualquer
forma, € algo que sempre reverte para o grupo como um todo;

7. Viagens que alguns chefes costumam fazer para outras cidades do Estado,
Pais ou pafses do Prata, onde tém ﬁlhos-dg-santo com casa aberta ou clientela.
Levando seus biizios e facas rituais de sacrificios, cumprem um roteiro de trabalhp
intensivo, atendendo clientes que estfo 4 espera, jogando buzios, oficiando soleni-
dades rituais nas casas destes filhos. Estas viagens geralmente antecedem as festas
anuais promovidas para seus proprios orixds e a renda obtida destir{a-se a elas;

8. Donativos. Nio ¢ raro que clientes de bom poder aquisitivo fagam dona-
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tivos de altissimo valor. A Mae Ester, por exemplo, recebeu de fregueses, em virias
ocasibes, j6ias, terrenos, e até uma confortdvel casa numa das praias do Atlantico.
De sua histéria-de-vida faz parte a
muito pobre, morava na casa de seu pai-de-santo, de quem era cunhada.

Segundo a Mae Ester, haviam-he oferecido um terreno que podia ser pago
em prestacGes, mas simplesmente ndo tinha dinheiro algum para o pagamento ini-
cial. Mas fez uma promessa: se sua mae (2 Temanj4) lhe desse um templo, faria
sempre um toque (pequena ceriménia) de homenagem na data do aniversdrio de-
Ia, Ester; e todos os anos faria a oferenda de uma cvelha. “Eu ndo tinha os biizios,

diz ela. Um dia chegou um fregués (cliente) e disse que tinham mandado ele para

jogar comigo. Eu disse que ndo tinha os bizios mas ele queria porque queria.
Entdo eu peguei as conchas da minha mae (Iemanj4) — ele tinha um negécio para
resolver ) e ‘eu comecei a jogar. Cada jogada que eu dava, ele botava um dinheiro.
Quando terminou o jogo ele pegou o auto dele e foi pro centro (da cidade) e ndo
demorou muito, voltou: ele tinha resolvido o negécio como ele queria e tinha
ganhado um dinheirgo. Af ele botou um bolo de notas na minha m#o. Quando eu
contei tudo, o do buzio e o que ele deu, eu jd tinha mais do que a entrada do
terreno”. Um de seus fregueses, coronel do Exército e diretor de uma companhia
estatal de economia mista, doava regularmente, a cada ano, a ovelha para a le-

manjd;
B. Despesa

1. Despesas fixas e/ou ocasionais com o pessoal ou freqiientadores habituais
do templo. Um templo de dimensdes maiores tem de manter diversas pessoas para

- auxiliar a chefé nos trabalhos rituais.

O setor mais importante é a cozinha, onde sfo preparadas as comidas sa-
gradas dos orixds, que precisam ser refeitas a cada dia. Na casa do pai-de-santo
Ayrton Paixdo, sua mulher, principalmente, € quem encarrega-se do preparo
destes alimentos, além das tarefas ndo-religiosas, ¢ isto consomedhe muitas ho-
ras de trabalho, que comeca de manhq cedo e seguidamente se estende até a ma-
drugada. Outros templos maiores, como os da Mde Moga ou da Mie Ester, pos-

~ sufam cozinheiras oficiais (a Tia Docd e D. Tilde, respectivamente). Masas ta-

refas gerais eram divididas entre estas e outras pessoas que ou moravam ou fre-
quentavam diariamente a casa. No templo da Mae Ester, ndo menos de 10 a 12
pessoas almogavam a cada dia.

Outro setor importante é o do atendimento no quarto-de-santo enquanto

- a'chefe joga os buzios. Tal fungdo, como a de cozinheira, muitas vezes é remune-

rada com gorjetas varidveis, especialmente se a pessoa mora na casa. E levado em
conta. que assumir o peji corresponde a uma posi¢io de grande honra, além da
melhor forma de aprendizagem do cuito.

Ainda entre o pessoal especializado hd o pagamento dos tamboreiros rituais, -

© que pode variar de 8 mil a 10 mil e quinhentos cruzados (U$ 7,6 a U$ 9, apro-
ximadamente) por noite (que chegam a ser duas ou trés). Este preco pode variar se
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-for para um estranho, irmdo-de-santo, efc.. Nos templos maiores e mais anti-

gos tal pagamento ¢ quase sempre desnecessdrio, pois hd pessoas de sobra, na casa,
para revezarem-se no tambor; : : »

2. As comidas rituais. Os ingredientes destas nfo raro tém preco elevado
especialmente porque, como sfo oferecidas. aos. deuses, devem ser de boa qua}i—
dade: Outros, como o azeite-de-dendé, vém de fora e s3o objeto de especulagdo
comercial.

O valor maior, porém, estd nos animais. Os comerciantes do ramo saberfx
muito bem as caracteristicas especificas dos animais usados no culto, os quais
tém pregos escorchantes e diversos dos comuns. Iniimeros avidrios de bairros exi-
bem placas como “Vendem-se bichos para a religifo” ou *“Temos galos verme-
lhos”. Enquanto as aves comuns sfo vendidas a quilo, estas o sd0 por exemplar.

Um galo vemmelho vetho, de 2,5 kg, digamos, pode valer quatro mil cruzados,

enquanto que por quilo valeria pouco mais de mil. Quanto aos cabritos, os quadri-
pedes mais utilizados no ritual, estes sfo criados praticamente para o consumo do
culto e avaliados mediante uma tabela de mercado. E sua criacdo se dificulta na
medida em que a urbanizago acelerada estd acabando com os espagos — terrenos
baldios, pequenos campos — em ‘que sfo criados. Nos bairros mais afastados- de
Porto Alegre ndo ¢ incomum de se ‘ver, ainda hoje, pequenos bandos de cabritos
4 solta. Resta entdo, para o filiado, a solugdo de, ou buscdos mais longe — 0 que
aumenta de qualquer forma seu custo — ou pagar o prego exorbitante da praga. A
Miae Moga, por exemplo, que tinha por obrigacio sacrificar pequenos touros,
anuaimente, nos Gltimos tempos s6 conseguia adquiri-los a mais de 100 quilome-
tros de Porto ‘Alegre. O custo destes animais é uma das queixas mais constantes
dos filiados ao Batuque, que fazem mengdo ao fato de ser uma religifo de pobres,
mas carissima. O custo total do conjunto de ceriménias anuais maiores — a cha-
mada “festa grande” — numa casa de médio porte pode atingir em tomo de
1.000.000,00 (U$ 900), ou mais. :

Como vimos, o funcionamento de um templo de Batuque depende de cer-
tos fatores humanos, como mio-de-obra e dedicagfo, além dos materiais. Ao que
tudo indica, o progressivo avango de formas de producfio capitalistas dificulta o
mantenimento da estrutura do culto. O crescimento da Linha-cruzada (em que
o preparo de alimentos, a promogdo de grandes festividades e o consumo de ani-
mais diminui substancialmente) ‘tem relagdo direta com o problema do aumento
destas dificuldades quanto ao Batuque. Elas, ao que parece, tenderdo a tornar in-
vidvel sua permanéncia como forma ritual independente.

A iniciagio

No Batuque a iniciagdo compreende um processo que ndo raro pode come-
¢ar nos primeiros dias de vida, por doenga, e se estende até o fim da vida, numa

aprendizagem continua: ““/(...) a aquisi¢io de conhecimentos ¢ uma experiéncia’ :
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progressiva, inicidtica, possibilitada pela absorgdo e pelo desenvolvimento de qua:
lidades e de poderes.” (Santos, 1976: 21). Inicidtica porque a aquisigio de tais
conhecimentos passa sempre por .um contato estreito e constante com o sagrado.
No Batuque ndo se ensina formalmente a religifio, tal como nas cristis, por exem-
plo, em que hd catecismos, missais: o individuo aprende principalmente pela
observagdo direta, o que pressupSe sua presenga d prdtica ritual. Chefes experien-
tes ¢ detentores de grande saber, como o Ayrton do Xang6, sdo undnimes em di-
zer que a cada dia adquiremn conhecimentos noves: “O buzo, diz ele, € o princi-
pal amansa-burro da gente, ¢ a cada dia a gente aprende com ele. Uma vez eu ta-
va patinando. com um servigo e a coisa ndo ia, e entdo eu fui prd bizio. Sabe
qual era o problema? Tinha que despachar (entregar ritualmente) o galo num
monte de lixo! Eu nunca podia imaginar, mas o Xangd queria e pronto, foi ba-
ter ¢ valer!”.

Mesmo depois de completada a série de iniciagOes, o iniciado deve repetit
certas cerimOnias, de preferéncia anualmente, durante toda a sua existéncia.
Excegdo feita ds iniciacSes menores, cada etapa implica sempre em sacrificio
de animais cujo volume acompanha, em linhas gerais, a'progressfo daquelas. No
caso de aves, quem come sua carne, devidamente preparada, € principalmente o
iniciado e seu chefe; mas em caso de quadripedes, nas solenidades maiores, ela
¢ distribuida para todos os presentes. Nas ceriménias de iniciagdo sempre se convi-
dam outros chefes para que sirvam de testemunho a toda a comunidade do Batu-
que que as pessoas efetivamente atingiram tal condigdo.

Na concep¢iio batuqueira, uma vez atingido determinado grau, estabelece-se
um vinculo indissocidvel com a religio cuja quebra, pelo- crente (o que & raro),
gera-lhe terriveis castigos de parte do sobrenatural, seguidamente a prépria morte.
A consciéncia do peso- deste. compromisso — que inclui um grande 6nus econd-
mico, como vimos no capitulo dos templos — ¢ a principal barreira que leva os
ndo-iniciados a-titubear face ao ingresso, protelacdo esta que ds vezes se arrasta
por anos. Neste meio tempo, o orixd pode pressionar de vdrias formas — doengas,
“atrasos de vida”, etc. — para que a filiagdo seja efetuada. De um ponto de vista
“de fora™ a interpretagdo, por membros do grupo, dos acontecimentos do coti-
diano de alguém como sendo pressSes do orix4, permite pensar numa forma in-
consciente de obtengdo de .novos adeptos e conseqiientemente da perpetuagdo
do préprio grupo. : o '

O cumprimento de cada uma destas etapas, se de um lado confere presti-
gio, direitos e privilégios junto aos membros da comunidade do Batuque, de outro
corresponde a obrigacGes ¢ comprometimentos.cada vez maiores com o sagrado.
Como, no caso do Batuque, este componente projeta-se também para 0 que no
Ocidente se entenderia por vida nfo-religiosa do individuo, tal compromisso
envolverd necessariamente suas agGes fora do espa¢o intra-muros do templo.
Outro aspecto da iniciagdo € que ela proporciona poder mistico ao iniciado.
Com efeito, consagrar-se ao orixd ¢ estabelecer um compromisso de mao dupla
com ele: se, da parte do filiado aquele recebe homenagens e oferendas, dé-lhe,
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em troca, sua prote¢io em qualquer circunstincia. Além disto, connlo a inicia¢do
mais profunda é um processo geralmente demorado, 0 iniciando vai tendo aqes§p
a0s conhecimentos da religido. Isto é, aprende a manipular forgas sobrenaturax_ts,'
seja para defender-se de ataques de vdrias naturezas, seja para atacar eventuais
inimigos. , ' ‘ )

» H4 um sem-ntmero de pessoas que orbitam em torno aos templos sem vin-
culos formais assumidos o qué, se num aspecto fica mais comodo, noutro € visto
como prejudicial, pois participar de determinadas cerimonias do culto, como os
rituais fanebres, por exemplo, ou efetuar certas priticas (mesmo que 0 saiba) é
expof-se a forcas sobrenaturais perigosas contra as quais nfo adquiriu a necessdria
protecdo. . ) _

A iniciacdo j4 na infincia estd relacionada geralmente ao problema dos
“abicts” ou “fujoes”. “Abict”, para o babaldu Ayrton do Xangd € a crianga que
“veio a0 mundo para ngo ficar”, ou seja, nasceu, mas morrerd em pouco tempo.
De acordo com ele, sintomas fisicos da condigfo de abici sdo as doengas cons-
tantes, anemia. Sintoma mistico € o fato de o Bard mam’festar-se imediatamente
através do jogo-de-biizios quando se vai investigar 0 problema. Para que perma-
necam faz-se entdo um “‘aribib6” ou “seguranga”, expressdo esta relacionada a
“segurar”, prender, porque € “fujdo”. Bsta “‘seguranca”, dependendo do caso,
poderd ser apenas o inicio de cerimOnias que deverdo ser renovadas,‘durarllte tf)da
vida do recém-niciado, para que nfo sucumba. O encaminhamento de tais crian-
¢as (que nem sempre pertencem a familias de batuqueiros), ds casas de culto se
d4 sempre através das redes de relages a que j4 me referi. O fato de ser atribuida
aos sintomas objetivos da doenga uma etiologia mistica (identificada com uma
conéepga’o-pessoa batuqueira de que podemos vir a0 mundo para ndo permanecer)

pode ser entendida também, numa visZo éthica, como estratégia similar 4 que men-

‘ciono acima. , : ‘

" .Uma familia “de religifo”, apés o nascimento dos filhos costuma levé-los
a uma casa de culto para “olhar”, através do jogo de buzios, se estd tudo bem.
Caso positivo, nesta ocasido ela pode ser “entregue” (colocada aos cuidados)
aos Béjis, entidades consideradas também “criangas”, para que cuidem dela até
uma idade de 12 anos quando, se for o caso, poderd ser consagrada a seus orixds.
Entretanto, nenhuma iniciagdo ser4 feita sem o batismo na Igreja Cat6lica.

Antes de qualquer iniciagio —~ e quanto mais elevado o grau, mais Tigoro-
samente — & feita, pelos buzios, a identificagdo dos orixds do individuo, o que
“manda” na cabega e 0 que manda no corpo. Em caso de ddvidas as chefes costu-
mam encaminhar o candidato a trés colegas para confirmagfo. Apesar disto, as
vezes esta identificacdo & incorreta, e isto resulta em problemas sérios para a pes-
soa na medida em que ela toma uma série de procedimentos inadequados (ou até
proibidos) quanto a seu orix4: a “vida desanda”, tem insucesso em tudo o que faz.
Este é um dos motivos porque as pessoas trocam de chefe. Para tal troca € preciso
que o novo “tire'a mdo” do anterior. Igual cerimonia ¢ feita, também, se o chefe
anterior houver falecido. :
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Numa destas ocasiGes, a Mae Ester, enquanto lavava com “mierd” (um caldo
de ervas) a cabeca e as pemas de uma fitha-de-santo que vinha para a sua mfo,
dizia: “Estou tirando a mfo do Fulano (pai-de-santo) da cabeca da G. Que as
minhas maos sejam leves para a G”. Depois acrescenta: “No vou botar sangue de
quatro-pés (quadriipede) hoje na tua cabega, vou s6 fazer um cruzeirinho (peque-
na cruz) e ndo vais ficar presa (cumprir o resguardo). Est4 pronto, agora tu és mi-
nha fitha-de-santo”.

IniciagGes especiais, como o “axé-de-faca” (a investidura de sacrificar ani-
mais) e o “axé-de-blizios” (para quem vai ser chefe) s7o dados apenas para deter-
minadas pessoas que necessitardo delas. Geralmente & intil os filhos-de-santo
pedirem-nos a seus pais, pois estes preferem observar longamente, livres de pres-
sbes, as condigdes de seus seguidores para tal. Na verdade, trata-se de um proces-
so de selecdio que sofrem, da parte de seus respectivos chefes, os candidatos ao

- cargo de chefe, como referi no capitulo dos templos. Presenciei mais de uma vez

tais pedidos, respondidos invariavelmente ou com evasivas ou com reprimendas.

A partir do “bori” o cerimonial de iniciag@o inclui certo ndmero de dias de
resguardo (varidveis segundo o templo e a cerimdnia) em que o iniciado deve per-
manecer na casa de culto e cumprir determinados preceitos. Ndo sdo incomuns 08
casos em que o iniciado ndo pode ficar, por motivos de trabalho, tanto tempo
fora. E entdo, num dos muitos “jeitinhos” rituais do culto, poderd pagar para al-

‘guém, geralmente algum velho morador do templo, para que assuma tais fun-

¢oes durante o dia. Entretanto, ele deverd voltar 3 noite para “bater cabega”
(cumprimentar ritualmente seu orixd e seu chefe) e, mesmo se liberado para ir
para casa, cumprir 0 mais 4 risca possivel as proibi¢Bes, como veremos. Esta li-
beracdo para o trabalho representa uma adequacdo do ritual 4 sociedade contem-
porinea, permitindo a0 individuo manter sua dupla identidade de cperdrio num

_sistema capitalista e de batuqueiro.

Ao periodo de recolhimento se chama “tirar o chdo”, numa aluso ao fa-
to -de o iniciado poder dormir apenas em camas improvisadas no pavimento. O
babaliu Ayrton do Xangd enumera as principais proibi¢Ges, varias das quais s30
comuns a todos os templos: (ndo) a. comer alimentos quentes (momo pode);
b. acender fogo (pode fumar, mas acender o fogo n40); c. comer com garfo {colher
pode); hd templos em que s6 se pode comer com as maos; d. usar faca;e. ter
relagGes sexuais; f. apanhar sol; g. dormir em cama alta (porque fica mais alto do
que a “obrigacdo” -- o conjunto de objetos sagrados do filiado — colocada no
chao); h. fazer barba (porque ndo pode usar navalha ou laminas); i. othar espelho
(porque verd a imagem de si mesmo com seu orixd, descobrindo que o recebe, 0
que ndo pode saber); j. falar muito, s6 o necessdrio; 1. movimentar-se em demasia
(porque ¢é hora de meditar junto com seu pai — orixd). Comenta-se que anti-

gamente esta disciplina era bem mais rigida: a cama era uma simples esteira e 0

mdximo de cobertas era umi lengol, prova¢des nada ficeis tendo em vista os rigores-
do inverno gatcho.

As cerimGnias compreendem sempre a retirada dos objetos rituais da pessoa,
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caso jd os tenha, das prateleiras do quarto-de-santo e sua colocagdo no solo, o
“arreamento da obrigagdo”. O sangue que escorre dos animais é dirigido primei-
ramente para estes objetos e em seguida para a cabega do iniciando. Isto significa
no dizer dos préprios filiados, a unido entre o primeiro elemento (doqual o ori-
xd ¢ dono) e da obrigacdo (que pode ser uma cremeira que representa o bori; ou o
ocutd, as pedras sagradas) onde ele “fica”. Voltarei a falar sobre estas pedras no
capitulo dos orixds. ApGs o sacrificio o chefe coloca um pano, geralmeste branco,
sobre a cabega do filho. Como menciono no capitulo sobre s templos, um pdlio,
também branco, o “ald”, pertencente ao orixd Oxald, é colocado sobre as obriga-
¢0es, ocultando-as. E finalmente hd a recomendagio formal, visto que sfo feitas
imolagBes de animais, de que nenhum participante compareca de roupas escuras.

Estruturalmente, as iniciagSes do Batuque, excegdo feita ds menores, podem
ser divididas em trés partes: a primeira, em que o individuo recolhe-se 2 casa de
culto; a segunda, representada pelas condigGes e praticas do periodo de recolhi-
mento; e a terceira, a festa publica ern que termina o recolhimento. Em caso, de
“aprontamento” os iniciandos sdo levados, por sua chefe, a percorrer certos lo-
cais da cidade, além ‘dos templos cujos chefes compareceram ds cerimonias de ini-
ciag50 o chamado “passeio”. Mais adiante, no capitulo do ciclo ritual, voitarei a
tratar destes aspectos.

Numa ordem mais geral, s&o as segmntes as investiduras da iniciacdo:

1. Lavagem-de-cabeca e de contas

A lavagem-de-cabeca, realizada’ sempre como. primeira ceriménia da inicia-
¢do é feita com o “mierd” (ou “amierd™). O tipo de ervas do mierd varia com o ti-
po ¢ objetivos da cerimonia a ser feita. Debrucado sobre uma bacia, 0 iniciando

" tem sua cabega e pernas (que representam o corpo) lavados, apds o que, conforme

a tradi¢fio do iniciador, coloca-se ou ndo mel no alto do crinio, que ¢ enxaguado

¢ seco. Na mesma ocasifo lavase um colar de contas (*“ou colar-de-guia’) com as

cores do orixd para o qual estd sendo consagrado, colar este que poderd ser usado,
jd, como uina prote¢do. Esta é uma iniciagdo de grau menor, pois ndo hd tarito a
colocagfo de sangue diretamente no iniciando como seu volume ¢ minimo. Por
estas razdes nfo ocorre o estabelecimento do vinculo de que falei anteriormente.

2. “Seguranga”, “aribib6” ou “oribibd”

E feito geralmente para criancas. Para alguns chefes sdo a mesma ceriménia.
Outros discriminam seguran¢a ¢ aribib6, alegando que na primeira coloca-se muito
pouco sangue (pontos) enquanto que na segunda a cabeca ¢ embebida dele, daf
resultando vinculo com a religido.

De acordo com o Ayrton do Xang6, antes destes rituais tem de se-ver, pe-
los bizios, o orixd que estd “segurando”™ a crianga provisoriamente, porque nes-
ta idade ela ndo tem anjo-de-guarda (orixd) certo. Se der para o orixd errado € a
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morte da crianga. Identificado este, lava-se a cabega do pequerrucho com o mierd.”

. Depois tiram-se medidas, com fitas de cores do orix4, do contorno da cabeca e do
_comprimento total da crianca, fitas estas que sjo enroladas na boca da quartinha

(pote de barro para dgua) sagrada do orix4 em causa. Um casal de pombos bran-
cos (“para clarear™) s3o passados em todo o corpo da crianga e sacrificados a se-
guir, na intengdo do orixd, sobre um prato limpo. Com o sangue' dos pombos fa-
zetn-se toques nas témiporas, planta e peito dos pés, palma e dorso das mdos, cos-
tas e peito do pequeno. Caso se quiser, pode-se consagrar, com o0 MESMO sangue,
um colar.para uso da crianga. No mesmo prato em que se sacrificou prepara-se a
comida sagrada do orix4 que, juntamente com os pombos, serd levada 2 praia. Con-
forme o mesmo pai-de-santo, esta ceriménia, pelo fato de se ter apenas colocado
pontos de sangue, nfo corresponde a assumir vinculos. No oribibé propriamente
dito, pelo contrdrio, coloca-se o sangue no alto da cabega.

3., um menino de 7-8 anos sofria comprovadamente de disritmia cerebral.
Paralelamente ao tratamento médico resolveram submeterldhe a um oribibd, o que
foi realizado na casa da Mae Moga da Oxum. Presentes, além de algumas. pessoas
da casa, o médico-psiquiatra Ronaldo Brum, colega de pesquisa, ¢ eu.

Levado para o quarto-de-santo, o J. foi sentado em uma cama feita no chéo,
apés 0 que puseram sobre seus ombros dois pombos brancos, o que equivale a
“apresentar” as aves aos orix4s. A dona da casa manda o tamboreiro tocar para os
B8ji; a-oficiante da cerimé6nia madnnha do menino na Igreja Catoélica, diz “agd™
(licenca) 4 mde-de-santo, pega uma caneca d’dgua que tirara da grande talha (pote)
de barro existente no saldo e faz cruzes nos pés, mios, peito, costas e testa do pe-
queno, dandodhe a seguir um gole do contetido da caneca. Depois vai esfregando
os pombos no corpo do J., enquanto tepete: “Cosmie e Damido, Xapand e Xangd,
ajudem a te criar para o bem!”. Feito isto, arranca a cabeca de cada pombo,
coloca-a em um alguidar de barro e demrama o sangue ermn seu proprio bori — no-
me que também recebe, por extensdo, uma cremeira de vidro com pequenos obje-
tos — junto d qual estfo as guias do guri: um colar de contas azuis e brancas, dos
Béji. Com o sangue que ainda escorre do pescogo das aves desenha cruzes nos
cabelos, pés, maos, peito e costas do menino, que comega a choramingar. Olhando
para mim ela comenta: “E bom que chore, pois é bom sinal”. Ele, penso comigo,
provavelmente nfo chora de medo, pois vi-0 intumeras vezes assistir de perto ba-
nhos de sangue em pessoas de todas as idades. Na continuagdo da ceriménia,
plumas de ambos os- pombos sdo aplicadas sobre. os locais onde fora sangue,
principalmente na cabega, na qual é enrclado um pano branco. O J. entdo comega
“a apresentar sinais de sonoléncia e tremer violentamente. A oficiante palpalhe o
corpo e diz em voz baixa: “Estd com corpo duro”. A Méde Moga, entdo, manda
tirar os canticos para Oxum e Oxald, padroeiros da casa, e dd-se por encerrada a
cerimdnia. O garoto adormeceu profundamente, mas de quando em vez mostra
ainda ligeiros estremecimentos. Deverd permanecer no pejf até a noite seguinte,
.deitado, mas sem qualquer restrigdo alimentar. Depois poderd banhar-se e lavar o
sangue do corpo.
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3. Bori ou borido

 Submeter-se 4 ceriménia do bori é “borir”. “Ele ja boriu”. Para fazer o bori
é indispensdvel que a pessoa tenha sido batizada anteriormenteé na Igreja Catélica.
Pode-se fazer bori antes do aprontamento, como uma espécie de preparo, ou de-
pois, como “‘em refor¢o de cabega” para melhorar as condigBes gerais do in-
dividuo. : .

A Mae Ester dizia que “o borido é a parte mais importante da cabe¢a. Com
o borido j4 se é batuqueiro, pode-se substituir um pronto (totalmente iniciado)
na roda-de-quatro-pés (cerimdnia da festa). O borido é a firmeza da religido”.

Na cremeira, que se chama também de bori, s3o colocados pequenos biizios
no numero correspondente 2o orixd de seu proprietdrio, joias verdadeiras ou de
fantasia, pedrinhas, moedas. Diz-se que ele representa a “cabeg¢a” do individuo,
mas o sentido € de cérebro. Segundo o babaldu Ayrton do Xang6, o pai-de-santo,
através de manipulagGes com o bori do fitho, pode impedir-lhe ou facilitarlhe o
recebimento do orixd. Quando alguém estd borido, numa casa, tem-se 0 mdxi-
mo cuidado em n2o fazer barutho ou pisar muito forte “para ndo sacudir o assoa-
lho e mexer com a cabega da pessoa’. Até as plumas das aves que acaso ficaram no
chio sio cuidadosamente recolhidas, pois pisar nelas é o mesmo-que pisar na cabe-
¢a (leia-se cérebro) do novigo. Informa o Miguel do Xangd que ¢ comum, quando
o filho-de-santo sente, por exemplo, dores de cabeca constantes, tonturas, “vai se
ver e os buzios de seu bori estdo desarrumados”, virados, por alguma batida aci-
dental que a cremeira tenha recebido. Reza a cren¢a que fazer certas maldades
com o bori de alguém, como colocardhe sal, virdlo de borco ou levd-lo ao sol,
equivale a tornar seu dono louco. Por razdes coino esta, alids, é que as portas dos
pejis, onde ficam guardados, sdo trancadas a chave. Por esta relagdo com o cérebro
e o sangue ¢ que o pai-de-santo Ademar do Ogum recomenda que ndo se faca bori
em agosto, “porque é o més da rebentacdo: tudo brota, o sangue estd alvorotado e
periga dar um derrame (acidente vascular cerebral) ou coisa assim. E o més da
feridama, o més de Xapand!®. : )

Um filho-de-santo da Mae Ester, o X. da Oxum, vai fazer um bori. Ele ¢ sen-
tado em um banquinho, no centro do quarto-de-santo, sendo-lhe passada uma ti-
ra de pano a volta da cabega. A sua frente, no piso do “pard” (quarto-de-santo)
h4 um alguidar com seu bori. As suas costas, segurando uma vela, estd a “madri-
nha-de-axé”, que deve ser ‘“‘pronta”, gozar de estima da pessoa e ser liviemente
escolhida por ela pois, em caso de morte da mae-de-santo, a madrinha sexd a subs-
tituta. A Mée Ester toma um ramo de “adro”, uma drvore sagrada pertencente a

Xangd, ¢ uma caneca d’4gua. Ela coloca o ramo sobre a cabega, primeiramente do
iniciando e depois de todos, inclusive eu, a quem foi reservado um cantinho do
peji para poder assistir tudo de perto. Enquanto diz “agd ™ nos da um gole d’dgua.
Apés, pergunta ao filho: “Qual é o axé (canto) do teu orixa?” e ele responde algo
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ininteligivel. Ela diz entdo em voz bem alta, brincando “tird a roupa?” — ¢ da uma
gostosa risada, seguida dos outros, que divertem-se também. O critério de respeito,
aqui, € muito diferente do cristdo: se ri e se brinca, mesmo nas partes mais impor-
tantes do ritual porque os orixds nfo querem ver ninguém triste. A babalda conti-
nua: “é axirel pandi mi (céntico), da Oxum!”. Tiram o toque. Depois, manda
que parem e faz invocagdes em voz alta: “que este bori te livre de problemas, fo-
focas!”. Isto feito, afasta-lhe os cabelos do alto da cabega, bota mierd, pega uma

_galinha amarela (a cor da santa) cortadhe a carGtida e faz o sangue convergir,

com a lamina da faca, para o bori e depois para o centro da cabega do X. Vai

sangue também na testa, face anterior e posterior do pescogo, dorso dos dedos das

maos e dos pés. O tambor sempre tocando, ela arranca as cabegas dos pombos e re-
pete a operagdo. Das asas da galinha extrai 8 penas, ntimero mitico da Oxum e,
com outras tantas das pombas, coloca-as por entre os cabelos do X. Retira, con-
tando cuidadosamente, mais 24 penas (8 de cada ave) e vai acomodando-as de pé,
em circulo, acompanhando a borda do alguidar. Comenta: “Nestas penas é que
estd o fundamento do bori, e por botarem elas errado é que tem tanta gente no
hospicio. As penas que se botam na cabeca da pessoa € para ela ndo ficar louca,
para ndo desconfiar que recebe (santo). A gente faz isto porque se alguém fala
que ela (a pessoa) recebe, nem bem diz e o santo {dela) grita (manifesta-se) na ter-
ra”. Sgo referéncias 4 crenga de que o batuqueiro nfo sabe e nem pode saber que
sofre a ‘possessdo, pois do contrdrio ficard demenciado. Para evitar isto, caso al-

" guém disser, reza a crenca que o orixd baixard imediatamente, “tirando da cabe-

¢a” do seu filho a memdria do ocorrido.

Na continuva¢fo da ceriménia, a babalda, arrancando chumagcos de plumas
do peito das aves, cobre com elas o centro da cabega do X, e do bori, em cima do
qual vio as folhas de adro e as cabegas da galinha e do pombo. Na cabega do X.
a madrinha coloca um grande tridngulo de pano cujas pontas sio amarradas d
frente, formando uma trunfa de feitio especial. Enquanto isto, sempre sentado, o
filho conserva as maos em concha, palmas para cima. Curvando-se, a Mde Ester to-
ca-as trés vezes com as suas dizendo “Oxum Dimum, Oxum Dimum, Oxum Di-
mum” (a Oxum do X.). Este entfo levanta e € abracado ritualmente pela sacerdo-
tiza. Ato continuo, deita-se de brugos no cho, e bate também trés vezes com a
testa frente ao bori, o que completa a ceriménia. O corpo das aves vai para ser co-
zido na cozinha; as patas, de que sdo retiradas as unhas, ficam cruas, mas asas, fi-
gado, moela e middos em geral so fritos. Tudo isto serd colocado em um prato
com bolinhos de mandioca crus e compdem as “inhdlas” ou inhélas”; uma comida
sagrada s6 destinada aos orixds, que ficard no pejé junto com o bori. De acordo
com o Miguel do Xangd, a inhdla “¢ a verdadeira seguranga da cabega e do bori,
¢ complementa o axé. Todo o axé de-eb6 (ceriménia com sangue na cabega) tem
de ter inhdla; se se precisa de seguranga maior, faz inhdla. E quando se faz inhdla
o filho-de-santo tem de ficar preso. A inhdla mesmo sfo os bolinhos e 0 resto é
complemento”, , '

Este tempo de priso do bori varia geralmente com o nimero mistico do
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orixd do pai-de-santo (ou, em certas casas, do. “avd” ou “avd-de-santo”) de quem
boriu. Suponhamos que um chefe é do Ogum cujo niimero ¢ 7. Todos os seus fi-
thos que aprontarem filhos (netos-de-santo do pnmenro, pois) deverdo delxa los
presos por igual nimero de dias. :

Nas palavras da babalda Neuza da 0xum felto o bor{, *“‘os santos jd come-
cam a brigar (pressionar) para ir préd vasitha (serem “sentados” nos ocutds) pois
eles ja estdo cuidando da cabega”. O resultado destas pressoes € o aprontamento.

4. O aprontamento

O aprontamento compreende a consagragio do individuo no minimo a seus
orixds pessoais, o de cabega e 0 do corpo, além do Bard, que sempre os acompa-
nha. A maioria dos filiados ao Batuque permanecem neste estdgio e muitos levam
seus ocutds para casa, trazendo-os ao templo s6 por ocasido da festa anual. Os que
escolheny a carreira de chefe “sentam” os demais orixds, porque precisardo de seu
auxilio nas diversas tarefas que o culto exige. Além deles, recebem o “axé-de-faca™
¢ 0 “de-biizios™, como veremos. Aos que fazem sé os graus mais baixos da inicia-
¢do diz-se que sdo prontos, mas tém “‘apenas os pais sentados”, posicdo de menor
prestigio. Dos mais adiantados, pelo contririo, diz-se que estdo com apronta-
mento completo, de status maior e que “se governam’, ou seja, teoricamente
independem de seu chefe. O sentamento do orixd da cabega corresponde & aquisi-
¢#o das qualidades ideais para receber o santo.

O babaldu Erico do Ogum lista os animais idealmente necessdrios para a re-
-novagéo dos sacriffcios para todos os seus orixds: 1 cabrito pequeno para o Lodé
(Bard da rua); 1 cabrito pequeno, também, para o Bard Ajeld (de dentro de
casa); 1 cabrito grande para o Ogum; 1 camneiro escuro para o Xapand; 1 carneiro
branco para o Xangd; 1 cdgado para Ossanha, 1 porco para 0dé e Otim (ou um
casal de galinhas d’angola, que vale o mesmo); uma cabrita mocha para a Obd e
para a Iansa; uma cabrita para a Oxum; uma cabrita para Oxald; uma ovelha para a
Temanjd. “A cada pata, diz, duas aves”, o que equivaleria a 88 galose galinhas, acres-
centando-se duas pombas, em geral, para cada orixd. Mas 1sto ¢ o ideal, nem sem-
pre rigorosamente cumprido.

O aprontamento corresponde 20 estabelecimento oficial do vinculo mfstlco
entre individuo/orixd. Este vinculo, entretanto, precisa ser renovado de tempos
em tempos, pois no ato de colocar sangue na cabega e no corpo estd implicita a
idéia de que isto significa “alimentar” os orixds que “cuidam” deles. Como diria
Juana Eibein dos Santos (1976) seria a renovagfo do axé. Alimentados, eles tor-
nam-se mais fortes e esta forga é usada para a protec¢do de seu filho mitico. No
quadro, pois, de trocas simbélicas que se monta entre o filho ¢ o orix4, homena-
gens e alimenagfo regular por parte do primeiro corresponderio a prote¢do por
parte do segundo. O espagamento ideal entre oferendas de quadripedes é de ano em
ano. Se o fitho, porém, nfo tiver condi¢des econdmicas para tanto, ele pode, me-
diante uma negociagfo com o orixd, “acostumd-10” a receber o “quatro-pés” em
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espagos de tempo maiores sem que sobrevenham complicagGes. Neste caso po-
demse oferecerthe pratos de comidas sagrada ou até fazer simplesmente um

océ” (uma limpeza anual na pedra), tudo dependendo dos entendimentos
com éele. ) :
Normalmente — a ndo ser em caso de doenga grave — o aprontamento ocor-
re algum tempo depois que a pessoa ja freqﬁentou vérias solenidades, assimilou
conhecimentos minimos sobre o ritual. Conforme a Mae Ester. o “pronto deve
saber cantar o axé (canto) de seus orix4s e conhecer certos fundamentos (os co-
nhecimentos inicidticos) da religido”. E completa: “Mas batuqueiro, para se dizer
batuqueiro tem que saber cantar (quanto mais cinticos, melhor) e conhecer o
outro lado (as cerimonias e priticas para os mortos) da religifo. Ndo adianta
conhecer s6 o lado dos orixds, porque ai os outros (batuqueiros) bumba neles!
(aniquilam-nos)”. Em outras palavras, batuqueiro ideal, ser4 aquele que se empe-

nhar o quanto possfvel em seguir a religido, ou seja: assumir a0 méximo a iden-
tidade t batuqueira, uma visdo coerente comi o direcionamento implicito constante-’
mente proposto pelo culto. '

O ato.de aprontar-se promove 0 mgresso do individuo, de fato e de direito,
a categoria de “filho-de-santo” do saverdote que o aprontou. Como tal, eleingres-
sa na rede de parentesco ritual adquirido, o parentesco- -de-santo. Desta forma, ele
se toma “‘irmdo-de-santo” dos outros aprontados pelo mesmo chefe; “neto-de-
santo” do iniciador de seu chefe; “sobrinho-de-santo” dos irmdos-de-santo deste,
¢ assim por diante, nos mesmos moldes e classifica¢Ges do parentesco consangiii-
neo (e apenas este) da sociedade brasileira. Ndo hd, pois, “cunhados-de-santo™ ou
expressdes similares. Entre os irmfos-de-santo do grupo de filiados do mesmo
chefe existe uma sub-categoria considerada de lagos mais estreitos entre si, que
sdo os “‘irmdos-de-bacia”, os que foram aprontados na mesma data. “Bacia” diz
respeito ao grande recipiente (normalmente uma bacia comum), colocada sob o
alguidar que contém o ocutd, para aparar os respingos de sangue dos animais.

A contrapartida de obriga¢Ges que o prestigio da condi¢do de pronto dé nfio
¢ pequena: o pronto deve entrar na violenta “roda-de-quatro-pés”, que veremos
no ciclo ritual; comparecer de uniforme 3s festas da casa;submeter-se A hierarquia
do templo, cumprir as obrigagOes rituais, 2 medida de suas possibilidades, em
refagdo a seu orixd; contribuir em trabalho e dinheiro (ou oferendas) para as sole-
nidades do templo. E, pelo menos em teoria, ndo deve participar, sem licenca de
seu chefe, das festas das outras casas.

O aprontamento sempre ocorre na cerimonia da “matanga”, que veremos no

_capitulo do ciclo ritual. Os principais passos da ceriménia do aprontamento, mui-

to semelhantes em todos os templos sdo os seguintes:

1.- No pejf, 0 ocutd, junto com seu respectivo alguidar, é retirado das prateleiras e
colocado, dentro de uma bacia, sobre um pequeno banco. No mesmo alguidar
podem ser postos colares-de-guia, j6ias, que se querem consagrar, ¢ que depois

darfo prote¢do especial aseuusudrio. Bilhetes com pedidos sdo muito comuns. -

Dependendo do orix4, coloca-se sobre o cutd uma colher de azeite de dendé (se
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s@0 orixds do “seco”) ou de mel (se sio da “praia”) e, batendo-se um “adj&’
: (sineta) junto 4 boca do alguidar, chama-se aquele em voz alta, a0 mesmo tempo
e didos. : .
(Zl?eosealrlxli:nfza&‘lza?:iﬂado é trazido para dentro de casa, tem ’suas ?atas laxiac.las e
sobre cle coloca-se uma capa com as cores do orixd ao qual € dedlczfd?‘. Divinda-
des de sexo masculino ganham animais macho (com excegdo de Oxald, “que _comf:
com as mutheres”) e vice-versa. Na casa da Mae Ester, enquanto 0 tambqreu9 ti-
rava o cantico especial do sacrificio (que fala em “a3x010”, sangue) o animal era
levado, caminhando, a dar uma volta em tofno a uma grande toalha colocada n9
cho do saldo. Em suas bordas havia pratos com uma comida sagrada de cada orl-
x4 que iria receber as oferendas, além de sua quartinha. Atrég do animal, dan¢ando
as dangas de Ogum, o “dono da faca”, seguia uma fila de orixds. Um do~s que pu-
xa o animal deve segurardhe a boca para que nfo berre, caso contririo ndo poderd
ser sacrificado. - v
H4 casas, como a da M@e Moca, que sacrificava anualmente.um‘pequeg?
touro, mas para isto o sacerdote deve ter uma inicia¢do espe;cial, o~“a3<e:d?-b01 "
0 que muito poucos tém. Nestes casos, manejar com 0 animal nacf € fdcil, pois
nfo raro se debate muito, tornando-se dificil de segurar. O babaldu Ayrton do
Xangd conta um episddio ocorrido na casa de um vetho chefe, Valdemar do
Xangd, com um “boi”: “Um dia foram matar um touro e todo o mundo tentava
botar ele pra dentro. O bicho bufava, esperneava, e todo 0 mundo agarrando, mas
louco de medo. Ele (Valdemar), 14 da cozinha ouviu a baruthada e ?hiegou corren-
do no saldo, gritando: “larga o boi, seus filhos-da-puta, larga o boil”. De.p01s‘ foi
no quarto-de-santo, pegou as folhas de biri (erva), escondeu‘ a faca e gritou pro
tamboreiro: “tori, t6r, téri bi”, que é para chamar o boi. O pess‘o,al, Flue 1&
tava louco pra largar (o touro), largaram, mas o bicho, em vez de fugir, foi cami-
nhando direto para o Valdemar, que esperou ele chegar € tocou a faca.no sangra-
douro. O boi caiu quietinho, ajoelhado e ali ficou™. Tais coisas 5o wsta; €Omo
provas do “fundamento” dos antigos, que hoje ji ndo se véem.ma_ls. ‘
-3. J4 no quarto-de-santo, oferecem alimento ao animal, cuja sistemdtica recusa
indica que o orixd ngo o quer. ' o )
Numa ocasifo, na casa da D. Merces da Iemanjd, um carmneiro branco, mui-
to manso, oferecido a Xangd, recusava-se a comer. Trouxeram de tudo — de past9
e ervas até pdo e bolachas. Durante quase meia hora ofereceram-he ?odos os ali-
mentos possiveis, tiraram vdrios toques de tambor e, enquanto gntavf'im—lhe a
saudacfo de Xangd (“‘caud”), sacudiam-+he um campainha' frente ao focinho sem
que se assustasse. Mas enfim resolveu comer, sendo sacrificado. Quando forarf'x
lhe extrair os testiculos para colocar na oferenda verificouse que, por um de'fe{-
to congénito, nio tinha um deles. O epis6dio foi interpretado como a recusa ini-
cial do orixé a aceitd1o; mas depois, vendo a boa fé de quem lhe dava o cameiro,
terminou aceitando-o. .
Td0 logo comega a comer — e isto ds vezes demora — tem o focinho seguro,
sendo agarrado e suspenso no ar por sobre a “obrigagio”.
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4. A Mie Ester sacrificava o animal, por sec¢fo cervical, primeiroe sobre o ocuti
e depois sobre a cabega do iniciando, que ficara de joelhos todo o tempo frente

a seus objetos rituais. Em seguida o sangue ¢ vertido sobre sua cabega. Muitas ve-

zes, neste momento ele recebe 0 santo e este, numa demonstra¢do de que estd com -

muita fome e ansioso por receber a oferenda que Ihe ddo, suga o sangue do pro-

© prio pescogo do animal. Isto, a0 mesmo tempo, ¢ uma demonstragdo de pos- -
sessdo, pois acredita-se que um simples humano teria nojo para. tanto. Apés o

quatro-pés, também no ocutd ¢.na cabega do agora orixd; vdo galos ou galinhas,
geralmente em nimero de trés, ¢ dois pombos. No alguidar colocam-se; tal como
no bori, penas de aves, sempre no nimero titual de cada orix4. Entretanto, ao
contririo do bori, nio vio penas na cabega do individuo, que é recoberta, depois,

. por um pano com a cor de seu Orixd.

5. A cabe¢a do animal é arrancada e, com as folhas i boca, simbolo de sua acei-

tagdo pelo orixd, colocada no chdo, num prato, na frente da vasitha com o ocutd..

Seu corpo, carregado nas costas de um orixd que danga, € depositado na toatha,
no saldo, e recoberto com a capa colorida. No meio de suas patas colocam-se
as aves. Algumas casas, como a da Mfe Mog¢a da Oxum, também em meio 3s

patas, introduzem-se acag¢ds, uma papa de miltho branco amassado, enrolada em -
. folhas. Mais tarde o animal é levado para o pétio e coureado, enquanto que. a car- -

ne vai para o preparo, na cozinha, exce¢do feita aos cabritos de Ogum, que sfo
churrasqueados em fogo de chio. S

6. O orixd do iniciando vai para o saldo e pode dangar d volta da mesa, numa ma-
nifesta¢do piblica de agradecimento pela oferta que lhe foi feita.

7. Encerrada a matanca, cobrem-se os alguidares com um grande pano branco,

o “ald”. O espago restante, no quarto-de-santo, serd reseérvado para as comidas -

sagradas, sejam as confeccionadas com a came dos animais imolados, sejam com
outros ingredientes. . T

8. Para os que foram para o “chio” segue-se o periodo de reclusdo, que pode va-
riar de 7 a 16 dias, conforme a tradi¢do da casa. Este, face ac fato de certos che-
fes fazerem o aprontamento e depois o bori na mesma ocasido, ds vezes represen-
ta um somat6rio dos periodos de ambos. Por exemplo, 4 dias para o aprontamen-
1o; descanso de 1 dia; mais 3 dias para o bori, totalizando 8. A soltura dos “pre-
sos”, entdo, se dd no dia imediato 4 festa do peixe, via-de-regra o segundo sébado
apls o inicio das solenidades. Depoimentos de chefes antigos mostram que este

"perfodo vem diminuindo ao longo do tempo. E uma adequagdo das priticas-do

culto ds necessidades da sociedade inclusiva, onde trabatha a grande maioria dos
integrantes daquele.

5. O axé-de-faca e o axé-de-buzios.
Tanto o axé-de-faca como o axé-de-buzios (ou de ifd) sdo feitos nesta ““fes-

ta-do-peixe™. : ‘
Ganha axé-de-faca quem: ou vai auxiliar diretamente nas ceriménias da ma-
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tanga, quando poderd segurar a cabeca do animal e, ocasionalmente, completar o

- corte iniciado pela mde-de-santo; ou terminou o aprontamento e deseja ser chefe.

No primeifo caso é preciso sentar O Ogum, p0i$ ele “é o dono dfx 'faca, 0 que cor-
ta”. Segurar a cabega do animal representa uma fungdo de prestigio numa casa de
Batuque. , o .

O axé-debizios ¢ dado a quem jd tem aprontamento completo e prepara-se
para ser chefe. E muito raro, nas casas mais ortodoxas, alguém receber os _b\izios
antes de cerca de 10, 12 anos de religifo, no mfnimo. Este axé estd relacionado
com 0 Oxal Oromilia (ou Oromildu), o mais vetho de todos, cego, associado c?m
Santa Luzia. Oromildia é quem dd a “vis@o”, de ver aspectos da situagfo que s6 0
buizio revela. Por este motivo, o ato de jogar os bizios é chamado também de
“olhar”. O chefe normalmente entrega a seus iniciados apenas certo nimero d,e
biizios, 8 a 16, conforme sua tradigdo, mais alguns maiores, para a “marcagio’
O filho completard seu tabuleiro posteriormente com outros thlementos neces-
sérios — pequenas pedras, moedas, conchas — quase sempre inspirado na amvagao
‘do jogo de seu chefe. Na mesma cerimonia ¢ também consagrado um conjunto

-"de elementos relacionados diretamente com o tabuleiro, uma cremeira de vidro

ou louca, com tampa, dentro da qual encontram-se 7 a 8 bizios e também pedq—
nhas, moedas, conchas, e seguidamente um par de olhos d¢ vidro. Ffiz. parte do
conjunto um colar de contas amarelas e pretas, as cotes do Orqmﬂzila. Outrf)
colar igualmente relacionado a0 jogo-de-bdzios € a “imperial”, usado nas soleni-
dades publicas atravessado ao ombro, a insignia dos chefes. Tanto Pode ter as co-
tes dos orixds de seu proprietério como as de todos, de Bard a Oxald. Em qua.ﬂquer
dos casos compGe-se de feixes paralelos de contas cujo nimero segue 0 do orix4 de
seu dono. A imperial € colocada na borda do tabuleiro de bizios, comgo?c_lo um
dos elementos para a interpretagio. Quando um chefe renova os sacrificios d.e
animais -para seus bizios pSe na vasitha todos os demais objetos, como os (?01’5
colares e a cremeira e mata sobre eles uma galinha preta, animal dedicado ao orixa.

Numa ceriménia de doagdo de axé-de-faca na casa do babaldu Ayrton do

Xangd, ele faz um discurso solene: “Hoje eu vou dar 0 axé de faca e de ifd a uma

filha minha”. Ato continuo chama, como testemunha especial, 0 pai—de—sant(?
Ailton da Oxum — 0 que corresponde a uma deferéncia — que fica de pé, proxi-
mo, assistindo. Ao lado; também de pé; vela acesa nas mdos, fica a “madrinha”,
jgualmente uma testemunha: Ele continua: “Todos aqui presentes, os" filhos,
as visitas, os orixds (que j& haviam baixado) s@o testemunhas que a Isabel ten‘x
axé-de-faca, para depois ndo dizerem que ndo tem”. Neste meio tempo, frente 4
porta do pard estenderam um pano branco, o ald. Dentro da pequena pega, no
chio, ele coloca um alguidar com duas facas ¢ dois acagds, vertendo  azeite-de-
dendé sobre tudo. Diz para a Isabel: “‘esta faca que eu vou The dar, seja para o
bem e para o mal. A senhora tem o livre-arbitrio para a escolha. Que ndo Yenha
valor contra a minha pessoa. Axé se dd e axé se retira. Estd recebendo por inter-
médio do-senhor meu pai {Xangd Aganji). Que fortaleca este axé através dqs
tempos”. Entdo, enquanto o tamboreiro canta alguns cénticos de Ogum, ele reti-

ra uma das facas e mata um galo vermelho, deste orix4, sobze a faca que ficou no
alguidar. De imediato coloca sangue nas mfos estendidas da fitha, que chora emo-
cionada — e ndo ¢ para menos: a ascensio 3 posigdo de chefe, a que chégava, com-’ '
preende, para as-pessoas pobres, sempre uma dura e longa caminhada. Na outra
faca mata uma galinha amarela, de Oxum, colocando parte do sangue também
nas mdos da iniciada, o que simboliza a relagfo entre estas e o objeto consagfado.
Passa-se agora 4 doagio do axé-de-bizios: “Minha filha, neste momento vou te
dar o axé-de-ifd. Daf saem as verdades. O que sair af, nffo conte aqui. Muitas vezes
uma pessoa estd ds portas da morte, mas nfo conte, porque nés sOmMoS cOmo mé-
dicos: para salvar, ¢ nfo para matar!”. Agora fard o sacrificio para o ifd, que estd
sobre - uma almofada, coberta com um pano branco e cuidadosamente
segura pelas maos de Isabel, que aguarda de joelhos. O if4, colocado em um prato
de Iouga também branco, consta de vérios objetos: uma imperial vermelha e ver-
de, cores de Ogum, acagids, dois olhos de vidro, cravos e rosas vermelhas. Em vol-
ta a0 prato, outra imperial com as cores de todos os orix4s. Ele pega uma galinha
preta e degola-a sobre os objetos, fazendo o mesmo com dois pombos brancos.
Com o pesco¢o das aves espalha sangue nos olhos, ouvidos, testa, face, pescogo
e peito da Isabel, grudando penugens dos pombos nos locais em que o sangue to-
cou. Este sangue serd lavado somente amanhd e a filha-de-santo ficard como
“presa” até a manhd seguinte. Estd encerrada a cerimOnia. :

O ciclo ritual

Cada templo de Batuque, ao longo do ano, cﬁmpre um sem-mimero. dev, -

“tuais menores ¢ maiores. Incluem-se nisto os pequenos rituais da rotina digria;

certas cerimOnias realizadas em determinadas épocas do ano e que acompanham
o calenddrio catélico; as “festas” menores (“quinzenas™); e as maiores, chamadas
“festas grandes”. Em geral, todas suspendem as festividades na Quaresma. E redu-
zem-nas nos meses de janeiro e fevereiro, tanto porque muitos de seus integran- .
tes viajam, em fins-deé-semana ou férias, como envolvem-se completamente com as
atividades de preparagfo para o Carnaval. Um chefe muito conhecido, por exem-
plo, o Ivo do Ogum, vai para o Rio, onde desfila anualmente em uma escola de
samba importante.: Casas de porte maior tendem a cumprir niimero também
maior de cerimdnias e vice-versa. Certas casas praticam cerimoniais que outras ndo
praticam, e isto seguidamente depende muito da disponibilidade de tempo ou fi-
nanceira do chefe, a tradigdo de seu iniciador. H4 templos que em determinado
ano fazem alguns cerimoniais e depois vio fazé-lo, sem qualquer outra razio além
das enumeradas, anos depois. Ndo hd divida que, com o passar do tempo e 0 pro-
gressivo aumento do custo de vida que se experimenta no Brasil, muitos templos
t€m visivelmente diminuido a freqi€ncia ¢ amplitude de muitas destas atividades.
rituais. .
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A. O calendério anual..
1. 6s rituais d#-ro_;ina diria.

Como ,exémplo's de pequenos rituais didrios vou tomar 0S “Servigos” € O
jogo-de-buzios. . o B . :
o8 d:.‘JOu:l“sef;rigos”,incluem uma ampla gama de procedir.nentos, geralmente te-
rapéuticos, que consistem mais comumente en passar de cima a b.agco, no Corpo
do individuo, virios “axés”, isto é, implementos sagrados doi orixds. Tanto po-
dem ser objetos, animais ou comidas rituais. Antes da aphcagaf),”entretantcz, eles
devem ser sacralizados, o que ¢ feito mediante sua “apresentagao~ (coloca-gao por
algurh tempo) no quarto-de-santo. Dos objetos, os mais comuns 30 um feixe com
7 varas de marmeleiro (Ogum); panos coloridos rasgados em tiras e arrumados co-
‘mo se fossem uma vassoura (Xapand), embora, a depender das c?res, Possam ser
dedicédds a outros orix4s. As aves, de acordo com sua cOr, tm&@,, incluem os
virios santos. E dos alimentos, o mais comum é o miltho e batatas-inglesas torra:
das, para o Bard, conforme o caso podendo incluir outros, O Ayrton do »Xaflgo
tem, em seu quarto-de-santo, uma série destes pratos sagrados, um de cada.onxé,
que. sfo passados, em dias altemados,, na -semana, nos ﬁhac?os, e clientes.
Em certos casos 0 “servigo” pode incluir a oferenda de aves, sacnﬁfadas em um
prato na inteng@o de um orixd. Algumas casas incluem uma defumagao com fothas

- e substancias aromdticas. ‘

b. O jogo-de-biizios, como foi mencionado antexiorment.e, consta de certo
nimero de conchas especiais jogadas no centro de um tabuleiro. EstasAconchas
chamam-se “biizios-da-costa” (“costa da Africa”) e consta serem de 14 importa-
dos. Embora existam buzios semelhantes na costa brasileira, com.o‘pudi enfpntrgr
nas praias de: Salvador, na Bahia, os utilizados no culto3 os “africanos » 30 mais
espessos e possuem uma zona eliptica mais azulada e saliente no dorso do. caramu-
jo,enquanto que os brasileiros s70 mais estreitos e Jou totalmente brancos. ‘

Para utilizar o buzio lixa-se esta parte saliente. Na face oposta hd uma
ranhura natural assemelhada a uma vulva humana. Quando cai nesta posi¢do diz-se
“fechado”, enquanto que na outra, “aberto”. A propor¢ao de abertose fecltados
no. mesmo arremesso (o que se chama “caida” e ndo tem um nome especifico)
indica o orixd. que responde. Como boa parte do sisterna baseia-se na -forma
mostrada. pela concha ao cair {concava ou convexa, diriarr}os?, pessoas que co-
nhegam tais caidas podem jogar, em situacGes. de eme_rgencms,’oom graos de
milho, feijGes. partidos ao meio, rodelas de casca de laranja.ou até tampmh’as de
garrafa. Mas as respostas, gragas ao aspecto néo-sagrado destes elementos, além da
falta dos.demais que compOem o tabuleiro (conchas, a imperial, Pedras, moedas,
copo d’dgua, estatuetas, favas dependendo. do chefe) sdo consxder’aﬁlos pouco
confidveis. Contribuem fundamentalmente para a interpretacdo as estorias miticas

dos orixds, que falam das relag0es entre eles e suas caracteristicas. A luz de tais

estOrias é que se analisam as situagGes humanas.
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Antes de arremessar os bizios o sacerdote chama e saida ritualmente, em
voz alta, todos os orixds. Cada caida corresponde a respostas destes a perguntas
formuladas pelo prdprio pai-de-santo ou seu cliente. Vamos tomar como exemplo

-0 biizio do pai-de-santo Ayrton do Xangd, para a descrigio do qual usarei a figura
de um relégio, voltado para o sacerdote, com a posi¢do das horas. B

Formando uma elipse, nas bordas do tabuleiro estd a imperial, um colar com
segmentos de contas coloridas segundo as cores rituais de cada orix4. Na posigdo

das 9 horas hd uma estatueta de madeira de Santo Antdnio (um Bard de dentro- -

de casa) e que representa “a rua”. Das 10 s 2 horas hd 3 buzios grandes, sarapin-
tados e sem a abertura artificial, que representam “a ascensdo’’, “para o alto”,
“tudo o que é bom”. Nas 3 horas hd duas estatuetas de madeira, um Santo Anto-
nio, e uma muther, amarrados frente a frente com uma fita vermelha e enroladas
conjuntamente com ouira da mesma cor, “a casa”. Na posi¢do das 5 horas, uma
concha comum grande representa.“o hospital”. Nas 6 horas, outra igual, “a doen-
¢a”. Nas 7, “morte”. No centro do conjunto um doélar de prata representa “o
dinheiro”. Ele joga com 8 buzios, alguns dos quais s30 “marcados”, isto ¢, iden-
tificados como representando um orixd. O menor deles representa 0 Bard. Junto
com 0s blizios arremessa uma alianca (“‘unifo”, “casamento”, associada a Oxum
e Oid), uma serpente de ago enrolada (“a couraga”, que representa também
Ogum) e uma fava vermelha e preta (Xapani). A posi¢do de tais objetos face aos
- biizios influem na interpretagdo. Por exemplo, umajogada de Ogum é melhor con-
firmada se um dos bizios ficar dentro da couraga. J4 o do Bard, apontando paraa
moeda, pode indicar uma “entrada de dinhéiro”. ,

As caidas bdsicas s@o: Bard: 7 ou 5 abertos, mas o bizio pequeno aponta
para “a rua”. Ogum: 7 ou 5 abertos, mas “um dos biizios responde na couraca”.
Yansd: 5 fechados. Xangd: Aganji, 6 fechados; Godd: 6 abertos. Odé: 7 ou 5 aber-
tos, mas dois deles deverdo estar com as partes rmais afiladas se tocando, sendo
um aberto & um fechado. Otim: 7 ou 5 fechados e dois deles.em posigio idéntica
aos de Odé. Obd: S fechados. E similar 4 Oid, mas “um dos abertos fica para o la-
do da “rua” e apontando para o centro” do tabuleiro). Ossanhe: 5 abertos. Xa-
pand: 5 ou 7 abertos. A jogada € diferencada pela proximidade dos buzios com
os outros objetos do jogo. Oxum: 4 abertos e 4 fechados, os outros elementos
confirmando a caida. lemanjd: idem. Oxald: idem, mas as caidas de Oxald sdo
mais “por fora”, ou seja, os buzios ficam mais espalhados nas bordas do tabuleiro.
“0 Oxald Dacum quase ndo responde™. O Oromildia mostra 7 abertos, “mas 2
estdo juntos lado alado”. H4 jogadas como os 8 bizios abertos, em que .“os orixds
deram as costas”, seja porque ndo querem responder mais (e encerra-se 0 jogo)
ou, se muito no inicio, um prenincio de morte. “Morte” também, € um bizio fe-
chado superposto a um aberto: “‘estd carregando o caixdo”.

Um aspecto interessante no ifd do Ayrton do Xangd sdo as concepgdes ni-

- tidamente -cosmol6gicas que a armagdo da periferia do conjunto revela. Temos,

por exemplo, colocados em oposi¢do, numa linha horizontal, elementos como’

" “casa e rua”; e, verticalmente, representando alto e baixo, “coisas ruins e coisas
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boas”, que poderiam conter virios significados simbolicos: por exemplo, numa
perspectiva cristd; “bem e mal”/Céu ¢ Inferno; ou, numa interpretagdo mais livre,
efos ¢ thanatos, prazer/vida e dor/morte. Sdo césmicas, igualmente — e aqui
um elemento comum a todos os tabuleiros — os niimeros e cores ligados as “pas-
sagens” entre os orixds, de que falei acima. Em tltima andlise, um tabuleiro de
biizios feflete uma cosmovisfo em que as coisas, os deuses, os mortos, os homens
¢ sua vida guardam certas relagGes entre si e ocupam determinadas posigGes no
mundo. S o »

Algo que ndo ¢ demais frisar ¢ que o jogo-de-blizios representa uma ponte
direta entre o mundo dos deuses e dos homens, o que introduz outra das dife-
rengas entre uma religifo como o Batuque e as cristds, por exemplo: nestas, a res-

-posta nfo vem imediatamente e, caso ocorra — também por seu cardter inusitado

~ ¢ considerada como “milagre”, ao passo que aqui as respostas s3o imediatas.
2. Solenidades ligadas ao calendério catolico.

Certas datas mais significativas do calenddrio catélico sdo comemoradas com
solenidades especiais por algumas ou todas as casas de Batuque:

a. A Festa dos Navegantes, em 2 de fevereiro. .

E uma festa'que ocorre num largo em frente a uma igreja. A santa homena-
geada da festa, Nossa Senhora dos Navegantes, é associada & Iemanj4.

No dia 2 de fevereiro, milhares de pessoas acompanham de barco a pro-
cissdo pelo Guaiba, passando depois ao adro da igreja, onde h4 missa. Barracas

armadas no largo vendem cerveja, churrasco, melancias. Para os.filiados as reli-
gitSes afro-brasileiras, comparecer & festa é quase que wma obriga¢do ritual, dai
resultando  um percentual macigo de negros entre seus freqiientadores. Entre-
tanto, como é a Igreja Catolica que comanda as solenidades, s#0 comuns expressOes
desabonatébrias as crengas afro-brasileiras pronunciadas pelos alto falantes: “A
Iemanji é um mito e nunca existin; mas a Nossa Senhora existiu e estd no-Céu”;
ou “esta ¢ uma festa exclusivamente catélica™. Fatos como estes, somados. &
methoria da-rodovia que vai de Porto Alegre as praias maritimas (onde algumas
prefeituras doaram terrenos para a prédtica de rituais) ou inauguragdo: de imagens
da Iemanjd & beira-mar, estfo cohtribuindo progressivamente para o esvaziamen-
to da: festa. Entretanto, ela continua sendo a maior festa popular do Rio Grande
do Sul, a0 mesmo tempo que pode ser considerada um gigantesco culto piblico
a leman;jd fora do espago intra-muros dos templos.

Um aspecto que fica expresso na solenidade € a concepgo de inferiori-
dade que o grupo hegemdnico, branco e catélico tem sobre o outro, negro, ac qual
tenta reduzir, a custa de corddes de isolamento e proibigdes, 4 simples condigdo
de assistentes passivos. Entretanto, sem a presenca deste a festa ndo poderia ser
realizada. A festa compreende um tempo e um espaco criados sociaimente, reno-
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vados a cada ano, em que se proporciona um encontro entre grupos de posigé_es
polares na sociedade rio-grandense. Q centro do encontro é uma divindade cuja

- dupla natureza (“sincrética™ permite a manutengo de ambas as posicBes — e .

conseqiientemente, concepgGes — sobre ela: a afro-brasileira e a’ catdlica,

A noite os religiosos afto-brasileiros coritparecem macigamente ds praias -
do Guaiba, enchendo-as de flores, perfumes, presentes, barquinhos, dirigindo-se
depois para seus templos, onde 530 realizados “toques” (pequenas festividades)
em homenagem 4 deusa. ’ ’

b. As cerimonias da Semaha Santa. -

A semana Santa € uma época em que as casas de Batuque suspendem sua ati-
vidade ritual, atendendo no méximo a casos de doenga. H4 casas, embora raras,
que deixam mesmo’ de funcionar durante a Quaresma. As priﬁcipéis cerimdnias
ligadas & Semana Santa so: : '

1. “Os orixds vilo para a guerra”,

E uma solenidade sem denominagdo especial efetuada geralmente no sébado
anterior & Semana Santa. Organiza-se uma pequena festividade ritual com toques
de tambor e cénticos que provocam a possessio de muitos fidis POr seus orix4s.
A estes s3o dados saquitéis de pano com grdos alimenticios crus, farinhas, ali-
mentos ndo pereciveis o que, conforme a Mae Ester, “é para eles levarein paraa »

 guerra, pois eles vdo ajudar o Xapand (no caso o Cristo das Chagas) que estd apa-

nhando”. Em vez de serem “despachados” (enviados embora) pelo método co-
mum, de¢ borrifar dgua no rosto, como verémos na parte da possessdo, motha-se
0 chdo. Ao pisarem na dgua despachami-se todos a0 mesmo tempo. Além disto, a0
contrdrio, também, dos djas comuns, os possuidos ndo ficam em “axerd” (0 es-
tado de tipo infantil entre a possessdo propriamente dita e o estado normal),
passando diretamente para este dltimo. Os orixds dagueles que receberam o santo -
ndo baixardo, em qualquer hipdtese, antes do Sdbado da Aleluia, quando se faz
novo toque. Neste dia os procedimentos rituais da possessdo e do despacho vol-
tam ao normal. '

2. A “limpeza” da Semana Santa

A limpeza € similar 4 limpeza feita nos “servigos”, que descrevi anteriormen--
te, mas em ponto muito maior e mais cuidadosa, havéndo objetos, alimentos e
aves de tpdos os orixds. Cada orixd encarrega-se de um axé, que vai passando no-
corpo das pessoas enfileiradas 4 sua frente. No final das cerimdnias os presentés
colocam no pulso uma fita roxa — a cor do orixd Xapang — molhada no “mierd”, -
um caldo de folhas sagradas maceradas. O ato simboliza o cumprirnento desté
ritual, e a fita serd conservada até que rebente por conta propria. =

.
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Uma tnica vez, no templo do Ayrton do Xangd, vi-o sacrificar um carneiro,
colocando-lhe o sangue nos marcos da porta de entrada, esclarecendo que assim
repetia o episodio biblico similar para livrar a casa do “anjo vingador”.

Limpezas coletivas como estas sdo feitas duas vezes a0 ano, na Quaresmae
em dezembro. Mas ocasionalmente sdo aplicadas como medida de “descontamina-
¢fo”, digamos, apds a preseriga de mortos, cOmO nos rituais fanebres.

Hi que diferenciar tais rituais de limpeza mistica, do ° “axé-de-varas”. Em-
bora ém ambos se usem varas de marmeleiro, nos primeiros elas sio batidas de le-
ve, pequenas pancadinhas, no corpo do individuo; mas no segundo, manda-se to-
car um cintico de Ogum, o “x0ni padd”, de ritmo muito rdpido, e entre uma e
sete varas, geralmente, dependendo do caso, sdo vergastadas viclentamente, até
quebrarem, na pele. do castigado. A ceriménia ¢ feita em publico, na festa, e é
o mais severo castigo fisico ministrado no culto. Estd, inclusive, praticamente
em desuso por resultar seguidamente em problemas com a policia.

3.0 “lava-pés”.

Foi uma cerimdnia que assisti uma Gnica vez, e apenas na casa da Mae
Moga da Oxum. Uma semana antes da Semana Santa fizeram um toque, bai-
xando varios orixds. Mais tarde, os axérés lavaram os pés uns dos outros. A expli-
cagdo dada é que faziam isto porque “estava na Biblia”. O ato é também coeren-
te com as concep¢Ses batuqueiras de mundo: na medida em que 0s orixds sdo
associados a santos catélicos — e muitos destes compSem o grupo dos 12 aposto-
los — ¢les apenas conﬁnnavam, por assumir o papel, na dramatlzagao sua identi
ﬁcagﬁo ‘mitua.

c A “limpeza” e “rﬁarcag:ﬁo” de fim-de-ano.

E um ritual feito por todos os templos, normalmente em fins de dezembro.
A limpeza é idéntica a da Semana Santa, havendo também os fios passados no
mierd. Estes, entretanto, correspondem as cores dos orixds que vio “mandar”
(presidir) no ano que entrard. “Governa-o” mais efetivamente aquele cujo dia da
semana que the é dedicado coincidir com o primeiro do ano, secundado pelos
outros santos, Esta, como a pés-Semana Santa, sdo épocas, alids, em que se pode
observar, gragas a tais fios, como é surpreendente o nimero de pessoas que fre-
qlentam de alguma forma estas religiGes. Para tentar esconder esta condicdo,
alguns preferem colocar os fios no tornozelo, embora hd chefes que ndo o permi-
tam. O babaliu Ademar do Ogum explica: “E porque pertencem aos orixds; e
entdo, como € que vio ficar abaixo da bunda"” '

d. A “entrega do ano”

E uma solemdade efetuada em 31 de dezembro. Neste dia recepcionam-
se 05 OTiX4s que presidirdo o ano que entra. Ano do Oxald, por exemplo, que €
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um santo considerado “velho”, serd um ano calmo; da Jemanjd, das dguas, com
enchentes, chuvas e inundagBes. e assim por diante. Muitas vezes o pesssoal do
templo comparece, 4 noite, 20s locais onde os orixds do nove ano “moram”,

' como o mato, praias, pedreiras, onde se deixam oferendas. Na volta para a casi

de culto faz-se uma pequena festa ritual em que ocorrem possessOes nas pessoas da

casa. Faz parte do ritual o despacho de todas as quartmhas sagradas dos orixds,
que s30 novamente chelas

B. As “quinzenas” e a “‘festa grande”,

Além dos eventos relacionados anteriormente, cada casa de Batuque promo-
ve certas solenidades em periodos varidveis e/ou fixos do ano. Existem basica-
mente dois tipos de solenidades: as “quinzenas”, de amplituds menor, e as “fes-
tas”, ceriménias de grande porte e duragdo. Estruturalmente, em fungdo da se-

qiéncia de acontecimentos bdsicos que pressupdem, hi semelhanca entre elas,.

mas de modo geral, quanto menor a solenidade, mais reduzem-se 0s passos ¢ ri-
tos desta seqiéncia. Quanto maior e bem organizado o templo, tanto mais po-
derd promover tais solenidades. Casas do porte das da Mae Moga e da Mde Ester,
promoviam quase que regularmente quinzenas, além de duas festas grandes por
ano. No templo da mde-de-santo Santinha do Ogum, costume razoavelmente
difundido, ela promove grandes festas rituais na data catolica do orixd, o Sio
Jorge, em 23 de abril; e do sentamento do Ogum, em 26 de novembro. -

" Quinzena, como a denominagdo indica, ocorre de 15 em 15 dias, embora
isto — em fungdo principalmente dos custos — s6 muito raramente € seguido
pelos templos. Tais quinzenas destinam-se a prestar homenagem especial a cada
orixd em particular, observando-se sempre a ordem mitica que conservam entre
si, de Bard a Oxald. Tem-se, entdo, a quinzena dos Bards (que pertencem i casa)
dos Oguns, etc. . Quando chega a de Oxald, retorna-se ao Bard e a seqiiéncia rei-
nicia. Comumente a quinzena é promovida por e para o pessoal da casa. Esta
intimidade oportuniza, aos novatos, a integracdo ao grupo e o aprendizado dos
cinticos ¢ dangas sagrados, toques de tambor, rituais, comportamentos. Apren-

~ dem; assim, como se desenvolvem, por exemplo, as tarefas da cozinha, como os

orixds se comportam e como devem ser tratados; quem € quem, ou seja, 0s Cargos’
e fun¢Bes rituais dos outros integrantes da casa, os deveres e obrigacSes rituais
que se devem a cada um deles, como cumprimentd-los ritualmente segundo seu
status. Enfim, ter oportunidade de observar e participar de um acontecimento

- sinilar a um maior (a “festa grande™) mas em escala reduzida.

'~ Muitas vezes, nestas ocasiGes, hd ensino e treinamento semiformais, o
tamboreiro da casa e os mais vethos corrigindo abertamente (j4 que se estd *“‘em
familia”, sem a presenga constrangedora de estranhos) os que ndo pronunciam
bem as palavras. O clima de brincadeira e de descontragfo € ainda maior do que
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nas festas, como serd visto adiante, criando-se um 6timo ambiente de camara-
dagem e companherismo. Em outzas palavras, estimulando 20 mdximo o ambiente
de “communitas”, para usar a expressio de Turner (1974: 119). Desta forma o
grupo socializa, a seus moldes, 0s novos integrantes, promovendo paralelamente o)
estreitamento dos seus lagos de solidariedade interna. Um dos resultados disto €
que, nas visitas a outros templos ou nas grandes festas da casa, os filhos-de-santo
mostram-se bem treinados, respondendo em unissono e corretamente aos canticos
tirados pelo tamboreiro, cumprindo as vdrias tarefas. Esta performarnce do grupo é
um dos maiores, senfo. o maior, fator de prestigio para o templo, prestigio este
que estende-se individualmente para o chefe e cada um de seus iniciados.

Existem basicamente dois tipos de quinzenas, a comum e a “seca”. Na co-
mum sacrificam-se — sempre dependendo do poder aquisitivo do chefe e seu gru-
po — uma ou'majs aves para os orixds homenageados, sendo o sangue vertido em
pratos, no peji. Fazem-se os sacrificios 4 tardinha e i noite executam-se os cin-
ticos e toques de tambor (ou simplesmente agé) que provocam possessdes por
orixds; comem-se ritualmente, também, as aves imoladas.

A quinzena “seca” € em tudo semelhante & outra; mas de custo muito me-
nor, pois ndo se fazem os sacrificios de sangue; daf sua denominagdo.

C. O ciclo ritual da “festa grande”.

Considero ciclo ritual uma seqiiéncia de acontecimentos encadeados com
poucas horas ou dias de intervalo entre eles. Seu cardter ciclico advém de serem
repetidos anualmente em datas fixas segundo cada casa. Hé templos que chegam
- promover duas ou mais destas festividades de maior porte durante o ano, en-
quanto que outros fazem-nas com intervalos mais espagados.

O ciclo ritual nfo €, absolutamente, o \nico acontecimento dlgno de nota
no ritual do Batuque, pois na verdade representa apenas a ponta do “iceberg”
que emerge do todo. Em outras palavras, é o coroldrio de todo um longo pro-
cesso ritual que se desenrola ao correr do ano. De uma simples sess3o de buzios
pode sair a decisdo de que o individuo deve fazer sua iniciagdo, e ela ¢ realizada
na data do ciclo. Da mesma forma, pequenas oferendas feitas na rotina didria
muitas vezes so formas de aplacar a vontade do orixd no sentido de que o filho
submeta:se ao aprontamento, que se faz igualmente na mesma ocasifo. Para o
iniciando, particularmente,. este processo também compreende um longo perio-
do de preparo social, econdmico e psicolégico para assumir ou completar sua
adscri¢fio ao culto.

De-todas as cerimonias do ciclo, a considerada mais importante {na medida
em que € piblica e redne maior mimero de pessoas) ¢ a festa que ocorre logo
ap6s a primeira matanga. Por. estas razbes € que se chama genericamente de
festa, por extensdo semdntica, a todo o ciclo. Dai temos que a expressdo “festa
grande”, por exemplo, designa o ciclo ritual mais importante de cada templo.

105

Para o batuqueiro, o sentido primeiro da expressﬁo festa ¢ sempre soleni-
dade ritual especifica do Batuque. Quando se trata de uma festa ndo-ritual — um

' aniversdrio, por exemplo — recebe o nome de “festa brasileira”. Aspectos como
, estes € que mostram como o batuqueiro, excluido, como negro, da sociedade

envolvente, assume esta exclusfo. Mas, no caso, invertendo o processo, coloca-

se, como membro de uma comunidade (a do Batuque), na posigio do- “nés”,

atnbumdo aos “brasileiros™ (ou “ndo-batuqueiros”, dirfamos) a condigdo de
“o outro”. ' .

O- preparo para a festa grande comeca meses antes. Na medida do possi-
vel, providencia-se uma reforma e redecoragio do templo, pintura, consertos
quese- fazem necessdrios, afixagio de bandeirolas de papel colorido no-teto
do quarto-de-santo. Tais tarefas geralmente s@o executadas em mutirdo por seus
proprios integrantes. Se se dispGe de espago (mesmo recorrendo a vizinhos) po-
dem-se comprar alguns dos quatro-pés, que vdo sendo criados. Chefes, como a
babaléa Santinha do Ogum, comeg¢am a acumular precavidamente um fundo. de
reserva numa caderneta de poupanga.

Para se ter idéia de valores, os gastos de uma festa grande efetuada de 25/11
a 16/12/88 na casa desta mde-de-santo, segundo suas declaragBes, elevaram-se a
mais de um milhdo de cruzados ( (U$ 900), com cerca de 60% dos quais ela ar-
cou. Nesta data foram sacrificados 23 quadriipedes, 100 aves e 20 kg de peixes

‘como oferenda aos orixds. No periodo, em que 52 filhos-de-santo aprontaram-se

ou. renovaram suas obrigagSes rituais, a casa abrigou ndo menos de 70 pessoas
{ndo contando os dias das festas pablicas) sendo consumidos, entre outros gé-
neros (excluindo-se os utilizados no preparo das comidas ntuals) dois sacos de
arroz, de 60 kg, um de feijdo, e um de agiicar.

Para melhor compreensio da divisdo do tempo, no ciclo, estabelecerei um
espago- sagrado, dentro do qual se evita entrar, especialmente de sapatos. Quando
das casas. O ciclo ritual se compSe, resumidamente, de: a. uma solenidade de ho-
menagem ao0s ancestrais de culto, os “eguns”, num perfodo de um a trés meses
antes da dos orixds (o que serd visto no capitulo dos rituais finebres); b. da “ma
tanga” ou “serdo” (que ocorre na sexta-feira, dia “17”); c. da “festa-de-quatro-pés”
(sdbado, dia “27), d. da “levantagio da festa” € “cabega”™ ou “festa-da-cabega”
(segunda-feira, dia “4”); e. boris (quarta-feira, dia “67); f. “matan¢a do peixe”
(pela manha) e “peixe”, “festa do peixe” ou “dilogum™, para alguns (3 noite,
siabado, dia “9™); g. “levantagio do peixe” (domingo, dia “10); h. “passeio”
(segunda-feira, dia “11”).

1. A “matanca” ou “serdo”.
Nos- cerimoniais dedicados aos orixds, a matanga € o primeiro momento.

E a ocasifo do sacrificio de niimero significativo de animais, basicamente “qua-
tro-pés” = quadriipedes — e aves. Boa parte das ceriménias de iniciagdo, como o

bori, o sentamento do santo ou o aprontamento, sdo feitas na ocasido da matanca.
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Como j4 descrevi muitos elementos destas cerimdnias (o que inclui a matanga,
pois) no capftulo da iniciagdo, aqui apenas complementarei alguns aspectos.
" A titulo de recapitulagdo, entretanto, vale lembrar que nas solenidades da inicia-
¢@o a sacerdotiza (ou sacerdote) sacrificam os animais referidos e colocam seu
sangue nos ocutds, as pedras sagradas onde os orixds estdo fixados ritualmente, e

na cabega dos iniciandos. Com isto diz-se que os orixds estdo “comendo”.

Orixds do sexo masculino recebem animais macho e vice-versa, exce¢ao
feita a Oxald, o mais velho deles, que “come com as mulheres”.

Hi uma identificagdo muito grande, por parte do grupo, do orixd com o seu
animal. Em casa do Ayrton do Xangd, um cabrito que estava destinado ao Bard
(que pode ser considerado o orixd do movimento), era bastante inquieto, reben-
tando seguidamente a corda na qual era posto a pastar, dando saltos inopinados
para o ar, marrando de brincadeira as pessoas, que tratavam-no por “Seu Bard”.
No mesmo templo, em outra ocasifio, um grande bode fora trazido ao salfo para
ser sacrificado a Ogum. Mansissimo, ele anda solto pela sala, cheira um cabrito
morto, mordisca as contas de um agé. Depois entra sozinho no pard, onde come
folhas colocadas na obrigagio de um outro Ogum. O chefe da casa, que observa-o
atentamente, diz em voz alta, brincando: “como estd com fome o Seu Ogum!”. Na
hora do sacrificio, igualmente, em todos os templos, as pessoas dirigem-se a estes
animais como se fossem O orixd, fazendo-thes a saudagio ritual deste para que co-
mam o alimento oferecido.

A imolagio dos animais segue a ordem mitica dos onxas, que inicia-se pelo
Bari Lodé, sendo feita 2 noite. Segundo o babaldu Frico do Ogum, a matanca
para o Lodé tem nome especial, “aquibelodjé”, termo, entretanto, desconhecido
da grande maioria dos integrantes do culto. Orixd considerado “da rua”, o Lodé
é “sentado” numa casinha (“aquidjé”, para o mesmo babaldu) na parte fronteira
ou lateral ao templo. Junto com ele fica 0 Ogum Avagd. Enquanto que o primeiro
é representado por um cutd, o segundo tem a forma de uma cobra solta ou enrola-
da numa langa ou faca.

Numa cerimdnia de mantanca para o Lodé, na casa da Mae Mogﬁ da Oxum,
todos os homens presentes foram convidados para assistida. Quanto as mulheres,
especialmente as que ainda menstruam, nfo podem aproximar-se, nesta hora, do
local. Mesmo as que passaram a menopausa recomenda-se que se vistam “de ho-
mem”, isto é, enverguem calgas compridas, prendam o cabelo, etc. O Bard Lodé
come cabritos novos e galos vermethos. Nesta noite, quem oficiava a ceriménia
era o Valdomiro, velho filiado ao templo. Abrindo a portinhola da casinha, ele
retira de dentro uma quartinha de 4gua sagrada do orix4 e vai despejd-la no leito
da rua, o que corresponde ao “despacho do.Bard”. Caso isto ndo for executado,
(além de sempre fazer-se a primeira oferenda ao orixd) acredita-se que ele “fe-
chard os caminhos” de todas as cerimonias subseqiiéntes que est@o sendo prepa-
radas, que resultario em retumbante fracasso ou conseqiiéncias piores. Tal como
vimos na iniciagdo, o-oficiante toca na cabega de todos com um ramo de folhas
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de ord enquanto oferece-nos dgua e diz “agd” — licenga. Depois oferece-as a0
cabrito, que comega a mastigd-las e tem seguro o focinho. De dentro do templo
trouxeram um tambor ritual, com o qual um dos assistentes acompanha os cinti-
cos do Bard. O Valdomiro sacrifica o cabrito € mais trés galos vermelhos cujos
corpos, pernas cuidadosamente voltadas para a frente do terreno, sdo colocados.
numa toalha, no chfo, na frente da casinha. Entre as patas do cabrito sio colo-
cados acagds envolvidos em folhas de bananeira. Terminada a ceriménia, os corpos
s70 recolhidos e levados para o preparo. Em seguida todos comparecerdo ao salao
onde ser4 efetuada a matanga para os orixds de dentro de casa.

A medida que os animais vdo sendo recolhidos da toatha em que sdo provi-
soriamente colocados, no saldo, a atividade da cozinha redobra de intensidade: as
patas e milGdos da aves sdo retirados para a confec¢do das nhdlas, como vimos
na inicia¢do. Seus corpos, mergulhados rapidamente nos grandes panelSes de dgua
fervendo, sdo.depenados, temperados e levados ao forno, para cozimento. Enquan-
to isto, no pdtio, os homens coureiam 0s quatro-pés, retiram-lhes também as patas
dianteiras para as inhdlas, os mitdos para “sarrabutho” (comida ritual) e cortam
as carcagas. que irdo também para o forno ou braseiro, conforme o orixd. Com
esta carne imediatamente comecam-se a preparar as diversas comidas rituais, o que
ocupard o restante da noite e o dia seguinte. Hd pessoas que nestas ocasiGes pas-
sam mais de 48 horas sem dormir, quando muito sentando e cochilando em algu-
ma cadeira.

2. A festa.

As festas sdo feitas sempre i noite. Em geral, comegam apds as 23,00 hs e
terminam ao alvorecer ou mais tarde. Justamente por isto é que elas realizam-se
também, aos sdbados, pois no domingo todos podem descansar.

Entre os principais objetivos da festa, sem diivida alguma estd a ocorrén-
cia da possessdo, que é provocada, na perspectiva émica, pelos toques de tambores
e cinticos sagrados, que “chamam” os orixds. H4 todo wmn preparar de momentos
até o climax, que é a possessdo simultinea de vdrios dos presentes por seus orixds.

2.1. As roupas

Os iniciados da religifo comparecem s festas sempre com o uniforme ritual
cujo feitio e cores seguem o de sua casa, se ¢ filiado a um templo; de seu proprio
orixd ou do orixd do ano se tiver sua casa de culto. Uma deferéncia ao promotor
da festa é comparecer-se com suas cores.

O uniforme masculino compreende uma camisa e uma bombacha, cujo mo-

- delo é baseado na veste do homem cavaleiro do Rio Grande do Sul: é presa nos
" tornozelos e tem um “favo” (complicadas dobragens de tecido) nas laterais das

pernas. O feminino é uma saia rodada, pela canela ou joelhos, com andguas engo-
madas por baixo. Na parte superior, a “gandola”, uma blusa de decotes amplos
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na frente e atrds, e mangas curtas, que deixam os bragos & mostra; muita renda,
fitas, flores estilizadas, tecidos de textura diferentes, compGem a ornamentagfo.

Um aspecto interessante é que os homossexuais (chamados popularmente
de “bichas™), cosim"na'm fazer bombachas com muitos metros de pano nas pernas,
além de prender-lhes as bocas, com eldsticos, logo abaixo do joelho. Ao dangarem,
rodopiando, a férga‘ centrifuga faz com que o tecido esvoace, tomando a forma de
uma saia. ' '

Alguns uniformes s#o de extremo lixo ¢ sofisticagdo, custando pequenas
fortunas. Seus usudrios, por isto, ndo raro recebem acusa¢Bes como a de que estdo
querendo. “aparecer”, salientar-se mais do que os outros. Completando a omma-
mentagfo do corpo hd colares de contas coloridas, os “colares-de-guia” (ou
“guias”), cujas cores seguem as do orixd do usudrio, mas o que no impede o uso
de outros diversos. Chefes usam a imperial, a que referi na iniciagdo, um grande
colar, atravessado ao ombro, com feixes paralelos de contas, seja com as cores do
orixd do portador seja com as de todos. No caso de terem, na ocasifo, cumprido
alguma obrigac¢fo ritual envolvendo sangue na cabega, coloca-se uma trunfa colori-
da para encobri-lo.

Um “pronto”, iniciado, comparecer a wmna festa em casa alheia sem levar o
uniforme ritual ¢ desfeita para o dono da casa. Se em seu proprio templo, atitude

passivel de adverténcia, ndo raro piiblica, ou multa ritual.

2. 2. Os instrumentos e ritmos.

Os instrumentos que acompanham os cdnticos fazem parte indissocidvel da
festa, e sdo o tambor e o “agé. Antigaimente, casas de procedéncia jéje usavam o
“agogd™, duas campdnulas de ferro unidas por um cabo. Cada casa possui 0s seus
instrumentos. Sua importéncia estd no fato de que seu som & um dos principais
elementos provocadores da possessdo, fazem baixar os orixds. O orixd que pre-
side a orquestra ¢ o Xangd, também chamado de “dono do barutho”. Entretan-
to, os tambores podem ser dedicados aos outros orixds, recebendo decoracgio com
suas cores. ¢ simbolos. Todos estes instrumentos sfo consagrados, recebendo -go-
tas de sangue, nas matancas. Depois de tocar durante todo um ciclo ritual, 16,
32 dias, por exemplo, eles.tém, como as pessoas, de “descansar” por igual perfo-
do, ndo podendo ser tocados até 4. - o :

Os instrumentos considerades principais sio. os tambores. Podem ser usados
simultaneamente um a trés deles, dependendo da disponibilidade financeira do
templo, pois quase todos os tamboreiros sfo profissionais. Casas maiores ou mais
antigas, como as da Mae Moga ou Mae Ester, raramente pagam tamboreiros, por-
que muitos nasceram ¢ criaram-se na casa. Normalmente é o tamboreiro quem
“tira” os axés, canticos. Para “afinar a garganta”™, pois o tom é sempre alto, pre-
para-se para o cantor uma mistura de gemada, aglicar, limfo e breu, que deve ser
cuidadosamente escondida dos orixds.

Para o ex-tamboreiro-chefe da Mde Ester, hoje babaldu Ademar do Ogum,
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tamboreiro de qualidade deve “saber tirar axés de todos os lados (modalidades
rituais), inclusive os axés de egum (os mortos)”. De acordo com ele, também,
“o- tamboreiro tem ‘a segunda responsabilidade (o bom andamento das cerimé-
nias) depois do chefe da casa”. A fungio de tamboreiro, especialmente o que
canta, ¢ de grande prestigio, o que se reflete nos cumprimentos rituais que recebe
de todos, na festa, inclusive da chefe da casa e orixds. '

Existem dois tipos de tambores: um, cilindrico, que nfo tem nome especial;
se pequeno, o Erico de Ogum diz que se chama océ. O segundo tipo, bem maior,
tem forma de tronco de cone, sendo sempre pintado de branco e vermelho, a
inha”, cujo género ¢ feminino. H4 pessoas que dizem que pertence “prd” Xangd
Aganji, enquanto que outros, para a Iansd. Enquanto mulheres podem tocar no
primeiro, s6 homens tocam neste ﬁltimo.é inhg, segundo a Mse Fster, jamais
sai da casa de culto, a nfo ser por morte de seu chefe, quando. acompanha-he o
enterro, sendo apds despachado nas dguas. »

A técnica de execugdio e construgfo do  tambor ¢ idéntica em todos os
casos: tem corpo de lata (antigamente de tanoaria) com cerca de 60 cm de com-
primento por 30 de boca, no caso dos cilindricos; ¢ 1m, com bocas de 40 ¢ 30 cm,
na inhd. Um.couro de cabrito fecha cada extremidade. Entre os dois couros, um
complicado sisterna de cordas, disposto vertical e horizontalmente, dd-lhes tensdo.
A inhd normalmente tem guisos de metal externos ou internos.

Os tambores podem ser tocados em diversas posigGes: enire as pernas dos
executantes (para ritmo mais tépido, como o Fjéje); apoiados numa perna, sob
um brago; ou transversalmente, também na h/brizontal,, no colo do tamboreiro,
que. bate simultaneamente nos dois couros. Para facilitar a fixagdo do tambor,
a ponta da corda de amarragdo € passada na cintura dos instrumentistas.

Sabe-se que em certas regides da Africa, como a Nigéria e o Benin, onde
estdo as raizes do Batuque, o tambor ¢ um meio de comunicagdo 4 distancia.
Isto se dd pelo fato de o jorubd, falado naquelas regiGes, ser uma Ifngua tonal,
Ou seja, a acentuagdo das palavras (os tons agudos, médios e graves) é que ddo
seu sentido. O tambor de Batuque bem executado acompanha, com sons tam-
bém agudos, médios e graves, o som das palavras, neste sentido “falando”. Isto é
possivel, a0 que parece, gragas 4 técnica usada, tocados com as mfos. Sua execu-
¢do ¢ dificilima, pois posigSes (quase imperceptiveis i vista) das maos e dedos
produzem efeitos muito diferenciados: sons vibrantes de vdrias intensidades, aba-
fados e semi-abafados, etc. Casas antigas, também de jéje, como a do falecido
Jofiozinho do Bard, tocavam com varetas chamadas “oguidavis™.

O “agé” ¢ um porongo de formato especial envolvido por uma larga rede en-
tretecida de contas, normalmente as conhecidas por “lagrimas-de-nossa-senhora”,
origindrias' de um arbusto. Junto a uma parte mais estreita da peca faz se um
orificio de 3 a 4 cm de didmetro no qual se enfia o dedo polegar ou o médio, para
melhor fixar o instrumento. O executante sacode o ‘agé com uma das mios en-
quanto com outra bate na “saia”, jogando-a-de encontro a0 porongo, o que pro- -
duz ricas divisGes do compasso. Normalmente tocam 2 a 3 agés nas festas.
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Os 1itmos s3o muito variados, via de regra sendo mais répidos para os orixds
considerados “jovens” e lentos para os “vethos”. Para o Ademar do Ogum, toca-se
o “ogueré” para o Odé e a Otim; o “biofa”, para o Oxald, Iemanjd, Oxum, Xapand

e Obd. “Alujd”, wm ritmo rapidissimo, para o Xangd; “jéje”, também muito. -
pldO para todos os orixds; “aré”, com andamento similar, para o QOgum, Bard, Oid,
Xangd, Ossde, Xapana, Oxum e Oxald. B “1dcorid{” (para outros “olocori”) pa-
ra a Oxum Docd, velha

2.3. Evi'tagﬁes.

Ao comparecer a uma festa, nfo se pode ter ingerido antes bebidas alcooli-

cas, além de estar com o corpo “limpo”, isto é, ndo ter mantido relacGes sexuais
no minimo 24 horas antes. Mulheres menstruadas s6 podem participar das cerimo-
nias como meras assistentes, nfo tendo acesso ao quarto de santo, nio podendo
¢olocar uniforme e nem envolver-se com o preparo e distribuigo das comidas
rituais. A possessdo também ndo se verifica no periodo menstrual.

Na hora do consumo ritual da carne dos animais, filhos ¢ filhas de lansa
sdo proibidos de comer carne de carneiro, que pertence a Xango.

2. 4.0 uso do espago ritual.

As pegas de uso ntual efetivo, nas festas, sdo a cozinha, o quarto-de-santo
e o saldo.

Na cozinha serve-se, no inicio da festa, a “obngagao” (ou “pirdo”) um en-
sopado de mostarda e carne dos animais sacrificados que se coloca, como 0 nome
diz, sobre um pirdo de farinha de mandioca. O pessoal que ali permanece ocupa-
se na lavagem dos pratos do pirdo e, mais tarde, no final, na dos pratmhos em que
sdo servidos os doces do quarto-de-santo.

O. quarto-de-santo- fica abarrotado, tanto pelos alguidares com os sacriff-
cios, como pelas comidas rituais e oferendas. Doceiras habilidosas costumam con-
feccionar e ofertar, aos orixds, grandes e enfeitados bolos, que vao para ¢ pejé;
onde ficam “apresentando” isto §, permanecem algum tempo para caracterizar a

- oferta. Na casa da Santinha do Ogum — costume que estd se difundindo ultima-
mente — observei que a decoragdo de um bolo destes, em verde e vermelho, cores
da casa, incluia um letreiro de glacé colorido, tal como nos aniversirios “civis”
“Salve Ogum Omilaié. Axé1”. O ogum em causa ¢ o da babalda;e a palavra “axé’ ’,
que n&o tem a acep¢do semintica de saudagdo, no Batuque, tal como foi recente-
mente divulgada pela televisdo, € usada neste novo sentido. Sdo dados que mos-
tram como o ritual por um lado assimila influéncias da sociedade envolvente,
tanto a destes aniversdrios, como dos meios de comunicagio de massa; mas por
outro conserva suas raizes — o nome do orixd em causa, o bolo oferecido segundo

a tradicdo. Ademais, o simples uso do termo axé, em que pese 0 desconmpasso do’

sentido, remete, sem divida, para a avocagio, conscwnte ou ndo, de africanida-
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No saldo, a diviso ritual do espaco se dd do seguinte modo:

————

1. Na frente do peji, cuja porta permanece sempre aberta, ninguém pode ficar.
Subjacente 4 proibi¢do h4 talvez a idéia de que deve ficar um espago para que 0S
orixds, que ali estdo, possam assistir, dirfamos, o que ocorre. Além disto, serd
defronte a esta porta que as pessoas e os deuses que baixarem “baterfo cabega”,
atirar-se-do a fio comprido no solo, em cumprimento ao*sagrado.

2. Os tamboreiros sentam em uma pequena arquibancada alta, especmlmente cons-
truida, na qual ndo senta mais ninguém além deles. Quando muito, no degrau de
baixo, os tocadores de agé. Sua fun¢do ritual destacada, como vimes, correspon-
de também a uma posi¢do fisica de destaque. Num espago de cerca de 1m 3 frente
deste banco, ninguém igualmente permanece. Quando se passa nesta drea, a pes-
Soa se curva e leva as mdos, 4 frente, esticadas, palmas para baixo, no cldssico e
respeitoso gesto de ag6, licenga.

3. Frente & porta que dd para a rua, fica também um espago livre.

4.Em muitos templos as pessoas retiram os sapatos ao entrar no saldo, ficando
descalcas ou de meias. O ato de tirar os sapatos tem duplo simbolismo: de urn la-
do é manifestagio de respeito, mas por outro marca fronteiras entre o ritual dos
orixds, onde se danga descalgo, e o dos eguns, os mortos, em que se danga calga-
do. ,

5. Na maioria das casas h4 divisfo de sexos, no espago, na assisténcia: os homens,
que nfo raro ficam perambulando na noite para depois virem 2 festa, permanecem
numa meia-lua proxima da porta da rua. As mutheres, no semicirculo mais inter-
no. Nos zonas limitrofes hd uma espécie de terra-de-ninguém com bastante espago
entre os participantes, o que ndo ocorre nas meias-luas.

6. Os participantes das dangas coletivas formam um grande circulo,a “roda”, que
‘tangencia o espago da assisténcia. A roda delimita, internamente, um importante

espago sagrado dentro do qual se evita entrar, especialmente de sapatos. Quando /

a passagem ¢ inevitdvel, pelo acimulo de assistentes, passa-se também curvado,
mdaos em agd e pelas bordas.

7. 0 espago mais sagrado ¢ o centro, onde os possuldos dangam. Os humanos s6
vdo ali para conversar com oS orixds ou tomar axés (limpeza rituais, no caso),
quando se tiram os sapatos em sinal de respelto ou para secar o rosto suado dos
deuses, 0 que § feito por pessoas do culto.

8. Quando ocorre a possessio, os possuidos, dangando, vio imediatamente  porta
de entrada, frente 3 qual erguem os bragos, ddo seus gritos rituais. Com isto cum-
primentam “a rua”, espago pertencente aos orix4s da rua, como o Bari Lodé

" e 0 Ogum Avagd. Outros vao também 4 porta traseira do templo, fazendo idéntico

cumprimento: é para os ancestrais de religido, cujo local de culto, o “balé”, fica
nos fundos do terreno.

Anteriormente referi que o salfio, em muitas casas, ¢ usado como sala de vi-
sitas, da qual se retiram os moveis por ocasifo das festas. E que mesmo nas casas
maiores, em que funciona quase que 56 para o culto, as pessoas, nos dias comuns,

113

[

G

LK L

N

oy

Gt NG

§
N



N

el he M

£ £ 4

circulam nele liviemente. E o ritual, pois, que redimensiona o m'esmo es;aaqcz1 fllsl-

co, que se torna sagrado, atribuindodhe graus diversos de saf:rahdade seaglqn e:t 0:-

cais especificos. Esta graduagdo é expressa pelas atitudes, po'swﬁo ctorf)?i;s , g,euses,

evitagSes ou ndo de permanéncia, de acordo com as fespectivas ca gg dos.sa a't(,;

chefes, instrumentistas, iniciados, assistentes. Ajtos como. a retirada > m}; o

¢ cumprimentos dos orixds para aruae fun?os, lguah'ne'nteﬁ, demarcarge fasa)? o

no espago do Cosmos: 0 “mundo da casa’ (dos“onxas de dentro s tre,tan-
mundo da tua” (dos orixds da Tua); 08 fundbs,? m\'mdo dos mortos”. ﬁ ciar

to, o ritual articula-os entre si e inc';orporatos a soc1edac.1e§121(x)1ana, a:ﬂagr(e de

mundo dos homens”. Como bem assinala Gennep,'(1978. 34-40), as p‘ s lono.
caso, a da frente e a dos fundos), assumem papel importante na defini¢do dos li-
mites destes mundos.

2. 5. Saudagoes rituais.

Existem vérios tipos de saudagGes a pessoas € orixds, sendo as mais impor-
tantes: o ]
A. “Bater cabega” — Tanto pode ser feita de pessoa para pessoa, E)leaS para pes
soas, orixds para orixds. O de hierarquia inferior, seja na ordem mitica dos.onxas,

3 y R !
seja no status dos humanos, bate cabega para o superior. 580 de grau supertior, en

ixd ia A umanos, os “cabe-
tre os orixds, os “velhos”, Oxum, lemanja e Oxald. Entre os h os,

i ito antiga
cas-grandes”, que tanto podem ser filhos destes orixds como gente mul g

na religifo. Chefes, especialmente se mais velhas — e ainda mais se de onlxds “ve

thos” — maior o grau. O ato consiste em deitar-se ao chdo frente ao cxfmpntmer(l)—
tado, bragos ao longo' do corpo, e tocar trés vezes coma testz;) q_pz;;lmefxogﬁla'
cumprimentado toca o ombro ’do outro para que levante aeste' elja-d ei)a] o
do, a mdo. De acordo com 0 Frico do Ogum, orix4d homem deita-se de brugos,
se mulher, apoia-se num e outro ombro.

B. Pessoas e orixds abragam-se, face a face, e depois alternam-nas. ;
C. Usn cuva-se & move-s¢ para o lado, num semicfrculo, frente iio outro, que 131e u
superior; e depois abragam-se rituahnente. Pode ser na Ielggao pessoa-orixd 0
(E)r.nl()é: r:i(az;es hierdrquicas’ similares na ordem ml’tica. (velhos, jm_ren:? go'defn
tocar-se primeiro, alternadamente, 0s cqtovelos e depois o abrago ritual. Urixas-

ixds ou pessoas-orixds. , : )
%I.IXA pesslc))a curva-se levemente e “traz” (a expressdo § mmha) mmbohczlamerfxte o
solo com a mdo até a boca e beija-a. Pessoas menos ligadas a casa .po em‘d azer
este gesto frente ao quarto-de-santo; e todos fazem-nc? ao entrar ou sair da-r% a.so.
Os cumprimentos rituais sFo elementos que frisam os papéis e posighes

" ciais, humanos ou divinos, de todos os envolvidos. Suas nuances ¢ modalidades
y

identificam, assim, quem € quem nestes dois planos, quem manda, quem obedefie ,
reforgando os principios de autoridade e hierarquia que compGem a estrutura do

grupo.
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2. 6. Os passos da festa.

Tentarei, aqui, estabelecer aproximadamente uma seqiéncia dos principais
momentos. da. festa. A possessdo, entretanto, devido i sua importincia, serd trata-
da em capftulo especial. Para a descrigdo vou utilizar um modelo tipico-ideal que
reflita o desenrolar de uma festa-de-quatro-pés (quando h4 imolagdo de quadriipe-
des), a mais rica e complexa em termos de momentos e ceriménias rituais. Ba-
seio-me, entretanto, nas solenidades da casa da Mae Moga da Oxum e Mae Ester
da Jemanjd. Assinale-se que um acontecimento destes de forma alguma € algo. rigi-
do: pelo contrdrio, hd variagGes infinitas, de casa para casa, em torno ao mesmo
tema. E muito dificil transmitir, pata quem nunca as presenciou, seu clima carac-
teristico. Talvez o conceito de “drama social” usado por Yvonne Maggie Alves
Velho (Velho, 1977) ajude. : '

Um drama significa que, em certo espaco e durante determinado tempo,
personagens diversos movimentam-se em cena, cumprindo um roteiro — aqui, cal-
cado na tradigdo. Sdo as agGes particulares de cada participante, humanos e deu-
ses, que interagindo entre si de forma articulada, criam a acfo do quadro coletivo.
E cheiros, cores, sons, imagens e movimentos comp&em o pano de fundo. Além
disto, assim como existe um foco c€nico, onde transcorre a agio principal, hd pe-
quenas agOes individuais e paralelas inseridas e coerentes com o todo.

E neste clima de festa que estd uma das principais diferengas entre o ritual
cristio, a que os integrantes da sociedade branca estdo habituados, e o do Batu-
que, que compreende outro conceito de religido. “Os orixds, diz o batuqueiro,

-querem festa, querem alegria! Eles nio querem ver ninguém triste, querem ver to-

do o povo alegre, brincando”. Os Gnicos que nunca participam das brincadeiras,
munca riem, sempre sisudos, sdo os deuses, num contraste entre sua posi¢do-divina
¢ a dos humanos. Mas imprimem, em compensagio, movimento, na danga, aos
corpos dos humanos que possuem. Assim, comparando o ritual batuqueiro ao cris-
tdo, veremos que no primeiro a a¢do corporal € reduzida, enquanto que no segun-
do vale o contrdrio, assunto a que volto na parte final.

Na festa do Batugue, todos os humanos. brincam e riem. A Mde Ester, por
exemplo, de indole muito ir6nica e brincalhona, mesmo nas partes mais solenes
do ritual, fazia em voz alta observac¢Ses, seguidamente apimentadas, de duplo sen-
tido, e todos cafam na risada. O mesmo fazia a- Mde Moga, como vi ocorrer num
ritual fanebre. Sfo muitas as ocasifes em que este clima de alegria se mostra. Em
certo momento da festa os orixds atiram sobre a assisténcia punhados de balas

comuns enroladas em papeizinhos franjados com as cores dos orixds, o que im-

prime-thes cardter sagrado. Comer uma bala destas ¢ também sacralizar-se, e as
pessoas fazem tudo para pegd-las: em meio a uma agitagio enorme, risos, excla-
magDes, adultos e criangas catam pelo chio as balas, pisam sobre elas para que os
outros ndo as peguem, etc. Vi certa vez um orixd que sacudia demoradamente
a mio cheia de balas frente a um grupo de criancas, para aticd-las. Depois, num
repente, jogava-as sobre elas, o que resultava, é claro, numa enorme confusio,
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para a diversio de todos. No final da festa, quando os orix.z’ls despacham-sg, v.ao
embora, ficam os “axerés” ou “axéros”, um estado de tipo infantil em que o ain-
da orix4 faz palhégadas e diz palavies, com o que todos tzfmbém se divertem.
Outros dois episddios a que também assisti ajudam a ilustrar tats asp.gctos.

Um deles passou-se numa festa (piblica, pois) na casa do pal.-fie-san'to Ade-
mar do Ogum, estando presente sua mie-de-santo, Ester da lemanja. Hawa.rn{ no
dia anterior, feito sacrificios para o Ogum Avagd. E o Ogum, como veremos adlar}-
te, tem uma estoria em que ¢ embebedado pela Iansd. 14 pelo meio da festa, myi-
tos orixds “no mundo”, chega um bébado que, meio cambaleante, esbarra nos
assistentes, mete-se desastradamente na roda, diz em altos brados coisas descone-
xas, catalizando a atengdo de todos. Enquanto que 0 d(?nq da casa e outros enfu-
recem-se, pois a perturbagdo era demasiada, os demais riem-se as gargall’ladzis com
0 quadro. Dizia o Ademar, irritadissimo: “tem de botar l.ogo ?St'e gambd (bébado,
npa giria) prd rual”, mas ninguém tomava uma atitude mais drdstica. Afinal, a festa

é puiblica, e a coisa era levada na brincadeira por muitos dos p;esentes. Botando " o
bota, para tomar a decisao, o Ademar resolveu consultar a Mde Ester — ndo de -

. direito mas de fato, a maior autoridade presente. E ela, sentada numa cadeira,

divertia-se também com a cena. Entfo, com todo o peso de seu profundo conheci- - -

mento sobre a religifo, perguntou calmamente: “Ndo mataram para o Ogum Ava-

g3, ontem? Mataram!. Pois em festa de Ogum sempre tem gambd. Deixa o gambd . -

dangar!”, que foi o que fizeram.

Observe-se: aqui, tanto no caso da alegria corno no caso do bébado, expl.lca- i
¢Oes de natureza mistica orientam as atitudes: de um lado, faz-se 0 que 0s orixds ..

querem. Mas de outro, o bébado ¢ percebido como uma manifesta¢do direta da

propria divindade, que assim legitima a homenagem que lhe fizeram. Outra vez, .-
_na casa do Ayrton do Xang0, uma mulher velha, branca, excessivamente pintada, . ER

desconhecida da casa, ingressou na festa, misturando-se com a assi_sténcia. Minu-
tos depois entra para a roda, mas daqui a pouco comega a dar vol.telos ¢ passos de
valsa, 0 brago direito como se segurasse alguém imagindrio pela cintura, o gs%uir-
do esticado, expressdo sonhadora no rosto. O pessoal, que logo percebe que “ndo
regula bem”, como- alguém comentou, ri e faz observagdes em voz alta. ,

Outros quadros, como o do menino dos doces, contribuem para o .pa’nc.) de
fundo: numa festa, mais de vinte orixds dangavam freneticamente no rapidssimo
ritmo de jéje, tocado a toda a forga por trés tambores. O pessoal da roda, no mes-
mo Iitmo: enorme agitaggo, barulho ensurdecedor. Alheio 2 tudo, como se nada
estivesse acontecendo, um gurizinho, no chdo, abrigado entre as pernas da mde es-
colhe atentamente, num saco pldstico, os doces mais tentadores dentre os que re-
cebeu no ritual das criangas. '

2. 6. 1. A chegada e o pirdo.

Na chegada ao templo, as pessoas, geralmente trazendo seus uniformes em. »
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sacolas, entram silenciosas ou conversando apenas entre si. Nfo sdo cumprimenta-
das ¢ nem cumprimentam ninguém, quem quer que seja, indo primeiro ao quarto-
de-santo e batendo cabeca ou “beijando” o chdo. Depois, entdo, se d4 um boa-
noite geral aos presentes, procurando-se de imediato a chefe da casa, a quem se dd
um cumprimento bem mais formal e personalizado.

QOs recémfchegados costumam dirigir-se logo 4 cozinha para “fazer a obriga-
¢d0”, que consiste em comer 0 “pirdo”, um ensopado de mostarda e carne dos
animais abatidos servido com pirdo de farinha de mandioca. E um preceito obriga-
torio, principalmente para os iniciados, mas que em principio deve ser cumprido
por todos. Ao receber o prato, primeiro se comparece ao quarto-de-santo, apresen-
‘tando-o e pedindo agd, a licenca aos orixds para comé-lo; em segundo lugar cum-
pre-se 0 mesmo ato para o chefe da casa, que responde “agg-ié”, “licenca dada”;
¢ finalmente se pede um agd geral para os mais préximos. Este, se por um lado
¢ um ato também de reconhecimento hierdrquico, por outro estabelece simboli-
camente o nivelamento da “communitas”: todos pertencem i mesma comunidade
comumgam do mesmo alimento sagrado. Manda o preceito que se deve comer 0
pirdo de pé, em sinal de respeito, € com a mio.

2. 6. 2. A abertura.

Ao chamado da chefe da casa, todos retinem-se no saldo. A Mde Ester, nes-
tas ocasides, enquanto sacudia uma sineta na porta do pard, fazia, em tom vibran-
te, um longo discurso aos orixds. Ao mesmo tempo que dirigia-lhes, na ordem hie-
rdrquica, suas saudagGes rituais, pedia béngdos e protecio para os fithos da casa,
as visitas e os “‘estudantes” (numa alusio, todos sabiam, especial a mim). Os filhos,
ajoelbados, respondiam em coro, repetindo as saudacBes, dizendo “oxéu!” — as-
sim seja! — aos pedidos; enquanto isto, os tamboreiros rufam de leve o couro dos
tambores: “Exd Lodé, Bard Lodé — 1ala-po!, dizia ela (lali-p6! repetiam). Que o
Bari abra os caminhos de todos! (oxéu!). Que este axé hd de nos trazer felicidade
para todos nds, todos os filhos, 0s estudantes, as visitas {oxéu!). Que o Xapand
Jubiteid (orixd de seu falecido pai-de-santo, Manoelzinho do Xapand) (abdu!)
ajude a dar forga, pernas, bragos, cabega (oxéu!). (De repente vé uma moga que
ndo se ajoelhara e, mudando bruscamente de tom, ordena com voz incisiva: Te
ajoelha, guria! Tu és de Xapand e és lavada! Te ajoelha! (o que foi feito num re-
lamipago!). (Ela continua:) Que a Mae Oxum (ié-iu!) ndo deixe faltar a comida
na mesa nem o dinheiro prd ninguém (oxéu!)” — e assim continua até Oxald.
Findo o discurso, faz um sinal aos tamboreiros: “aré!” — o ritmo do Bard, o pri-
meiro da série dos orixds.

2. 6. 3. A ordem dos cinticos.

Tiram-se no minimo trés cantos para o Bard, tanto do da rua como o de
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dentro de casa, outros tantos para os vdrios oguns, etc. , sempre na ordem. Inver-
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ter tal hierarquia, avan¢ando até determinado orixd ¢ depois voltar para trds, € “vi-

rar o tambor”, sujeitando o tamboreiro a severa adverténcia. A principal razdo €

que este movimento de ir ¢ vir estd associado a0s mortos, COMO veremos, e neste
sentido, dirfamos, corresponde a abrir simbolicamente uma brecha no mundo or1-
denado, permitindo o ingresso da desordem, do caos, representado por eles. O
Ayrton do Xangd conta o caso em que seu pai-de-santo, de outro local da casa
percebeu que o tamboreiro virara o tambor: “ele veio correndo e gritou: td que-
rendo atrasar a minha casa, me matar, filha-da-puta?”.

2. 6. 4. As dangas sagradas

Ao som dos instrumentos as pessoas formam uma grande roda, no espaco
do salfo, dangando umas atrds das outras, em sentido anti-hordrio, com passo es-
pecial: um pé avanga, o outro se retne a ele por um instante e avanga novamente.
Mesmo nfo-niciados e criangas podem participar desta cerimdnia. A disposi¢o
de cada um segue a posi¢ig de seu orixd na hierarquia mitica; muitas casas, em-
bora conservem a hierarquia, separam homens e mulheres. Para se entrar na roda
pede-se agd, nesta ordem, ao peji, a0 chefe, aos tamborteiros, e is pessoas entre as
quais se entra. Ao passar por um pronto, novo esticar de maos. -

Aos canticos de cada orixd corresponde wma coreografia, executada coleti-
vamente, seja pelos humanos, seja pelos deuses que baixaram. Ela representa as ca-
racteristicas destes efou suas “passagens”, as estérias miticas. Os movimentos dos
deuses sfo mais marcados, enquanto que os das pessoas compem uma imitagdo
mais atenuada dos outros. Tanto estas dangas como as estdrias serfio tratadas na
parte dos orix4s. - ’

2. 6. 5. A mesa-dos-prontos

Na seqiiéncia dos toques, avanga-se até a “reza” da Oi4, quando se providen-
cia a “mesa-dos-prontos”. Ela consta de uma grande toalha estendida sobre o chio
do saldo na qual se arruma, sempre na ordem mftica, as comidas salgadas e doces
(além das quartinhas de 4gua sagrada) de todos os orixds. No centro da toatha
muitas casas costumam colocar uma gamela com amald de Xangd, pois ele é o
“dono da festa”. Segundo a Mde Ester, s6 realiza a mesa-dos-prontos quem tem
mais de 16 anos de religifio. Na mesa, a chefe senta 4 cabeceira e o8 demais filiados
4 volta, todos no piso. Uma ordem ao tamboreiro d4 inicio aos toques, para o Ba-
rd. Ao som dos axés, a sacerdotiza leva 4 boca, com a mdo, um pouco da comida
ritual deste orixd, passando o prato 3 vizinha da direita. Quando o prato chega na
Gltima, toca-sé¢ para o Ogum, comendo-se 0 seu respectivo alimento, e assim por
diante, até o de Oxald, de modo que todos ingerem um pouco da comida que foi

feita para cada orix4.
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) Mas observe-se: o conjunto de ceriménias que comega cOm a matanga e in-
clm.a mesa-dos prontos, é estruturalmente idéntico 4 missa catélica: em ambas
sz.xcnﬁcam-se vitimas & divindade (no Catolicismo, Jesus Cristo), e depois ingere-se
r’ltuz'xlmente, num banquete coletivo (uma comuixhﬁo) a sua carne. Apenas, 0 que
¢ feito de maneira simblica nas igrejas cristds (que substituem carne e sangue por
péo e vinho) aqui ¢ feita mais concretamente.

Na continuacdo da mesa-dos-prontos, toca-se a reza da Iansd, novamente, e
os. pratos vio sendo retirados pelos que ficaram de fora. Na casa da Mae Ester, ter-
mma'da a operagdo os participantes da mesa levantavam:-se e, sem mover-se do lu-
821, 1am entregando as bordas da toalha para os vizinhos. Sempre se conservando
em seus lugares, faziam individualmente um giro conjunto e remontavam, como
num passe de mdgica, a mesma formagdo anterior da roda. ’

2.6.6.A rbda—de-quatro—pés ou balanga

. Danga-se mais um pouco até os cnticos de Xangd, quando se organiza a
roda-de-quatro-pés” ou “balanga”. O primeiro nome ¢ porque sacrificam-se 0s
quadripedes. E “baldnga, porque ela balanga para a frente e para trds”; informa-
ram-me, mas possivelmente o significado ¢ outro: se as maos de alguém se solta--
Tem, como veremos na descrico da cerimdnia, acredita-se que aqueles ou o chefe
morrerdo em breve. Esta crenga, envolvendo a morte, 0 movimento de vai-e-vem e
o fato de Xang6é Aganjii — orix4 ligado aos mortos — ser o dono desta ceriménia
indica a possivel relagdo dela com “os que j4 foram”. Acrescente-se que os espl’rij

. tos, ou eguns, sfo tidos como muito perigosos. E um momento do ritual; pois,

em que as margens entre a vida e a morte se tornam débeis, dirfamos, o que justifi-
ca os esforos de todos para que tudo chegue a bom termo. Este mergulho em di-
Te¢d0 a0 perigo vai ac encontro das idéias de Douglas: “Ter estado nas margens

€ ter estado em contato com o perigo, € ter ido 4 fonte de poder.” (Douglas, 1976:

120). Coerentemente com isto, a balanga ¢ vista como a ceriménia mais forte e pe-
sada da festa; entretanto é nela que “chegam” em maior néimero os orix4s — uma
das fontes principais do poder, no culto. '

Na balanga, em que todos os prontos devem participar, cada um, lado a la-
do, entrelaga fortemente os dedos nos dos vizinhos, o conjunto formando uma ro-
da. Ao compasso do tambor, que vai aumentando de intensidade até um ritmo ex-
tremamente forte e ripido (cujas poderosas ondas sonoras se sentem no diafrag-
ma) a roda converge e diverge alternadamente. Neste momento comegam a ocorrer
possessGes. Os possuidos, especialmente na primeira roda, dos santos “jovens”, jo-
gam-se com toda a forga para a frente ¢ para trs, debatem-se, exigindo enorme
pressdo dos dedos dos vizinhos para que nfo se soltem. Na iminéncia disto, algum
dos assistentes pode auxiliar, segurando, de fora, os bragos de ambos. Se a roda
acaso rebenta, a Mae FEster dizia que se deveria trazer imediatamente o ald, o
grande pdlio branco de Oxald, jogar por cima dos dois e “pedir misericordia a

, Oxals”. Fla esclarece: “Tem santo que larga (a mio) porque vem na Terra e é
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- crianga, e acha que s6 porque chegou na Terra pode sair dan¢ando sozinho”. Em
_dado momento, o tambor muda de ritmo e todos soltam as ma0s, os possuidos
indo para o centro do salfo. v
Logo em seguida organiza-se a segunda roda, dos “vethos”, em tudo igual &
primejra, porém menos violenta. Ndo hd quem goste de participar da balanga,
alguns até escondendo-se para nio enfrentd-la. Resulta sempre em dedos roxos ou
mesmo feridos por anéis e relogios.

2. 6. 7. O despacho do ecd

Recomegam. o8 toques até Xapand, momento em que ' muitas casas provi-
denciam o “despacho do ecd”.

Eco, em estrito senso, € uma comida sagrada do Bard, uma terrina com dgua
levemente salgada sobre a qual pingam-se 3 gotas de “epd” (azeite de dendé). No
caso, aqui, tomando como exemplo a casa da babalba Ester da lemanja, inclui:
uma quartinha verde e vermetha (Ogum); uma verde e branca (Odé); uma quarti-
nha de formato especial, com dois bicos opostos e alga superior, vermelha e preta
(Xapanf); uma sem cor e bico quebrado e outra vermelha (Bard); uma azul (le-
manjd); uma amarela (Oxum); uma branca (Oxald); duas terrinas como a descrita
acima, com dend€. Alguns destes implementos vieram do quarto-de-santo e outros
da casa do Lodé. O principal ¢ 0 ec6 propriamente dito, mas por extensdo seméin-
tica denomina também o conjunto. Tudo isto é colocado no centro do saldo, as
quartinhas em circulo e as terrinas no meijo. Noutras casas, um alguidar de milho
torrado, batatas sapecadas, balas de mel e pipocas, também do Bard, compbem
0 ec6. Os orixds, ao som de um cintico do Bard, dangam em torno das quartinhas.
Cada um pega a quartinha de bico quebrado, bota um gole ddgua & boca e bor-
rifa-a nas terrinas. Com estes borrifos, para ai passam todas as “coisas ruins” que
tiraram das pessoas nas limpezas misticas. Em dado momento, enquanto um
permanece para “segurar a casa”, 0s outros pegam os implementos, passam de
costas pela porta e vdo até a encruzilhada mais préxima, onde tudo é despachado.
Durante este tempo, a porta da frente, por onde safram, permanece aberta,
cantando-se os axés do Bard e do Ogum Avagd. Quando voltam, as quartinhas
serio novamente abastecidas na talha de dgua do saldo.

Durante este ritual os humanos nio deverfo olhar para o ecd, pois todo o
mal que foi ali colocado “a carga toda” — passard para nds através dos olhos. Des-
te modo, tdo logo comega-se a trazer o material, as pessoas desviam o olhar, as
mulheres acocorando-se ao chio e tapando a cabega com panos; algumas chegam
literalmente a enfiar o rosto nos cantos do salfo, assun permanecendo até os.
orixds voltarem da esquina.

2.6.8.Adancadoatieo ati

Outra ceriménia importante que acontece ja nos finais das cerimonias, € a
danga do ata. Algumas casas fazem-na na primeira festa, enquanto que outras, na
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festa do peixe. Trata-se da dramatizagio de um dos episédios da estéria em que a
Iansd, uma deusa atraente e sensual, embebeda o Ogum para fugir com o Xang6.

Logo a seguir, com o despacho de todos os orixds que baixaram, a festa ter-
mina. Simbolizando o episédio dramatizado nesta danga, casas, como ocorria na
da Mae Ester, servem a todos os presentes uma bebida de mesmo nome. E algo
muito semelhante a uma salada de frutas, com todas as que se quiserem colocar,
mais xarope de framboeza, para dar cdr, aclicar e suco de limdo, a substdncia ritual
da bebida que os orixds tomam.

2.6.9.0 al4

Quase no encerramento da festa baixam os oxalds-velhos, aos quais sio da-
dos pequenos bastes brancos (a que o Erico do Ogum d4 o nome de “carto™) pa-
ra que se apdiem, sendo depois acomodados em banquinhos especiais, também
brancos. Pela grande velhice que lhes é atribuida, dangam muito vagarosamente,
‘curvados, quase de cocoras. Em suas costas colocam-se capas brancas “porque eles

sdo velhos e fracos e sentem frio”. Coincidindo geralmente com sua chegada ar-

ma-se 0 “ald”, um enorme pano branco que as pessoas de maior estatura da casa
seguram no alto. Tal como na danca do atd, o ald pode ser feito também na festa
do peixe. Deve-se dar uma volta completa sob ele, o que equivale ‘a receber uma
béngao especial deste santo, o de maior prestigio no Batuque. Muitos alds, ao sa-
bor ‘do capricho da dona do templo ou suas devotas, sdo finamente decorados.
Havia um deles, na casa da Mde Moga, em cujo centro, num refinadissimo trabalho
de agulha e tesoura, fora bordada e recortada uma enorme pomba de asas abertas;
delas partiam, ainda, raios de luz, uma representagdo do Divino Espitito Santo, 0
Oxald Velho.

2. 6.'10. Os “axéros” ou “axerés”

Antecipando um pouco aspectos tratados adiante, na parte da possessio, ve-
remos que o estado de axeré ou ax€ro € intermedidrio entre a possessdo propria-
mente dita e o normal do individuo. Respondendo a uma pergunta sobre quem
eram, a MJe Ester disse: E 0 mesmo santo, mas fica assim como crianga, nem ¢4 nem
14, nem € mais orixd, mesmo, nem ¢ gente”.

Agindo efetivamente como. criangas de 3 anos, os axerés mostram compor-
tamento tipicamente infantil: ar abobalhado, olhos semi-arregalados, boca entrea-
berta. Falam em linguagem tatibitati, dizem, e em tom de voz normal e com natu-
ralidade, palavrGes do portugués, mas que tém outro significado em seu jargdo;
por exemplo, leite é “peido da vaca”, casa é “cu”. Igualmente, arremedam os ges-
tos dos orixds que ainda dangam, mvertem o sentido das palavras portuguesas que
utilizam, usando seu- anténimo pela acep¢do original: por exemplo, eu, Norton,
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com minha identidade de “professor” e “pesquisador”, assim como todos os que
portam titulos de grau superior, intelectuais, somos chamados de “buios” ou “bu-
los” — burros, o inverso de “inteligente”. “Tiste” — triste — significa “alegre”;
“bom dia” ¢ “boa-noite”. Frases como a seguinte sTo bem caracteristicas dos axé-
ros: “Eu ficava muito tiste de o sinh6li no tinha ido no cu da minha, na gaitinha,
e tem mais no qualenta por cinquenta”, cuja “traducdo” seria: “Eu fiquei muito

. alegre de tu teres vindo na casa da minha filha, na festa, e terd outra amanh# (ou

na semana que vem)”. Acrescente-se que a palavra. “gaitinha” no sentido de “fes-
ta”, que privilegia o cardter musical desta, é provivel influéncia da popularidade
deste instrumento no Rio Grande do Suk. Além do mais, os axerés promovem pe-
quenas guerras de cascas de frutas, rolam pelo chio com a criangada. Em certa
ocasifo, no templo da babal6a Laudelina do Bar4, um deles encontrou um patine-
te das criancas da casa e com ele andava desastradamente pelo saldo, quase esbar-
rando nas pessoas e orixds que dangavam. :

Tal comportamento nfo sé € perfeitamente admitido, como as pessoas par-
ticipam e divertem:se imensamente com ele: repetem as bobagens e modo de fa-
lar dos axéros, fingem que vdo roubar as frutas e moedas que ganharam, tratando-
os tal como criangas, cuja inocéncia permiite que, sem que se apercebam, sejam
objeto de ridiculo para os adultos. Mas, como sfo ainda orixds, chamam-nos de
“pai” ou “mée”, tal como se faz aqueles. Também, escutam atentamente suas ra-
ras palavras sérias, quando ddo conselhos procedentes e tteis para a vida do indivi-
duo. Coisas que sio dificeis de falar com os orixds (pelas suas poucas palavras, o
peso de sua autoridade, o curto espago de tempo entre as dangas) tornam-se ficeis
de o fazer com os axéros, que podem ser chamados para um canto qualquer do

A presenga de grande quantidade de axerés, no fim da festa, introduz um
momento especialmente divertido no ritual, em que hd uma descontragio geral:
muitas pessoas sentam no chfo junto com eles, para descansar, criangas correm
pelo mejo do salfo, as pessoas da-casa distribuem por¢Ges das comidas sagradas,
doces, atd, como veremos mais adiante.

Em muitas casas, como ocorria na da Mae Moga; hd o costume de, umavez
terminados os trabalhos rituais propriamente ditos, o axerés pegarem os tambores
(ou pedirerh aos préprios tamboreiros) e promoverem uma espécie de mini-baile
de carnaval com as criangas. Ai cantam verses de cangGes populares, trocando al-
guns termos pelos palaviSes de que falei acima. Uma delas é cantada em vdrios
templos e corresponde a uma adaptacfo, a seu modo, da misica “Este mar é
meu”, em voga pela década de 1970:

“Esta méda é minha, leva seu baco pd 14 desta méda.

Esta méda é minha, leva seu bacopa ld . . . :
onde a palavra “méda”, que significa “mel” na linguagem axéro, algo que eles
muito ‘apreciam, substitui “mar”; e “baco”, “barco”. As vezes sfo parddias dos
préprios canticos rituais:
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“Olha a ciloula (cerouia) _dele, com o Babi do Jado”

-em vez de “Olo pil6 lag, bab4, leud”, um dos axés do Oxald.

2. 6. 11. Os axerés e os rituais de reversdo de status

Para uma rdpida anglise da presenca dos axerés na festa vou tomar alguns
pressupostos de Tumer. O primeiro, é que, utilizando-se uma classificagio deste
autor, pode-se considerar o axéro como um liminar, pois estd na fronteira, nos k-
mites, entre uma condi¢fio e outra, orixd e pessoa: “Passagens liminares e “limi-
nares” (pessoas em passagem) ndo estdo aqui nem l4, s3o um grau intermedidrio”.
(Tumér, 1974: 5) ( O grifo é meu, para acentuar a coincidéncia entre a definigdo
émica, acima, da Mée Ester sobre os axerés e a do autor sobre os liminares). Em
segundo, que as brincadeiras que promovem parecem caracterizar o que Turner
entende por um ritual de “reversdo de status”,

Antes de mais nada, ¢ importante considerar a ambigiiidade dos axéros, que
mantém simultaneamente parte da condigdo de deuses e, por sua faceta “crianga”,
da de humanos.

Um aspecto a ressaltar € que a inversfo j4 s€ mostra simbolicamente a0 nivel
da linguagem, pela troca, por anténimos, do sentido das palavras. Em segundo, o

- contraste que oferecem com os orixds propriamente ditos, com sua sisudez, suas

maneiras solenes, que caracterizam sua condigfo divina, e o comportamento pa-
Ihago dos axerés. Estes, por serem deuses, podem imitar- os gestos e dangas sagra-
dos dos primeiros, parodiar os cénticos rituais, o que resultaria em graves castigos
para os humanos. Porém, por serem “criangas”, nfo se dando conta do que passa,
podem ser ridicularizados impunemente pelos humanos que fazem com eles o mes-
mo que eles fazem com os orixds: imitam-nos$ e riem-se de suas atitudes.

Terfamos, pois, aparentemente, uma posi¢io de subalternidade dos axerés
(e portanto dos deuses) face aos humanos. Entretanto, estes wltimos, tratando-os
por “pai”, “mde”; ouvindo seus conselhos, reconhecem-thes seu cariter divino.
Assim, apesar da situagfo de brincadeiras, as trés categorias e sua disposigdo hierdr-
quica na ordem cdsmica permanecem intactas. Diz Tumer (op. cit. p. 213) sobre
os rituais de reverso de status: “Do ponto de vista cognoscitivo, nada realga me-
lhor a regularidade que o absurdo ou o paradoxo. (. . .) Fazendo o inferior imi-
tar 0 comportamento do superior (chegando até 2 caricatura) (. . .) acentuam a ra-
cionalidade do comportamento didrio, culturalmente previsfvel, entre os diversos

. estamentos da sociedade” — batuqueira, completaria eu, com seus deuses ¢ ho--

mens. Ele assinala, igualmente, o aparecimento do fendmeno em determinados
momentos do que coincidentemente chama de “ciclo anual™: “(. ..) A este respei-
to, € adequado que os rituais de reversdo de “status” se localizem, freqilentemen-
te, (. .) em pontos fixos no ciclo anual”. (Idem, ibidem, p. 217).

A presenga e atitudes dos axéros Teforgam o estado de “communitas” que -
surge no fim da festa. “Communitas”, para Turnes ¢ a condig@o em que os indivi-
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duos “ndo estdo segmentados em fungOes e status, mas encaram-se COmo seres hq-
manos totais”. (Idem, ibid., p. 5). Completa ele: “Paradoxalmente, a redugdo ri-
tual da estrutura 3 “communitas” (. . .) tem por efeito regenerar os principios de

classificagdo e ordenagdo sobre os quais repousa a estrutura social”. (Idem, ibid.,
p- 217). “E como se a estrutura, purgada e purificada pela “communitas” fosse -

ostentada branca e brithante, outra vez, para iniciar um novo ciclo de tempo es-
trutural”. (Idem, ibid., p. 218). )

Na parte inicial do capitulo, no item “O ciclo ritual da festa grande”, co-
mento que o ciclo é um momento especial e o mais significativo do calenddrio
anual de cada casa. E na festa, ademais, que ocorre a possessdo, ou seja, em que
deuses e humanos encontram-se face a face. Eles representam duas das mais impor-
tantes categorias dos seres do Cosmos, do mundo do “sobrenatural” e do “natu-
ral”, cujo conjunto compde a totalidade do universo batuqueiro. Considerando-se
os pressupostos de Tumer, entdo, poderiamos dizer que a vinda dos axéros, fa-
zendo tdbula rasa destas categorias, aparentemente dilui seus limites. Mas na ver-
dade, o que faz € afirmd-las, pois explicita e caracteriza as respectivas posicOes que
cada uma ocupa neste universo.

2.6.12. 0 mercado .

No final da festa, as comidas que foram confeccionadas para os orixds sdo
distribuidas por todos os presentes. Além disto, cada um leva para casa o “merca-
do”, um pacote com porg¢Oes desta comida sapgrada: pedagos de carne dos ani-
mais sacrificados; frutas e polenta (da Oxum); pipocas (Ogum e Xapana); farinha
de mandioca pilada com amendoim e agiicar (Xapang); rodelas de batata doce
frita. (Iansz), bolo. Sfo comidas que, por terem sido ofertadas ritualmente aos
Orix4s e permanecerém no quarto-de-santo, em contato direto com o sagrado,
adquiriram axé, forga mistica do divino. “Desenvolver esta forga, diz ‘Sodré
(1988: 95) € a regra-obrigagdo de todos os iniciados, jd que cada um deles, por
meio do ritual, € receptor e impulsor de axé”. Desta forma, quando alguém, filia-
do ou ndo, leva 0 mercado para casa (isto é, desloca-se no espago), mesmo que
ndo saiba estd expandindo territorialmente o axé. Isto define o terreiro, como
vé corretamente 0 mesmo autor, “ndo por sua territorialidade fisica, mas enquan-

to centro de atividades litdrgicas e polo irradiador de forga” (Sodsé, op. cit., p.
96).

3. A Jevantagio da festa

O termo “levantacfo” indica o ato de “levantar” do chfo os alguidares com
os respectivos ocutds, lavd-los do sangue e recolocd-los o mesmo lugar para aguar-
dar a matanga de peixes, que vird a seguir. Esta primeira levantagio ocorre geral-

mente 3 dias apSs a matanca dos quatro-pes e os filhos da casa, os que fizeram a
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iniciagdo ou ndo, devem colaborar. E uma tarefa nada agraddvel, pois o mau cheiro
¢ muito forte. Mas este cheiro, justamente, como mencionei no capftulo dos tem-
plos de culto, tem grande relagdo com o poder mistico.
Na levantagdo, baldes de 4gua, além de grandes bacias, s3o trazidas para o sa-

180. Os implementos rituais sdo cuidadosamente lavados e recolocados em seu al-
guidar. Tem de se prestar muita atengdo nesta lavagem porque hd, normalmente,
wm sem-nmero de objetos pequenos, joias, buizios, moedas, que ficam ocultos nos
codgulos de sangue, ndo raro sendo perdidos. Como todos os restos so despacha-
dos nalguma praia, atribui-se esta perda ao fato de a dgua “puxd-los”. De certo
modo, porque a Oxum é uma das donas das dguas e gosta muito de jéias.

 Os ocutds do Bard, para o Ayrton do Xangd, ndo podem ser erguidos de seu
alguidar, pois o orixd “fugird”. Isto mostra como, na cosmovis3o batuqueira, o
orixd estd na pedra ¢ ndo se confunde com ela, pois. Isto ¢, quando se rotulam
(e muito seguidamente com o sentido de acusagfo, para demonstrar seu “‘primi-
tivismo™) estas religiSes de “fetichistas” ou “animistas™ incorre-se num grosseiro
erro de interpretagdo. Fetichistas porque adorariam “fetiches”, objetos a que se-
riam atribudos poderes “mdgicos” (outro termo de conotagdo valorativa negativa,”
também, porque se opGe ao “racional” do Ocidente); e animistas por atribuir alma
a seres inanimados. O erro consiste em ler a concepgdo batuqueira 3 luz das con-
cepgﬁes ocidentais. .

4.A ‘cabega ou festa-da-cabega
E uma pequena ceriménia, obrigatoria apenas para os prontos, e que na

maioria das vezes coincide com 2 levantagio. Retira-se a pele das cabegas dos ani-
mais que ficaram no quarto-de-santo {(em que desenvolvem-se certas larvas chama-

" da “saltGes™, que se procuram tirar) e com a carne confecciona-se um guisado,

temperado e refogado, chamado “comida dos prontos”. Os iniciados ddo demons-

tragSes de muito nojo em relagio a ele, mas ap6s o preparo perde o mau cheiro,

adquirindo sabor de guisado comum. O ato de ter de submeter-se 4 tais obrigagBes
- no caso, consideradas “nojentas” — é wn dos demarcadores de fronteiras entre

a condigdo do “nés” iniciados, em face da dos “outros”, leigos.

5. A matanga (ou serdo)-do-peixe

De manhg bem cedo vai-se ao mercado ou pescadores profissionais onde se

~ buscam peixes de couro, sem escamas, normalmente “pintados” ou “jundids”,

nomes por que sfo popularmente conhecidos. Os peixes devem vir ainda vivos.
Coloca-se uma gota de seu sangue nos ocutds; barbatanas, cauda e “bigodes™ com-
pSem as inhdlas que, juntamente com bolinhas de farinha de mandioca crua, fi-
cam em pratinhos, no pejf.

Segundo 0 Ayrton do Xang6, enquanto o sangue dos quadripedes é “quen-

3

te”, o do peixe € “frio” e serve para “acordar” os orixds que dormiam enquanto
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estavam imersos naquelé. £ também para “acalmar a violéncia” representada pelos

 sacrificios dos outros animais.

6. O peixe ou a festa-do-peixe

A. festa-do-peixe ¢ feita nesta mesma noite. Para a Mae Moga, 2 expressio
“dilogum” era sinénima desta cerimonia. Muitos aspectos sdo praticamente idén-
ticos 4 primeira, enquanto que outros sdo diversos. H4 as mesmas dangas, cénticos,
a sequiéncia dos toques, a distribuigio de mercados. Mas hd diferengas no tipo de
alimentos predominantes, roupas, ¢ ceriménias especificas. Entre as diferencas
estdo, por exemplo, o pirdo, agora feito com peixes. O traje ritual € o branco; nio
se faz a balanga; quando € o caso, organiza-se a mesa-de-Béji. Mas as diferengas
mais importantes estdo na énfase dada a certos aspectos da festa, como as comidas
salgadas, que predominam na primeira, contra as frutas e doces, da segunda.

6. 1. A roda-de-B&ji e a mesa-de-B&ji

A roda-de-Béji ¢ idéntica & comum, dos adultos, mas nela distribuem-se ba-
las, doces e frutas ds criangas, sendo que as muito pequenas dangam no colo das
maes. Hi criangas que ficam perguntando insistentemente quando fardo esta
roda, o que d4 a medida de seu interesse. A abertura deste espago, pelo ritual,
e a estratégia de estfmulo 2 participagfo infantil, sdo formas de garantir a renova-
¢io do grupo. o

A mesa-de-Béji 6 também similar & mesa-dos-prontos. Ao som dos tambores

- & cénticos de Oxum e Xangd (que fepresentam os Béji) além dos especificos

destes, a criangada toda, de zero a doze anos, comegando pelos menores, ¢ sentada
no chio em torno a uma grande toalha. As menores sentam com as maes. Serve-se
uma canja de galinhé, que é comida com colher. Podem sentar panicipmte§ em
nimero de doze (Xangd) e demais miltiplos de seis. A mesa é abarrotada princi-
palmente de doces e tefrigerantes. A criancada, tentada por toda esta fartura de
guloseimas, evidentemente que nfo pdra quieta: os menores engatinham por cima
da toalha, metendo as mfos nos pratos de doces de calda, lambendo a cobertura
das tortas, derrubando refrigerantes, sujando-se dos pés 2 cabega. Outras, assusta-
das com a agitagfio, pGem-se a chorar, esforgam-se por sair da mesa.

6.2. A fala

A “fala” é uma das mais importantes cerimdnias do ciclo ritual e consiste
num teste de confirmagdo da veracidade da possess3o. No capitulo que trata da
posséssﬁo acrescentarei outros elementos. Resumidamente, ela é feita oficialmente
uma tnica vez para cada orixd. Em algumas casas é publica. Em outras secreta,
e somente o chefe da casa, orixds e alguns outros chefes convidados para a festa
presenciam-na, sendo testemunhas do sucesso ou ndo do ato; se era um orixd ver-
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dadeiro ou apenas um “vento”. Entretanto, um chefe dd fala a tal ou qual orix4
depois de muitos anos, 8, 10, a observi-lo.

Na fala secreta, o grupo escolhido e mais o orix4 em causa vio para uma pe--
ca da casa, onde este ¢ submetido s provas. Caso positivo, vém todos em fila para
o salfio, as mdos de um sobre os ombros do da frente. A cabega da fila vem a che-
fe, seguida do orixd e dos demais, todos recebidos com grandes exclamagGes de
jibilo e uma chuva de pétalas de rosa. Em seguida, em voz baixa — porque ainda
ndo sabe falar direito — o orixd diz seu nome oficial de religifo: “Oxum Tuqué”,

_por exemplo. Ocorria antigamente que muitas pessoas eram conhecidas e chama-

das apenas pelo nome de seu orixd, como o “velho™ Cudjob4 (um dos Xangds), a
Cari6 (Oxum), etc. Mais recentemente, os nomes civis oficiais passarami a ser
secundados pelo do orixd genérico: Miguel do Xang6, Ademar do Ogum.

7. O passeio:

O fim do ciclo € o ritual chamado de “passeio”. Ele comega, para o Ayrton
do Xangd, com um rito em que se levam os iniciados A porta da frente e 1 dos

fundos, na casa, o que corresponde a dizer que se estd “apresentando eles para o

mundo, as coisas vivas, as drvores, os bichos, tudo”.

Num passeio em que auxiliei, transportando parte dos iniciados da casa da
mde-de-santo Merces da lemanjé, o primeiro local a que fomos foi a igreja do Ro-
sdrio, onde perrnaneceram por alguns minutos, rezando. Depois descemos para o
mercado central, onde entramos pela porta principal. Nas bancas compraram al-
gumas hortalicas e frutas, que representam “a fartura” — “quanto mais se compra,
majs se vai ter em casa”. Na-banca central beijaram simbolicamente o chdo e joga-
ram algumas moedinhas sob os balcSes, “para a riqueza, para o Obocum (um Oxa-
14 mogo) e para o Bard do cruzeiro”.

Ocorre que a disposi¢io espacial das bancas forma uma cruz, e a banca de
que falei ocupa seu centro. Consta a tradi¢io que os antigos, antes de se fazer o
atual piso de cimento, ali enterraram certos axés — “plantaram” um Bard ¢ um
Obocum, juntamente com moedas, bizios, tal como se faz — “‘para a riqueza”.
Nesta época, o mercado era praticamente dominio dos negros, muitos dos quais
africanos, especialmente mulheres. Depois, inclusive, na constante exclus@o do
mercado de trabalho que continua a ocorrer com as populagfes negras em geral,
eles foram perdendo seu lugar para os portugueses e finalmente para os descen-
dentes de alemdes e italianos. O sucesso comercial da banca do centro, que para os
brancos é explicado apenas por sua localizagdo privilegiada, para os batuqueiros

- deverse também a estes axés, sobre os quais foi erguida. Seguidamente, junto a

ela, pessoas de religifo continuam atirando moedinhas e beijando o chfo.

O grupo saiu do mercado pela porta oposta, do rio, contomou 2 quadra,
entrou novamente (mas pelo acesso da rua Siqueira Campos) e saiu na da praga
Parobé, percorrendo, assim, um trajeto em forma de cruz. Nesta época nfo havia,
ainda, o muro da avenida Maud, que isolou o Guafba, de modo que fomos direto
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pam o cais. L4, sob saudagOes 4 Oxum, dona da riqueza, do ouro, da “quitanda”
(os alimentos) e das dguas jogaram-se mais moedas e o que fora comprado no
mercado. Saindo, dirigimo-nos para os templos de todos os chefes que compare-
ceram 4 festa. Ali, cada um dos novos prontos bateu cabega no quarto-de-santo,
cumprimentou ritualmente os sacerdotes e deles ganharam moedas, com votos
de felicidades. A volta para a casa da D. Merces, onde foi servido um almogo
muito farto, encerrou o passeio. v

Certas casas, como ocorria na da Mfe Moga, que era da Oxum (cujos ntime-
ros misticos sgo 8, 16 e 32) tocam tambor, a cada noite, até completar estes 32
dias, com o que se encerra o ciclo ritual.

8. ‘O ciclo ritual, um rito de passagem.

Gennep, referindo-se aos ritos de passagem, menciona: “se (...) 0 esquema

completo dos ritos de passagem admite em teoria ritos preliminares (separacio),
liminares (margem) e posliminares (agregagdo), na prdtica estamos longe de en-
contrar a equivaléncia dos trés grupos, quer no que diz respeito 4 importéncia de-
les quer no grau de elaboragdo que apresentam” (Gennep, 1978:31). Entretanto,
estas fases me parecem bem marcadas na estrutura do ciclo ritual do Batuque.
Vamos recapitular um pouco para facilitar a interpretacfo.

Na cerimOnia da inicia¢fo, que coincide geralmente com a da matanga, co-
mo vimos, o iniciado recolhe-se 3 casa de culto, identificando-se ai a primeira fase,
a de separagfo. No templo, ele deve manter uma série de proibi¢Ges. Simbolica-
mente elas podem ser interpretadas como uma verdadeira morte ritual do indivi-
duo, pois deve reduzir a0 mdximo suas fungGes fisiolégicas ¢é vitais, tal como um
morto. Experimenta, assim, um estado de “antivida™: nfo manter relagOes se-
xuais; ndo ir ao sol (pois os mortos ficam no escuro, no timulo); ndo comer ali-
mentos quentes (numa relagfo entre o calor e a vida); nFo acender fogo (idem; co-
mer as comidas comuns, que os vivos comem com talheres, usando apenas as mgos
(um ser. “inculto”, dirfamos, ao contrdrio dos humanos, que possuem cultura);
ndo falar e movimentar-se muito (pois os mortos sgo im6veis). Além do mais, deve
dormir no chdo, tal como estdo seus objetos rituais, no pavimento do quarto-de-
santo. Como disse antes, igualmente, a expressdo “ir para o chdo” € sin6nima
de fazer a iniciagfo. E esta posi¢do espacial — o chfo — tem muita relagdo com
a morte: s6 se “arreia” — desce — a obriga¢do (os objetos rituais) em duas oca-
sides: quando a pessoa morre (ou estd em perigo extremo de vida) ou na iniciag¢go.
A isto se acrescenta a presenca da cor branca, que tanto deve ser usada nos trajes
da iniciagio como nos dias de matanga. Temos af, a0 que parece, um ponto de
intersecgfo entre os.grandes e complexos sistemas de simbolos que falam dos mis-
térios universais do nascimento ¢ da morte. O fato de o iniciando estar situado
numa zona de fronteira, margens, entre a vida e a morte (seria um vivo que assume
o papel de morto) déd-lhe a condi¢fo de “liminar”: “as entidades liminares, nfo se
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situam aqui nem 14, estdo no meio (.. -). Seus atributos amb iguos e indeterminados

expr.i.memse Por uma rica variedade de simbolog (...). Assim, a liminaridade-
freqlientemente é comparada a morte, ao estar no ttero, 4 invisibilidade, 4 escuri-

dao (...)”. (Turner, 1974: 117). Ou seja, af terfamos a segunda fase.

' Ap(?s 0 perfodo de recothimento o iniciado, na condigfo de simbolicamen-
te reilascxdo, ¢ “apresentado a0 mundo”, para usar as palavras do Ayrton do
Xang6. Ele percorre os lugares importantes do espago fisico mistico e social, co-
mo um templo cat6lico, 0 mercado, as dguas e finalmente as casas de culto. ’

A§s1m, ¢ agregado ndo apenas ao mundo dos homens, tal como é entendido
pela sociedade branca, mas a um mundo em que as coisas dé) dia-a-dia — como um
l(?cal de comércio, um rio ou os alimentos que se jogaram nele — adquirem um sig-
nificado préprio. E este, s6 os iniciados da grande comunidade do Batuque, da
qual 0 novigo passa oficialmente a ser membro, podem entender. ,
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Aressun, o ritual funerario

0 estudo das concepgdes sobre a morte, o pos-morte ¢ 0s mOrtos, 1o Batu-
efa facil por virias raz0es. : .

e nio :nunT;r;a; pela coxll)gtagio principal, muito forte e in'dissociivel de perigo
QUe os espiritos dos mortos possuem. Isto por si s0 tom.a tais assuntoi del;cz::ios
nos quais se evitam falar. Basta simplesmente pronunciar 3 pa§a‘vra egum’, O
nome que estes recebem para que a pessoa se exponha a ser vitima de seu ata-
que: “a gente procura ndo dizer a palavra porque pode tex algum por perto e pen-
sar que a gente estd chamando”, me disse a Mae Moga. Dai que o dlscurf? :e‘ sem-
pre recheado de reticéncias e eufemismos, como “eles”, “os que jd f'c,lram , “0 ou-
tro lado da religifio” (os rituais dos mortos). Referéncias a “morte. também s8o
contornadas por expressSes como “subir”, “comprar passagem”, “ir para o ou-tro
Jado”. Néo se pronuncia, igualmente, 0 nome de um morto sem que s¢ja prece(&do
do qualificativo “falecido”, em seguida do qual nfo raro segu,em certfls frases: “‘ele
14 e n6s aqui’” ou “que Deus o tenha muitos anos sem nbs!”, também para que 0
morto ndo pense que esteja sendo chamado. Testemunhei casos e‘m. que pessoas
praticamente idolatradas, como a Mfie Moga ou a Mae Ester, bonissimas, bastoun
ocorrer sua morte para gerar um pavor coletivo face a seus eguns. E est?s sdo tanto
mais perigosos quanto mais alta a posi¢do ritual do individuo quando vivo. .

A segunda razfio é porque poucas pessoas, quase que somente oS chefes mais
antigos, conhecem efetivamente tais rituais, pois 30 feitos somente uma vez por
ano, deles participando apenas as pessoas mais chegadas 4 casa; ou na morte de fi-
liados de grau mais alto. ‘ .

A terceira é que, em fungfo do perigo que os eguns oferecem, tc.>do o cm(}a-
do ¢ pouco na observancia de cada detalhe do ritual — e estes 530 infinitos e cheios
de significado. '

Levantar as crengas batuqueiras sobre a morte, 0 “Além™ e compor um per-
fil aproximado do egum, assim, torna-se um verdadeiro trabatho de garimpagem

onde se procura buscar os pontos de encontro entre 0 comportamento explicito e

implicito do filiado ao culto e daf tentar partir para interpretages mais satisfa-
térias. o : o

Antecipando um pouco a parte interpretativa, pode-se dizer que o ’ntual fi-
nebre é um “anti-ritual” em relagdo ao dos orixds, pois surgem um SemM-NUMEro dfa
elementos exatamente opostos aos daquele. Por esta razdo, para methor g:omodx-
dade da leitura e acentuagio das diferengas, 3 medida que menciono aspectos des-
te, vou relembrando os correspondentes do primeiro. ‘

1. A morte e o enterro.
A morte e suas causas.

No Batuque, as. explicagBes principais para a ocorréncia da morte sfio:
A. Causas naturais (por velhice, doenga nfo atribuida a fatores sobrenaturais);
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B. Provocada pelo préprio orixd da pessoa se ela cometen infracbes rituais muito
graves; C. Causadas por terceiros através da manipulago, por feitigaria, de orixds
(inclusive o da prépria vitima) ou de eguns. B

Um caso de morte atribuida ao proprio orix4 ocorreu com uma filha-de-
santo da M#e Ester, a C. do Xangd, o qual era considerado muito violento. Tendo
atingido o grau de mde-de-santo, instalou seu templo numa casa nova que O
préprio Xangd, por interferir favoravelmente nos acontecimentos, he presenteara.
Entretanto, protelava constantes pedidos do orixd, que solicitavadhe o sacrificio
de um quatro-pés, mas ela s6 the deu um galo. Novo pedido do orixd, e novamente
um galo. “Na segunda vez, conta vm irmfo-de-santo da morta ele deu um castigo
que botou ela no hospital. Mas ajeita daqui, ajeita dali, todo o mundo ajudando,
ela voltou para casa, mas nfo se convenceu: deu s6 uma quinzena (sacrificio de
aves) para o Xang6, e entdo ele levou ela”.

Morte famosa provocada por feitigaria, segundo a comunidade do Batuque,
foi a do General Manoel Daltro Filho, Interventor Federal do Rio Grande do Sul
em 1938 durante a ditadura de Vargas. Na época, Vargas decretara o Estado Novo,
sendo que uma das conseqiiéncias foram as duras perseguicses 3s religiGes afro-bra-
sileiras de norte a sul do Pais, como referem Ramos (1940), Cameiro (1961), Bas-
tide (1971), Maggie (1985).e outros. )

~ Em Porto Alegre, nas casas de culto, corriam noticias alarmarites, de que o
Interventor viera especialmente “para acabar com o Batuque”. Reza a histéria oral
que vérios chefes considerados sibios e poderosos na religifo reuniram-se e, secun-
dados por todos os demais templos, comegaram a promover feiticarias coletivas
para matar o general. A maioria dos feitigos era colocada nos cemitérios, o que en-
volvia a intervengdo dos eguns. A morte do general, ocorrida menos de duas sema-
nas apés a intemacdo hospitalar é atribuida, mesmo por muitas pessoas estranhas
ao culto, ao efeito das feitigarias de que foi vitima.

Pela feiticaria também se pode ‘“‘chamar” o orix4 da pessoa e prometer-lhe
oferendas em troca de castigar seu filho. A aceitag@o e o castigo serfo tanto
maiores quanto for o desprezo e ndo-cumprimento das obrigagGes rituais por parte

.do filhe. Se a falta de atengao é grande e prolongada, a morte poderd ser o castigo

sofrido. Tais crengas, assinale-se, s30 importantes no sentido de conservar o indi-
viduo ligado ao culto. Ou seja, permitir que o locus de resisténcia negra que o
Batuque compreende, tenha continuidade. ‘

A morte e o luto.

Relembrando o que foi visto no ciclo ritual: cada chefe de culto guarda
em seu templo seus préprios objetos rituais, além dos de seus filhos-de-santo de
menor grau de iniciagdo. Filhos-de-santo que j4 atingiram a categoria de chefes
tém seu préprio templo, onde guardam, por sua vez, os objetos que the perten-

cem. Este conjunto de casas forma uma espécie de coligagfo unida pelo parentes- '

co ritual. Vou deixar de lado o caso da morte de filhos-de-santo de menor catego-
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ria, cujos procedimentos rituais, feitos na casa de seu chefe, sdo simples e determi-
nam alteragSes minimas no ritmo das casas coligadas. o .

Por_ocasifio da morte de um chefe, a primeira providéncia ¢ A,despachax 4
(levar_embora) os objetos rituais correspondentes 20 seu Bard Lodé e 0 Ogum
Avagi,'cjs orixds da rua, que mandam nos caminhos e aparecem em primeiro
lugar na ordem dos orixds. . -

Como seguidamente acontece no culto, as opiniGes divergem sobre alguns
detalﬂes. Segundo o pai-de-santo Miguel do Xangd, estes orixds devem ser despa-
chados no alto de um momo onde haja mato, colocando-se previamente ambos
sobre uma “cama” (base) de milho torrado com batatas inglesas sapecadas (a co-
mida ritual do Bard) e sacrificando-se sobre eles dois galos e um casal de pombos.
O Ajelt, Bard de dentro de casa, ligado a0 “povo da praia”, deverd ser despachado

- &s margens de um curso d’4gua; matam-se também um galo ¢ pombos; Sua cama

¢ também de milho e batatas, mas cozidos na dgua. O objetivo do despacho des-
tes orixds € “abrir os caminhos” para a alma do morto. O babaldu Ayrton do
Xangd afirma que o Bard Lodé tem de ser consultado, através do§ bﬁzios,. para ver
se deseja ficar no templo (caso alguém v encarregar-se de mante-lq funcionando)
pois nfo pertence propriamente a0 chefe, mas i coletividade dos m?egrantc.es da-
quele templo. Cita como exemplo o Bard de um famoso pai-de-santo jd falecido, o
Jofozipho do Bard, cujo Bard ficou na casa, “segurando-a”, defendendo-a. Quem
sempré' é despachado conforme, ainda, o Ayrton, é o Bard de dentro de caszf, (2
Jeli ou o Adague, af sim individual; e 0 Ogum Avagd deve ser enterrado, pois é
muito violento”, no préprio terreno do templo. O sangue dos galos — com 0 que
todos concordam — deve ser vertido sobre os orixds. Mas estes deverdo ser coloca-
dos dentro das entranhas da ave, segundo alguns. Outros, como 2 Mie Moga, di-
zem que o correto ¢ ficarem sob o corpo da ave. A cerimonia inclui, também: a
quebra das quartinhas, além das vasilhas onde os orixds estfo. Para esta babalda,
ainda, deve-se envolver tais vasilhas num pano vermetho (a cor do Bard) e um bran-
co (a do luto) para quebrd-as. :

Neste meio tempo, na casa do chefe morto, retiram-se todos os seus obje-

tos rituais das prateleiras do quarto-de-santo e colocamsse-lhes no chio, 0°que é
chamado de “arrear (baixar) a obrigagdo”. A 4gua das suas quartinhas ¢ déspacha-
da “no verde” (qualquer vegetagdo), sendo que apos ficardo emborcadas,'de P,
sobre o gargalo, para alguns, o que distingue sua condigio de chefe; ou simples-
mente viradas, para outros. A obrigacdo fica sobre ou sob um pano branco, o
“alg™, pertencente a Oxald, o orix4 principal, mas cuja cor também € a do' Tuto.

Para a Mde Moga, desde o momento da morte até o sétimo dia, a obngagﬁo
nio deve pemianecer no peji, e sim, no balé, a “morada dos eguns”: A:pé_s est’e
periodo vem para.dentro, para ser despachada no “aressum”, as c.enmomas fo-
nebres. As quartinhas de todos os filhos-de-santo cujas obrigagOes ainda estdo na
casa do chefe si0 esvaziadas e-viradas, e ali permanecerfo até a “missa-de-més”,
{outro titual fiinebre), no trigésimo. dia, quando, serdo levadas para ou’tros tem-
plos. Caso aigué’m"for encarregado de assumir a chefia deste, ele ficard fechado
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para efeitos rituais durante um ano. ’

Os templos dos fithos-de-santo do chefe falecido acompanham o luto, esva-
ziando e deitando-todas as quartinhas ‘ali guardadas, que assim permanecerio
por 30: dias. Neste perfodo, o que também ocorre na casa do morto, ninguém
“salva” (saida com palavras rituais) os orixds que estfo 1o peji, ninguém “bate
cabega” (estender-se no soalho no cumprimento ritual) para eles, ndo se utili-
zam 0s bizios, ndo se acendem.velas e ndo se passam servigos (limpezas rituais)
na clientela da casa. A mesma coisa farfo os irmaos-de-santo do defunto. Este
conjunto de atos € traduzido pela expressio “‘fechar a porta do quarto-de-santo”,
o que significa suspender toda e qualquer atividade ritual. ApGs este tempo, exce-
¢do feita 4 casa mortudria, como referi, as outras podem recomegar a atender a
clientela, mas nfo poderfio promover nenhuma atividade ritual para orixds antes
de um ano.'Depois, nfo se recomeca sem fazer uma oferenda especial ao egum
sob pena de ele causar sérios problemas ao templo, chefe e seus filhos-de-santo.

Voltando 3s observagSes que tenho feito sobre as dificuldades que o Ba-
tuque enfrenta como forma ritual auténoma, aqui temos cutra destas razes: os
templos dos filhos-de-santo de um chefe que morreu sofrem sérios problemas
econOmicos quando cessam suas atividades rituais durante estes perfodos de lu-
to, que de forma atenuada mas efetiva ocorrem igualmente no falecimento de
irmfos-de-santo. Caso perten¢am, entretanto, & Linha Cruzada, suspende-se ape-
nas parte do Batuque, mas a dos exts e da Umbanda podem funcionar regular-
mente. E outro fator a estimular o cruzamento dos templos. '

Quanto 4 continuidade da casa de culto apds a morte do chefe, o babaldu
Frico do Ogum afirma que a escolha do novo responsdvel deve ser feita através
do biizio em 7 outros templos, podendo esta recair em parentes consangiiineos ou
de religifo. O que tenho observado, entretanto, € outras informagSes corrobo-
ramqna, ¢ que na prdtica, a morte de um chefe, no Batuque, resulta, via-de-regra,
na extin¢do do templo. Uma excegdo foi a do pai-de-santo Luis do Bard, que apds
seu falecimento foi assumido por outro chefe, mas o motivo principal talvez tenha
sido a influéncia do Candomblé baiano, que o antigo dono tinha infroduzido no
ritual. Contribuiu também, possivelmente; o nivel de organizacio da casa, que dis-
punha de um gabinete médico, que funcionava anexo, ¢ prestava assisténcia aos fi-
liados e pessoas do bairro. Entretanto, a nova chefia durou muito pouco, termi-
nando a casa por ser fechada. Quanto 4 casa da Mde Ester, consta que sua filha-de-
ventre, a Didi, teria oferecido a chefia aos filhos-de-santo daquela, mas todos recu-
saram-se, sendo o imoével vendido tempos depois.*Aliés," tanto este fechamento é
costumeiro que a propria Mde Ester ndo quisera “sentar” devidamente o balé

- (construir uma pequena casa, como veremos), pois achava que se o fizesse os

eguns iriam perturbar o novo propretdrio do prédio, ou inclusive impedirem que
fosse vendida. : o '
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0 enterro

- Para o enterro, o morto ¢ vestido-com seu melhor uniforme ritual, com as
cores do seu santo, mas que deve ser rasgado.no lado ou nas costas. Sob sua cabe-
¢d, no caixfo, ird a cremeira com o seu bori que, como foi visto, consiste na pri- -
meira. das obrigagBes maiores e formaliza sua vinculagdo definitiva com o culto.
No caso de um chefe, sua imperial, 0 colar simbolo da chefia, vai rebentada ao
lado do. corpo, onde, se houver espago, podem colocar -se uniformes rituais,
também. rasgados..

O vel6rio dos mtegrantes de alto grau do culto ndo é realizado nas capelas
mortudrias dos cemitérios, ¢ sim, no préprio templo. Em muitas casas, para ali-

mentar os. participantes, faz-se um arroz com galinha, que é considerado “comi- -

da de egum”, entre outras, e que muitos batuqueiros recusam-se a comer em ou-
tras . quaisquer- ocasies que ndo sejam estas. Uma comida de origem italiana, o
“rizoto”, confeccionado com os mesmos ingredientes, é considerado também de

egum, ¢ como tal recusado pelo pessoal mais ortodoxo. O caixfo € colocado no .

centro do saldo, em cima de cadeiras, e sob ele, nalgumas casas, coloca-se um
prato de arroz com galinha, que ¢ oferecido ao morto em primeiro lugar. Depois

A

disto todos podem comer liviemente desde que antes pecam “‘agé” (licenca) ao

falecido, apresentandodhe seu prato’de comida, tal como se faz para os chefes -

das casas nas festas para os orixds.

Os ritos fiinebres propriamente ditos iniciam-se 4 noite. Ao redor do caixio
forma-se a “roda-de-eguns”, cerimonia correlata 4 que se faz para os orixds. Mas
a0 contrario. daquela, que anda exclusivamente para a frente, esta experimenta
movimentos de recuo e avango; além do mais, danga-se de sapatos (descalgo na
outra), todos ficam muito juntos (“para o egum ndo entrar na roda”); mulheres
menstruadas podem participar desta, e também ndo hd as coreografias das dos oxi.-
"xds: sd0 s6 uns passinhos curtos e rdpidos, tanto pela proximidade dos participan-
tes-como pelo receio de perder o sapato ou pisar nos pés de algem, o que € sufi-
ciente para um ou ambos morrerem.

Aqui, entretanto, ¢ necessdrio antec1par alguns esclerecimentos sobre os
eguns para a melhor compreensgo dos rituais. Entre as caracteristicas atribuf-
das aos eguns estd o fato de eles se sentirem muito solitdrios e terem o desejo
de querer continuar entre os vivos. Como porém isto nfo é mais possivel, tentam
levar para junto de si tantos quantos puderem de seus antigos companheiros de
culto. As canmﬁ?ﬁéﬁ’u’ﬁ(&brere’m geral o mesmo as de homéragem que hes sfo
feitas anualmente. nas casas, s50 momentos em que o culto como um todo abre-
Ihes oficialmente um espago no qual as leis que vigoram sfo as suas. E as leis dos
eguns, ‘a0 contrdrio das dos orixds, sdo rigidas e inflexiveis: infringir o ritual, nes-
tes momentos, ¢ dardhes o direito de levar consigo o infrator. Em outras palavras:

nestes momentos tomam-se ténues as fronteiras que separam simbolicamente a-

vida da morte, e 0 menor deslize pode fazer com que 0s vivos ultrapassem-nas.
Na hora da saida o caixfo avanga e recua, alternadamente; 9 vezes — o nii-
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mero ritual dos eguns — até sair pela porta. Este movimento de vai-e-vem, como
jd referi outras vezes, € relacionado aos mortos. Diz o preceito que o caixdo deve
ser levado até a primeira encruzilhada em mdos; os tamboreiros tocando de cos-
.tas, acompanhando o morto. S6 af é colocado no carro fiinebre.

A M&e Ester referia que antigamente o caixfo era levado a pé até o cemité-
1io, sendo dificil determinar se era um costume tradicional do grupo, um ato'co-
piado da sociedade branca, de assim levar todos os grandes personagens, ou falta
de recursos para pagar o veiculo, hiptese esta que acho pouco provavel. Nas prin-
cipais esquinas o féretro era colocado ao solo enquanto que, a0 som dos tambo-
res, formava-se a roda-de-eguns em tomo dele. Assim teria sido feito com o Prin-
cipe Custédio, um dos mais famosos pais-de-santo que o Rio Grande do Sul co-
nheceu. Quando da morte de outra proeminente mde-de-santo, Apolindria da

. Oid, o cortejo provocou tal ajuntamento que o tréfego teve de ser suspenso nas

imediagGes de onde passava.

Na chegada ao cemitério, o caixdo, ao som dos tambores e cinticos fiine-
bres, novamente faz o movimento de balango por nove vezes, sendo que na des-
pedida-final, 4 beira do tdmulo, abanam-se lengos brancos. O Ayrton do Xang6
acrescenta um detathe: deve~se levantar e abaixar o caixdo 3 vezes — 0 mesmo
movimento de vai-e-vem — “para que ele sente direito na terra”. Isto &, poderia
ser acrescentado, dizer simbolicamente ao egum que deve ficar ali, sem vir pertur-
bar os vivos.

2. Oseguns -

Para a Mae Moga, os eguns sd0 “almas de pessoas ou minas (africanos, an-
tigos) que morreram; andam pelo ar, em todos os lugares. Eles s3o cegos, tapados
(obtusos, burros) e, por ndo se convencerem bem que morreram, querem con-
tinuar a viver junto com as pessoas, junto ao que era deles”. Sfo estes motivos
que fazem do egum uma entidade perigosa, pois “‘encosta-se” nos humanos para
tentar reaver de volta aquilo que agora lhe falta e tanto deseja: a vida. Pela mu-
danga brusca de situagdo, igualmente, ficam “irritados e desnorteados”, sentin-
do-se “solitdrios”, longe dos seus antigos companheiros de culto, que procuram

levar para junto de si. E de certa forma ndo fazem isto por maldade intrinseca,

mas por ndo- perceberem bem as coisas. Corre-se maior risco quanto maiores
nossas relagdes no parentesco de religifo com o morto; quanto ao consangiii-
neo, excegfo feita a parentes pertencentes ao culto, praticamente nada poderd
acontecer. ,

Ocorrida a morte, o egum comega imediatamente a movimentar-se & vai:
para sua prépria casa de culto, se for o de um chefe; e para a de seu pai ou mfe-
de-santo se for filho-de-santo. Mas pode ir alternadamente para as moradias ou
templos das outras pessoas ligadas a0 seu templo. Segundo o batuqueiro, a pre-

senga do egum logo & percebida: alta madrugada, escutam-se ruidos estranhos,
baruthos inexplicdveis nas panelas da cozinha, passos misteriosos nas escadas. -
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A babaléa 1€a da Oxum recomenda que nestas ocasiGes ndo se deve “‘excomun-
gar” (xingar) para que nfo fiquem mais brabos, mas sim, recomendar-lhes em voz
alta coisas como “vd para o Reino da Gléra!”, *v4 ganhar luz!”. Podem também,

segundo ela, tornarem-se visiveis, e sua.forma € a humana, o que transparece

igualmente em outras informacGes: a Mie Ester, ao fazer o “amald-de-eguns”,
similar a0 que se faz para o Xang6 mas com repolho (em vez de mostarda), cuida-
va de descascar a ponta das bananas, “para o egum botar a boca”.

Além destes problemas o egum pode provocar doengas, mal-estar, e faz com
que as pessoas briguem. Pela situagdo instdvel que toma conta de todos, diz-se
que esto “na balanga”. E um termo que parece nfo apenas sugerir instabilidade
como ‘o mesmo movimento de vaie-vem. Além disto, balanga ¢ 0 nome de uma
cerimdnia, como vimos no‘ciclo ritual, que avanga e recua e oferece risco ‘de
morte se os participantes deixarem as mos escaparem.

Sao muitos os relatos de casos em que estes problemas aconteceram. Refe-
rindose 4 C. do Xangd, de quem falei antes, um filho-de-santo da Mae Ester co-
mentou: “No dia da morte da C., npem bem ela morreu e o egum j4 veio direto para
c¢d (o templo da Mae Ester) e comecou a perturbar, criando fofocas ¢ mal-estar na
casa toda; ninguém pregou o olho a noite inteira, de puro medo!”.

Embora o egum tenha uma conotag¢do muito forte de perigoso, hd pessoas
que afirmam que o perigo ¢ maior logo ap6s a morte, quando sentem-se mais per-
didos, e depois vai se atenuando até os 7 anos, quando se tornam bons e podem
ajudar os humanos. A Mge Ester, tendo anunciado uma missa-de-eguns (o mes-
mo aressum, ritual finebre), referiu: “Todos (os da casa) devem ajudar, porque
quem é que nfio tem um parente que j4 morreu? E preciso porque, que Deus nos

- livre, alguém cair na rua, alguma coisa; e eles estdo af prd nos defender na hora

precisa”. Este perfodo de 7 anos foi mencionado também pela Mae Moga: “Antes
de 7 anos ndo se espere nada (de bom) de egum. Depois de 7 anos, no cemitério
ou vagando’ pelo mundo, ¢ espirito-de-luz, é bom e sobe para o astral. Egum se en-
costa a perturbar porque ndo tem luz para procurar salvagio”. Segundo ela, a for-
ma de fazer com que o egum adquira luz ¢ “doutrindlo’: “O egum precisa ser
doutrinado. Quando se faz um servigo para doenga, por exemplo, pode-se passar
algumas velas no corpo do doente ¢ depois levar e acender no balé, que ¢ 0 mesmo
que tirar a doen¢a com a mfo! E assim que se doutrina o egum!”.

3. A sociedade mitica dos eguns.

A sociedade dos eguns tem muitos paralelismos com a humana e a dos ori-
xds, embora, digamos, muito mais simplificada do que as destes Gltimos

Pode-se supor, grosso modo; que hd entre os eguns um certo nivel de relacio-
namento social, possuem uma identidade prépria (o mesmo nome do orix4 da pes-

"soa a quem pertenciam), pelo qual podem ser chamados. Guardam também certas

divisGes de categorias entre si, como “pai-de-santo”, “tamboreiro”, tal como eram
em vida.
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" A Mie Moga dividia-os em dois grandes grupos: os que t€m e 0s que ndo tém
luz. Os primeiros sdo os habitualmente homenageados da casa (que s3o0 ancestrais
ou parentes de religido), recebem os sacrificios anuais e foram “‘batizados”, co-
mo veremos na missa-de-eguns. Os restantes pertencem ao segundo grupo. Entre-
tanto, apesar destas diferengas, ndo parecem haver entre eles as desavengas, intri-
gas, problemas, tal como acontece com os humanos ou os Orixds, porque estao
unidos, a0 que se pode deduzir, em torno de seu objetivo maior, que ¢ tentar
absorver a vida das pessoas. O-babaldu Ademar do Ogum, tragando diferencas en-
tre o comportamento dos eguns e o dos orixds, comentou: “Orix4, se um quer cas-
tigar o filho, se o Bard quer castigar o fitho, o Ogum entra de advogado, eles s30
orixds, eles se conversam 14 entre eles; mas egum ndo, puxa tudo pro mesmo la-
do: vamos castigar (diz um)? Vamos castigar! — e a gente recebe a bomba toda!”.

A deduzir das palavras do mesmo pai-de-santo, pode-se atribuir aos eguns
a qualidadé de poder promover, como os humanos, cultos similares aos que sd0
feitos nos templos, nele utilizando os mesmos objetos rituais, como os tambo-
res. Tal como as pessoas, eles ndo gostam de comidas cruas e, da mesma forma
que podem fazer festas, podem cozinhar os alimentos, mas desde que disponham
dos necessdrios implementos:. fogfo, panelas, etc. Por esta razfio é que a inhd, o
tambor principal da orquestra ritual, deve ser despachado (jogado num rio) nas ce-
rimdnias finebres, e as comidas que se oferecem ao egum tém de ser cozidas.
O Ademar conta dois casos envolvendo tais aspectos.

No primeiro falou de um sonho que teve, relacionado a um episédio ocorri-
do na missa finebre da Mae Ester, de quem era tamboreiro oficial e filho-de-
santo: a inhd, que deveria ter sido despachada, terminou ficando indevidamente,
segundo a opinifio dele; com um outro filho-de-santo da casa. Ele relata e comen-
ta: “E tive um sonho em que fui chamado na antiga casa dela, no Mont’Serrat
(bairro): estavam s6 me esperando para apertar o couro do tambor: Fui, cheguei
14, a falecida estava na casa mas nfo a vista. A casa nfo tinha teto — era o cemite-
1io — e os dois tamboreiros j4 estavam sentados no banco: um era do Xapan& —
do mesmo orixé do pai-de-santo dela, o falecido Manoelzinho do Xapand; e o ou-
tro do Oxal4d — o orixd do corpo da Velha (Ester). Af um me disse: nGs-te espera-
mos para apertar a inhd, mas a gente ndo pode porque ela t4 toda amassada,
e entdo eu acordei. V&, ela uma babalda com aquele monte de fithos! Ela estd
querendo o tambor, 14 onde ela estiver, para tocar para os filhos, mas ndo pode
porque ndo entregaram a inhd préd ela”. O segundo caso € sobre um aressum que
assistiu: “No carrégo (oferendas, despacho para 0 egum) botaram todas as comidas
cozidas, mas tesolveram botar mais coisas que tinham sido compradas para a missa
mas ndo tinham preparado — arroz, feijdo — além das roupas comuns do pai-de-
santo. Eu preveni o pessoal: as roupas comuns podia dar pros pobres. Mas as

" comidas cruas, para despachar, por direito tinha que despachar junto as panelas, o

fogdo, o botijdo de gds, os fosforos, para que, fosse onde ele estivesse, tivesse
condigtes de preparar a comida, mas ndo adiantou. Dai, passou uma semana e ele -
estava na casa do filho, pedindo as panelas e tudo o mais, o sal, os temperos, e eu
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acho que tiveram que despachar, ndo-figuei sabendo mais do caso”

Como grupo, genericamente, 0s eguns moram no cemlteno —a Lomba -
embora ndo precisem necessariamente ficar ali. Os eguns dos que foram filiados

a0 culto podem ficar nos balés que lhes foram consagrados nos templos.

Pelo fato de nos cemitérios estarem todos os eguns em geral (incluindo os
dos ndo-batuqueiros, perigosos também) os filiados ao culto evitam passar por
sua proximidade especialmente, 3 noite. O Erico do Ogum, referindo o fato, afir-
mou: “Passar pela Lomba de noite é 0 mesmo que pedir que um deles nos caia em
cima, porque o egum ataca principalmente de noite”. E a presenga dos eguns, que
faz com que sejam colocadas ali a maioria das oferendas a eles feitas, sejam para
fins de féiticaria sejam para doengas, mais comumente. Em Porto Alegre, no bair-
ro da Azenha, onde se localizam os maiores cemitérios da cidade, os cantos de
muro e as ruas adjacentes a eles estdo constantemente cheios de despachos para os
eguns: panos coloridos, bandejas, alguidares com alimentos rituais, velas as cente-
nas, aves e as vezes pequenos quadripedes sacrificados, garrafas de cachaga e ndo
raro bonequinhos de pano representando pessoas, que podem ser utilizados tan-
to para fins de feiticaria (e af sfo crivados de aguthas, por exemplo) ou para a sai-
de. Para acentuar a 1dent1ﬁcag:§o 0 nome do m(hwduo pode ser colocado sob as
roupas do boneco.

4. Os eguils e a saiide. -

Quando um egum se encosta em alguém, a vitima vai ficando fraca e doen-
te. Se jd estd doente, encosta com mais facilidade. A consulta aos buzios indica o

que deve ser feito. Se o egum ji “tomou conta da pessoa”, como mencionou o

Erico do Ogum, ele pode até “responder”, dar respostas pelo jogo adivinhaté-

rio e dizer o que deseja em troca da daquela vida. Outros dizem que 530 os sinto-

mas e a gravidade da doenga, a resisténcia do paciente a tratamentos misticos e
médicos, além do olho clfnico de um chefe competente, que indicam as medidas
a serem tomadas, a oferenda a ser feita a0 egum. As vezes o tratamento consiste
em fazer uma “limpeza” mistica, o que afasta a entidade, e depois submeter o pa-
ciente a um bon 0 que reforga sua cabega e dd forgas a seu orixd para que auxilie
o fitho. ;
Isto foi o que aconteceu como um jovem pai-de-santo argentino que veio
trazido especialmente de Buenos Aires a Porto Alegre para as mios da babal6a
Santinha do Ogum, que detectou a presenga de um egum. Em surto psicotico qua-
se catatdnico, o sujeito ndo dormia a vérios dias, inclusive durante 30 horas de via-
gem. Pela extrema agressividade e inquietude que mostrava, a mie-de-santo re-
solvera me telefonar, pois ela e as pessoas que o acompanhavam estavam a ponto
de apelar para uma clinica psiquidtrica. Como pude verificar, apresentava respira-

¢do e batimentos cardfacos muito acelerados, olhos esbugalhados, musculatura

enrijecida, quase alheio ao que se passava, comunicando-se apenas por monossila-
bos. Ap6s longa consulta 2o bizio, pois o caso era considerado tdo grave que fa-
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zer o bori era muito arriscado, a Santinha decidiu fazer a ceriménia submeten-
do-o a uma limpeza e logo em seguida ao borf. '
Cerca de uma hora depois, como testemunhei, comegou a sair do surto, re-
laxando o corpo e a fisionomia, conseguindo dormir a noite inteira, e isto apesar
do enorme barutho e agitagdo, o templo cheio de pessoas por ser a “entrega do

ano™, 31 de dezembro. No dia seguinte andava pela casa, comegara a falar e pediu-

para tomar um banho, comportamento nada coerente, em geral, com tais surtos
psicéticos. Como os estados demenciados, também, quase sempre sdo atribuidos
a encostos de egum, é comum que chefes comparecam a hospitais psiquidtricos pa-

“tirar loucos”, no que parecem ter sucesso. De qualquer forma, mostram que'

taJs processos terapéuticos deveriam receber maior atengdo da medicina erudita,
normalmente encastelada em seus pressupostos academmstas tema a que volto
adiante.

Uma das cenmomas mais comuns para livrar o mthvxduo dos espiTitos cha-
ma-se “troca” {(que se é muito grave é “troca-de-vida”) pois subentende-se uma
barganha com o egum: se d4 a vida de um animal (ou 61gdos, como veremos)
em lugar da vida da pessoa. O animal normalmente é uma ave, mas pode impli-
car, se o caso for mais sério, num quadripede, que pode ser até um “boi” (tou-
10). No caso de 6rgdos, estes coincidem com os mais afetados do doente. Por
ser “cego” e “burro”, principalmente, é que o egum aceita com certa facilidade
tais trocas. Além do mais, as coisas lhe ficam mais faceis, porque o animal é leva-
do de “bandeja” — facilidades — na Lomba, onde moram, como me assinalou um
filho-de-santo.

A troca.

Numa destas cerimdnias, na casa da-Mae Moca, a doente era uma senhora
de cerca de 60 anos, a M. com sérios problemas cardiacos, cuja causa fora atri-
buida a um egum. Medicamente sabe-se que afec¢Oes cardiacas seguidamente
estdo muito ligadas a fatores emocionais. Decorre dai que a terapia mistica, com
toda a sua riqueza de priticas rituais, além da maior profundidade da relacio pa-
ciente-terapeuta e da personaliza¢gio do atendimento, em geral faz bom efeito.
Em funcdo do problema ela fora internada dias antes em um hospital e seu estado,
segundo informagGes dos da casa, era t30 ruim que um outro servi¢o mais “leve”
tinha sido feito antes da troca. ‘A troca é considerada “pesada”, pois envolve
a presen¢a do sangue do animal sacrificado e, de acordo com a Mae Moga, “s6
o sangue jd chega para levar ela embora (matar)”. O servio leve fora realizado ds

“escondidas no préprio hospital (alids, o que é comum e conta com a conivéncia

do pessoal da enfermagem, muitos dos quais “‘de religido”). Paralelamente, no
templo, uma grande vela branca havia sido fincada numa terrina com canjica bran-
ca, cor e comida do Oxald, a quem a M. pertencia. Dois dias depois ela melho-

rara e recebera alta do internamento e agora viera fazer a troca.
A cerimdnia comegou com toques de tambor e cinticos, o que provo-
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cou a possessdo de alguns dos presentes por seus orixas. Estes levaram a M. até a
porta do quarto-de-santo, que foi aberta, colocaram-na em pé e trouxeram uma
grande vara de marmeleiro, que foi quebrada exatamente na altura da enferma.
Alguns orixds pegaram panos coloridos — verde, vermetho, rosa, branco, preto e
azul — cores que, combinadas ou individualmente compGem as cores rituais de
quase todos eles. Estes panos foram cortados em tiras, dobrados ao meio e reuni-
dos num feixe, chamado de “facho” ou “vassoura”, que é um objeto ritual per-
tencente ao Xapand, o orix4 da doenca. Eles s@o passados no corpo da doente,
de cima para baixo, cabega, bragos ¢ pernas. Depois da vassoura seguiram-se dois
feixes de varas de marmelo, com as quais ddo-se batidinhas, desde o alto da cabe-
¢a até os pés, terminando com uma pancada vigorosa no chdo. Sdo 7 varas, no
total, e pertencem a Ogum. Depois esfregam-he um pacote de milho torrado, co-
mida do Bard Lodé, o que “abre os caminhos™; uma galinha amarela viva (Oxum);
um pacote com pipocas (Xapand e Ogum); e finalmente 7 velas apagadas. Este
ritual compreende uma “limpeza”, e representa tanto o afastamento for¢ado do
egum pela presenca e contato com os objetos sagrados dos orixds (a quem o
egum respeita), como a fixaggo da doenca nestes mesmos objetos. O individuo,
assim, tem seus caminhos “abertos” — vida em ritmo normal, resolvida — além
da prote¢do mistica dos orixds. Encerrada a limpeza, a Oxum da Mde Moga, que
havia baixado, sacrifica a galinha, abrindo-lhe o abddmen. Em seguida coloca-a
dentro de uma sacola de pano, na porta do quarto-de-santo, enterrando 7 pregos
comuns em suas visceras. Observe-se: a galinha substitwiu a vitima, mas vai sim-
bolicamente “morta” pelo traspasse de seus 6rgdos vitais. Ao redor desta colo-
cou as velas, acesas, em disposi¢io quadrangular, as varas, quebradas em peda-
gos, 0s panos e, rasgadas, algumas pecas velhas de roupa de baixo da mulher.
Os presentes, incluindo meu colega de pesquisa, o médico Ronaldo Brum, e ey,
somos convidados a ajoelhar frente a sacola e jogar trés punhadinhos de “minha-
nha” (farinha de mandioca com dendé, pertencente a Ogum), no ventre aberto
da galinha. A cada punhadinho se diz em voz alta: “Em vez da M. vai esta gali-
nha”.
O tambor, que havia parado, recomega. As velas sfo apagadas, quebradas em

trés. pedacos ¢ colocadas na.sacola e esta, ao som do cantico chamado “ate-

t€”, de eguns, comeg¢a a ser embalada, recuando e avancando 9 vezes em dire¢do
a porta: :

Todos estes atos sdo simb6licos: comegase com a expulsio do egum pela
presenga dos orixds. A vara grande e as roupas de baixo, algo que pela dimensdo
e contdto com o corpo seriam como que uma-projecdo da identidade do indivi-
duo, “representam-no”, sdo “entregues” ao egum, que recebe-los-4, especialmente
porque, - “cego’ e “tapado”, nfo se dd conta, exatamente, do que acontece.
Velas em quadrildtero (tal como nos velérios), os movimentos de embalo da sa-
cola, deixam bem claro para todos.os envolvidos, mortos, deuses, homens, o que
¢ de uns e de outros. O convencimento ao egum ainda ¢ reforgado pelas palavras
rituais expressando a troca da vida da M. pela da galinha.
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Quem vai levar o “ert” (oferenda para mortos) até o cemitério, acompa-
nhando o Valdomiro, seremos ambos, 0 Ronaldo e eu. Como ndo-iniciados (e por-

" tanto desprotegidos), recebemos dois colares-de-guia consagrados aos orixds, o que

impedird que os eguns se aproximem de nés. Chegamos ao cemitério pelo caminho
que nos parecia mais proximo. O cemitério escolhido, o da colSnia espanhola,
nesta época tinha as cercas em muito mau estado, arames falhados e decompostos,
pelos quais passamos, caminhando junto s sepulturas rasas. Num timulo branco
que o luar destacava, o Valdomiro despejou o contetddo da sacola e entdo vol-
tamos. Na saida ele quebrou, no granito do meio-fio, uma garrafa de cachaga, di-
zendo em voz alta, como para ser bem ouvido: “E para os pretos-velhos e os exus
da Lomba!”. Na sarjeta acendeu uma vela. Mais adiante, ao passarmos pela primei-
ra encruzilhada, pediu que pardssemos o carro, largando pela janela o contetido de
um pacote de milho torrado, “‘para o Bari do cruzeiro”. A volta para casa foi
orientada especialmente por ele no sentido de que fizéssemos um trajeto diferente
do da ida ao cemitério, “pois os eguns sabem que a gente estd trazendo coisas para
eles e estdo assim — e junta dos dedos, indicando quantidade — em volta do
auto!”. Na chegada, os orixds, que ainda estavam “no mundo” (na possessfo), vém
até a rua trazendo quartinhas com é4gua sagrada e, enchendo a boca, ddo grandes
assoprOes em. nés trés e interior do carro, inclusive porta-malas, capd do motor,
rodas. Isto se chama ‘“‘assagéu” e serve para prevenir se “alguma coisa” acaso
tivesse vindo acompanhando o carro.

O assagéu corresponde ao encerramento das ceriménias, e as pessoas, que
ndo podiam sair do templo antes que voltdssemos, agora estdo liberadas. Quan-
10 20 egum, que nos acompanhou na ida, permanecerd no cemitério.

5. Os eguns e a feiticaria.

De modo geral, os eguns tém papel importantissimo na feiticaria. Quan-
do alguém quer prejudicar a outrem, chama um egum, promete-lhe uma oferen-
da indicando o que quer pela tarefa e manda-o atrds da vitima, na qual o egum
se encostard e poderd causar-lhe inclusive a morte, como vimos. Chamar um egum
é simples: basta ir no cemitério, 4 noite, ou no balé da casa e; em voz alta, ofere-
cer a barganha para algum em especial; ou para o primeiro que vier.

E voz geral que o egum troca seus servicos por ninharias: “Fgum aceita e
trabalha por qualquer coisa que a gente dé para ele, até um toquinho de pau”,
declarou-me o pai-de-santo Jorge do Oxald. De tudo, entretanto, o que mais apre-
cia é sangue, pois “sangue ¢ vida”, como disse o Erico do Ogum. Mas, assim co-
mo cumpre o que se the encomendou, cobra rigorosamente o que foi prometido

. em troca: oferendas para os orixds, se ha algo errado, demora no cumprimento

da promessa ou esta ficou aquém do prometido, “eles passam a mdo por cima
(relevam) porque sdo pais e mdes, refere o Frico; mas para egum tem de sertudo
muito direitinho, e se ter muito cuidado, porque eles nfo ddo colher (“‘de chd”,
gitia — facilidades): errou, o pau come e ndo adianta nada. A Fulana, sé porque
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esqueceu de colocar umas porcariazinhas sem importancia que tinha prometido,
caiu mortinha, de borco, em cima do proprio servigo (oferenda)”.

H4 muitos casos em que se contam ataques de eguns enviados por desafe-
tos e inimigos, e este é um temor sempre presente entre o pessoal ligado a0 Bah{-
que. Um filiado ao culto relatou-me que descobriu, em sua casa, um egum que ti-
nha sido mandado para prejudicdlo: “Tu sabes que os eguns gostam de lugares es-
curos, e aqui em casa se meteram no banheiro, que ndo tem janela para a rua, é
escuro. Ele estava 14 dentro e fez a minha muther levar um tombo que quase se
quebrou!”. As providéncias tomadas foram mandar fazer umia limpeza ritual na
casa e trocar a lampada do banheiro por uma mais forte, o que resolveu o pro-
blema.

Uma ocasifo muito propicia e aproveitada para mandar espiritos de mor-
tos contra alguém s3o as “missas-de-egum”, de que trato mais adiante. Ali, co-
mo veremos, hd pessoas que colocam bilhetinhos com nomes de inimigos nos sa-
cos ou balaios que acomodam a comida dos mortos, o que equivale 2 “entregar”
os primeiros a eles. - : ‘

Crenca difundida é que quem trabalha demais com os eguns fica com a
“mio torta”, isto é, ndo consegue fazer trabalhos *“‘para o bem” com eficiéncia.
Contam-se muitos casos, também, de gente que, apds passar toda a vida praticando
feitiarias, morreram entre grandes sofrimentos, a pele apodrecendo, feridas,
mas principalmente virando “bruxas” na hora da morte, isto ¢, ficando com cor-
po escurecido e encolhendo muito. O Erico comentou: “O pessoal que se dedica 4
fetigaria, levam na cabega (prejudicam-se) e seu final é na miséria: o pai-de-santo
X, qué andava vestido miseravelmente; a finada J,; da casa da Mae Moga, que fi-
cou com uns 80 centimetros antes de morrer. Ao adoecer perdeu a voz, mas nos
dltimos momentos virou bruxa e comegou a falar, contando o que tinha feito.
A Mae Moga até fez um toque para ver se o Bard dela podia superar o egum que
tinha com ela mas nfo adiantou. A L. da Jemanjd largou a pele: onde sentava a
pele cafal”.

Um tipo de feiticaria também envolvendo eguns é a “troca de cabegas”; que
nada tem a ver, assinale-se, com o de engano ao identificar o orix4 do individuo.
A troca de cabegas é feita em geral para postergar a morte de alguém, normalmen-
te velho e doente. Parte-se do principio que sua hora de “ir para o outro lado”
jd estd proxima, e os eguns, que estdo sabendo disto, fazem forca para carregd-
lo. Entfio troca-se sua cabega com a de alguém mais jovem, que morre em seu lu-
gar. Comenta-s¢ muito de uma certa casa em que 0 chefe, muito doente, sobrevi-
via milagrosamente, enquanto que outras pessoas mais jovens morriam subitamen-
te, pois ele trocava-as pela dele. O babaldu Jodo do Xapang, sabendo que eu iria as
ceriménias finebres de outro chefe, famoso, desaconselhou-me taxativamente
pois, como havia muita gente velha na casa, seguramente aproveitariam a oportu-
nidade para trocarem cabegas; e eu, sendo de fora, poderia ser escolhido para a
troca.
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A relagfo da feitigaria e cura ligadas aos eguns é tdo grande que, como disse,

torna muito intensa a movimentacdo do ‘pessoal das religiGes afro-brasileiras
locais em tomno aos cemitérios. No cemitério da Santa Casa de Misericérdia,
no bairro da Azenha, os funciondrios identificam de longe quem vem fazer ser-
vicos, pois trazem sacolas com 0s implementos necessdrios, ndo sendo molesta-
dos. Ali, em determinada ocasifo, encontrei um caixfozinho de defunto com
um boneco de pano em seu interior, fato informado como corriqueiro pelo pes-
soal. O mesmo fora jogado dentro do forno crematério, onde se misturavam ve-
thas ossadas humanas com restos de ataiides. Na parte inferior do forno, onde se
acende o fogo, a drea foi fechada com ima tela especial na qual a administragfo
do cemitério mandou afixar uma placa: “E favor ndo botar despacho. Proibido™.
Mais abaixo, junto ao cruzeiro-mestre, hd vestigios de despachos em quantidade:
velas, moedas, charutos, pedagos de bonecos de pano apodrecidos pelo tempo.

6. O balé.\

Muitas casas de Batuque possuem o “balé” ou “buraco”, local especialmen-

. te dedicado aos eguns e onde os ancestrais de religifo do chefe do templo “mo-

ram’”. Sempre fica nos fundos do terreno € em local pouco acessivel ou até cerca-
do, especialmente se hd criangas na casa. : :

As cerimOnias maiores feitas no balé ocorrem, normalmente, uma vez por
ano; e necessariamente, quando ‘morre algum pronto do templo. Nestas cerimo-
nias sgo feitos sacrificios de animais e colocadas oferendas de alimentos, como
serd visto, numa escavagio do solo. Dai o nome de buraco.

O culto é dedicado mais especialmente aos espititos dos parentes de reli-
gido do chefe: seu pai ou mde, irmdos, fithos ou fithas-de-santo, mas os eguns ge-
néricos de certa forma sdo homenageados. Mesmo eguns de parentes rituais inti-
mos com 0s quais se mantinham boas relagdes sdo considerados perigosos. Lidar
com eles também exige muita cautela e conhecimentos. No balé da casa da mde
Ester, por exemplo, eram homenageados principalmente o egum de seu pai-de--
santo, Manoelzinho do Xapang, ¢ de sua irma-de-ventre e de-santo, Eugénia Fer-

" reira. Mas outros eguns ligados de alguma forma 4 casa eram também homena-

geados.

Para a mde-de-santo Santinha do Ogum, ter balé “sentado™ (consagrado)
em casa € mais uma questio de comodidade, jd que poupa idas ao cemitério,
com o mesmo efeito; mas por outro lado, pelos cuidados que o balé exige, prin-
cipalmente pelos gastos e obrigagOes que devem ser cumpridas, representa um

- compromisso muito sério. Fundamentalmente, o balé é um recurso com que uma

casa de Batuque conta para atuar em certos casos de doenga, defender-se contra
ameagas externas, sendo que tal defesa pode traduzir-se por um contra-ataque
envolvendo a feiticaria.

A maioria das casas de culto possui balé, mas este pode ter conotagdo e
forma diferentes de acordo com o tipo de compromisso que o chefe resolveu as-
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sumir com os mortos, além dos objetivos que tem em relagdo eles. Em casas co-
mo a da Mae Moga, a utilizagdo principal era para fins de culto propriamente di-
to ¢ doenca. Por esta razdoa casinhola era simples, de madeira, mével, sem fundo
e vazia, embora dispusesse de porta, como- praticamente todas. Fra, como as.ou-
tras similares, de: pequenas dimensdes, como uma casinha de ca(':horro de tama-
nho médio, muito mal cuidada, -pintura antiga, a madeira carcomida pela agdo do
tempo. : i
Na casa da Mde Ester o balé até era mais simples, porque nfo fora propria-
mente sentado, ao contrdrio do da Mde Moga. Tratava-se de um velho tonel de '
ferro semi-destruido pelos anos e enterrado até o meio no solo. Por ocasido das
cerimbnias os animais eram sacrificados sobre a terra sem que se fizessem escava-
¢Oes. A terra atingida pelo sangue era retirada posteriormente e despac’hada na
praia junto com as sobras da “missa”. Isto, de acordo com a Mie Ester, ¢ porque
havia deixado a casa em usufruto para seus netos consagiiineos que, apds sua mor-
te poderiam vendé-la, como de fato aconteceu. B com o.balé sgntaflo oficialmen-
te, como j& mencionei no inicio do capitulo, os eguns iriam sentlr-sfz donos do
Jocal e tornariam insuportdvel a vida dos novos proprietdrios, especialmente. se
ndo fossem de religido: . S
Casas que dedicam-se mais 3 feiticaria sentam um balé completo, 1sEo é,
constréem uma casinha maior dentro da qual pode haver a imitagio de um tymu-
lo em tamanho préximo do natusal; onde podem ser encontrados até ossos hu-
manos conseguidos nos cemitérios. Um chefe mostrou-me um balé destes, a'ﬁr-
mando que mantinha ali, escravizado, o egum de seu pai<de-santo: “Eu domino
ele, mas ele nfo me domina”, dizia. No interior da casa, com cerca de 2,50 metros

por 1,20 de largura havia, no centro, uma réplica de sepultura, caiada de branco.

e com uma cruz de madeira A cabeceira. Ao lado, sobre um caixote de madeira,

hé um alguidar com um grande ocutd do Xangd Dé-im, um Aganjt mas “da bar-

ra pesada’ (ligado especialmente 2 feitigaria); junto, uma balanca de metal,.sim-
bolo do mesmo orix4, além de miniaturas das demais “armas . de todos os orix t’
— punhais, facas, lancas, foices, etc. Isto ¢ para ele “‘ir bem armad(? quando ti-
ver que trabathar junto com o egum”. Removendo a laje que servia de tar'npa
ao tamulo, mostrou-me. seu interior, onde havia ossos ja descarnados de antigos
sacrificios de animais, alguidares de barro com vestigio de comida ritual e algu-
mas fotografias de pessoas, jd recobertas com: teias de aranha. Ao perguntar-the
o que estavam fazendo ali, deu uma risada e disse: “Ah, isto foi umas malva-
dezas que andei fazendo por ail”. .

Segundo o babaldu Ayrton do Xangd, o balé tem muita serventia, porque
um erro que acaso se cometa no quarto-de-santo (relacionado com 0s o?xés,
pois). “pode ser tirado no balé; mas o contrdrio ndo d4: errou, 14, o azar ¢ teu,
te segura!” ' :

146

Os eguns em Itaparica e no Rio Grande do Sul. -

As cerimonias do culto dos eguns em Porto Alegre quase niada tém a ver com
o da Dha'de Itapariga, na Bahia. Um dos tnicos pontos em comum, além de estar
relacionado aos ancestrais, seria o cardter dé, perigo ’que o egum oferece. Entre-
tanto, pelas observagdes que fiz ali, em 1972, a periculosidade dos eguns locais
nem de longe se parece com os do Batuque. Segundo informagSes de um partici-
pante do culto, 14, o contato com o egum produziria apenas queimaduras simila-
res as de urtigas. Ndo havia, também, um medo mais intenso, como aqui. Naquéla
ocasifo, um grupo de rapazes brincava muito, em plena ceriménia: ficavam em vol-
ta da janela e da porta de entrada, espreitando um enorme egum que perambulava
pelo ‘pdtio. Entre risadas, davam grandes e teatrais pulos para trds, com demons-
tragOes propositadamente exageradas de susto cada vez que o egum batia, desur-
presa, com sua longa vara nas grades de madeira da janela. Alguns do grupo, sem-
pre rindo e brincando, logo que o egum se afastava, abriam a porta e safam corren-
do, sob a luz da Lua, por uma tritha no meio do mato, até outro candomblé si-
milar préximo. Nio demorava muito voltavam, e assim passaram a noite inteira.
O clima de brincadeiras também existe aqui, mas nfo a tal ponto, pois. o medo
é grande. Numa missa-de-eguns, salvo nas ocasiGes permitidas, ninguém se arris-
caria-a sair para o pdtio, pois seria seé expor, pela crenga batuqueira, a uma mor-
te certa. .

A missa de eguns tem pontos em comurm, isto sim, com o ritual do “sirrum”

2

e do “axexé” referidos por autores como Querino (1955:96, 97), Bastide (1973:

© 335-362) e Santos (1976: 231-235). Os termos “sirrum” e “aressum’ asseme-

Thamese; “axexé”, tem a mesma conotac¢do nio Rio Grande do Sul, embora contie-
cido por muito pouca gente. ' :
7. O “aressum” ou “‘missa-de-eguns’.

“Aressum, “arissum”, “missa-de-eguns”, “‘missa-da-Nag¢io” ou simplesmen-
te “missa” sdo sinénimos: é um conjunto de cerimOnias, ou feitos no sexto e sé-
timo dias ap6s a morte de alguém de religifo ou anualmente, na grande maio-
ria dos templos, para homenagear os respectivos ancestrais.de culto. Neste aitimo

caso, a missa é feita cerca de um més antes da festa maior do templo e tem um

sentido propiciatdrio: fazendo-se primeiro. para os eguns, eles estardo satisfeitos e
ndo irdo interferir no bom andamento da festa. Porque, caso contririo basta eles
provocarem a morte de alguém da casa durante as ceriménias dos orixds para que
esta fique “quebrada”, isto é, tudo o que foi feito, as comidas, os sacrificios de
animais, nada valerd e ter4 de ser refeito.

Como as atitudes dos eguns. s80 muito imprevisiveis, entretanto, ainda as-
sim tomam-se certas cautelas para evitar sua quebra. Uma delas é conservar du-
rante todo o tempo da festa, no chdo do quarto-de-santo, um amald, comida de
Xangd, orixd que “come junto com os mortos” e ndo teme sua presenga. Isto
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porque “domina os eguns” juntamente com uma de suas mulhehre_s3 a Iansd. En-
tende-se que o amald “‘ataca tudo”, ou seja neutraliza as interferéncias dos eguns.
Melhor ainda se tem “‘carneiro no ch#o”, se foi sacrificado um carneiro para 0
mesmo orix4. Esta ‘relagdo com os mortds se dd porque em Porto A.le’gTe o Xifngo é
associado ao Arcanjo Sdo Miguel, padroeiro do mais famoso cemitério da cidade.

Conforme 0 Ayrton do Xang0, se tem carneiro no chdo a festa nfo quebra,
mas suspendéla é uma questdo de educagdo, de solidaxiedat.le ¢ respeito com al-
guém que faleceu. Para outros, havendo o amali e o carneiro, pode-se terminar
tranqiiilamente a parte comegada, suspender as cerimdnias por algu‘rr{ tempo e
depois retomar a seqiiéncia, como se ndo tivesse sido interrompida. Util lembrar
que uma festa para orixds pode durar, normalmente quinze, mas em cert?s casos
mais de trinta dias, e custa muito dinheiro, dai a importancia de se evitar s’ua
quebra. Em caso de falecimento de parentes apenas consang}'il'{leos de alguém
que, suponhamos, esteja “‘no chso’_’, sacrificando para seu orixd, nada altera .al
validade da cerimonia que fez desde que naquele momento ndo tome conheci-
mento da morte do outro, o que todos esfor¢am-se para esconder-lhe.

O aressum € um ritual quase tdo dispendioso ou mais do que a festa para os
orixds porque, se 0 morto for um chefe, hd necessidade de se sacrificar grande
nimero de aves e quadripedes para ele; ou melhor, para todos os orixds que ele
tinha sentos. Além disto, deve-se fazer grande quantidade de comida para o egum
e para as pessoas que participam do ritual, sendo necessirio, segl}idamente, pagar
os servicos do oficiante da cerimdnia e dos tamboreiros. E nio é qualque{ ?hgfe
que sabe oficid-la corretamente (e o minimo ero, ai, é fatal, ao con?ranf) da}
festa dos orixds) e nem qualquer tamboreiro que sabe os toques. O dinheiro é
recothido principalmente entre os fitho-de-santo do morto, mas amigos ou pa-
rentes de religido costumam contribuir, pois estdo igualmente envolvidos no pro-
blema. Como a quantia é alta, muitas vezes os materiais s6 podem ser reunidos
muitos dias depois do prazo ritual de 7 dias e entdo o egum, como vimos, come-
¢a a criar problemas.

Para a descri¢do do aressum vou adotar procedimento semelhante ao que
usei no ciclo ritual dos orixds, dividindo-o primeiramente em dois momentos: o
Sexto dia e o Sétimo dia com as respectivas seqiiéncias dos acontedimentos.

Sexto dia — A matanga ou “serdo-da-missa”.

E na matanga da missa-de-eguns que sdo feitos os sacrificios de. ani,x’nais, ce-
rimdnia que ocorre sempre A noite. Para descrever a matanga e a “missa” vou to-
mar como base os rituais feitos para 0 egum da babaléa D. da Oxum, filha-de-san-
to da Mae Moga, em 6 de maio de 1971. Entretanto, insiro observages feitas em
outros locais e datas, especialmente das casas da Mde Moga e da Mae Ester: Me.n-
cione-se que ambas praticavam o chamado “Batuque puro”, embora a primeira
tivesse em sua casa um congd da Umbanda, religifo em que atuara quando mais
jovem, abandonando-a depois. Entretanto, algumas das integrantes do templo
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faziam ocasionalmente sessoes de Umbanda. Por estes motivos, a visdo dos aconte-
cimentos por parte da Mie Moga mostram, bem mais do que a outra, influéncia
espirita-kardecista. No templo da segunda também.havia muitas pessoas que fre-
quentavam ou eram' proprietdrias de terreiros de Linha-cruzada (o que inclui a
Umbanda), cuja interpretagdo dos acontecimentos influenciava os outros, inclusi-
ve a chefe. A influéncia da Umbanda e sua visgo kardecista, alids, em grau maior
Ou menor, ndo ¢ incomum nos praticantes do Batuque, assunto que serd aprofun-
dado na parte da cosmovisdo batuqueira.

O “desligamento”. B

A matanga do aressum da D. foi realizada em seu proprio templo e oficiada
pela Mde Mocga. ,

Na ocasifo, 3 noite, préximo i porta da frente foi colocada uma fileira de
implementos: a.um pires . com “sabdo-da-costa”; b. uma bacia com “mierd-
de-egum” (dgua com folhas maceradas. e outras substancias); ¢. um pires com
“p6-de-pemba™ preta; d. um pires com pé-de-pemba marrom; e. um pires com p6-
de-pemba branco; f. um pires com palitos. A pessoa deve, ao chegar, pegar o sa-
bdo, e nesta rigorosa ordem, molhar as mfos no mier6 e, com a ponta dos dedos,
ir -colocando, na palma de uma delas, a pemba preta, a marrom e a branca. En-
saboa as mgos junto com todos os pés ¢ enxdgua-as na bacia. Isto feito, deve
passd-las ao longo do corpo (alguns até passavam-nas sob as roupas) de cima pa-
ra baixo, como se tirassem poeira; de vez em quando esfregavam uma palma na
outra sobre a bacia como se ali colocassem a poeira tirada. Finalmente, pegam-se
tantos palitos quantos forem os nossos familiares que ficaram em casa, jogando-os
na bacia e fazendo-the um cumprimento: maos espalmadas, palmas para baixo,

levantam-se e abaixam-se rapidamente as mesmas 3 vezes sobre 0 mierd, sem to- -

célo. E um gesto, alids, feito em- vdrias ocasides solenes, no Batuque. Nio se
enxugam as mios, deixando-as secar ao natural.

Esta ceriménia é chamada de “desligamento” porque seu objetivo é desli-
gar nossos familiares da provivel influéncia ou mesmo de um ataque do egum.
Todos os implementos ‘tem significagdo: o sabdo-da-costa (“costa da Africa™);
de cor escura, e suposta procedéncia africana, ¢ as vezes usado em banhos rituais.
O mierd também é feito para os orixds, um liquido verde-escuro; o de egum, po-
rém, em algumas casas leva erva-mate, que ndo faz parte do dos santos, além de ser
quase preto, pois contém p6 de café. A ordem de uso das pembas, do preto para
o branco, conforme a Mie Moga, é “para ir clareando 2 alma do morto™. Os no-

- mes populares das ervas e folhas empregadas naquele dia eram: “‘or6”, espada‘de-

$80 jorge, malva cheirosa, guiné, bananeifa, dinheiro-em-penca, mangericdo, le-
vante, onda-do-mar. A pemba é extraida de wna pedra tipo giz, também de supos-
ta origem africana e colorida com anilinas, a ela atribuindo-se poderes misticos.
Entre outros aspectos, é através do uso de implementos desta origem, ngo im-
porta se legitimos ou nao, que 0 grupo avoca sua africanidade.

149

e

N o
oo

N

L X 2 B B



§
P

Os ritos do balé..

Feito o desligamento, as pessoas foram se reunindo no saldo da casa de cul-
to, conversando, contando as novidades. Logo que passou a meia-noite a Mae Mo-
¢a chama o grupo para os fundos do terreno, onde estd o balé. Sob a casinhola,
que fora afastada, tinham aberto um buraco, na terra, de cerca de 50 cm de lado
por 1 metro de profundidade. Por sobre ele, para iluminar o local, penduraram
uma Iﬁmpada elétrica.

A Msge Moga, quem oficia a cenmoma, ajoelha-se pumas-tdbuas sobre as
bordas da escavagio e chama em voz alta o egum por seu novo nome — a palavra
“egum” acrescida do nome de seu orixd particular. Paralelamente coloca 14 dentro
coltheres de- sal, azeite de dendé, mel e dgua, fazendo com as maos ¢ mesmo-cum-
primento que todos fizeram na bacia de mier6, na entrada. “Boto tudo isto, prin-
cipalmente o sal e a dgua para batizar o egum”, comenta comigo, que assisto
de perto.

Na casa da Méde Ester, junto ao baIe ela fala cologuiaimente com os espi-
ritos antes do inicio dos sacrificios: “Pai Manoel (seu-pai- -de-santo) e Eugénia Fer-

reira (mnﬁ-de-ventre e santo): que vocés ajudem! As dores que eu tenho nas per-
nas, que me curem! Eugénia Ferreira e Francisco, que receberfo estes axords!

(sangue dos animais que vai sacrificar). Xangd Lold, que sempre respondeu nesta °

missa, que ajude também! (Neste meio tempo alguns dos presentes adiantam-se

com papéizinhos onde, teoricamente deveriam constar pedidos de auxilio, mas po-.

‘dem ser feitigaria. Os’ papéizinhos sdo colocados no fundo do tonel e sobre eles a
oficiante comeca afazer os sacrificios. Mata um galo preto): Que o JoZozinho do
Bard (famoso pai-de-santo ji falecido) seja meu amigo como foi em vida! E se
for chamado para fazer algum mal, que nfo atenda! Que nunca espitito nenhum
preju(hque esta casa, ¢ defenda de bruxaria, feitigaria, fofoca,. policial {Mata
as aves joga-thes as cabegas em uma grande bacia, mandando quebrar seus mem-

,bros — asas, pemas, coxas). O aressum do Ogum §é para cortar as atrapalha¢Ges: do

Manoel (seu filho-de-santo) e que elas se cortem com os cutds que eu vou despa-
char amanha! Se alguém quiser fazer um feitico no cemitério, para mim ou para os
meus fithos, que leve este mal nas costas, principalmente se for irmdo! (Mata pa-

ra 0dé). Que a Maria, que tinha um orix4 poderoso, que o egum tenha 0 mesmo .

poder! O Antdnio, que teceba este axord que estou dando de toda a boa vontade.

~ (Comenta para mim:} Estamos dando uma festa para eles, os espiritos. Manoel Ma-

tias (seu pai-de-santo) receba este axord para eu vencer demandas! (Comenta em
voz .bem alta, aludindo a alguém que agora colocou um papelzinho no barril:)
Nio boto papelzinho porque depois vo dizer que boto o nome dos filhos, mas.s6
pego para o bem! Tem muitos fithos que falam mal de mim, querem ser mais do
que eu. Bu quero tudo de bom para mim e para os meus. filhos, principalmente
estes que estdo. aqui agora, neste aressumn! Maria Ferreira, que a tua alma esteja
muito tempo sem nés! (Pega em seguida umas velas, passa-as no corpo, princi-
palmente nas pernas e coloca-as fincadas, acesas, no fundo do balé. Sdo nove, o
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n@ew mistico d.os eguns. Depois, sobre elas e o sangue, despeja uma bacia de
mier6-de-egum. Diz:) Vamos rezar um padre-nosso por estes que ji foram. (Re-
zam; depois uma salve-rainha e uma ave-maria, e entfo todos com’egam a “lim-
par-se”, afastando-se de costas). .

-No balé da D. a Mde Moga comega os sacnﬁcxos Pede um cabrito: “Pode
ser qualquer um, para egum pode ser qualquerum € n%0 precisalavar as patas, viu?”
(como seria se fosse para os orixds). E um cabrito para o Bard Lodé, e quem vai
sacrificdo ¢ o Valdomiro, seu tamboreiro, filho-de-santo, e quem normalmente
sacrifica para o Bard Lodé na casa dela. Ele estende solenemente as mfos e ela
deposita nestas, também com solenidade e o cumprimento ritual que jd vimos, a
faca especial de matar para eguns. Com este gesto delega a seu auxiliar o poder
sagrado. O cabrito ¢ seguro firmemente por um outro auxiliar e o Valdomiro
corta-he o pescogo, jogando sua cabega para o fundo da escavagio, mas de modo
que fique com o focinho voltado para a frente do templo. O corpo do animal ¢
colocado sobre um saco aberto no solo, a “mesa” ritual, e suas patas so ajei-
tadas para que fiqguem também voltados para a rua.

O Valdomiro continua a sacrificar: um galo para o Bard Lodé e um para o
Ogum ‘Avagd. Enquanto trabalha, ele ¢ a Mde Moga conversam, brincam, dando
apartes jocosos na conversa-do grupo em volta, umas quarenta pessoas, qué tam-
bém riem e fazem comentdrios sobre 0 que se passa. O assunto principal € o re-
cente casamento do Valdomiro, de 65 anos, aproximadamente, com uma mulher
bem mais jovern. A Mie Moga diz bem alto: “O Valdomiro t4 fraco! Noivinho de
quatro meses! Até esqueceu de fazer o que eu pedi ontem!” — e 0 grupo inteiro 1
as gargathadas. Comenta comigo: “Tem de ter alegria, o egum gosta de bastante
alegria”. O Valdomiro continua a sacrificar, desta vez um galo. Neste momento,
a chuva, que iniciara intermitentemente desde a tarde, comega a cair com violén-
cia, obrigando que eu proteja a maquina fotogréfica, o flash e molhando o papel do
arquivo de notas. Atrds de mim, um senhor idoso pergunta: “Mée, posso botar o
chapéu?” e ela diz: “Pode, mas tem de botar ao contrdrio, com o bico prd trds”.

Com estes pequenos detalhes acentuam-se as diferencas entre o ritual dos
orixds e dos eguns.

Para o Valdomiro, que equilibra-se com dificuldade nas bordas do buraco,
ela previne rindo: “Cuidado para nfo cair, hem, olha 14! Se tu cair ndo inteira ou-
tro ano, viu??”’. Ele sacrifica ainda quatro pombos, sempre falando em voz alta,
para que os eguns saibam a quem se destinam: “Sfo para o Bard!” e devolve com
o mesmo ritual, para a Mée Moga, a faca que dela recebera. Ela manda trazer ou-
tro cabrito, preto com manchas brancas: “E para o Xapani!”. O cabrito berra

_assustado, mas ¢ sacrificado, 0 que ndo aconteceria se fosse nas ocasiGes normais
- paraos orixds. Em seguida mata uma ovelha branca para a lemanji.

Seguros pelos ajudantes, os animais s3o mantidos no ar sobre o buraco até
que o sangue escorra completamente. Enquanto isto ela d4 instrugGes, presta aten-
¢fo a tudo o que se passa d volta: “Bota o acagd no cabrito!”. Ela refere-se a uma
comida de Oxald, mitho branco cozido e amassado, posto num pequeno embru-
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1ho de folhas de bananeira e colocado entre as pemas dos animais sacrificados.
“Dois galos para Xangd e duas galinhas para a Jemanjé e mais dois galos para o
Xapang, viu? Quantos galos tem? Bota todos os que tiver. Para egum qualquer
cor serve, mas tem de ter. A gente pode se encrencar com 0 santo, mas com
egum ndo! Esta cabrita ji deu cria? Nfo? Entfo ndo pode! Como ela(@D.)ena
mais vetha, a cabrita tem que ser mais velha!l”. '

- Estas relagSes — animal que jd deu cria para quem teve filhos, fémeas para
orixds-mulber ¢ macho para homens, animais mais jovens para quem é jovem e vi-

ce-versa, 540 o reflexo da compreensfo batuqueira de mundo, em que cada coisa

tem o seu lugar ¢ todas estdo relacionadas na ordem cGsmica. ,

Terminada a matanga, no fundo do buraco hd uma pasta sanguinolenta
em meio 4 qual afloram as cabegas e chifres dos animais. Em cada parede, na ter-
ra, o Valdomiro finca uma vela (quatro, no total) ato que assinala que o que estd
ali pertence ao egum, pois “coisa velada (de “velar”) é coisa de morto™. O grupo,.
agora, dirige-se para dentro de casa. Defronte 4 porta temos que chegar e entrar
de costas, dando uma meia-volta quando se passa no portal. O Erico do Ogum,

" que ¢ fitho-de-santo da Mie Moga e estd presente as cerimdnias explica: “O egum

estd ai, perto da porta,.e a gente nfo pode dar as costas para ele porque ele pode -

aproveitar para nos cair em cima! Egum ndo ataca pela frente, s6 pelas costas™.
Os ritos do saldo — o “café”.

Segundo a Mae Ester, o egum, nestes dias de missa, tem de ter licenga para
entrar, pois a casa tem dono, seu orixd padroeiro. Por isto a porta tem de ser os-
tensivamente aberta antes do comeco da cerimdnia.

Dentro_do templo da falecida D. , alguém passa com uma bandeja de cdlices:
de cachaga, para os homens,e vermute para as mutheres. Hoje, ao contrdrio da
" festa para os orix4s, onde a bebida alcoélica é totalmente proibida, € recomen-

ddvel que se beba um pouco, mas nao podem ficar restos dentro do copo, pois-do .

contrario o egum “bebe com a pessoa”, o que representard sua morte. ,
Para as ceriménias, a principal peca utilizada serd o saldo, a mesma onde se
faziam ‘as dangas para os orixds. A nfo ser pela movimentago e os trajes das pes-
soas, a maioria sem as vestes rituais, em roupas comuns, sé6 um observador trei-
nado perceberd que se trata de um ritual finebre do Batuque: a decoragfo da

casa ndo foi alterada; pelas paredes hd os mesmos quadros de santos catélicos -

associados aos orixds, como em qualquer destes templos. Uma foto grande da
Ms#e Moga, mie-de-santo da morta, estd colocada sobre a porta do quarto-de-san-
to, o lugar de horira da casa. :

Neste momento uma grande mesa é trazida para o saldo, colocada em seu
centro e coberta com uma toatha, no meio da qual puseram um célice de vermute
e um- de cachaga. Um fitho-de-santo da casa, o Jorge, que estd proximo, me diz:

“F para ela!”. Junto aos clices botaram um copo d’dgua, um prato com bola-
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chas, um com fatias de pdo e outro com nacos de marmelada e goiabada.
Enquanto a mesa vai sendo servida, converso com o Jorge, que vai fazen-

.do observagdes, bebo a cachaga em pequenos goles, fago fotos, tomo notas.

Quando me afasto um pouco e volto, descubro que o célice, que deixara sobre

 um balcdo, desaparecera: alguém levara-o para a cozinha, embora ainda tivesse

um restinho no fundo. O Jorge, entdo, alarma-se, pois a busca na cozinha fora ind-
til. Vamos entdo 4 Mde Moga, que escuta o caso e diz tranqiiilamente: “Ndo tem
problema; ele nfo é da religifo e ndo vai acontecer nada!” — e o final da frase €
com énfase. Isto resolve o caso, pois quem fala ¢ alguém em que todos depositam
a mdxima confianga, que conhece muito bem o que faz.

, Da cozinha a Mae Moga trouxe solenemente uma xicara de café com lei-
te, 0 elemento central da cerimOnia, e outra de ch4. E intéressante que o costume
de tomar café com leite ndo é comum, entre os adultos, na classe social que em
sua maioria compGem ‘a religido: bebe-se café preto, normalmente. Mas o café
para os eguns € sempre com leite, o que lhe dd conotagdo especial. Certa vez,
uma vetha fitha-de-santo da casa da Mae Moga com quem eu me dava muito, sa-
bendo que eu gostava de velejar — o que ela considerava o supremo perigo do
mundo — recomendava-me grandes cautelas. E brincando, completou: “Cuidado
com estes negécios de barcos, porque ninguém estd com vontade de ter de tomar
café para ti”.

O café e o chd foram colocados na mesa junto aos cilices. Depois vieram

pratinhos de sanduiches, fatias de salame e queijo. Tudo isto é do egum, exclusi-
vamente, e ndo pode ser comido por ninguém. Os pratos dos “pecadores”, os
humanos, sdo colocados na periferia, pratos grandes mas com o mesmo contetdo
dos pequenos. Finalmente trazem 16 — niimero mistico da Oxum, embora pudes-
se. ser qualquer nimero — xicaras de café com leite, que sfo postas na borda da
mesa. A Mae Moga vai entfo até a porta da rua e abre-a com solenidade, o que sim-
boliza o convite para o egum entrar. Depois, tomando lugar 3 cabeceira, convida
os fithos da D., ficando todos de pé frente s suas xicaras. Todos devem permane-
cer bem apertados, um 20 lado do outro, para 0 egum ndo entrar no espago que

acaso ficar. Se isto ocorrer, ele “comerd junto” ¢ na saida levar4 alguém. Todos -

podem comer o que quiserem (salvo, € claro, as comidas do egum) i vontade e

sem pressa, mas nio se pode abandonar a mesa: “Podem comer o que quiserem

€ quanto quiserem, por que hoje € para comer mesmo” diz a Mde Moga. Ela obser-
va, com toda a calma, até que vé todos terminarem: “Ninguém quer comer mais,

mesmo? Nido? Entdo, aten¢fo: quando eu fizer o sinal, sai todo o mundo depres-’
- sa da mesa, de costas. Pronto!” — e todos ddo um passo rdpido para trds. Quem

ficar, 0 egum entrard com ele na mesa, carregando-o consigo. Mais duas mesas se
sucedem, encerrando-se a cerimonia do café. Até este momento pode-se ainda
beber dgua, comer, fumar, urinar. Depois, quando comegarem os cénticos de
egum, isto serd terminantemente proibido, e a inobservincia resultari em morte.

O ambiente, dentro de casa, é semelhante ao que havia 14 fora$ hd risos e

* brincadeiras, mas 0 medo do egum imprime uma maldisfargada tensgo em todos
os rostos, nos pequenos gestos, nas perguntas de pode e nio pode que fazem 4-

Mae Moga sobre coisas minimas. Mas ninguém chorava, embora estivessem presen-
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tes também parentes consangiifneos da D. e seus fithos-de-santo, porque “se al-
guém chora, a alma do morto nfio tem descanso™ — ou seja, continuard a pertur-
bar os vivos.
~N#o quer dizer, entretanto, que nestas ocasides ndo haja muita tristeza, pois
a relagdo dos iniciados com seu chefe representa um vinculo extraordinariamente
forte, que seguidamente sobrepe-se até aos de cunho biolégico-social. A perda de
seu chefe, para o filiado ao Batuque, consiste numa perda irrepardvel, deixando
um vdcuo muito dificil de ser preenchido. Sem ele, o individuo, mesmo que te-
nha seu templo, sente-se- desarvorado; pois é alguém a quem sempre pode recor-
rer nas necessidades, pedir conselhos. Sob a tutela do chefe, igualmente, nas fes-
tas de sua casa, ¢ que o grupo -todo retine-se, pessoas que se iniciaram ~ds vezes
na adolescéncia, na religifio, e convivem durante anos fio.
Por:ocasifio da morte da Mde Moga esta tristeza explodiu de:forma irrefred-
vel. Até certo ponto das cerimdnias foi tudo normal, as brincadeiras, o 1iso, a
alegria, mas uma tristeza profunda, percebia-se; pairava no ar. Pois a casa era mui-
to antigd, com pessoas idosas que tinham centrado toda a sua vida ali o que equi-
vale dizer; em torno 4 pessoa da Mie Moga. Na hora da saida de seus objetos
rituais, os orixds que estavam “no mundo” um por um, aos pouquinhos, comeca-
ram a encostar a cabega nos ombros uns dos outros ¢ a gemer, gemidos longos
¢ lancinantes, como um choro surdo e dorido. As pessoas presentes, que super-
lotavam a casa, ndo resistiram ‘também 3s ldgrimas, inclusive eu porque, mesmo
que ndo fosse formalmente seu fitho-de-santo, a relagfo que se estabeleceu entre
n6s. (como;, alids, como a Mde Ester) nio era muito distante disto. Dentre todas
as cerimfOnias, de todos os tipos e em todas as vezes, a.que assisti e participei,

durante quase 20 anos de convivéncia com o Batuque, foi a que me calou mais

fundo. Por isto, de certa forma penso que podem entender a natureza do vinculo che-
fe-acdlito. E, pela mesma razfo, julgar praticamente impossivel, pelo menos em
tio longo tempo de pesquisa, um ndo-envolvimento emocional com o que mui-
tos autores denominam impessoalmente de “informantes” ou os “pesquisados”.

Como, em meu caso, pergunto, este envolvimento nfo ocorreria, se era recebido

nos templos de ambas oficialmente na qualidade de pesquisador mas tratado
como um filho-de-santo cheio de regalias?

A “roda-de-eguns”.

Mas o ritual no templo da falecida D. vai em andamento. O tamboreiro
Valdomire senta-se no banco dos tamboreiros, preparando-se. A seu lado dois tam.-
bores estdo de pé, apoiados sobre. um dos couros, 0 encordoamento que lhes d4
tensdo permanecendo frouxo, o que resultard num som abafado. Se fosse festa
para 0s orixds sua posicdo seria deitada, cordas bem apertadas, as m&os produzm
do batidas secas e vibrantes nos instrumentos. Quem tira as rezas de egum é a Ode-

te da Oxum, pois o tamboreiro nfio as conhece duelto, e nfio é nada prudente
cantd-las com erros.

Iniciados os toques, o pessoal vem para o centro do saldo e forma uma “ro-
da-de-eguns”; os’homens e mulheres respectivamente agrupados em cada semic{r-
culo. H4 muitas diferencas entre a roda-de-eguns e a dos orix4s. Nesta se danga
descalgo, enquanto que na dos eguns, de sapatos, o que parece ter certa conota-
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¢4 de desconsideragdo a eles. O Erico do Ogum parece ter se referido a este fato
comentando com ar de desprezo “Eu é que nFo tiro sapato pré egum!”. Além
disto, nfo hd as coreografias dos orixds: os bragos ficam soltos ao longo do cor-
po, enquanto que os ombros fazem movimentos desengongados, ensaiando giros

. para um lado e outro, idénticas ds que vimos na descri¢io do enterro.

Atualmente ninguém mais sabe, no Rio Grande do Sul, o significado exato
das palavras dos cdnticos rituais. Sabe-se qual o orixd que estd sendo homenagea-
do, o sentido geral do canto, ou se sdo cantos de egum. Em um destes axés, naque-
le dia, a Mae Moga coloca a mIo entre dois participantes da roda e esta inverte seu
movimento, passando a andar para tr4s, as pessoas arrastando os pés para ndo pisar
o pé do vizinho, passinhos curtos.

- Num'dos axés, o nome da Oxum da D. ¢ pronunciado, mas em seguida a pala-
vra Oxuin é substituida por egum — Oxum Bom{ por Egum Bomi. Isto indica
a0 egum que ele ndo pertence mais i categoria dos vivos; pois seu nome de- reli-
gifo, ‘que outrora representava sua identidade batuqueira tornou-se nome de mor-.
to. Num céntico que o Ayrton do Xangd chama de “ladainha” e executado ape-
nas em cerimOnias finebres ou do culto aos mortos, da mesma forma pronun-
ciam-se os nomes dos orixds do morto, seu nome. civil e depois, na mesma frase,
a expressfo “egum’’.

A chegada dos orixés.

Terminados todos os cdnticos de egum, passa-se a cantar para os orixds, co-
megando pelo Bar4, o que provoca a possessio de algumas das pessoas que estdo
no salfo. Isto ocorre em todas as casas de Batuque em ceérto momento dos rituais
fnebres. Da posseséﬁo pelos orixds farei aqui apenas as referéncias indispensiveis,
_aprofundando o assunto no préximo capitulo.

Os deuses neste dia, ndo sdo saudados como nos outros, com as exclama-
¢Bes rituais que se usam para eles. Também ndo emitem seus gritos ou gargalha-
das caracteristicos, nfo “batem cabe¢a” (cumprimentam) o quarto-de-santo ou |
quem quer que seja: chegam em frente 4 porta deste e, inclinando-se levemente, fa-
zem curtos giros de ombro. O final da possessdo ¢ diferente, porém, da comum: os
orix4s, da mesma forma que nas suas festas, s@o despachados no quarto- -de-santo;
mas enquanto naquelas ocasies tém os membros e rosto aspergidos de dgua hoje
se despacham somente por pisar na dgua que se derrama no assoalho. E o estado
intermedidrio entre a possessdo e a lucidez, o “axerd”, também nfo ocorre: des-
pachado o orix4, o possufdo volta a si imediatamente, embora possa ficar eston-
teado por alguns minutos.

As evitagdes e sua leitura.
Tal como no ciclo ritual dos orixds, a carne dos animais comegard a ser pre-

parada durante a noite. A partir deste momento ninguém pode, teoricamente,
deixar o templo, a nfo ser para comparecer, na manhd seguinte, & missa catolica
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de sétimo dia, encomendada nalguma igreja das imediacGes. Esta missa faz tanto
parte do aressum como a matanga ou outro qualquer ritual, e sua ocasional ndo
inclus@o nas cerimOnias do aressum representaria a nfo-validade do que foi feito.
Durante a noite, também, as pessoas se alternam a auxiliar no preparo do enorme
volume de comida ritual e ndo-ritual, descansam e cochilam como podem; recos-
tadas nas cadeiras.. No dia seguinte, depois da missa, o preparo e arrumagdo das
comidas continua, mas o reinicio do ritual propriamente dito serd apenas i noite.

- Mais acima referi que teoricamente ninguém pode deixar a casa no intervalo

entre o sexto e o sétimo dias, aqui cabendo um comentdrio. Digo isto porque, co-
mo assinalo em vérios momentos do trabalho, hi no Batuque uma grande elastici-
dade- quanto s possibilidades de tomadas de decisdo o que permite ampla mar-
gem de manobra entre os meandros da prétxca ritul: pode-se, por exemplo, como

veremos no proximo capitulo, “conversar” com os orixds ¢ convencé-los do que’

se quer, explicarlhe porque teremos que tomar esta ou aquela atitude. Além dis-
to, as situagGes ndo raro sdo tdo complexas, tamanha a infinidade de possiveis va-
ridveis intervenientes a serem consideradas, que um mesmo caso facilmente po-
de comportar vdrias leituras a partir de suas facetas circunstanciais. Assim, para
praticamente tudo hd procedimentos rituais que resolvem o problema.

~ Falo aqui do problema dos que. tém de trabalhar no outro dia, no poden-
do, pois, permanecer no templo. Sendo a maioria dos filiados 4 religido operdrios
de baixa renda, em que a falta ao servigo resulta em descontos, perda do descanso
remunerado e até dispensa do emprego, qual a solugdo? Assinale-se que, face ao
perigo atribuido aos eguns, uma ocasional saida pode tornar-se um problema mais
sério do que estes — e ndo apenas no sentido émico do caso, pois a chamada “mor-
te vodu”, de que trato mais adiante, parece ser uma realidade. Quando perguntei

4 Mae Ester o que precisaria ser feito se se tivesse de sair por raz8es importantes,

como de trabalho, por exemplo a sua resposta foi simplissima: “A gente despacha
uma caneca d’dgua na frente da casa para dizer pro egum que € um amigo e ele
ndo pensar que se deu as costas (desprezo) pr4 ele”.

Sétimo dia — a “‘missa”.

As ceriménias do sétimo. dia iniciam com a missa catélica previamente en-
comendada, como mencionei. Para as pessoas que permaneceram na casa sZo pre-
paradas as refei¢Oes comuns, mas tudo o que for feito, primeiramente tem de ser
oferecido ao egum e posto em sua mesa, para depois, apenas, ser servido aos hu-
manos.

A noite, na casa da D., umas 150 pessoas estavam presentes. Muitas trajavam
foupas comuns, muitas com “liformes™ (uniformes) rituais velthos, como man-
da o preceito, sendo alguns brancos, a cor que pode ser tomada como o luto.
Quem safra na noite anterior porque tinha que trabalbar, fazia novamente o des-
ligamento, indo depois para o salfo.
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- No quarto de santo, uma grande quantidade de comida ocupa quase todos
.0s espagos disponiveis. As do egum estdo no chdo, local onde ficam, nos outros
dias, as dos orixds e humanos. Entre elas encontram-se as “nhdlas-de-egum”,
semelhantes 3s dos deuses, mas enquanto aquelas sfo fritas, estas s40 cruas. Além
disto, embora incluam, como as outras, asas, pemas, coxas e visceras das aves,
aqui estfo s§ as do lado esquerdo. Da nhdlas faz parte, também, uma bolinha de
farinha de mandioca crua. Um prato contém o “fervido”, comida exclusiva dos
eguns, onde entra, além de carne, “toda a qualidade de verdura” e farinha de man-
dioca, para engrossar, resultando numa espécie de sopdo espesso. Muitas casas fa-
zem o “amald-de-egum”, similar ao que se faz para Xangb: came de pescogo enso-

pada com repolbo (para o orix4, com mostarda) sobre um pirdo de farinha dé’

mandioca. Em grandes terrinas, no assoalho, também estdo, cozidas, as metades
esquerdas dos animais. Ao morto s20 oferecidas, ainda, as “comidas brasileiras”
(como se diz no Batuque, para diferengd-las das rituais) mais comuns: bife, ovos
fritos, arroz branco, feijdo, saladas, guizado, massas, cames com diferentes prepa-
108, panquecas. Procuram-se fazer aquelas que ele apreciava especialmente: como a

" D. gostava muito de ervilhas, ali haviam duas latas, j4 abertas. Junto com estas

est3o as-comidas-de-obrigacdo normais dos orixds, oferecidas para os da D: tanto
aquelas que eles compartilham com os humanos como as suas exclusivas. No piso,
ainda, estd a “obrigagdo” da morta: todos os seus ocutds e quartinhas sagradas, es-
tas vazias e viradas de lado. Cobrindo os objetos, um ald, um grande pano bran:
co pertencente a Oxald, o orixd maior. Junto a eles alguns panos coloridos que
serdo usados no final das cerimOnias e-uns uniformes velhos da dona da casa.
O que pertence aos vivos sdo alimentos dispostos sobre os balcdes do peji, e
correspondem aos mesmos oferecidos aos orixds, mas nas carnes sé hd a metade
direita das vitimas.

Observe-se que 56 se utiliza o quarto-de-santo nas ceriménias fitnebres quan-
do morre o chefe do templo, pois, no caso, seus orixds serdo despachados. Nas
ocasies em que os eguns s&0 apenas homenageados, anualmente, sua porta perma-
nece fechada, pois é um territério exclusivo dos orixds — e “os eguns respeitam os
orixds” e vice-versa. N3o é demais assinalar que posigdes diferenciadas, no espago,

. das comidas dos vivos, dos mortos e dos orixds, servem para marcar simbolicamen-

te, as diferengas entre tais categorias, bem como dos rituais que lhes s3o dirigidos.

Na casa da Mae Ester, quando se faziam estas missas, as “‘mesas”, uma para
seu pai-de-santo e a outra para sua irm4-de-santo e de ventre, eram um espago de-
limitado no saldo pelas proprias oferendas e bancos, na periferia. Ali, além das co-
midas iam objetos variados: cachimbo, fumo e cigarros, para o Pai Manoel; e obje-
tos de toucador, sabonetes, espelhos, para a Eugénia Ferreira. Por ocasifo de sua
morte, ai sim utilizou-se o pard.

Na casa da D., no saldo, as pessoas estdo sentadas em grupinhos, conversan-
do, enquanto outras auxiliam nas vérias tarefas. Sobre a mesa, pratos e bacias aco-
modam as comidas sagradas dos orix4s, idénticas ds que estavam no quarto-de-san-
to: pipocas para o Xapand e o Ogum, rodelas de batata doce frita e acarajé escuro,
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para a Jansd; polenta de mllho, ‘para a Oxum. Hé também grandes travessas com
as metades direitas dos animais. A porta da rua permanece completamente aber-
ta, para 0 egum poder circular.

A um canto, de pé, estdo os tambores. Em algumas casas, 0 Gnico que toca
nas missas ¢ a inhd, e deve ser despachado na morte de seu dono; ou desencoura--
do, se ¢ apenas missa-de homenagem. Em outras, tocam todos, mas retiram-se de-
pois ‘seus: couros. Quando, naquela noite, apalpei um dos tambores para exami-
nardhe a tensdo, ver se estava frouxo, a Maria do Ogum, que estava por perto
me diz: “Ndo mexe, guri!. Ndo mexe porque hoje é dia pesado e quem ndo é pron-
to ndo deve mexer. Hoje ¢ missa-de-quatro-pés e tu podes te prejudicar!”.

As pessoas que ficaram na casa jé se fartaram de comer, mas as que chega-
ram agora beliscam as comidas da mesa, arrancam lasquinhas de came assada.
A eles & servido um prato de arroz com galinha, que deve ser comido com a mifo,
de acordo com o preceito titual. Os restos que se deixarem serfo colocados numa
grande bacia e depois despachados no buraco.

Entre 0§ grupos que conversam, o assunto maior, como sempre que se en-
contram, s§o as “‘conversas de religifo”. Mas hoje, como o dia é “deles” pode-se
falar sem receio nos eguns, nos episédios em que se envolveram, nas mortes que
provocaram, as atitudes que podem tomar.

. Numa: destas ocasiOes, na casa da Mfe Ester, o assunto era um sujeito cuja
familia era cliente da babaloa. Ele morrera mas ndo foraembora da casa, criando pro-
blemas para todos. A conselho daquela os familiares trouxeram uma fotografia
grande, 18x24, do homem para despachar ritualmente com as coisas dos eguns,
obrigando-o, assim, a ir-se com eles para o cemitério. Entretanto, na hora de co-
locar a foto nos balaios ela sumira, e foram intteis as cuidadosas buscas que o
pessoal da casa deu. Claro, num dia de missa hd centenas de objetos ¢ materiais
espalhados pela casa toda, muitas pessoas que remexem em tudo, mas julgou-se
impossivel que a fotografia desaparecesse assim no mais, sendo 0 sumigo atd-
buido ao egum, que manobrou para ficar.

A “morte vodu”.

Na casa da D. falavam de “uma guria que, por distragdo comeu uma pipo-
quinha s6 do egum e j4 nfo amanheceu, foi 0 mesmo que comprar passagem!”.
A prépria D.; comentavam, moireu na mesma noite em que fez a matanga: come-
¢ou- a matar is 11 da noite e s 4 estava morta. A causa ndo foi egum, mas sua
prépria Oxum, que castigou-a porque éla teria violado uma norma muito impor-
tante: atritada com a Mde Moga, de quem era filha-de-santo, resolveu matar: para
si mesma, e por isto sua Oxumlevou-a. :

Qutros casos de morte deviam-se & feitigaria, como o do fitho-de-santo
que furtara dinheiro de seu chefe. Este entdo convocou todas as pessoas da casa
¢ promoveu um feitico, na frente deles, dizendo que sabia, pelos bizios, quem

era o culpado, ¢ que logo ele iria acusarse. Iniciado o ritual, um dos presentes
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comegou imediatamente a se sentir mal, confessando o furto, mas o pai-de-santo
foi impiedoso, terminando por causar a morte do outro na mesma noite. H4 pes-
soas, contam-se, que uma vez enfeiticadas duram 7 dias, justamente o némero

_mitico dos orixds guerreiros, “da pesada”, que podem ser mandados contra o
individuo.

Tais casos, tudo indica, enquadramsse ‘na chamada “morte vodu”, mortes
ocor{idas em pessoas-que se julgavam vitimas de feitigaria ou haviam cometido
graves infragBes rituais. Quem primeiro usou o termo foi Cannon (1942). Vi-
rios outros autores, como Lester (1972), Lex (1974), Cawte (1983) ¢ Glascock
(1983), para falar dos que mais aprofundaram o tema. Das conclusGes mais im-
portantes-hd o fato de que, sob dominio de medo intenso, aliado ao stress € ou-
tros fatores, como certas condi¢Ges pessoais ¢ do meio-ambiente, o individuo
pode experimentar um descontrole do sistema nervoso auténomo (simpdtico e
parassimpdtico). Isto resulta num bloqueio lento ou imediato das fungBes orgd-
nicas vitais, sobrevindo a morte. De acordo com®Lester, o enfeitigado entra em
depressdo profunda e seu organismo perde a capacidade de *“‘negociar” com pro-
cessos patogénicos que acaso ocorram (Lester, 1972:°358). 'Uma combinagdo
de apatia, anorexia ¢ fadiga ¢ igualmente referida pelos pesquisadores. Conheci-
mentos empiricos dominados pelo xamds e sacerdotes (e aqui incluem-se os do
Batuque) permitem a minipulagdo do processo: provocando; ao nivel do indivi-
duo, a diminuigio do funcionamento vital abaixo dos limites criticos, levando i
morte; ou, pelo contririo, promovendo a reversio do quadro, na cura (este talvez
o caso do argentino que vejo para os cuidados da babaléa Santinha do Ogum, co-
mo mencionei pdginas atrds). Kalish (1966) fala, ademais, em “morte social’’: em
caso - de violagio de normas, consciente do erro a pessoa experimenta fortes sen-
timentos de culpa, 'rejefltando alimentos e liquidos pelo préprio descontrole do
sistema nervoso. Ao mesmo tempo é considerado culpado e abandonado pelos demais.

Em todo este quadro, algumas observa¢Ses me parecem importantes. Uma
delas, em que jd toquei antes, é que a medicina ocidental, embora esteja indiscu-
tivelmente muito avangada em determinados campos, métodos e técnicas, em
outros, como o que tratamos, parece que apenas engatinha. Quanto s técnicas
tradicionais desenvolvidas por estés grupos, apesar de empiricas, tém por trds
de si, seguidamente, séculos de observagBes e experimentos tipo ensaio e erro,
de inegdvel validade — com o que, alids, os pesquisadores acima concordam.
Anteriormente, também, referi o descaso da medicina oficial por tais técnicas;
no entanto, praticamente nfio hd médico que negue a validade da ioga, cujos pres-
supostos sdo tdo empiricos quanto dificeis de serem explicados pela medicina
ocidental. Talvez, a razio para a atencio a uma técnica e ao descaso com outra
possa ser atribuido em boa parte ao fato de a ioga ser algo de origem “branca”,
isto €: veio do “Oriente”, além de ser veiculada principalmente por matenal
escrito, impresso, o que a legitima em face da concepgdo ocidental de saber e verda-
de. Ademais as praticas terapéuticas batuqueiras sfo do dominio de agentes su-
balternos e, pior ainda, negros.
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Entretanto, a populaggo brasileira em geral — e n30 se pense que s6 des.tas
classes subalternas, pelo contrdrio — acredita nelas. 1.évi-Strauss coloca m1§1to
bem o problema: “Ndo hd, pois, razfo de duvidar da eficicia de ce:rtas préticas
migicas. Mas, vé-se, que a eficdcia da magia implica na crenga da magia, e que esta
se apresenta sob irés aspectos complementares: existe, inicialmente, a crenga do
feiticeiro na eficicia de suas técnicas; em seguida, a crenga do doente que ele cura,
ou da vitima que ele persegue, no poder do proprio feiticeiro; finalmente, a con-
fianga e as exigéncias da opinido coletiva, que formam a cada instante uma especie
de campo de gravitagdo no seio do qual se definem e se situam as relagBes ?ntre o
feiticeiro e aqueles que ele enfeitica”. (Lévi-Strauss, 1967: 194-95). Consideran-

- do-se estes aspectos, e complementando o que mencionei paginas atrds sobre a
morte do Interventor do Estado, em 1938, quem pode afirmar taxativamente que
sua morte nfo foi causada (ou facilitada, se quisermos) efetivamente pela feitica-
ria? O Interventor, acrescente-se, era baiano onde o contexto do feitigo ¢ muito
mais presente, ainda, do que no Rio Grande do Sul. :

A segunda observagio envolve a dindmica global do culto (para ndo esten-
der a discussdo is relagBes entre este e a sociedade branca): me parece claro que

- subjacente a este contexto do feitico e dos conhecimentos rituais de como m-

pular com tais forgas e entidades sobrenaturais, hd o problema do controle social

e do poder, que se refletem no relacionamento entre as vdrias categorias de agentes

envolvidos — chefes, filiados ¢ clientes.

A missa na Mde Moga e na Mie Ester — aspectos.

Neste momento, na missa da D., a Me Moga organiza uma roda idéntica &
que foi feita no dia anterior. Enquanto a roda se movimenta, ela vai ao peji e traz
uns panos coloridos, entregando-os preferencialmente aos participantes da roda
que, sabe, recebem santo. Estes comegam a rasgd-Jos em tiras para fazer as vassou-
ras da limpeza ritual que vimos anteriormente. ‘

Como no dia anterior, apés os toques de egum vém os dos orixds, ¢ nova-
mente ocorrem possessdes por estes, especialmente nas pessoas a quem a Mﬁe Mf"
¢a entregara tais panos. Com a chegada dos orixds, o perigo maior j& passou pois,
conforme a babalda, “‘quando os orixds chegam os eguns vdo embora” — methor
seria dizer, afastam-se para uma distincia maior. A partir deste momento ja se
pode, por exemplo, fumar e urinar, mas comer continua proibido. Os possuidos,
feigdes contraidas, olhos semi-cerrados, ldbios proeminentes, dangam por alguns
minutos e depois pegam os diversos axés com que se fazem as limpezas rituais de
que falci.antes; as varas de marmelo, vassouras de Xapand, aves. Em frente a cada
um dos deuses forma-se uma fila de pessoas que sdo submetidas a meticulosa lim-
peza. Comega-se pelo axé do Bard e vai até o do Oxald. Gente que tinha familia-
res que ndo puderam vir, trazem roupas, gue $30 “limpas” também ¢ estenderdo
tal beneficio a seu dono tdo logo sejam vestidas. :
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O banquete comunal.

No templo da Mfe Ester, as ceriménias sfo semelhantes 3s da Mde Moca.

Aqui, entretanto, parece haver uma nuanga sutil, de se dar maior atengdo a0 egum .
visando abeftamente 4 prote¢do futura, O fator de haver uma refeig@o conjunta €

claramente expresso: quando fizeram o desligamento, instruidas pela chefe as
pessoas simulavam espalitar os dentes, ao que ela esclarecia: “O palito € por que
veio para o jantar, para o banquete. Tanto comeu com a pessoa em vida como
na morte. O palito € para dizer que comeu junto”. Seria, pois, uma refeicdo con-
junta, onde participam vivos e mortos, ¢ como tal, uma estratégia para neutrali-
zar a ameaga do egum: Diz Gennep: “beber com um morto agrega a este € a0s
outros mortos, e por conseguinte permite viajar entre eles sem perigo, do mesmo
modo que pagar peddgio (dinheiro, etc.)”. (Gennep, 1978:139). '

-Ao iniciar dos ritos, a Mde Ester abre solenemente a porta da rua e, a partir

de um canto do saldo, vem despejando porgdes de dgua, duma caneca que tem:

4 mio direita, em dire¢fo i entrada. Sdo 9 porgdes, nimero de egum. Enquanto
isto ela chama em voz alta os mortos. Depois, vai até a rua, despeja o resto do con-
tetido da caneca, volta para dentro e fecha a porta. “Eles vao ficar, agora, aqui
presentes”, comenta. “Esta mesa, diz em voz enfética, é para vocés, o Pai Manoel
¢ a Eugénia Ferreira”. As comidas do egum levam sal, enquanto que as feitas para’

-os pecadores, uma pitada de agticar. Como na Mae Moga, hi o arroz com galinha e
o fervido.

A possessdo por eguns.

Nos dias de eguns, como disse a M3e Ester, “‘eles podem baixar mesmo nos
melhores cavalos-de-santo (os que experimentam a possessio) porque a festa 6
deles”. Ld, possessGes por eguns ocorriam com freqiiéncia, especialmente em fi-
lhas-de-santo que atuam no “espiritismo-de-mesa” (kardecistas).

Numa destas ocasides, durante as rezas (cantos) de egum, uma mulher da
casa comeca a dar saltos, revira os olhos, d4 gargalhadas e termina por atirar-se
violentamente para trds, no que é amparada pelos circunstantes mais préximos.
Uma pessoa, a meu lado, me cochicha: “Ela é média (médium)-de-transporte e
as vezes os eguns chegam nela”. Os orixds, segundo a Mée Ester, embora sejam do-
nos da cabega da pessoa, nestes dias dfo licenga. A chegada do egum polariza as
atengBes de todos. O tambor, enquanto isto, nfo parou — sdo 3 tambores to-
cando a toda for¢a — mas os berros e gargalhadas do egum sobressaem em meio a0
ruido. Ao mesmo tempo, as conversas ¢ comentarios sobre 0 que acontece cor-
rem paralelas. Impdvida, sentada no meio do salfo, arrumando os balaios que
serfio entregues posteriormente, a dona da casa continua a sua tarefa como se nada
acontecesse: escuta, trangiiila, a agjtagdo que o egum provoca s suas costas. Ela
espera, naturalmente, que os circunstante,\&que‘agora se entendem com ele resol-
vam o problema. De repente, achando que a impertinéncia do egum jd passa dos
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limites, larga de stibito o que estd fazendo, endireita-se no banquinho e, com sua
voz forte e incisiva e todo o peso de sua autoridade, troveja: “Quem ¢ este tal de
egum que t4 af? Vai dizer o nome de uma vez!”. O egum, que resistira s pressOes
dos outros para identificar-se, intimida-se e comega a falar: “Eu? Eu sou aquela,
minha irm3 (vira-se para uma mulher proxima), para quem fu viraste a cara!”

— e olha fixamente nos ofhos da outra, que desvia os seus. Depois diz: ““Quero. -
ver as minhas filhas!” — e entfio trazem duas adolescentes a quem abraga e cho-~

ram copiosamente em seus ombros. “Rezem por mim”, pede finalmente, a0 mes-
mo tempo em que volta a dar pulos, encosta a cabega no peito de: alguém pré:
ximo e despacha-se. Uma pessoa da casa, a Emflia do Xapand, me segreda: “E
uma filha (de-santo) da Mae Ester, que estava afastada da casa'e morreu fora do
Estado, em outro lugar’. No corpo das pessoas eles parecem perder seu cardter
de perigo e de seres poluidos, pois as outras submetem:-se a seus toques fisicos,
abragos, sem a minima reago de rejei¢do. , ,

Em outra missa os eguns criaram muitos problemas, entre os quais o ataque
a um velho filho-de-santo da casa cujo orixd, considerado muito poderoso, baixou
para defender o cavalo. Segundo se acreditaya, este egum teria sido mandado para

atacar a chefe da casa, mas terminara atacando o filho-de-santo. A presenga de -

grande niimero de eguns — invisfveis, mas que todos sabiam presentes — comegou
a provocar brigas entre o pessoal, que discutiam e destratavam-se pelo menor moti-
vo. Os proprios orixds femininos — algumas oxuns e duas iemanjds que haviam bai-
xado — assustaram-se e correram para perto da Mée Ester. Foi entfo que baixaram
vérios orixds masculinos em seus cavalos, quando um declarou: “Como as mulhe-
tes {os erixds femininos) ndo estdo dando conta deles, a gente baixou para garan-
tir!”. Neste dia grande ndmero de eguns chegaram em certos cavalos-de-santo
também freqiientadores de casas de Umbanda ou centros espiritas. Uma destas
pessoas. recebeu o egum do- préprio pai-de-santo da Mde Ester, o falecido Ma-
noelzinho do Xapani, que foi logo identificado por ficar alisando os cabelos com
as maos, tal como ele fazia, e ainda dando seus gritos caracteristicos. Este egum,
inclusive, pronunciou longo discurso, agradecendo a missa e, dizendo-se muito
satisfeito com o que lhe haviam oferecido, abragou calorosamente a Msze Ester
a quem chamava de “filha”.

A acus;'agﬁo eo feiti§o

Entre. os eguns presentes, um inicialmente negou-se a dizer quem era, mas,
sob a insisténcia de pessoas tidas como. muito hdbeis no trato com espiritos,
terminou por identificar-se. Entdo, atirando-se violentamente aos pés da babalda,
pediudhe perddo, em altos clamores, pelo mal que the havia feito em vida. Confes-
sou ser determinado pai-de-santo, de grande fama, tido por amigo mas que, por
inveja da boa situagdo da Mde Ester, enterrara, havia muito tempo, um poderoso
feitigo no quintal do templo.

Estas declaracdes produziram grande agitagdo entre os presentes, 0s quais
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faziam comentdrios raivosos, aludindo a certas desconfiangas anteriores sobre o
autor do feitico, o que agora seu proprio egum confirmava. Tiatava-se do fato'de
terem’ sabido, através dos biizios, que alguém havia enterrado um feitico -no
terreno da casa. As buscas demandaram a abértura-de vma valeta enorme ¢ foram
consideradas positivas, pois achou-se, em determinado local, vdrias conchas e uma
velha tesoura enferrujada através da qual teriam “cortado” as pernas da Mde Ester,
causando-the os problemas que nelas apresentava..Com a descoberta e neutraliza-
¢do do “trabalho”, ela logo obtivera melthoras. Tal estdria, do conhecimento de
todos — e havia alguns que asseguravam ter ajudado a desenterrar o feiti¢o —
corria de boca em boca. A identificacdo da causa, e, agora, do causadot, possi-
velmente contribuiria, pelas razGes examinadas na “morte vodu”, para uma me-
Ihora ainda maior da doenca da babaloa. S :

A presenga deste egum e seus efeitos quanto ao grupo, me afiguram conter
dois aspectos importantes. Em primeiro, que enquadram-se numa observa¢do de
Turner: “Corporificar a agdo invisivel de feiticeiros e sombras em um sfmbolo
visivel ou tangivel ¢ um grande passo no sentido de remedid-la. Isto ndo estd lon-
ge da pritica do moderno psicanalista” (Tumer, 1974: 42). Aqui, entfo temos de
volta, num &ngulo um pouco diverso, o mesmo problema das terapias médico-
misticas: efetivamente, uma casa de Batuque, entre outros -aspectos, também
fornece atendimento psiquidtrico de baixo custo, acessivel ‘20 poder aquisitivo
da populagdo pobre, mas nem por isto, pelo menos em muitos pontos, menos efi-
ciente do que os da medicina oficial. Quanto mais que todos os envolvidos acre-
ditam profundamente na sua eficiéncia, como Lévi-Strauss assinalou. '

. Boa parte das acusagdes de *“‘exercicio ilegal da Medicina”, que pairam sobre
ou se efetivam contra estas religides (em que nunca vi, alids, fazer-se nada mais do
que ritvais, além de recomendarem, muitas vezes, a ida ao médico) sem divida
alguma fazem parte da disputa pelo, dirfamos, “mercado da cura”, da legitimi-
dade do saber médico. O que §, pergunto, uma medicina “ilegal”? E a que efeti-
vamente resolve o probiema ou a chancelada pelas proprias elites que detém o
saber? R

O segundo aspecto ¢ que a confissdo de culpa do egum e o caso em si me
parecem similares ao que Lévi-Strauss refere sobre -0 adolescente Zuni acusado de
ter enfeiticado uma jovem. Em lugar de defender-se, ele assume a acusagfo, ter-
minando, depois de muitos esforgos, por encontrar uma pluma com cujo poder deda-
10U que contara para. o enfeiticamento da vitima. No caso do egum temos tam-
bém um julgamento em que hi um réu'(ndo o possuido™, mas a pessoa da enti-

dade que o possui — o pai-de-santo famoso) e o grupo, como acusador e juiz.

Diz Lévi-Strauss: “Os juizes nfo esperam do acusado que ele: conteste uma tese,
e menos ainda que refute os fatos; exigem-lhe que corrobore um sistema do qual
ndo detém sendo um fragmento, e do qual querém que reconstitua o resto de uma
maneira apropriada™ (...) “A confissfo refor¢ada pela participa¢io, a cumplici-
dade .mesma, dos juizes, transforma o acusado.'em colaborador da-acusagfo. .
Gragas a ele, a feitigaria e as.idéias que a ela se ligam, escapa a seu modo penoso
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de existéncia na consciéncia, como conjunto-difuso de sentimentos e represen-
tagOes malformuladas, para se encarnar em ser de experiéncia”. (...) Assim,
“o adolescente (ou: 0 egum) chegou a se transformar; de ameaca para a seguran-
ca fisica de seu grupo, em garantia de sua coeréncia mental”' (LéV{-Stmuss, 1967:
202-203); ou seja, complementando, a crenga nos sistemas simbdlices que envgl-
vem a feiticaria e a existéncia dos demais poderes e entidades sobrenaturais.
Além disto, a acusagdo, de um ponto de vista (quanto mais respaldada pelo
encontro da prova cabal, a tesoura e as conchas), feita pela inveja de um chefe
famoso 2 babal6a, reforga a exceléncia e o prestigio desta, de seu templo,”ﬁha-
dos, pois, como diz o ditado popular, “em fruta podre ndo se joga pedra”. De
6utro ponto reflete as tensGes existentes entre os chefes da con%unidade do
Batuque, exatamente 0 que Lévi-Strauss quer dizer com “conjunto difuso de sen-
timentos e representag0es malformuladas”, - Com o que, retornamos novamente
i questo do poder, mencionada anteriormente, mas que foge ao enfoque do pre-
sente trabatho. ,

Ordem é desordem

.+ Na missa que a Mae Moga oficiava na casa da D. n%o houve possessFo:por eguns,
propriamente — como ali4s havia no templo daquela. Houve, isto sim,"a posses-
s§o de uma de suas filhas-de-santo pelo que todos julgaram no inicio ser seu on-
x4, cuja forma de manifestagdo era bem conhecida. Naquele dia, porém, foi estra-
nha. Eu mesmo vira muitas vezes ele chegar, mas hoje era diferente: a mulher
permaneceu curvada para a frente defronte 4 porta do paji da falec.ida. A Mae
Moga, que observava a cena, acode répida, abraga-a, fa-a girar sobre si mesma vé-
vias vezes, tal como se faz para consolidar o transe, deita-lhe a cabega em seu om-
bro. Mas em vez de a possessio continuar em curso, a outra pde-se a chorar. A
Mze Moga insiste: abraga-a novamente e sopraihe nos ouvidos, como manda o
ritual. Neste momento a mulher solta um grito e pula para trds violentamente, ca-
minha meio tropega em direg@o & cozinha e s6 entfo vem a si. A babaléa"_e. sua
ajudante, a Léda da Oxum, trocam olhares preocupados, e acho que adivinho
seu pensamento: ndo era, obviamente, coisa de orixd e sim de eguns, que andam
rondando. : :

No aressum da prépria Mde Ester, onde houve sérias discussdes sobre a for-.

ma como deveria ser conduzido o ritual, baixaram eguns. Um deles especialmente
para apoiar a opinido de um-dos envolvidos, defendida, alids, pela maioria, e que
finalmente foi seguida. Este mesmo, mais tarde, abragava-se com outro, enquanto
riam escandalosément,e e faziam comentdrios debochados: “Que bom, minha ir-
mée, dizia um. Que missa boa: deu tanta. briga, deu.tanta fofocal... Como nos
(eguns) gosta de fofoca e de briga!” e dava gargalhadas. ““Mas a gente estd conten-
te, dizia 0 outro, porque agora ela (a Mae Ester) estd com nos!”. , »
Assim 0s eguns, numa determinada perspectiva marcam sua posi¢do de asso-
ciados ao (e promotores do caos no mundo ordenado. Em outra, quando usam o pe-
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so deste mesmo poder para dirimir conflitos, indicar quem violou a ética ritual,
quem estd com a verdade ou ndo, queém detém o saber maior (e portanto a autori-
dade) reordenam novamente o mundo. Para usar as palavras de Turner: “O ritual,
na verdade, tem o efeito a longo prazo de salientar de maneira mais decisiva as
defini¢Ges sociais do grupo”. (Turner, 1974:207).

A missa na Mie Ester -- simbolos.

Na- missa que a Mae Ester fazia, as pessoas também dangavam de sapatos,
como ocorre em todos os femplos. Os implementos do desligamento também tém
seu “fundamento” — significado — préprio: o p6 preto (carvio socado no pildo) ¢
“o timulo™; o p6é marrom (tijolo “virgem”, também pulverizado, que ela chamava

“telha™) € ““o barro, a terra onde a gente estd enterrado” e o alvaiade é “aluz,a
claridade”, sendo que a utilizagdo nesta ordem é “para clarear”,; tal como a Mfe

' Moga mencionava.

A saudagdo que os orixds ou pessoas fazem entre si ou para a mesa é diferen-
te da das festas dos deuses. Hoje os tamboreiros foram até seu banco, pegaram 0s
tambores, chegaram solenemente 4 mesa dos eguns, inclinaram-se levemente, vol-
taram e iniciaram a tocar. As pessoas, bragos estendidos ao longo do corpo, cur-
varam-se também, apenas, sem espalmar as mfos para baixo e pedir agd, como fa-
riam na festa: ficam apenas no gesto, sem palavras. Ap6s a mesa cumprimentam-se
da mesma forma a rua e o par4, cuja porta permanece fechada. Tirados os canticos
de egum, iniciam-se, tal como na Mde Moga, o dos orix4s. )

A destruig::‘io dos objetos rituais

Ap6s a chegada dos orixds e da limpeza,-a cerim0nia seguinte € a destrui¢fo
de todos os objetos rituais e pessoais pertencentes ao morto. Na Mde Ester eles sdo
colocados em grandes balaios e entdo destruidos. Inicia-se pelas comidas do
egum; depois, na devida ordem, as dos orixds, vindo apds os objetos quebrados.
Em cada um dos balaios (um para a irmi-de-santo e outro para o pai-de-santo) ¢la
colocava duas pequenas miniaturas de uniformes rituais, um masculino e um femi-
nino: “Boto dois liformes (uniformes) pequenos para quem morteu Se apresentar
a Oxald (Jesus Cristo ou o Divino Espirito Santo) para ele dar luz para eles e mos-
trar os caminhos”. Entre as comidas, pacotinhos contendo agiicar, erva-mate ¢
café para os eguns. Um aspecto interessante é.que, por trds do ato de oferecer ali-
mentos ao morto parece haver a crenga implicita numa jornada — os “caminhos”

_como ela dizia — que os mortos devem percorrer, talvez lembranga de concepgdes

ancestrais afticanas sobre eles.

Enquanto arruma os balaios vai-fazendo comentdrios em voz alta, recomen-
dagBes, adverténcias, ensinamentos: “Babaldu, para ser bom tem de conhecer o
fundamento- das “coisas de um lado (orixds) e de outro (eguns). Ndo adianta saber,
para se defender, s6 o lado do orixds, porque af os outros (batuqueiros) bumba! e
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faz um gesto de paulada) neles!”. “Babaldu que matou a pouco (para os orixds)
nfo pode ir em missa de eguns; e basta alguém s6 ter ido no cemitério para nfo
poder ir em festa (de orixds)”. “Missa de babaldu tem de ter um cabrito para o
Bard ¢ um para o-Xangd, que € dono dos cemitérios”. “Ndo sobrou muita comi-
da 14 embaixo (no andar inferior, onde os pecadores comeram), para botar no ba-
laio. Como vocés comem! (diz para o pessoal e 1i). Por isto é que se diz que em
dia de missa bate uma fome enorme em todo o mundo. . .”. “Para o egum, o jexd
(modalidade ritual) abre 4 galinha pelas costas, e os outros lados abrem pelo pei-
to”. “Hoje os eguns estdo aqui com a gente, eles entram porque 2 Temanjd (pa-
droeira do templo) d4 licenga de entrar ng'saldo, porque a casa tem dono. Mas nfo
tem perigo deles entrarem porque depois a gente faz a limpeza”. “Antes; os ba-
laios ia‘um para o cemitério e win para a praia; mas hoje eu ndo boto mais na
Lomba porque o povo levava tudo, e hoje s6 se bota na praia. E hoje a policia nio
deixa mais botar no cemitéric”. “Gasto mais na missa do que em toque prd leman-
jd, na festa grande”. Depois da missa tem que desencourar os tambores, porque to-
cou para espirito”. “Hoje 0s orixds sfo chamados: eles vém trabalhar para os eguns
pordue a festa € deles, dos eguns”. “Este negécio de egum é uma coisa muito séria,
que até nem se pode! Quando morreu um filho-de-santo meu; se eu ndo tivesse ©
Xangd no chdo eu tinha que ter matado nos cutés dele uma galinha e um pato, prd
despachar; eu, por acaso, eu tinha 14 embaixo (no galinheiro) a galinha e o pato da
cOr que eu precisava. E ndo ¢ qué os dois estavam bem no- galinheiro e morreram
de uma hora para outra sem que ninguém fizesse nada?”.

Terminado o trabalho de encher os balaios, ela fez um sinal para o tamborei-
10 ¢ este comega um novo cdntico. Imediatamente as pessoas aproximam-se dos
cestos e passam as mdos por todo o corpo, esfregando suas palmas sobre eles. As-
sim, colocam ali, simbolicamente, toda a contaminagfo adquirida pelo contato
com o egumi. No:final, a babalda mata aves sobre tudo, coloca flores e finca virias
velas, que sdo acesas. Ao som do “ateté”, o cintico especial para estas ocasiGes,
eles s30 embalados para a frente ¢ para trds ¢ levados para a praia.

Na missa oficiada pela Mae Moga, ela vai ao quarto-de-santo e comeca a reti-
Iar, wm por um, os objetos rituais da falecida, entregando-os para duas auxiliares,
que ficaram na porta: ocutds, uniforimes rituais da D., algumas de suas roupas co-
muns, sapatos, pertences pessoais, as oferendas que estavam no chfo e sobre os
balcOes. Alguém traz dois sacos de farinha e entfio, munidas de facas, martelo e
machadinha, as auxiliares comegam a destruir minuciosamente e colocar neles
tudo o que vio recebendo: uniformes, roupas, guardanapos de mesa; toathas e len-

_¢0is sdo feitos em pedacos; sapatos sfo cortados a faca, vasilhas quebradas a marte-

lo; colares-de-guia rebentados, talheres dobrados ao meio, comidas e pedagos de
carne sio esmigathados com as mdos. A Mde Moga, que simultaneamente supe-
rintende a arrumagdo dos sacos, comenta: “Nfo podemos despachar os santos ve-
thos (os ecutds dos orixds idosos) junto com os novos: tem de ser no-outro saco.
Mesmo na aparente confusio, observo. a ordem hierdrquica  dos orixas, que

estrutura e encompassa boa parte das relagSes entre os humanos, na religifo, é
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respeitada. Entre os jovens vai um Xangd, um cut4 escuro numa gamela juntamen-
e com biizios e um colar de contas. Tudo ¢ despejado no saco e a vasitha quebra-
da a0 mejo a golpes de faca. Frutas do tabuleiro da Oxum sfo cortadas e desman-
chadas. Uma carteira de cigarros e f6sforos, cujos envélucros foram abertos (que
vio, como alguém explica, porque a D. fumava) sfio destruidos um por um. .
Em dado momento a Mde Moga chama alguns fithos-de-santo da dona da

~casa a0 pejf e diz-lhe que escotham certos objetos rituais que ela prewamente se-

parara. ‘Embora ainda contaminados pela morte, eles materializam o axé a forga
mistica dos orixds. O axé € “um poder que se recebe, se compartilha e se distri-
bui através da prética ritual (. . .) durante a qual certos elementos simbélicos ser-
vem de veiculo” (Santos, 1976:43). Levando- tais objetos, cada um “recebe ¢ her-
da toda a for¢a material e espiritual que posssui o ““terreiro” desde a sua funda-
¢80” (Idem, loc. cit.). Sdo, assim, a semente da continuidade e da tradi¢do, as rai-
zes, que se perpetuam no tempo. »

Quando’ termina o que havia no quarto-de-santo, um orix4 traz o material
sélido do desligamento, que ¢ colocado nos sacos; o mierd serd despejado, depois,
no balé.-Sobre os sacos acomodam uma camada de algoddo que thes fecha total-
mente a boca, o que significa “abafd-los”, isto ¢, impedir, simbolicamente, que se
espalhe a “sujeira” mistica que contém. Por cima do algoddo a Mie Moga verte
mel em quantidade, o que representa “adogar” o egum, fazendo com que fique
calmo. . Depois tudo é recoberto com flores brancas, a cor do luto, que no sfo
destrufdas. Em meio a elas, dispostas num quadrildtero, colocam-se. oito velas,
quatro em cada saco, que assim € “‘velado”, identificado aos mortos.

Enquanto se velam os sacos, os restos de comida deixados pelas pessoas sfo
levados para o buraco, que ¢ imediatamente fechado pelo Valdomiro. Mas nfo ¢
simplesmente jogar de volta a terra: ele vai escothendo como pode, no escuro, cui-
dadosamente, o local das pazadas, pois misturados 2 terra hd vestigios de anti-
gos sacrificios feitos ali para os eguns: “Vou botar este montinho aqui porque ti-

-. nha restos de velas; ali tem um osso grande”. Terminada a tarefa, ajudo-o a reco--

locar a casinha no lugar, sobre o buraco finalmente fechado. No interior desta ele
coloca outras quatro velas, calgando a porta, que tinha se desprendido, com um ti-
jolo. Voltamos, entfo, fazendo novamente a meia-volta na soleira da porta ao en-
trarmos.

No interior do templo; os preparativos finais da missa vio a cammho Um
Xangd varre o chdo com as vassouras de pano, juntando a terra e colocando-a
num dos sacos. Estes, por sua vez, s3o levados para o meio do saldo e, enquanto as
velas vdo se consumindo, os orixds, ao som dé¢ um cintico fiinebre, o “ateté”,
dangam 2 volta deles. Outros orix4s, usando os mesmos materiais da limpeza dos
humanos, vio até os fundos da casa, primeiro na parte interna e depois na externa,
e esfregam vigorosamente as paredes de cima a baixo. E a limpeza final, que expul-
sard o egum definitivamente e purificard as coisas de seu contdgio prejudicial. Ao
voltarem para o saldo sacrificam as aves sobre o contetido dos sacos, partem seus
membros e acomodam-nas no interior dos mesmos. Em seguida, um dos orix4s,
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através de assagéus, apaga as velas, quebra-as em trés partes ¢ coloca-as, por entre
as flores, propositadamente com a base para cima: s40 pequenos atos, mas que en-
fatizam sempre as diferencgas. : , .

" A Mfe Moga, entfio, faz um sinal aos orixds, que fecham e amarram a Boca
dos sacos, suspendem-nos no ar e comegam a embald-los, dois passos pard a frente
¢ um para trds, 9 vezes, em direcdo 3 porta. As pessoas e 0§ Outros santos, bragos
soltos ao longo do corpo, balangam-nos com idénticos movimentos, curvando, no
ritmo, suavemente o térax para diante. E um gesto <jue,‘ simbolicamente, ajuda_
a “empurrar’” os sacos e o espirito da morta porta a fora. Enquanto isto, eu toma-
va notas e fotografava as cenas. Foi entfo que uma vetha filha-de-santo da Mde
Moga, a Maria do Ogum, que sempre me dava preciosas explicages sobre tudo o
que se passava, chega para mim e pergunta, sorrindo: “Queres que ele fique
contigo? Abana, abana os bragos, guri!” '

O despacho do “ertt”

Na caminhonete, que consegui emprestada especialmente para levar o “‘erd”
(oferenda para mortos), vamos para uma das praias do Guaiba. Antes de entrarmos
no carro, acomodaram, primeiramente, 0s sacos no porta-malas dianteiro, que foi
considerado o ideal, porque ali eles iriam espacialmente 4 nossa frente; o contrdrio,
atrés de nos, seria muito perigoso porque estd 3s nossas costas, como alguém soli-
citamente esclarece. No banco do lado vai o médico psiquiatra Ronaldo Brum, que
participava da observagfio.. No banco de trés, os deuses. E invisivel, mas nos acom-
panhando, conforme a crenca batuqueira, o egum. No caminho, meu colega de
pesquisa, fumante inveterado, que ficara praticamente a noite toda sem fumar,
acende um cigarro. Um dos orixds ent3o me bate delicadamente no ombro: “Fale
para ele que na frente dos pais (orixds) ndo se fuma”, diz em voz baixa.

Na praia, os santos entram na 4gua até onde podem; abrem a boca dos sa-
cos e deixam-nos ir ao fundo, recuando vagarosamente de costas e sacudindo os
bragos, enquanto cantamos, todos, novamente o ateté. )

Um coment4rio: no capitulo dos orixds veremos que defendo a posi¢do que o
estado de possessfo 6 uma manifestagdo cultural (e ndo psicopatol6gica, como
querem alguns autores), isto &, se d4 num contexto claramente social e tem um
desenrolar bem marcado, com vérios momentos seqilenciais. Um dos dltimos € o
despacho do orix4, quando ele deixa o corpo do possuido. Isto acontece quando,
na maioria das vezes, respingam-he o rosto com dgua, mas em outras, cCOmo vimos
no ciclo ritual, (“Os orix4s vdo para a guerra.”), basta ele pisar no pavimento mo-
lhado para despacharse. Um fato que reforga minha opinifo estd aqui: se ndo for
no momento ritualmente prescrito para a possessdo cessar, ela ndo cessard: os ori-
xds entraram na dgua sem que se despachassem.

A volta para casa, nestas condi¢es, é sempre feita, como se viu, por um ca-

minho o mais diverso possivel do que se foi, para-despistar o egum. E depois, vi-
gorososﬂ assagéus em nés humanos e em todo o veiculo, livram-no do contdgio.
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Nossa chegada marca o final da missa. “Gragas a Deus e a Jesus cumpri
ja minha missg0”, diz a MZe Moga. Depois de trinta dias serfo feitas, em ponto
menor, outras ofertas de alimento ao egum da falecida D. . Depois, a cada ano, ela
serd lembrada por seus filhos-de-santo, sua meméria perpetuando-se no tempo.

Na fisionomia de todos estd bem impressa a marca do cansago e tensdo da
noite de vigllia. Um por um, com expressoes de agradecimento ¢ admiragdo pela
babalda, vem beijar-The respeitosamente a mfo ¢ pedir-lhe a “béngdo”, recebendo
em troca palavras afetuosas e um sorriso no rosto cansado.

J4 na porta, passo rapidamente os olhos pelo saldo e entdo me deparo, 14
em seu canto — mas agora deitados — os dois tambores ituais, como que dizendo,
numa linguagem simbdlica muda mas perfeitamente inteligivel por todos os seres

de alguma forma ligados 3 religifo, mortos, vivos e deuses, que o ritual atingira
seus objetivos: a ordem voltara a reinar no mundo.

8. O aressum, um ritual de inversio

‘_O cerimonial do aressum compreende um ritual de inversdo, no sentido de
Turner (1974) em relagdo ao ciclo ritual (“festa™) dos orixds, 0 que fica carac-

terizado pela existéncia de oposigOes muito claras nos simbolos que respectiva-
mente compdem-nos.

Relembrando. alguns destes aspectos na festa e no aressum: 1. Na festa os
tambores permanecem deitados, enquanto no aressum, de pé; seus couros sFo
esticados, na primeira, e afrouxados no segundo; 2. Enquanto que naroda dos
orixds se danca descalgo, na roda de eguns, de sapatos; mulheres menstruadas ndo
participam da primeira, a0 passo que o fazem na segunda; a roda de eguns inverte

seus movimentos, avan¢ando e recuando, enguanto que a dos orixds sé avanga;na

dos egi;ns, a coreografia, refletindo o cardter de imobilidade da morte, tem mo-
vimentos comedidos, enquanto que as dangas dos orixds (entendidos como vivos)

sdo movimentadas; 3. No aressum bebe-se dlcool, o que é proibido na festa; 4. Hd -
“alimentos exclusivos dos rituais fiinebres, como o fervido e o arroz com galinha,

objeto de evitagdo nos outros dias; ingredientes como o pd de café e a erva-mate

. fazem parte do mier6-de-eguns, o que nfo ocorre com o dos orixds; 5. Os alimen-

tos dos vivos ¢ os dos mortos sio colocados em posi¢Bes opostas: 0s primeiros no

_alto e os outros no pavimento; 6. As vestes rituais, no aressum, sio velhas ou, co-

mo no caso do chapéu do fitho-de-santo da Mae Moga, colocadas ao contrario; a
veste do defunto € rasgada; 7. H4 atos especificos do aressum que ndo ocorrem na
festa e vice-versa: no primeiro, o despacho dos orixds que chegaram € feito por
pisarem na 4gua, simplesmente, nfo havendo o estado de axeré; as saudagGes entre
as vérias categorias envolvidas sdo especificas do aressum e diversas das da festa. A
inversdo, entretanto, ndo é total, pois as regras bdsicas, as posi¢Ges hierdrquicas
entre os participantes continuam idénticas. '

Tumer {1974), valendo-se também dos estudos de Gennep (1978), enfatiza -

a semdntica dos simbolos rituais que caracterizam os ritos de passagem, COmo 0s
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momentos de separagdo, liminaridade e agregacdo. E Douglas (1976), destaca o
cardter de impureza e periculosidade que cerca os liminares. A partir destes ele-
mentos, uma série de interpretagSes podem ser estabelecidas a respeito do ares-
sum. ) ’ B :

1. O egum ¢ um liminar, pois ultrapassou as fronteiras da vida mas, embora
morto, continua entre os vivos, ndo tendo se agregado a seus pares; como liminar,
é perigoso e portador de “sujeira” mistica;

2. A morte de um integrante de uma casa de culto “contamina” a todas as
suas coligadas, pois seu egun movimenta-se de uma para a outra. A representaco
da morte estd simbolizada no esvaziamento das quartinhas de dgua sagrada que,
num enfoque psicanalitico representariam, gragas a seu formato ¢ o fato de conter
4gua, um Gtero humano. O esvaziamento desta 4gua (o Ifquido amni6tico), signi-
ficaria “‘Gtero vazio” ou “ndo-vida”. Os sobreviventes ficam “na balanga”, isto é
entre a vida e a morte. A presenga do egum também determina a cessagio da co-
munica¢io entre o mundo dos deuses ¢ dos homens, pois fecha-se a porta do
quarto-de-santo e suspendem-se as festas (onde os deuses descem) e o jogo de bu-
Zios; i

3. 0O ritual, atraindo o espirito do morto para um determinado templo
transforma este em “reino da morte”; este ato, em contrapartida, descaracteriza os
demais templos como tal, ainda mais que os 1sola pelo rito do “deshgamento
Isto &, reduz a zona conflagrada, trazendo o perigo para um local onde poderé ser
ritualmente controlado e neutralizado;

4. Os vivos que partxcxpam do aressum assumem voluntariamente a condi¢do -

de liminares a0 entrarem no “reino da morte”, o templo onde se faz o ritual; sdo
liminares na medida em que sdo vivos que estdo junto aos mortos e separados de
seus pares. Como diz Turner, “ndo estfo nem aqui (entre os demais vivos) nem
14 (definitivamente. com os mortos) (Turner, 1974:33). “Beber com um morto
agrega a este e aos outros mortos” (Gennep, 1978:139). Como agregados ao
egum adquirem-the a “‘sujeira” e precisam passar pelo ritual da “limpeza” para po-
derem agregar-se novamente aos outros vivos;

5. O contdgio produzido pelo egum é eliminado por meio de limpezas mis-
ticas através de objetos “portadores de axé”, a forca sagrada (cf. Santos, 1976:
43), pois pertencem aos orixds, cujo poder faz com que sejam imunes aos male-
ficios de que o morto € portador.

6. O espago da casa de culto na verdade é sagrado, pois pertence a um ori-

xd. A condicao de “‘cego™ e “tapado”, ¢ que faz com que o egum tome um espago

sagrado por um terrjtério livre. O poder dos orixds e a habilidade do sacerdote sdo
potenciais, como a mola da armadilha: quando o egum toca o que almeja (o san-
gue do animal) este poder ¢ deflagrado. Ele entdo é “iniciado” em sua identidade
de morto (pelo “batismo”) e remetido para junto de seus pares, no cemitério, on-

de ndo mais ameacard a estabilidade do grupo. O afastamento do egum ¢ feito de ~

forma diplomdtica (para ndo irritd-lo) mas incisiva: ndo pertence mais ao reino
dos vivos e, perdida esta identidade, deve assumir sua condi¢io de morto.
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Sdo atos simbélicos que marcam esta expulsdo: a. A exclusdo da mesa e da
roda, pois nfio lhe concedem espago. b. As atitudes desrespeitosas que lhe s3o
dirigidas: dangando de sapatos, com uniformes velhos e permitindo a entra-
da de mulheres menstruadas na roda (“unpuras” gragas ao sangue menstrual);
¢. Os objetos rituais que lhe pertenciam — em outras palavias, que compunham
sua rede de relagOes com os deuses e caracterizavam sua “identidade batuqueira”
— s¥0 destruidos, fazendo com que este vinculo seja rompido. A troca desta iden-
tidade ¢ expressa pela substituicdo de seu anterior “nome de religido” pelo de
“egum” nos versos que lhe cantam; d. Seus antigos companheiros da familia de
religifio expulsam-no para fora através dos gestos, rejeitando-o; e na volta do cemi-
trio deixam-no perdido por caminhos desconhecidos.

Pode ser dito, ainda, que:

1. O egum atua como uma forga disruptiva quanto ao grupo batuqueiro: A) Amea-
¢ando destrui-lo fisicamente por tentar causar a morte do maior niimero possivel
de seus membros; B) Provocando conflitos, nos templos, por fomentagdo de dis-
cdrdias; C) Debochando e perturbando a ordem e o bom andamento das ceri-

monias;

2. O ritual transforma o componente disruptivo representado pelo egum em ele-

mento construtivo, por: A) Utilizar seu potencial de perigo como arma de defesa

ou ataque do grupo; B) Utilizd-lo como elemento de controle social interno do

grupo, propondo solugSes para os conflitos intra-grupo; C) Por fornecer um mode-

lo “anti-humano™ e “antidivino” (perturbador da ordem, criador do caos, anti-
social) que acentua, por oposi¢do, os papéis corretos de humano e de deus;

3. A atribui¢do de alta periculosidade ao egum converte-o em objeto de 6dio e

repulsa. Entretanto ele corresponde, no caso dos chefes, 4 alma de alguém prati-
camente idolatrado, quando em vida, por seus seguidores, como foi visto no capi-

tulo do templo. Em outras palavras, a transformagdo. de um ser amado em odiado
pode ser entendida como uma solugio para atenuar o sofrimento causado pela
ruptura violenta, via morte, do vinculo chefe/filho-de-santo. Assim, o aressum e as.
crengas que o envolvem podem ser entendidos como uma solugdo para o problema
da morte: ““(_ . .) o homem conseguiu socializar a morte, integrd-la no seu universo,
arrancar-lhe uma parte de seu assustador poder, domesticd-la e submeté-la & sua
voz.” (Ziegler, 1977: 69).
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Os orixas

Em capftulos anteriores, como na iniciagio, por exemplo, foi necessdrio
adiantar certos aspectos dos orixds, como o fato de serem fixados em pedras es-

peciais, seus nomes, algumas caracteristicas. Aqui, pelo proprio desenvolvimento '

do texto, alguns destes dados serdo retomados ou repetidos, enquanto que outros

-complementados.

Os orixds ou deuses s3o basicamente 12, de ambos os sexos, com uma hierar-

- quia por idade que vai do Bard, o primeiro, a Oxald, o ltimo. Hd duas grandes

classes bdsicas de idade: os Jovens”, do Bard até a Obd, e os “velhos™, que sdo
principalmente a Oxum, a lemanjd e o Oxald, este o mais velho de todos. O Xa-
pani, de certa forma estd localizado mais para o lado destes do que o dos jovens.
H4, porém, tanto entre' os primeiros como os ultimos, manifestacGes “jovens™ e
“vethas™ do mesmo orixd: hd, por exemplo, o Xangd Velho e o Oxald Mogo, mas
quando se tefere genericamente a uns e a outros a idéia a eles associada ¢ de pouca
ou muita idade. Sabem-se destas caracteristicas também pelas “passagens”, esto-
rias tradicionais guardadas na meméria coletiva da gente do Batuque:

A hierarquia mftica dos orixds ganha importincia na cosmovisdo batuqueira

- na medida em que ¢la se projeta para o mundo da religifio (o que equivale dizer,

do cotidiano de seus seguidores). Um dos exemplos s80 os dias da semana, vimos,
também relacionados ‘a ela, os quais, dependendo dos deuses que presidem-nos,
influenciam a tomada de decisGes do batuqueiro. As caracterfsticas dos deuses,
cOmo veremos a seguir, compSem um contexto extraordinariamente complexo
de sfmbolos mutuamente relacionados, que abarcam o mundo fisico e, especial-
mente quanto ao mundo dos humanos, fornecem explicagSes ontoldgicas, indicam
0 teor de relages individuo-individuo e destes consigo mesmos.

Esta ordem, a depender dos “lados”, as modalidades rituais, como vimos na
primeira parte do trabalho, pode ter pequenas alteragdes. Mais especificamente se-
riam: Bard, Ogum, lansd ou Oid, Xangd, Ob4 (que pode aparecer ao lado do Xangé
ou do Xapand, porque “casa’ com ambos) Odé, Otim, Ossanha, Xapang, Oxum
Iemanjd e Oxald, cada um associado com um santo cat6lico. Estes doze subdivi-
dem-se em vdrios outros, com nomes, idades e santo catblico respectivos. Alguns
filiados ao culto fornecem nimero maior jd que colocam como orixds independen-
tes entidades que outros dizem ser apenas manifestagges dos 12. Por exemplo, Na-
nd Buruct (que alguns dizem ser a mais velha das lemanjds), o Léba (um dos Ba-
1ds, para outros) e os B&ji, criangas, que ndo sdo orixds propriamente ditos. Ex-
pressdes como “anjo-de-guarda”, “pai (ou mde)-de-cabega”, “dono-da-cabega”,
“santo”, sfo sindnimas de orix4. ,

Para os crentes do Batuque, a idéia do que ¢, exatamente um orix4 ndo ¢
bem clara,-ds vezes revelando influéncia do kardecismo. Quando perguntei 3 Mae
Ester qual sua opinifo, disse: “Eu sou batuqueira, mas nfo acho que orixd ¢ o
santo da Igreja: ¢ um espirito de luz”. Outro pai-de-santo, Jodo do Xapand, quan-
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do perguntei-lhe que relagio havia entre a lemanj4 e o mar, meditou um pouco ¢
respondeu: “Os orixds ndo sfo nem bem um espirito, mas uma forga espiritual que
governa as coisas e que ¢ o fundamento delas. Jemanj4 ¢ o fundamento do mistério
do mar”. Mas pensar cartesianamente e a todo momento sobre estas coisas da reli-

‘gifio ndo faz parte das preocupagdes cotidianas do batuqueiro.

- Cada orixd estd associado a um santo catélico, que pode variar de acordo
com o orixd especifico e até com a tradigio (“lado™) da casa. Para o batuqueiro,
ambas as entidades sfo idénticas, ¢ imagens de santos catélicos sdo denominadas
de orix4s. A babalda Neuza da Oxum, contando-me que foi a determinada igreja,
comentou que viu “um Xapand que era uma beleza”, referindo-se a uma imagem

do Cristo carregando a cruz.

1. A “humanidade” dos orixds

Sdo bastante comuns acusagses, por parte de setores da sociedade branca,
especialmente dos cristfos, de que os africanos ou os “povos primitivos” criaram
seus deuses 4 imagem dos homens. Enquanto isto, reivindicam para si exatamente
o contrdrio: foi Deus quem criow o homem “i sua imagem ‘¢ semelhanga”. Entre-
tanto, a divindade suprema cristZ ¢ representada como um ancido barbudo, autori-
tdrio, chamado de “pai”, do sexo masculino, exatamente como os patriarcas da
antiga sociedade judaica.

Quanto 20s orixds, sua humanidade muito palpitante (que eu diria tacita-
mente reconhecida) faz com que se assemethem muito aos deuses gregos. Ou me-.

_Ihor, se for correta a suposi¢o de Sodré, os deuses gregos € que teriam prooechdo

dos africanos, sendo Palas Atena inicialmente negra (Sodré, 1988: 81).

Gragas a este cardter humano pode-se dialogar e mesmo argumentar e “nego-
ciar”, através do biizio ou da possessio, com eles. Mediante oferendas; geralmente
podemos reverter as coisas a nosso favor, evitar males previstos, Como os huma-
nos, podem “acostumar-se” com certo modo de serem tratados: se, desde que fo-
ram sentados, se se fez um sacrificio anual ao orix4, deve-se conservar este mesmo
perfodo. A ndo ser que haja uma razdo muito forte, que seja explicada ao orix4 e
por ele aceita, sobreviddo complicagGes. Mas hd casos em que ele mesmo, perce-
bendo a md situagio econdmica do filho, por exemplo, dispGe-se a passar tempos
sem ‘“‘comer”, contentando-se com oferendas menores. Mesmo na invisibilidade
(isto &, fora da possessdo), sdo tratados como pessoas. Observei a Mae Moga, um
dia, arrumando os ocutds, no quarto-de-santo. Ela deslocava os alguidares, dizendo
carinhosamente: “deixe eu lhe botar um pouquinho mais para 14, meu pai”; “ags,
minha mae”. A semelhanca dos humanos, suas imagens s3o sexuadas eles tém suas
preferéncias por cores, animais, mantém relagSes “sociais” de natureza diversa
uns com os outros — casamentos, amizades e inimizades, parentesco “‘consangiii-
neo”, infidelidades conjugais, ciimes. E sobretudo, quando vém- ao mundo, na
possessdo, tém de ser “ensinados” a comportar-se.
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Estas caracteristicas constam de certas estérias tradicionais chamadas “pas-
sagens”. Hd inuitas ocasides em que se podem observar este cardter humano de
que oS orix4s se revestem, como o Léba da falecida Réla do Oxald. :

A D. Rola tinha um Léba e havia sido combinado, por oca§{§o de seu fale-
cimento, que esta entidade, sentada num ocutd (pedra sagrada), iria para as m&os
da babalda Gratulina do Xapand. Mas neste meio tempo esta recebeu de hera_nga,
de alguém que faleceu em Pelotas, um outro Léba, do qual comegou a cuidar,
fazer os necessdrios sacrificios rituais, etc. Quando foi a hora de encarregar-se do
Léba da D. Rola, a outra alegou que ndo poderia cuidar de dois 1ébas, no que lhe
deram razdo, e entfo resolveram que. este ficaria com uma filha-de-santo da fale-
cida. Ocorre que o Léba nio gostou da decisdo e comegou a dar sinais de contrz}-
riedade, criando problemas para os envolvidos, que logo descobriram, pelos bi-
zios, 0 ‘que acontecia: a pessoa que o levaria era considerada muito jovem. para as-
sumir tal responsabilidade. Ainda mais, sendo mulher e menstruandg; p?lS, como
todos os bards da rua, nfo aceita que mulheres, e muito menos fénels, lidem com
ele. '

Este caso era discutido por um grupo de filiados ao culto, como a falecida
Neide do Xangd, enquanto davalhes uma carona, de uma festa ritual até sua casa.

Diziam que o Léba estava ameacando, caso fosse transportado para a nova casa,—‘
deixar 0 ocutd — que voltaria a ser uma simples pedra — e aparecer na casa da D.

Gratulina. Quando pergunteilhes sob que forma apareceria, a respo§tf1 foi: “de
um homem”. Entretanto haviam-lhe feito a proposta de que garantiniam que a
mesma pessoa que sempre sacrificara para ele, um velho filho-de-santo da D. R9la,
continuaria a fazélo, tal como ele, Léba, estava “acostumado”. Porém, a entida-
de ainda ndo havia decidido. )

Esta forma humana, inclusive, aparece em outros relatos, como o do Miguel
do Xangd, morador em nma pequena vila popular onde todos se.conlfecem. Se-
gundo ele, vizinhos afirmam ver de relance, nas madrugadas, préximo 4 casa mas
sem demonstrar mds intengOes, um “negrdo alto”, desconhecido. Seus passos po-
dem também ser ouvidos no pitio, “e quando se olha nfo tem m'ngtiém”: éo
Baré que ronda, zelando pela seguranga do templo. Q Ayrton do Xang?‘ mencio-
na que o seu Ogum Avagd gosta muito de beber, como todos os oguns: “Tarde dzf
noite ele chega, bébado, e a gente ouve ele se arrastando pela parede da rua até

- chegar na casa dele”.

2. A “obrigagio” — e os implementos sagrados.

Os. orixds podem ser fixados ritualmente em pedras ou objetos, cada um
com caracteristicas especiais. O formato das pedras tem muito a ver com as carac-
teristicas do orixd: Oxum por exemplo a dona da dgua doce e do ouro, cor’ntual
amarela e cujas filhas humanas tendem a ser rechonchudas, tem um ocutd ama-

relo-esbranquicado e arredondado. As pedras, na sua grande maioria sd0 basdl-.
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ticas, seixos rolados de beira de fio. Os orix4s, porém em caso de falta de cuidados

ou manipulagfo inadequada com tais objetos, podem abandond-los.

No caso das pedras, diz a crenga batuqueira que elas nfo podem apresentar-

rachaduras e tém de ser “vivas”, o que se percebe apertando-as na mio: se derem
a sensagfio de serem “frias” possivelmente sfio vivas. Esta qualidade, inclusive, per-
mitird que, com os sacrificios continuados, *“crescam”, aumentem de volume e
em certos casos até tenham “fithos”. A Mae Moga mostrou-me certa vez um des-
tes ocutds onde, em péquenas cavidades forradas de cristais de rocha, viam-se pe-
drinhas, quase soltas, semélhantes & maior. No alguidar havia outras, pequenas
também, que a babalda dizia “fithas” da grande pois dela haviam se desprendido.
Muitas pessoas relatam casos, também, de terem tido necessidade de trocar as va-
sithas originais, pois os cutds cresceram e ndo couberam mais nelas.

 Para “sentar” o orix4, além de a pedra ter as caracteristicas adequadas, cor,
textura, forma, é preciso jogar os buizios e ver se ele concorda em “sentar” nela.
Caso positivo; a pedra € imersa num caldo de ervas, o “mierdé”, sacrificando-se pos-
teriormente sobre ela. “Sentar”, como o termo diz, indica que aquele orix4 espe-
cifico estd ali fixado, que tem um locus bem identificado onde pode ser cultuado
e receber suas oferendas de animais. Podem-se fazer estes sacrificios em sua inten-
¢do simplesmente num prato, também, e sf0 aceitos, mas o fato de estar entroni-
zado no ocutd consubstancia sua presenga, 20 mesmo tempo que permite formali-
zar 0 compromisso mituo contraido com seu filho humano no quadro de trocas
simbélicas — homenagens e oferendas por protegio. _

Deste lugar ele “cuida” a cabega do filho. A relagio entre o fato de o orixd
estar no ocutg e “ocupando” o filho durante a possessgo nfo ¢ ficil de estabelecer
Pasa alguns filiados ao culto, quando ocorre a possessdo ele sai do ocutd, enquan-
to que pata outros continua simultaneamente em ambos. A ligagio simb6lica en-
tre os dois elementos, entretanto, é expressa clara e conscientemente: quando se
sacrifica sobre o ocutd; desloca-s¢ o animal para que o sangue vé também para a
cabega do iniciando, ajoethado frente dquele.

. Ainda h4 outro aspecto. Sabe-se que o Ogum, por exemplo, vive no mato.
Mas af trata-se de um ogum genérico. O Ogum especifico do Fulano fica no ocu-
t4, embora, como todos os demais, nfo deixe de ser “‘do mato”, 14 podendo re-
ceber oferendas. O orix4 da pessoa é exclusivamente seu. £ possivel duas pessoas

terem cabeca de Ogum e que sejam do Ogum Onire. Mas hd uma infinidade de -

oguns Onire e cada individuo tem o seu.
Certos orixds, como o Odé e a Otim, além de pedras, podem também ser

_sentados em estatuetas de madeira especialmente confeccionadas chamadas de
““yulto” ou “amuleto”.

3. As “moradas” dos orixés

A M#e Ester dividia, numa classificacio genérica, os orixds em “povo do se-
co” e “povo da praia”. Pertecem ao povo do seco o Bard Lodé, o Ogum. Oid
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(ou Tansg), Xangd, Obd; Odé, Otim, Ossanha, e 0 Xapand. Nestes hd subdivi-
sdes como os “do mato” (Ogum, Oid, 0dé, Otim, Obd, Oisanha)',
os “do cruzeiro” (os bards, uma das obds e, para alguns, 0 )_(z’tpanﬁ).' Ni: pe'zdre;-
ra” mora o Xangé Godd, o velho, enquanto que 0 MO¢O Agangu, que € Sgo Miguel,
mora no cemitério, pois um dos mais tradicionais e antigos da cidade tem este
nome — Sfo Miguel e Almas. Os do “povo da praia” s3o o Bard Jeld, de dentro de

-casa, “cruzeiro-de-praia) que acompanha 0s “velhos” (a Oxum, a Jemanjd e 0 Oxa-
" 14) além destes ltimos. :

Estes elementos “seco” ¢ “praia” na verdade integram um grande complex?
de pares de sfmbolos em oposi¢io que se pf?jetax,x} egx’ inﬁ,rfe‘fos asgeitos‘ %a 2:2
gido. Da relagfo, por exemplo, fazem parte, “terra” e a§ua ; s?lga' o’ e “doce”;
“dendé” e “mel”; “velho” e “mogo”; “sangue quente (os animais. jterrestres) e
“sangue frio” (os peixes). Orixds do seco, de modo gerai\l, comem azeite de: dendé
‘a0 despachar-se, enquanto que os da praia, mel. No c:c1.o n_tual, como vxmos;a.
primeira festa (a festa propriamente dita) envolve os animais de sangue quente;

. . : - (Y Jgig 1) B -
e a segunda, a “festa-do-peixe”, animais cujo sangue ¢ “frio” na concepgdo do Ba

tuque. Nesta dltima também, as pessoas se vestem de branco, a ¢or de Oxald. E -~

ele, como mencionei antes, ¢ orixé considerado “velho”, tal cc;mo a Iex:nan;é e
¥ . 173 .
a Oxum, suas esposas miticas. Seguindo a correlagdo, no “‘peixe predominam as

¢ : s TN
frutas e os doces, sendo estes justamente um dos alimentos preferidos -dos “ve-

thos”.

4. A ordem mitica dos orixds

Algo que se peréebe imediatamente, nas denominagdes dos orixds, nos de-

" talhes de suas caracteristicas, s40 as opiniGes diversas que cada pessoa tem sczlt;;e '
os mesmos tépicos, o que se explica por tratar-se de um conhecxmer{to codifi- -
cado apenas a0 nfvel da tradigdo oral. Muitos destes aspectos devem-se as diferen- - -

¢as de lados — as tradigGes religiosas — de que cada ix}divfduo se auto-pe;cebe:.
Outras vezes porque ‘se tratam de variantes do mesmo’ ’or‘lzcé, e h;é um .mf:irjnegsmul-
to grande' deles. Certas denominag@es, como “‘tuqué”, bom{”” sdo indica co-
mo nomes de orixds especificos. Mas, pelo fato de aparecerem como subdenomi-
nagOes de vérios deles, provavelmente representem caracteristicas f:omuns, como
classes de idade idénticas, cujo significado original foi sem}q esquecido. Fczram, as-
sim; relidos ¢ incorporados aos nomes destes orixds, adqmnndo novo sentido. .

O que procurei retratar, aqui, especialmente na sinopse final de (fac_la orix4,
é o que diz a grande maioria das pessoas do culto. C_)uando reflete a opinido espe-
cifica de alguém, letras entre parénteses indicam o informante: Ayrton do.;(z;nd%({
(AX); Donga da Iemanijé (DI); Erico do Ogum (E0); D- Mercedes da Iemanj (t );
Mse Moga da Oxum (MMO). Aparentemente estas'dlferengas pouco representam
auma visfo de fora; mas para a de dentro, 580 08, qlement().s que estabelecem os
territérios de cada “lado” a que os individuos se -auto-atribuem pertencer. Isto

¢, embora se reconhegam como portadores de uma identidade batuqueira comum,
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procuram conservar suas especificidades grupais de raiz, a diversidade na uni-
dade. , ,

Bard

O Bard é o *“dono dos caminhos e dos “cruzeiros” (encruzilhadas), simboli-
zando o movimento. De acordo com o Ayrton do Xangd, “ele nunca dorme, nun-
ca estd parado”. Dependendo de como for tratado, ele pode “fechar” ou “abrir”
os caminhos das pessoas, facilitando-hes a vida ou causando-lhes grandes aborre-
cimentos. Se for descuidado por seus fithos, alguém com interesses escusos pode
prejudicd-los: chama-o, oferece os alimentos que o outro nfo deu e ele poderd vol-
tar-se contra seu proprio filho e castigd-lo. ; ’

Existem basicamente dois bards, 0 da rua e o de dentro de casa. Da rua,
os mais: cultuados sfo o Lodé e o Land; e os de dentro de casa, o Adague (do
“seco’) e o Jeld ou Ajeli, da ““praia”. ’ ,

O Lodé ¢ para muitos considerado velho, casmurro, que nfo tolera a presen-
¢a de mulheres nem de criangas. Segundo a MZe Moga, “quem tem Lodé sento tem
de lavar a cabega das criangas da casa, porque senfio vivem doentes, porque ora ele

"t4 bom, ora ele t4 brabo. As vezes elas no podem nem passar na frente dele”. O

orixd fica numa casinhola junto 4s entradas de acesso dos templos. Junto “sen-
ta-se” o Ogum Avagd, tfo velho e casmurro como ele, motivo pelo qual se ddo
muito bem. Ambos sfo quem garante a seguranca da casa, fiscalizando as inten-
¢6es dos que chegam, controlando os movimentos. O Lodé ¢ o dono dos caminhos
¢ encruzilhadas do seco e para ele € que se fazem a maioria das oferendas nestes lo-
cais, os *‘despachos”. Tem poucos filhos humanos, e estes, segundo Mae Ester, ndo’
devem ser aprontados para ele, devendo se dar sua cabega para um outro Bard mais
calmo. De acordo com ela, “o Lodé, se vem (possessZo), vem todo torcido, sapa-
teando. Vai correndo até o cruzeiro, d4 trés pulos e volta para dentro de casa, e €
preciso ter forca para quebrar os bragos dele (fazer o ritual da “chegada”, complé-
tar a possessgo)”’. Outros dizem que ele pode baixar em seu filho humano por 7
(e outros, 14) vezes no mdximo, pois na dltima “leva o cavalo”, mata-o. '

O Jehi ¢ considerado muito crianga, nfo pdra quieto, furunga por tudo,
.mete-se em todos os lugares. A Mde Ester dizia que era o mensageiro do Oxa-
14, da Iemanjd ¢ da Oxum™. Muitas pessoas afirmam, como a Mae Moga, que
ele ¢ “durante seis meses homem e seis meses mulher”. Uma filha-de-santo co-
mentou que quem lida com ele termina aprendendo, pelas suas reag0es — pois
ndo aceita certas oferendas — quando assume a condi¢fo feminina e a mascu-

" lina. Um aspecto interessante é o fato de ele ter esta caracteristica e estar associa-

do s divindades da 4gua, das quais duas, a Oxum e a Iemanj4, sfo mulheres;

‘e a terceira, o Oxald possui tragos ambiguos, como o fato:de ser o tnico dos

homens que recebe, ao contrdrio dos outros, animais do sexo feminino: “come ‘
junto com as mulheres”. Diferentemente do Lodé, nfo hd problema algum em
se aprontar fithos de Jeld para recebédo: quando “no mundo”, ele € calmo, de
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trato muito afdvel, dan¢ando harmoniosamente. o ,

Alguns atribuem ao Bard o costume de esconder coisas com 0 Unico in-

tuito de que lhe fagcam oferendas para que as devolva. Uma outra caracterfstica
sua € que destesta chuva, e nestes dias ¢ imitil entregar-lhe despa;chos ‘porque
‘nfo “trabalha”, nfo atva. Certo dia, numa festa da Mfe Ester, chovia a céntaros,
e os bards que estavam “no mundo”, por preceito ritual_fencarregados de despa-
char o ec6, puseram-se a choramingar e gemer, porque teriam de enfrentar a chu-
va. Em outra ocasifo semethante, no templo do ‘Ayrton do Xangd, ele teve de
despachar a quartinha do Bard, na hora do ec6, nos quatro cantos da sala, por que
com chuvé, despachd-la na rua ocasionaria problemas.

Em certos templos o Bard é despachado (quando se encerra 0 perfodo da
possessTo) junto 4 porta da rua. . o

No Rio Grande do Sul hd uma relagdo ndo muito clara entre o Barde o
Exii. Se perguntarmos a um filiado ao Batuque sobre o Exi, ele dird provavel-
mente que esta entidade s6 existe na Umbanda ou na Linh'a-cruzada. E de‘fato,
apenas 14 encontrar-se-io imagens ou simbolos do Exi, que literalmente 1riemstem
nas casas consideradas de Batuque “puro”, como as do Miguel do Xangd, ou ({a
M3de Ester. Entretanto, praticamente todos os canticos do Bard falam er{‘x Exu.
Muitos filiados denominan seguidamente os bards por Exi: ora dizem Bara Lana,
ou Ajeld, ora Ext Lang. A Mfe Moga, que atuou muitos anos também.na Um-
banda, dividia-os em, “mansos” e “brabos”: considerava mansos o Adague, o Av?.
g, o Lodé, o Jeld, e afirmava que “moram no Céu”. Aos “brabos.” chamava exus
e moram no Inferno. Estes, segundo ela, “vem 4 Lomba (cemitério) para receber
os servicos da pesada (feitigaria)”. Mas muito seguido tratava os “‘mansos™ por
“ext”: “Exd Jeld”, “Exd Adague”. )

Uma entidade muito relacionado ao Bard é o Léba. Para uns ele é o chefe
dos bards, sendo sentado numa casinhola, tal como aqueles, junto 4 entrada vdo.s
templos. Ao se passar por ela, de acordo com algumas pessoas, deve-se cumpri-
mentd-lo esfregando os pés no chfo. Mas quando perguntei 4 Mie Mo‘ga‘quem
era o Léba, botou imediatamente os indicadores para o lado da testa mtmdc
chifres. O pai-de-santo Jofo do Xapang afirma que a entidade usa uma capa pre-
ta, tem pés de bode, e € o, “senhor da Lomba (cemitério)”, e “comfmda o bata-
Ihfo de eguns”. Para outros, Léba § o mesmo Xapang Velho, o C,x’lsto“das cha-
gas, que muitos consideram também como “‘comandante dos eguns” e “dono da
Lomba”. A relagdo entre o Léba e o Xapang aparece em cénticos deste, onde o

nome do outro € mencionado. = - .
Esta evidente associagfo entre o Ext e o Diabo cristfo pode ser computada

i pressio cultural da sociedade branca. Para esta, com sua cosmovisio fi(;cgtorm-
ca e de mundos opostos, tora-se diffcil entender a natur.eza de uma .entl a : am-
bfgua, como o Exu, que ora fecha ora abre caminhos, dexxa,-fe.sedum por o erirtl-
das. B ainda mais, sendo uma divindade “negra”, do “outro” (isto §, n._zo faz parte
exclusivamente do lado do “bem”, do “nés”) a classificagfo como diabo me pa-
rece uma decorréncia natural. .
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Sinopse:

1. Simbolos: chave, foice, corrente de ferro; em suas oferendas colocam-se moe-
dinhas; ‘
2. Animais que lhe pertencem: A

a. Oferecidos: galo vermelho velho; cabrito escuro novo desde que com chi-
fres; pombao escuro; ) :

b. Nfo oferecidos: rato e camundongo. Os camundongos, por esta relagdo,
alids, sdo muito tolerados nos pejis, torando-se bastante mansos;
. Vegetais: fumo, quebra-tudo (AX); cravos vermelhos; ' o
. Casa com: Lodé: Ob4, Oid; Jeli: Oxum Pandi;
. Cor: vermelho; :
. .Colar: corrente de ferro;
. Saudagdo: Ald-pé; :
- Ndmero: 3, 7 (ou multiplos de 7; .
. Santo catélico: Lodé: S0 Pedro; Ajelii: Santo Anténio;
10. Caracterizagdo: movimento;
11. Bards mais conhecidos: Lodé, Jeld, Lang, Adague, Abanadd, Bi, Bo. Alguns fi-
Liados incluem nesta lista o Tiriri, que outros dizem que € um exi;, ‘ _
12. “Sentamento™: S0 pedras basdlticas, de formato piramidal ou cénicas, que '
devem manter-se em posi¢do ereta naturalmente. A do Ajelt, de dentro de casa,
considerado “do povo da praia”, € leitosa e transltcida. Na casa da Mge Ester uma
foice de ferro deitada (“para ceifar”) acompanhava o ocutd. A pedra do Bard Ada-
gue, também da casa, tem o formato de uma ldmina de faca. A do Lodé, da rua, ¢

piramidal e escura, ficando a foice de pé, para “‘cortar” (os males que possam advir
para o templo). - '

O o000 AW

X

Ogum

Ogum € o santo da guerra, do ferro e das artes manuais. Orix4 considerado
violento, representa, na danga, esta caracteristica. Certa vez na casa da mae-de-
santo Mercedes da Iemanj4 observei um ogum muito saudado por todos; isto, ape-
sar de dangar violentamente com uma espada de metal, que fazia passar zunindo
por sobre as cabegas dos assistentes, obrigando-os a se encolherem: “E para que
se se abaixem, mesmo — disse-me depois o seu axeré — para que tenham respeito™.
Velhos chefes dizem que antigamente Ogum chegava e ficava no quintal, cuidan-
do do templo, mas depois comegou a entrar para dentro de casa, como hoje ocor-
re. Existe o Ogum Mogo, considerado cavaleiro, e que é Sfo Jorge. O velho & re-
presentado por uma imagem catélica que mostra um guerreiro de armadura
apoiado na espada. '

Ogum para o Ayrton do Xangd, é, como todos os outros orixds, filho da
Iemanjd. Em certos casos, diz ele, mas muito Taros, uma pessoa pode ser filho
dos dois. Mas, enfatiza: “eles ndo casam, porque sdo mée e filho, ela s6 mora com
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o fitho na mesma casa. E assim como mora junto na casa, mora no corpo da pes-
soa. A mfe ndo pode preferir um certo filho? Pode!”.

No Rio Grande do Sul, o Ogum est4 associado A cobra, animal que Ihe per-
tence. A Mae Moga contou-me que certo dia, no saldo do templo comegou a di-
zer, de brincadeira, “vem Ogum!, vem Ogum!” e de repente, por baixo da porta,
para espanto de todos, entrou uma pequena cobra verde. .

. A fama de gostar de bebidas alcodlicas, gragas a estéria de ter sido embe’be-
dado pela Jansd para ela fugir com o Xang6, acompanha o Ogum. Pelo seu cara:cer
guerreito, é muito solicitado quando’ se’ desejam vencer “demandas” ~ questdes
pendentes, casos com a policia. :

Em Porto Alegre, no dia 23 de abril, que the € consagrado, a imagem do san
to sai em procissfo da igreja de Sdo Jorge, no bairro Parténon, acontecimento con-
corridissio, especialmente pelos fithos do orix4. Ali, em resposta a saudagGes co-
mo “‘viva Sdo Jorge!”, ouvem-se “ogli-nhé!”, a da divindade no Batuque.

Sinopse:

- 1. Simbolos: espada e lang¢a, além dos instrumentos dos ferreiros:{martelo, bigor-
" na, esquadro, compasso, tenazes; e implementos de cavalo: ferraduras e cravos;

2. Animais:
a. oferecidos: bode escuro; galos vermelhos; pombo escuro; angolista macho;
- b. ndo oferecidos: cobra, cachorro;
3. Vegetais; figueira com poucos galhos; bananeira de flor vermelha; s

4. Casa com: Onire: Oid; Avagd: lansi Timbu4 e muito raramente Obd (AX);

Oxum “do foles” (AX);

5. Cor: vermelho e verde;

6. Colar: vermelho e verde;,

7. Saudagdo: ogi-nhé!; é-xangui-6 (DI);
8. Nuimero 7 ou 14 (ou multiplos'de 7);
9. Santo catdlico: Sao Jorge;

~10. Caracterizacio: guerra, ferro, artes manuais;

11. Nomes: Adipld (da praia); Onire (que se dividem em: Et6, Dicard, Diacé
(EO); Mejé, Avagd, Eléfa, Djocd, Mirata, Dei, Ciribs; Dilé, Carald, Orobd; Dalia,
Iré, L6, Manicéo. ‘ '

12, “Sentamento”: Segundo o Miguel do Xangd, a representagio do Ogum Ava-
g4, da rua, ¢ uma cobra enrolada em uma langa ou faca fincada sobre uma base
e o Onire, sé a cobra. O Adiold é um ocut4 esbranquicado, parecido com o de
Oxal4, e dificflimo de encontrar. S6 quem pode sentd-lo sdo os fithos de Ogum:
Vi outios oguns, na casa da MaZe Moga, sentados em conjuntos de instrumentos
de ferreiro, como os enumerados acima.
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‘ Yansd ou Oid

Ians& ou Oid, uma mulher guerreira, é a dona dos raios, dos ventos, tempes-

tade e redemoinho. Mulher de sexualidade intensa e assumida, atua em todos os

campos que envolvam sexo, sendo muito cultuada, por exemplo, pelas prostitutas.
De acordo com a Mée Ester, estas “s30 todas grandes freguesas da religifo, porque

- estdo com a vida sempre encrencada. Quando eu vou para o Interior, passo sem-

pre muito tempo atendendo as mulheres da zona (do meretricio)”. Pela sua sexua-

R v lidade, também; o Ayrton”do Xangd acrescenta que-ela € a “dona da esteira™ e

que em sua “obrigagdo” se inclui uma miniatura destas, “para ela dormir com
Xango”. ,

Algumas pessoas fazem diferencas entre 2 Iansf, que dizem ser a mais ve-
lha, ¢ a Oid, a mais nova, mas ambas correspondem 4 Santa Bérbara no hagiolé-
gio catdlico. Ao que pode ser percebido, a segunda denominagfo ¢ mais freqiien-
te do que a primeira. Quando baixa, a Oi4 costuma dar gargalhadas.

A babaléa Neida do Xang6, do lado de 0i6, afirmava que a fansi ¢ a “‘rainha
do 0i6”, e por causa dela é que as cores vermetha e branca predominam nos sim-
bolos deste lado, como a bandeira. O velho Donga da Iemanjd, também do Oio6,
diz que pela mesma razdo € que se canta para ela no final da ordem dos orixds,
junto com o Oxal4, que é o principal orix4 do 0i6.

Sinopse:

1. Sfmbolo: espada, taga, esteira (AX);

2. Animais: _
a. Oferecidos: cabra preta e branca; galinha vermelha; pomba €5Cura;
b. Ndo oferecidos: barata; aranha; ST

. Vegetais: pitangueira; fruta: maca;

- Casa com: Ogum; Bar4; Xang6; Xangd Godo (AX) Xapana (AX);

. Cor: vermelho e branco (*“porque acompanha o Xangd™);

. Colar: vermelho; o

- Saudagfo: épa-éio!; d6dd-moidra (DI); 6iam-sa (DI);

. Némero: 7;

9. Santo catélico: Santa Bdrbara;

10. Caracterizagdo: sensuali(fade, feminilidade ;.

11. Fenémenos naturais: raio, tempestade, ventos, redemoinho;

O~ N

~12. Nomes: Bomi, Bossi {*0 redemoinho; domina os eguns”, conforme o Erico do

Ogum), Told, Dé, Duaé, Tuqué, Niqué, Foniqué, Dirs;

"13. “Sentamento™: Ocutd achatado-ovalado, escuro.

Xangd
E um orix4 considerado poderoso, brabo, impulsivo e facilmente irritdvel.
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_E fitho seu que o desobedece jamais escapa de exemplar castigo. Existem 12 xan-
gos, divididos em dois grupos: o jovem, Aganjii e o velho, Godd. O primeiro ¢ o
“dono” da Justica. “Manda” também no cemitério, sendo o “‘comandante dos
eguns”. Segundo a Mfe Moga; ele “come com os eguns & ndo respeita defunto”.
Para a Mae Ester, “morte para ele é uma festal”. Por esta razdo € que existe a
crenga que filho de Aganiji tem “a mdo para o lado de 147, isto ¢, habilidades na
arte da feiticaria, em lidar com os eguns. O Aganjd, além disto € o-dono da orques-
tra ritual do Batuque e do trovdo. Quando ocorrern trovdo e 1aio 20 mesmo tempo
a Mde Moga dizia que “o Xangd estd trabalhando com a Ians3”. O Xangd velho, 0
Godé, € o da “lei” e “das escritas”, padroeiro dos intelectuais. Hd xangds que
“moram’’ na pedreira e os que moram na cachoeira.

No ritual, o orixd possui um toque caracteristico, o aluji, que provoca a
possessdo em muitos orixds. E ele, quando chega no mundo, vem dando sonoras
gargalhadas.

Quando se fazem toques rituais, por menor que seja a solenidade, o mini-
mo de oferendas que se devem fazer ¢ um amald para o Xango pois sem 0 amald
ngo “trabatha”, e causard problemas ao promotor da festa. Alguns xangds ndo
descem i Terra, como.o Dad4, que para alguns é o Sfo Jodo Batista.

- _De acordo com o Ayrton do Xangd, “‘por causa da briga deles pela Iansg,
nfo se pode passar um servigo de Xangd e um de Ogum na pessoa, 20 mesmo tem-
po, porque em vez de ajudar, prejudica”.

Em Porto Alegre existe um xangd chamado “Xangd do Povo”, que foi sen-
to hd muitos anos pelo pai-de-santo da Me Moga, Antoninho da Oxum, s6 po-
dendo ser despachado quando falecer o tltimo filho ou filha-de-santo deste baba-
14u. E um Aganju, sentado num grande ocutd em forma de machado.

‘Tustra a violéncia do orix4 um caso contado pelo Ayrton do Xangd. Refe-
riu que certo pai-de-santo, no Interior, havia sacrificado quatro cameiros, na mes-
ma festa, para a entidade, “por desconhecer o fundamento da religido”. Tal volu-
me de sangue pode provocar forgas misticas incontroldveis por parte do orixd:
“Quando eu cheguei 14 tinha quatro carneiros no chdo (sacrificados) pré Xangd!
Tu sabes 14 0 que ¢ isto? A casa corre perigo de desabar! Eu me mandei de 1d en-
quanto era tempo, mas no caminho o carro deu uma derrapada sem qué nem pra
qué, e até agora eu ndo sei como me sai vivo daquela! Eu sabia que tinha que
acontecer alguma coisa! T4 doido, tché, quatro cameiros no chﬁo"' E logo comi-
go, filho de Xangd? Comigo é que ndo!”. :

Sinopse:

1. Simbolo: machado, balanga;

2. Animais:
a. Oferecidos: cameiro, galo e pombo brancos;
b. Ndo oferecidos: barata; gato (AX);

3. Vegetais: umbu, “or6”; fruta: banana;
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4. Casa: Xangé Godo: Iansﬁ Obde Oxum Docd (AX), Agan_]u Oxum Pand4 (AX)
5. Cor: vermelho e branco;

6. Colar: vermelho e branco;

7. .Saudagdo: caud; caud-cabecile ; djdmi-djami (DI);

8. Numero:6,12 e multiplos de 6;

9. Santo catélico: Aganijii: STo Miguel; Godé: S3o Jerdnimo;
10. Caracterizaggo: intelectualidade, justi¢a;

11. FenOmeno natural: trovio;

~ 12. Nomes: Godé, Aganji, Delé, Iomi, Dada Sabalej, Def (ou Déin}); Oni; Sobo.

13. “Sentamento”: ocutd escuro em forma de machadinha.

Béi

A colocagdo que dei aos Béji (Cosme e Damido), ap6so Xangd, deve-se ao
fato de muitas pessoas dizerem que eles sdo filhos deste orixd com a Oxum.
A mée Ester afirmava que “O Béji é o Sdo Jodo (um Xangd muito jovem) aquele
que temn um carneirinho nas costas, e a B&ja € a Oxum bem novinha”. Outros, como
o Erico do Ogum consideram-nos fithos do Xangd Godd com a femanjd. Os Béji
comem amald com carurd e sio protetores das criangas por exceléncia. Em seus
altares seguidamente se colocam, como oferendas, brinquedos mfantls aviGezi-
nhos, bonecas, carrinhos, bolinhas de gude, pois, como explicou a mie-de-santo
Léa de Oxum, “sdo os seus brinquedinhos, porque eles so criangas gostam de
brincar”. De acordo com o Ayrton do Xangd, se alguém tem filhos gémeos, “o
primeiro que nasce é ﬁ]ho de Xango e o segundo, da Oxum, ndo precisa nem bater
buzio (jogar)”. ,

Uma particularidade interessante a seu respeito, Jé referida no capftulo do
templo mas que ndo custa relembrar, € que as estatuetas comuns de gesso que 0s
representam figuram -dois homens. J4 as de madeira, construfdas nas casas,
s30 um homem e uma mulher, ¢ sexuados. Dai é que a Mae Moga e a Mae Es-
ter diziam “a” Béja ou “a” Cosma. A primeira afirmava que “o Damifo ¢ homem,

_mas a Cosma ¢ mulher”: Estes e outros detalhes contribuem para mostrar que a

cosmovisdo batuqueira, apesar de todo o processo chamado de sincretismo, das
pressdes culturais da sociedade dominante, conserva um substrato tradicional afii-
cano, que embasa todo o patrimOnio cultural do grupo e se opGe, mais do que

possa parecer A primeira vista, 4 cosmovisdo ocidental.

0dé e Otim

O 0dé e a Otim, um casal que nunca se separa, s3o t3o unidos que comem a
mesma comida e sua representaco ¢ sempre em casal. Onde estd um, estd o outro.
E este cardter de formarem uma unido estdvel, quando todos os outros orixds cos-
tumam trocar de parceiros, é sempre mencionada quando se fala sobre eles: “O
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0dé ¢ a Otim sdo o dnico casal puro da Nagdo™.

0 Odé ¢ um cagador que vive no mato, e suas estatuetas de madena repre-

sentam-no como wm menino, arco ¢ flecha as mdos e véstido de penas, como uma
representacio idealizada de fndio. Por isto mesmo é chamado de “o orixd-indio da
Nagdo™, embora tenha comportamento e caracteristicas semethantes aos outros,
nada lembrando ‘os caboclos da Umbanda. Pelo fato de serem tidos como fithos de
Iemanjd, hd pessoas que vestem suas imagens com o cldssico-traje de marinheiro,
azul e branco, pois acompanham sua mde nas cores.

O santo catlico associado ao Odé € Sao Sebastifo. O orixd tem fama de ge-
neroso ¢ bom. O Erico do Ogum diz que “Ele caga mas fica com pena (piedade)
dos bichos e d4 para a mulher, Otim, que devora eles muito répido, e por isso é
gorda. Quando o Odé estd no mundo a gente diz que estd “brincando”, porque é
muito criancinha e crianga 56 brinca”.

A Otim (que c velho Donga chamava de “Q-tim”), para alguns, como o
Ayrton do Xang6, é Santa Efigénia, enquanto que para outros, a Nossa Senhora
do Mont’Serrat. Mas estas associa¢Ges ndo sdo compartilhadas, como geralmente
ocorre com as outsas, por todos ou a0 menos grandes grupos de iniciados de tradi-
¢Oes diversas: imimeros filiados ao culto simplesmente ignoram que santo seria, as
vezes considerando-a uma manifestagio feminina do Sfo Sebastido. Os filhos da
Otim sdo rarissimos. — sei da existéncia de apenas um. O Ayrton do Xangé afirma
que tém vida curta, raramente passando dos 25 anos. Uma filha da Otim, uma ar-
gentina filha-de-santo da babalda Santinha do Ogum, a quem eu conhecera na
festa do templo desta, em 1987, faleceu agora, em 88, justamente com esta idade.

Parece haver uma relagdo entre o numero. de fithos que cada orixd tem, o
prestigio destes e o conhecimento que o grupo possui sobre eles. Eu diria que, pe-
lo fato de terem poucos fithos, como & o caso da Otim, vao sendo esquecidos, sua
memoéria tornando-se pebulosa, pois pouco se pratica seu culto. Por outro lado;
como pouco se sabe sobre eles, mais raramente se atribui que as pessoas sdo suas
filhas, e assim por diante. :

H4 vidrias caracterfsticas que contribuem para prestigio de um onxa‘ entre as
quais, muito importante, a meu ver, o fato de serem guerreiros, o que ndo € bem o
caso’ da Otim. Suas estatuetas-figuram-na com um cintaro 4 cabega, possivel lem-
branca da velha pritica africana de assim transportar objetos. Em Porto Alegre, na
minha infincia, ainda era comum verem-se muitas lavadeiras negras levando trou-

- xas de roupa ou até, sem o uso das mdos, latas d’dgua admiravelmente equilibra-

das sobre o crinio. Ao contrdrio do marido, a Otim ¢ vingativa e md, e se alguém
faz algo que a desagrade, logo € vitima de suas dolorosas “flechadas”.

Sinopse: -
1. Simbolo: Odé: coqueiro de fer‘ro;iarco e flecha; Otim: cintaro;

2. Animais:
a. Oferecidos: Odé: porco, angolista macho, galo carijé esbranquigado, galo pin-
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tado {com pmtas) pombo pintado; Otlm 0 mesmos animais fémeas;

- Vegetais: ambos: coqueiro.

. Casam-se: apenas entre si;

. Cor: azul marinho e branco; preto e branco para outros;

. Colar: azul marinho e branco; preto e branco;

- Saudacfo: ambos: 6-qué; 6-qué bamo;

Namero: 7 ou 14;

. Santo catélico: Odé Sdo Sebastido; Otlm Santa Efigénia ou Nossa Senhora do
Mont’Seuat

10. Caracterizagio: caga;

11. Nomes: Odé: Olobomt, Fabiord; Otim: Arida, Digal, Obérémy’;

12, “Sentamento™: Odé: ocuti arredondado, ndo necessariamente escuro, com
pintas. Em vulto é uma imagem de iadeira, vestida de penas e sexuada. Otim:
idéntico ao de 0dé. O vulto ¢ uma estatueta de mulher, também sexuada,
vestida de penas e com um cdntaro 4 cabega.
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Ossanha

E também chamado de Ossde, Ossdim ou Ossanhe. Associado a SAo Roque
ou S50 José, € considerado o “orixd médico da Nago” e “dono’ das folhas™. A
Mie Moga dizia-o “escravo de Oxald”, sem saber qual a razfo. Patrono dos aleij-
jados, pois s6 tem uma perna, sua estatueta € assim representada. Juntamente com
a muleta, simbolo do orixd, muitas vezes € colocada dentro do casco de uma tarta-
ruga, animal que the pertence.

- Alguns dos ossanhes, quando vém no mundo ficam dan¢ando horas numa
perna sé, sem nunca colocar o pé no chfo nem para descansar. £ uma atitude to-
mada como prova de possessdo (pois uma pessoa cansaria) e do poder daquele orni-
x4. A Mie Ester contava o caso do Juvenal do Ossag, jd falecido, que era alejjado
¢ usava muletas. “Q falecido Juvenal do Ossanhe — que Deus o tenha muitos anos
sem nés — quando o Ossanhe dele chegava, jogava as muletas longe e dangava
assim a noite inteira. O povo gostava muito do Ossanhe dele e chamava o Juvenal
de “Duf” que era o nome do santo dele”. '

Em quase todos os servigos para doenga, invocava-se o Ossanha, que ¢ consi-
derado de indole muito bondosa. Entretanto, de acordo com 0 Ayrton do Xangb,
“ele marca o cavalo”, isto €: “se ndo nasce com algum defeito fisico, termina se
quebrando e ficando defeituoso”. Para o Ossanhe, pode-se fazer um opeté na

* forma de tartaruga ou do membro doente e deposita-se ao pé de um butiazeiro (es-

pécie de coqueiro caracteristico do Sul), ou figueira copada, que lhe pertencem.
Sinopse:
1. Simbolo: muleta; folha;
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- tem™.

2. Animais: ,
a. Oferecidos: cigado; tartaruga, galo arrepiado (com as penas voltadas para a
frente); galo carijd; .

. Vegetais: figueira copada; butiazeiro;

. Casa com: Oxum Dimum,;

. Cor: verde e amarelo;

: Colar: verde e amarelo;

. Saudagfo: eu-eu;

. Naimero: 7 ou 14;

. Santo cat6lico: Sgo José; Sdo Manoel,;

10. Caracterizac@o: medicina;

11. Nomes: Guin{, Bomi, Gué, Dei, Omiod, Dui;

12. “Sentamento”: ocutd escuro em forma de pé humano.

Voo W

Oba

A Obd 6 associada i-Santa Catarma cuja representagfo cat6lica mostra uma
muther com a m4o numa roda cheia de ldminas agugadas, suplfcio ao qual teria si-
do submetida. As estatuetas de madeira feitas nos templos representarn-na entre-
tanto, com um facio ds mdos. Tem posigdo algo secunddria no culto, possuindo
poucos filhos. Sobre suas passagens, a Mae Ester explicou: “Ela ¢ esposa legitima
do Bar4, mas d4 os pulinhos dela (pois tem uma paixdo pelo Xangd). Ela trabalha
- no cruzeiro, junto com o Bard, pois também corta com as sete navalhas que ela

”

Sinopse:

1. Simbolo: facdo, navatha;

2. Animais:

a) Oferecidos: cabra marrom mocha galinha e pomba vermelhas; galinha e pomba
cinza (AX);

3. Vegetais: fruta: abacaxi; ) )

4. Casa com: Bard, Xangd (de quem é a esposa verdadeira — AX); Xapand; Ogum
(muito raramente — AX);

5. Cor:rosa;

6. Colar: rosa;

7. Saudac¢fo: éxo-inho; €-x0;

8. Niimero: 7,

9. Santo catélico: Santa Catarina;

» . 10. Nomes: Orim, Dilg, Dé, Bomf, Bi, Obani; -

11. “Sentamento”: Ocutd escuro, achatado-ovalado.
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Xapani
Orixd dono da vanola e das doengas em geral. Considerado velho, imperti-
nente, ranzinza e vingativo, o Xapand ¢ muito respeitado pelo pessoal da Nagdo:

bastam os primeiros sons do cdntico do orix4, para que todos 0s que acaso estejam

sentados, inclusive os tamboreiros, levantem-se ligeiramente em sinal de respeito,
pois ninguém quer arriscar-se a ser vitima de sua vinganga. Conforme a Mée Ester,
ele é casado com a Gama, orix4 que muito pouca gente conhece. E uma mulher
malvada e perigosa, que tem rarissimos filhos humanos, e que s6 ocasionalmente
pode chegar no mundo. Esclarece: “Nem se pode preparar esta gente {os filhos da
Gama) porque se ela chega quase sempre mata o cavalo”.

O Xapang tem das formas bésicas, velho e mogo. O velho € o Senhor dos
Passos ou o Cristo das Chagas, e o mogo, chamado Sapat4, é o Sdo Lizaro. A Mae
Moga e outros entendem que o velho tem “muita passagem (relagGes) com a
Lomba (cemitérios) e os eguns”, e explica: “Ele nfo & o Jesus Cristo? E ndo diz
no credo que ele passou trés dias com os mortos?”. Como foi visto no capitulo -
dos rituais fiinebres, os eguns sfo extremamente poderosos e perigosos. O fato de
o orix4 ter passado tal perfodo com os mortos e voltar, & visto, na concepgio batu-
queira, como demonstragio cabal de que tem mais poder do que eles. Gragas a
esta “passagem™ com a Lomba é que os filhos de Xapand tém fama de feiticeiros.
Entre os axés (objetos sagrados) do orixd hd pessoas que indicam o pilfo, com o
qual ele “‘esmaga as feiticarias dele”. Para algumas pessoas o Léba, entidade a
quem referi na parte do Bard, representa o Xapand Vetho.

Um “fundamento” sabido por poucos é o “Xapana d’igua”. E um ocut4
que alguns chefes sentam quando aprontam certos filhos-de-santo que, prevéem,
serfo um dia chefes, como foi o caso da Mge Ester. Ele fica na 4gua, que é
reposta de tempos em tempos e vai se desmanchando muito vagarosamente, Mas
um dia, segundo'a crenga do culto, ela seca subitamente e entdo seu dono sabe que
tem os seus momentos contados. “Tu nfo ouves o pessoal (da religido) dizer que
os babaldus velhos sabem quando v8o morrer? interroga-me o Miguel do Xangd?
Pois & por isto! E nfo € por descuido, é porque ela seca mesmo, ¢ ele tem de ficar
sempre dentro d’igua”.

No Batuque, sendo considerado uma das manifesta¢Ses do Jesus Cristo, hd
vérias cerim6mias que relacionam-no com as do calenddrio catélico, especialmente
da Quaresma. Na casa da M3e Moga, nesta época fazia-se o “Lava-pés”, como foi
visto. Na da M#e Ester, nas festas, um Xapani “no mundo” distribufa pfo, que é
considerado um de seus alimentos. Faz-se, também, em muitos templos, o ritual
em que se diz que os orixds “vio para a guerra ajudar o Xapand que est4 apanhan-
do da polfcia”, Quando o-orixd “chega na Terra” emite gritos guturais fortes, sen-
do muito saudado pela assisténcia. O Xapang de uma conhecida babaléa de Por-
to Alegre, quando baixa, além de fortes gritos, repete a todo o momento “‘edupé,
dupé, dupé!”,, que segundo informacBes significa votos de saide para todos.

Depois, pega uma espécie de vassoura de panos e faz uma limpeza mfstica em to-
dos. ;
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Sinopse:

1. Simbolo: vassoura, pildo;

2. Animais: ‘

a. Oferecidos: carneiro preto; bode preto; galo prateado; pombo pintado (com
_ pintas); angolista (AX); -

b. Nio oferecidos: mosca;

Vegetais: arumbeba (MX); Maricd (AX);

Casa com: velho: Oxum Docé (AX); mogo: lansg, Ob4, Oxum Adjimum (AX);
Cor: preto combinado com vermelho, lilds, bordd, solferino, grend ou rosa;
Colar: as mesmas cores;

Saudagfo: abail;

Nimero: 7;

. Santo catoélico: velho: Sr. dos Passos (ou Cristo das Chagas); mogo: S. Lizaro;
-10. Caracterizagfo: peste, varfola, doengas de pele em geral; “doengas que apodre-
cem a pessoa” (AX);

11. Nomes: Jubiteii, Bidansd, Tai6, Tonhd, Ordco ou Roco (“r” como de “aro™),
Sapat4, Omilaié, Biguensi, Omolq, Ledjt, Bari, Balouaé;

12. “Sentamento”: ocutd escuro com pequenos orificios disseminados (a varfola).

VW NQ AW

Oxum

Embora também se manifeste de forma jovem, a Oxum, integra, com a
Temanjd e o Oxal4, os trés orixds considerados “velhos” por exceléncia. Dos trés,
Oxum é uma das donas das dguas, especxalmente adoce. ‘ '

Existem trés tipos de oxuns: a pandd, moga; a Dimum, de meia idade, e a
Docd, velha. A Pandd, faceira, coquete, vaidosa, ¢ associada com a nossa Senhora
da Concei¢fio. A Dimum age como uma mulher de meia idade, enquanto que a
Docd, N. $ das Dores, como uma velha. Para o Ayrton do Xangd existe uma
Oxum, a Opdra ou Opdra, que é guerreira e trabaltha no cruzeiro. De forma geral, a
Oxum € a dona do ouro, da quitanda, da riqueza, da dgua doce, padroeira dos ne-
gocxos

- Em Porto Alegre, o dia 8 de dezembro, da deusa, é muito festejado, as praias
do  Guaiba ficando juncadas de bandejas de doces, especialmente quindins, moe-
das, refrigerantes, barquinhos, flores. Nesta noite muitas casas, especialmente das
filhas da deusa, fazem toques comemorativos. A Mie Moga afirma que 2 Oxum é a
~ mfe de todos os orixds, enquanto que a maioria afirma que ¢ a lemanjd. Ela diz,
também, que a Oxum & a esposa leg!tlma‘ do Oxald e que este apenas “mete a
mio” com a lemanjd, contrariamente 40 que quase todos mencionam. O Ayrton
do. Xang6 menciona que hd uma Oxum, rarissima, que casa com o Ogum: ¢ a
Oxum “do fole”, que tem este nome porque, enquanto o Ogum bate seus ferros,
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ela movimenta o fole que atiga a forja. Segundo ele, € uma est6ria que seu pai-de-
santo, o velho Hugo da lemanjd contava. Junto com a Oxum fica “um anfozinho,
que todo o mundo olha e acha engragadinho, mas daqui a pouco ele comega a
pedir dinheiro™.

Uma entidade classificada por uns poucos (como o Frico do Ogum ou o
Ayrton do Xang$) como uma das oxuns, é a Nand Bucuri (ou Bucuruma). Para
outros € a Iemanjid. O Ayrton considera que a verdadeira Oxum ¢ ela, pois casa
com o Xangé (tal como a Oxum) e “come” carneiro (tal como o marido mitico,
embora previamente castrado). Entretanto, todos concordam que é a mais velha
de todas as deusas mutheres.

Sinopse:

1. Simbolo: leque, espelho, ouro e dinheiro, barco;

2. Animais:

a. Oferecidos: cabra, galinha, pomba (preferencialmente amarelas); pomba cor de
telha (AX); casal de angolistas (AX);

3. Vegetais: cinamomo; rosas amarelas;

4. Casa com: jovem (Pand4): Xangd Aganji; de meia-idade (Maré) Xapang;
(Djimum): Bar4 e Ossanha; velha (Docd): Oxald e Xangd Godo (AX);

5. Cor: amarelo, amarelo e branco;

6. Colar: Pand4: amarelo claro opaco; Dimum: amarelo escuro opaco Docd: ama-
relo translicido (vidro);

7. Saudagio: ié-iéu;

‘8. Nmero: 8, 16, 32;

9. Santo catélico: Pandé Nossa Senhora da Conceigdo (“sem anjos, porque nio
tem filhos™); Doc6: Nossa Senhora das Dores (que tem anjos) ou Rosério; '
10. Caracterizagdo: riqueza, negécios, feminilidade (Pandd), maternidade (Doc6);
11. Fen6meno natural: dgua, especialmente a doce;

12. Nomes: Pandd, Dimum, Doc6, 18-ié-rox6, Malé, Adilild, Tuqué, Agueds, Ié-
cari6, Mireré, Miré;

13. “Sentamento”. ocutd amarelo-esbranquxgado, transhicido, ovalado, levemente
achatado. £

lemanja

Iemanj4, mAe de todos os orixds, segundo a Mde Ester, ¢ a divindade que

‘tem mais prestigio em Porto Alegre: Santa considerada “vetha”, embora também

se apresente em forma jovem, é associada com a-Nossa Senhora dos Navegantes.
Dona dos mares, ¢ especialmente homenageada por aqueles que dependem das
aguas, marinheiros, pescadores, barqueiros. Mais relacionada com a dgua salgada,
ela aceita oferendas, porém, nas sguas do Guaiba que, disse-me um filho-de-santo,
“de qualquer jeito, vai dar no mar”. No dia 2 de fevereiro, em seu dia, como

19



referi no calenddrio litirgico anual do culto, hd a maior festa popular do .Riq
. Grande do Sul, dedicada & santa, com procissio e colocagdo nas dguas de milha-.
res de oferendas.

O Frico do Ogum, refere sobre ela: “A Jemanji, dona dos mares, comanda

os piratas, tudo o que corre no mar. Ao chegarmos no mar, nés, da Nagao, (ieye-
mos saud4-la primeiro — omi-8,0d0 — ¢ entdo se pode entrar na dgua. ’Se nio se
faz isto, sem saber, se nfo é da religifio, ndo tem problema, mas se se €, serfq.)re
acontece alguma coisa: pisa em algo que corta, bebe dgua. Se a gentf: ten} divida
com ela, mesmo ndo sendo da religido, também acontece. Ela nfo € vingativa, mas
gosta de ser respeitada, pois € uma conselheira, passa a mdo por cima de tudo (re-
leva, perdoa) mas na quarta ou quinta vez ndo tolera mais. Ela sempre espera a
volta da pessoa, e se ndo vem, ela chama. S3o poucas as pessoas que perteflcem a
ela, ndo gosta muito de se apresentar. Na casa da Mae Moga 50 ex1ste3m dois cava-
los de Iemanjd, mas jd basta para contornar os problemas. Onde existem muitas

Iemanjds deve haver também muitos Oxalds, porque devem formar casajs. Quem °

anda com a Iemanji velha é o Oxald, mas a Jemanji moga nfo caseu porque apa-
receu 0 Xango, o tramposo, e se encostou por ali”. : .
-Para a maioria das pessoas do Batuque, a lemanjd mais velha chama:se
Nang (ou N4n4) Buruci. Conforme o Erico, a Nand. “ndo vem a0 I.nundo . Além
disto, ninguém pode sacrificar-lhe a galinha branca que lhe ¢ oferecida: ela fne:sm?
encarrega-se da tarefa. A ceriménia, entretanto, ndo poderd ser feita se nos dltimos
oito anos houve mortes de gente do templo (o que alids ¢ muito raro entre as ca-
sas). Segundo ele, coloca-sé a galinha viva no quarto-de-santo, que termn sua porta

fechada. Todas as pessoas reunidas no salfo, tira-se o canto da Nand Buruci du-

rante 10, 15 minutos e quanto se entra no peji a galinha estd morta.

. Sinopse:

1. Simbolo: &ncora, barco, peixe, remo;
2. Animais: :

a. Oferecidos — Ovelha, cabra, pata, galinha e pomba brancas; galinha carijé bran-

ca (AX);
b. No oferecidos: peixes em geral,
3. Vegetais: onda-do-mar, alevante (ervas), rosas brancas (AX);
4. Casa com: Oxald;
. 5. Cor: azul, azul e branco; ou verde (MI);
6. Colar: moga: azul e branco opaco; velha: contas de vidro,
7. Saudagfo: omi-8, 0dd (DI); odd-xererd (AX);
8. Ntmero: 8.16,32; - :
9. Santo catdlico: Nossa Senhora dos Navegantes;
10. Caracterizagfo: maternidade;
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11. Nomes: Bossf, Mars, Olomi, Taquerg,
Iemi, Omi-ossi, Tol4, Ossi, Omi-maré;
12. “Sentamento™: fragmentos de cristal de rocha ou ametista.

Anaréu, Omirem, Nina, Ogueremi,

Oxald

Oxald ¢ o orix4 supremo, 0 mais velho deles ¢ considerado o “pai de todos”,
sendo sempre o 1ltimo que é chamado-e chega nas festas. Apesar de ser homem,
Oxald “come com as mulheres (isto &, pode receber sacrificios na mesma vasi-
tha) excegao feita a0 Obocum que, conforme o Ayrton do Xangd, come galo bran-
co. . : S

Os oxalds mogos dangam como os outros orixds, mas os velhos dangam qua-
se de cocoras. Alguns nem se movem, ficando abaixados, parados, no lugar onde
chegaram. Isto é explicado, tanto por sua extrema velhice como pelo fato de se-
rem cegos. Certa vez, na casa da M&e Moga, estenderam um grande ald branco 2
frente de um deles, e $6 assim comegou a mover-se, ainda que quase impercepti-
velmente. Quando chega um Oxald velho, oguns que j4 tenham baixado ficam
sua volta, cuidando-o, pois, de acordo com a estéria mitica s3o seus “escravos”.
Pela mesma estéria, nestas ocasiGes. 08 xang0ds ndo podem nem chegar perto. Os
oguns terminam conduzindo-os para certos banquinhos especiais a eles reservados.

Alguns ficam ali, o tempo todo tremendo, cabega baixa, até o encerramento da

festa. Um dos oxalds mais velhos¢ o Oromiléia, Orimild ou Oromildu, cego de tdo
velho, que preside o jogo-de-biizios (ou if4). Quem é chefe, na religido, sempre tem
que ter este orixd sentado. , B :

Conforme o Ayrton do Xangd, tal como o Ossanha, que “marca o cavalo
(impGe-lhe um defeito fisico), os filhos do orixd, especialmente do velho, tém ten-
déncia 3 cegueira.

Sinopse:

1. Simbolo: bastdo; velho: olho, pomba;

2. Animais oferecidos: cabra, galinha e pomba branca; Obocum: galo branco
(AX); lesmas brancas cruas ou fritas (AX); angolista (AX);

3. Casa com: Iemanjd; Oxum; .

4. Cor: branca; '

:5. Colar: branco;

6. Saudagdo: 8pa-; obocii-oldssa, épa-babi- (DI);

7. Nimero: 8, 16,32;

&. Santo cat6lico: mogo (Obocum) Cristo Crucificado ou Menino Jesus com “a
bola do mundo”; velho: Santa Lugzia; Espirito Santo; Senhor do Bonfim (MMO);
9. Caracterizagdo: velhice, sabedoria, paternidade;
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10. Nomes: Efz, Bonefs, Ifa, Oromildia, Obocum, Dacum, Bicui, Dé,Tbbl’, Fab{;
11. “Sentamento™: ocutd esbranquigado, translicido, ovalado.

5. Os orixds e os dias da semana

Cada orix4 tem wm dia da semana a que preside. Mas, como- ele relaciona-
se com outros orixds através das “passagens”, estes dividemn consigo o “comando”
destes dias. Casais miticos tendem a aparecer juntos. De acordo com certas faixas
hordrias, igualmente, pode variar a influéncia de cada orixd. Horas importantes do
dia sdo as “horas-grandes”, meia-noite, meio-dia, seis da manhd e seis da tarde.
Poucos minutos antes 'da meia-noite; por exemplo, se param os toques de tambor,
numa festa, que serfio reiniciados apenas momentos depois.

Em funcfo destas influéncias, certos dias sfo vistos, pelo batuqueiro, como
favordveis ou desfavordveis para determinados empreendimentos ou atitudes:
para iniciar alguma coisa importante, a segunda-feira, que é o dia do Bars; o que
“abre os caminhos”, e assim por diante.

) Uma crianga, dependendo do dia e hora em que nasga, em principio serd fi-
tha mitica daquele orix4. Entretanto isto deve ser relativizado, pois muitas vezes o
orixd do dia “descuida” da cabeg¢a do filho e outros “tomam conta” dela, mas
sempre haverd um certo compromisso entre o orixd original e a pessoa. Diz-se,
assim, que esta é “escrava’ (leia-se serva) efou “tem passagem” com ele.

A Mae Moga forneceu a seguinte relagfo simplificada:

— Segunda-feira: Bard, Odé, Otim, Ob4, Ossanhe;
~— Terga-feira: fansd e Xang6;
— Quarta-feira: Xapand, Oxum;, Oxald Dacum (mogo);
— Quinta-feira: Ogum e Iansd;
~ Sexta-feira: lemanjd, Bard, Xang6 Dadd, Ob4, Ossde, Odé;
~ Sabado: Oxuin; '
~ Domingo: Oxald;
As informagbes que seguem foram fornecidas pelo pai-de-santo Erico do

Ogum.
Segunda-feira

— Meia-noite: Nand Buruct;

~ Da meia-noite ds 6: Barg Jely;
~ Das 6 ao meio-dia: Bard Lodé;
—Do meio-dia As 18 horas: Ob4;
~Das 18 ds 21: Bard Jely;

— Das 21 & meia-noite: Bard Lodé;
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Ter¢a-feira

— Meia-noite: Ogum, Nang Buruci e Tansa;
— Da meia-noite as 6: Ogum;

~ Das 6 is 14: Jansa;

— Das 14 45 16: Xangd Godé;

— Das 16 a5 22: Xangs Aganjii;

— Das 22 3 meia-noite: Oi4 (Tansa);

Quarta-feira

— Meia-noite: Xapand e Nang Buruci;

~- Da meja-noite s 6: Xapand;

— Das 645 11: Ob4;

— Das 11 as 13: Xapang e Nang Buruci;
—Das 13 35 19: Xapand, Ob4 e Oxald Dacum;
— Das 19 as 22: Obd, Oxum e Xangd;

— Das 22 3 meia-noite: Xapana;

Quinta-feira

- Meia-noite: Nand Burucg e Oguin;

— Da meia-noite as 3: 0d¢; -

— Das 3 a5 6: lansa, Otim e Ogum;

— Das 6 ao meio-dia: Ogum; ;

— Do meio-dia as 18: Ogum lanss e Obd;

— Das 18 4 meia-noite- Ogum, Odé, Otim e Jang ;

Sexta-feira

~ Meia-noite: Nang Buruct, Jemanj4 femi (velha) e Xangd Godé;
~ Da meia-noite as 4: Nana Buruci:

— Das 4 35 10: lemanjd lemi;

~ Das 10 is 14: Iemanj4 Dié e Godo;

—Das 14 33 22: Oxal4 Dacum, Oxum Docp, Iemanjd femi;

— Das 22 3 meia-noite: Iemanji lemf; ,

Sabado

— Meia-noite: Nang Buruct, Oxum Pand4, Xangd Aganjii ¢ Léba;
— Da meia-noite is 6: Nang Burued, Oxum Pandd e Aganjti; ,
»Das6ésll:Aganj\’1; ’

~ Das 11 as 17: Oxum Pandi;
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— Das 17 as 22: Oxum Pand4, Oxald Dacum e Iema:njé Dié;
— Das 22 & meia-noite: Oxum Pandi e Xangd Aganju;

Domingo

— Meia-noite: NanZ Buruci e Oxald Obocum;

— Da meia-noite & 1:idem; : ] .

— Da 1 is 6:0gum, Oxald Dacum, Oxald Obocum, Oxum Pandd, Oxum Docd, Ie-
manjd Dié, Temanjd lemi e Bard Jeld; :

— Das 6 4s 11h30min: Oxald Obocum e Oxum Docd;

— Das 11h30min is 16: Ogum e os 8 oxalds;

_ Das 16 s 21: Jemanji lemi e Oxum Doc6; -

— Das 21 s 23h30min: Iemanjd Iemi e Oxald Dacum;

— Das 23h30min & meia-noite: Ogum, Oxald Obocum e Oxum Docd;

6. As comidas sagradas dos orixds.

Hi certas comidas que s30- feitas apenas para os orixds, 0s “pecadores” —
os humanos — nfo as consomem devido a seu sabor ou consisténcia. Qutras, para
ambos. Na concepgdo batuqueira, oferecendo-se alimento, 0s orixds ficardo forte:s
e terfio forga para ajudar a pessoa. Com excegdo do sangue, esta oferenda é simb6-
tica, ficando caracterizada com o ato de “apresentd-la” (deixd-la ?er‘nzanece,r,). por
algum tempo no peji ou levé-la ao local — mato, praia — onde o orixd © mora”.

Como referi anteriormente, a comida (incluindo o sangue) é o principal
“dom”, para usar a expressdo de Mauss (1971), ofertado pelos hux‘nanos no qua-
dro de trocas simbélicas estabelecido com os orixds. Em contrapartida, ddo prote-

-¢o e béngaos.

Acagd (m.) — Coloca-se milho de canjica branéa de motho. Quando amole- -

ce, rala-se uma pedra especial de secgdo eliptica até virar pasta. H4 pessoas que
passam-no hoje no liquidificador, o que d4 o mesmo efeito. E uma forma de com-
pensar a falta de auxiliares de que os templos de Batuque modemmamente se res-
sentem. A massa resultante é enrolada em folhas de bananeira ou “biri” e cozida
no vapor ou banho-maria. S6 se oferece aos orixds. Nas doengas pode-se passar
acagds na parte afetada e despachd-los em dgua corrente. Oxald.

Acarajé (m.) — Bolinho de feijio-middo frito no azeite-de-dendé. Para o
Oxum, tal como 'a Mfe Moga fazia, deixa-se o feijfo de molho por oito dias, sem-
pre renovando a dgua, até que inche e largue a casca. Ralam-se os grios na pedra.
Para bater a massa as pessoas se ocultam, pois “se botarem os olhos em cima ela
desanda”, como reza a crenga. Um quadro cldssico, no dia anterior 4 festa ¢ um
grupo de mulheres, 4 volta de uma bacia, descascando o feijdo. Enquanto traba-
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lham, conversam invariavelmente sobre a religido, ato este que atua como um re-
forgo de sua identidade batuqueira. Se o acarajé é para a lansg, o feijdo ¢é tritura-

do e frito com casca. Tanto um como outro tipo podem ser oferecidos aos peca-
dores ¢ aos orixds.

Acurit (m.) — Milho de canjica,branca cozido em banho-maria. Na casa da Mae
Moga o milho era colocado na dgua por 8 dias, sem trocd-la. Ralado depois na
pedra, coloca-se em potinhos para cozinhar. E s6 para os orixds (Oxald). Qutros
chamam  de acur uma pasta de feijio-mitado (em vez de mitho) preparado, como
o outro, pelo mesmo processo ¢ ofertado ao mesmo orixd. Hi templos que ofere-
cem acurii para a lansd.

Alelé ou olelé. — (m.) E a mesma massa do acarajé posta a cozinhar no vapor e
enrolada em folhas de “biri” (planta) ou bananeira. Para a Mde Moga, pertence &
Oxum; as pessoas nfo comem.

Amald (m.) — O amald é um pirfo de farinha de mandioca sobre o qual se coloca
um ensopado de carne picada de peito ou pescogo bovino com mostarda (o vege-
tal). Pode ser feito também com camardo ou galinha substituindo-se a mostarda
por quiabo. Para certas casas, colocando-se repolho ¢ oferenda para-os eguns.

Tradicionalmente, por um castigo que recebeu de Oxald, o Xangd Aganji
recebe o amald numa gamela. Nas bordas do prato colocam-se seis bananas semi-
descascadas, as pontas molhadas de dendé. Se se quer homenagear também a lan-
54, que “trabalha junto com o Xangd”, acrescentam-se magis, uma fruta que per-
tence “pra’ ela. ' :

Nas festas oferece-se amald tanto aos deuses como para pecadores. O ama-
14 ¢ indispensdvel em qualquer festa, pois o Xang ¢ o “dono da festa” e “dono do
barutho” (os instrumentos rituais). De acordo com os filiados ao culto, se ndo for
feita a oferenda haverd problemas na festa. Os béjis recebem também amald idén-
tico ao de Xang6, mas o vegetal incluido € o caruni, uma erva. Pode-se usar o ama-
14, também, adicionando-se certos ingredidentes, para a feiticaria. De acordo com
a Mie Moga, o amald “ataca tudo”, isto é, protege os templos de ocasionais ata-
ques de eguns, pois o Xangd “comanda os mortos™.

Aord (m.) — Massa de acarajé sem casca que se bota ao forno em feitio de boli-
nhos, para cozinhar melhor. Depois de assados s30 moidos, a eles se adicionan-

“do dendé, sal e, por cima, folhas de couve picadas. A Mie Moga preparava-o para

a Oxum. Ha pessoas que dizem que ¢ para egum.

At (m.) — O que se serve para orixd é 4gua com caldo de limdo, sem agticar. Para
os participantes da festa o atd é uma salada de frutas, quantas se quiser, com xaro-

pe de framboesa, 4gua e aglicar, servido no final. E uma bebida de Ogum.
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Axoxd (m.) — Milho comum cozido na 4gua com sal. Sobre o prato colocam-se
rodelas de cdco. A Mae Moga servia-o para Oxald, enquanto que outras casas,
a0 Xapand e & Obd. Para orixds e pessoas.

Batata-doce frita — Em rodelas. Para Iansa, podendo ser servida aos orixds ¢ peca-
dores. a

Canjica (f.) — Milho especial cozido. Se de cor branca, temperado com sal, banha,
cebola, tempero verde e tefogada,’a Mae Moga servia para a lemanjd; se amarelo,
com os mesmos temperos (além de dendé) e igualmente refogada, para a Oxum.
Branca, sem sal, para o Oxald. F servida, com agticar, para os humanos.

Churrasco (m.) — Tal como se prepara no Rio Grande do Sul: carne salgada cozi-
da nas brasas. Acompanha farinha de mandioca crua ou cozida (farofa). Ogum.

Cocada branca (f.) — Para a Iemanjd e o Oxald.

Ecbd (m.) — E 4gua‘salgada com 3 pingos de dendé. Observeina casa da Mae Ester
um ecé para eguns com sangue de aves, farinha de milho ¢ mandioca, azeite de
mesa, pé de café e erva-mate. Outra variante, rara, do ec6 do Bard; de acordo com
o Erico do Ogum, ¢ feita com pirdo do acacd (ou farinha de mandloca) temperado
com sal e salsa. De acordo com Ayrton do Xangd, outrosorixds recebem ecos:

Xapana: carvio, 7 pimentas-da-costa (“ataré”), epd {dendé); lemanja: terrina bran-
ca, dgua, 8 pipocas; Oxal4: mel, acagd desmanchado; Oxum: 4gua, mel, 8 pipo-
cas; lansd: 4gua e cinza; Xang6: banana desmanchada em 4gua, farinha-de-mandio-
ca ¢ epd. S6 os orixds (ou eguns) recebem ecd.

Farofa com ovo e lingiiica — Vi, no templo da babalda Laudelina do Bara, ser ser-
vido para todos os presentes. Baré.

Farinha-de-Xapand — Farinha de mandioca pilada com amendoim e aglicar. Co-
mem ‘05 ‘orixds & os pecadores. Popularmente € conhemda como - “farinha-de-
cachorro™.

Feijdo-mitido preto torrado — A Mde Moga oferecia ao Odé e & Otim.

Feijdo-miido com canjica — Obd.

Fruias em geral — Oxum,

" Guisado de lingilica ou carne de tartaruga — Faz-se um ensopado e serve-se com

farofa. Podem comer orixds e pecadores. Se se quiser, serve-se dentro do casco do
préprio animal. Ossanha.
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Milho torrado — Torra-se o milho, adiciona dendé e um pouco de sal. Acompa-
nham 3 ou 7 batatas inglesas sapecadas e igual mimeros de balas de mel. Para o

. . Bard Lodé, da rua.

Mitho e feijﬁo-miﬁdo quase torrados — Xapand.
Milho cozido simples — Adicionam-se temperos. Xapand.

Minh&minhid (m.) — Farinha de mandioca com dende Pertence a Ogum e s6 os
orixds recebem-nd. Chamam também de “inhame-inhame™ ou “mig-mia”.

Molocum (m.) — Feijao-mitdo cozido e depois temperado com dendé¢, sal; cebo-
la. Tempero verde em cima. Serve-se, segundo a Mde Moga, para a Oxum. A Oxum
Lobd, especialmente, come-o em forma de pasta.

Nhélas ou nhélas (f.) — Comidas exclusivas dos orixds. Fritam-se as asas e pernas
das aves sacrificadas. Acompanha uma bolinha de pirdo de farinha de mandioca.
Em caso de orixd masculino, incluem-se, crus, os testiculos dos galos sacrificados.
Nas nhdlas de egum a Mae Ester colocava apenas os membros esquerdos das aves.

Odum (m.) — Torra-se farinha de milho fina o forno. Se & oferenda para a Oxum,
vai aglcar, dendé e sal, mas se € para o Oxald, apenas acucar.

Opeté, apeté ou peté (m.) — Pasta de batata inglesa cozida i qual se d4 a forma
que se deseja de acordo com o orix4. As pessoas nio comem. Na casa da Mdae Mo-
¢a, redondo ou piriforme e com dendé por cima, para 0 Bard Jeld. O do Ossanha
tem a forma de porongo, tartaruga ou do 6rgdo humana que se quer curar. Alguns
dizemn que a Iansd come opeté de batata-doce. Opeté de Xapand, segundo o pai-de-
santo Jogo do Xapand, ¢ piriforme e leva feijGes pretos nos lado. O Ayrton do
Xangd prepara-os em forma de pirdmide para o Bard Lodé.

Orufa (m.) — E um opeté espetial para a Oxum. Faz-se de batata-inglesa ¢ colo-
cam-se dois pequenos a volta, que sdo os Béji, segundo a Me Moga.

Pipocas — Para o Xapand e Ogum.
Quindim (m.) — Oxum.

Sarrabulho (m.)) — Guisado, cozido e temperado, de mitidos dos animais abatidos.

- Prepara-se para todos os orixds e os humanos
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7. A possessdo

O termo “possessdo” tem sido usado para denominar o fendmeno em que 0s
orixds tomam conta, por determinado tempo, do corpo e “mente” de seus adep-
tos, manifestando-se através deles. ' ' B o '

No Batuque os deuses agem, ¢ dependendo do caso, falam, por intermédio
do possuido, usando a expressdo “eu” quando se referem a si mesmos, deuses; e
“o0 meu” (ou “a minha”) — que se subentende fitho ou fitha — quando menciona a
pessoa: “eu sou muito forte, mas a minha é fraca e doente e por isto eu ndo posso
ficar muito tempo no mundo” (em possessio). |

As pessoas que experimentam a possessdo sdo chamadas de “cavalo-de-

‘santo”, palavra também usada pelos orixds para referirem-se a estes: “fale com o
meu cavalo que ele the explica direitinho”.

Teoricamente um homem pode receber um orixd do sexo feminino e vice-
versa, mas a maioria dos homens recebem orixds masculinos, embora mesmo no
ocorra com as mulheres: quase 50% delas recebem orixds-homem. Tais aspectos —
homens serem filhos de orixds-homens — podem estar ligados 4 idéia, disseminada
dentro e fora do culto, de que quase todos os homens fithos de deusas sdo homos-
sexuais chamados passivos (“bichas”, no dizer popular), com toda a conotagio
negativa que tal condi¢@o significa. Com efeito, tal tendéncia parece existir, embo-
ra- haja muitos destes homossexuais que sfo filhos de orixds masculinos, como vi-
mos anteriormente. ; '

Quando alguém estd possuido diz-se que estd “ocupado”, “no santo”, o
santo “‘baixou” nele ou “chegou” nele. Por oposi¢do, provdvel influéncia catd-
lica, os humanos sfo' chamados de “pecadores” nas situagGes rituais: “Pecador é
como se trata (denomina) a pessoa enquanto no recebeu santo”, como esclare-
ceu o Frico do Ogum. ' o

A. A possessio: normalidade ou anormalidade?

InterpretagSes mais antigas, como as de Nina Rodrigues (1935) e Ramos
(1940) atribuem A possessio um caréter psicopatolégico. Rodrigues acentua seu
cariter de “histeria” (Rodrigues 1935: 125-140, passim), fendmeno que se liga,
para ele, s caracteristicas da “raga negra”: ‘(. . .) torna-se indiscutivel a existén-
cia da histeria na raga negra (. . .)” (Idem, ibid., p. 136). Ramos, depois de enve-
redar por interpretagdo complicadissima termina chegando ao mesmo resultado:
“a possessio espirito-fetichista é um fendmeno muito complexo ligado a virios
estados mérbidos” (Ramos, 1940:284). Por trds de tais tentativas de explicagio
0 que se percebe com muita evidéncia ¢ um etnocentrismo agudo, onde termos
como “primitivismo”, idolatria”, “coreografia bdrbara®, “selvagem”, “fetichis-
mo”, “animismo”, “fraco desenvolvimento cultural” e similares entram em abun-
dancia na construcdo das interpretagSes. Ademais, esta “anormalidade” é colocada
como algo esperdvel e natural, pois trata-se de uma religia'd “do outro”, e este “ou-
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tr‘o”, ainda m;'u‘s, sdo negrds. : .
Enfoques mais recentes, como os de Herkovits (1941), Bastide (1971, 1973

- e 1978) e Ribeiro (1982), para falar nos principais autores, atribuem i possessdo

um caréter cultural: o individuo experimenta o fenémeno a partir de vérios esti-
mulos do mejo-ambiente: toques de tambor, cinticos, os exercicios fisicos feitos
na danga, a pressdo do grupo, que deseja a presenga de mais orixds, além da vonta-
de do proprio individuo, pois estar possufdo é sair da condigfo de humano para a
de divindade, e conseqiientemente obter prestigio. Lewis, que trabalha exclusiva e

exaustivamente sobre o tema, reunindo ampla bibliografia e pesquisa de campo, diz:

“(...) conforme estudos rigorosos e mais recentes feitos por psiquiatras e psic6lo-
g0s com treinamento antropoldgico estdo comecando a demonstrar, a maioria da-
-queles envolvidos ativamente em cultos de possessdo periféricos, sdo apenas leve-
mente e quase sempre apenas temporariamente neuréticos num sentido valido”.
(Lewis, 1971: 230). Ndo hi, pois, uma patologia individual causadora da posses-
sd0, e sim, a instincia mediadora da cultura, o que desloca o fenémeno do campo
da anormalidade para o da normalidade. E com efeito, 2 possessdo 0CoTTe em mo-
mgqtos socialmente prescritos, tem forma e fluxo semelhantes, com inicio, segui-
mento ¢ final, tudo regulamentado POr regras e conceitos, Como veremos.

B. Transe e possessio.

O médico psiquiatra Ronaldo M. Brum, que pesquisou comigo, duran-

- te muitos anos, vdrios aspectos do Batuque, mas especialmente da posses-

s70, afirma o que parece ‘ter passado desapercebido 3 maioria dos autores
que trataram do assunto: transe e possessio sdo duas manifestagGes distintas, sen-
do que a primeira antecede a segunda (comunicagdo pessoal). O transe, de acordo

com ele é medicamente constatdvel, corresponde’a um estado alterado de consci- -

éncia e proporciona um aumento considerdvel de certas capacidades, como resis-
tir a dor, fazer exercicios fisicos violentos sem cansar. Acredita-se que aumenta
também a capacidade de aprendizagem. Em grau aparentemente menor do que a
possessdo, o transe € influenciado por componentes culturais, como os toques de
tambor e canticos que fazem baixar o santo. Afora disto, pouco ou nada mais se
sabe de certo sobre o fendmeno. Ignora-se, por exemplo, se todas as pessoas se-
tiam passiveis dele, mas nossa simples observaggo quanto. ao Batuque revelou que
cerca de 20 a 25% delas, em média, experimentam-no mais facilmente.

Gibbal, um pesquisador que se dedicou a examinar detidamente a posses-
530 em vérias regides do Continente Africando e posteriormente em Porto Alegre,
tem conclusSes similares quanto a esta incidéncia: “(...) tous les individus de ce
milieu ne sont pas susceptibles d’étre possédés (...). (...) 11 faut une certaine pré-
disposition, une tempérament de médium pour étre réceptif au langage des gé-
nies (...). La transe ne me parait pas une possibilité universelle que chaque homme

porte en Jui (...) mais une capacité virtuelle que détiennent certains individus seu-

lement” (Gibbal, 1982: 3 10).
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As observagBes de Bastide, que também ndo dxstmguem o transe da posse-
sd0, ressaltam seu componente cultural, pois assinalam que certos estimulos po-
dem deflagrar o fenémeno. Além do mais, detentores de certos cargos, no Can-
domblé, ndp recebem santo. Mencionando o Haiti, comenta que mulheres de luto
também ndo sofrem a possessio: podem escutar o quanto quiserem 08 canticos de
seus deuses que, ao contririo do que ocorria antes nestas mesmas situagSes rituais,
o santo ndo baixa (Bastide, 1973: 307). Isto &, nem o que Brum entende por tran-
se chega a se deflagrar, e daf a influéncia da instancia cultural. No Batuque, mu-
lheres menstruadas ndo sdo passiveis da possessdo.

Pode-se identificar, ainda, em algumas pessoas um estado que podenamos
chamar de pré-transe, cujos sinais sd0 visiveis: é de se supor que o batimento car-
dfaco ¢ a pressdo arterial aumentem, pois as artérias do pescogo e fronte dilatam-
se e latejam com maior intensidade; a pessoa sente-se incomoda, dando mostras de
calor e impaciéncia. Em outros, a fisionomia e os olhos ficam mais parados, e 0s
movimentos mais lentos. Tais sintomas sempre ocorriam na Mde Mogca antes de

. receber sua Oxum. Numa destas ocasides ela queixava-se: “*Acho que a minha pres-

sd0 estd subindo™ — e abanava-se. Uma filha-de-santo, a Odete, profunda conhe-
cedora do ritual, que acompanha a cena com grande interesse, segreda-me: “‘Que
bom, ¢ sinal que a Velha (a Oxum) estd perto!”. E de fato, poucos minutos depois
a babal6a recebia seu orixd. Tais sinais sfo bem conhecidos dos freqiientadores do
culto, que dizem que o.orixd estd “rondando’.

J4 a possessio propriamente dita ¢, para 0 mesmo pesquisador, a atitude de
expressar 0s comportamentos miticos atribuidos aos orix4s: dangar de certa for-
ma, emitir determinados gritos, adotar tais. ou quais posturas de corpo, 0 que im-
plica em um processo de aprendizagem; ¢, por pressuposxgao, a existéncia de um
contexto onde tais aspectos sejam conhecidos.

Note-se: no Brasil (o que inclui o Rio Grande do Sul) embora tenhamos uma
sociedade branca em que muitos individuos ndo freqiientam as religides afro-brasi-
leiras, a crenga de que as pessoas podem ser passiveis de possessdo por entidades
de vérias naturezas — espiritos, orixds, Diabo — ¢ legftima, conquanto segmentos
como os catolicos eruditos e evangélicos em geral condenem tais praticas. Mas
mesmo_pessoas’ destes grupos que assistiram, na televisdo, 2 novela “Carmem”,
onde a atriz Lucélia Santos assumia atitudes de possufda pela Pomba Gira, compre-
endiam muito bem o que se passava, como tive oportunidade de constatar. Duvido
muito que tal novela pudesse ser entendida sem maiores exphcagoes na Noruega,
por exemplo.

O que quero dizer com isto é que temos uma “cultura do transe”, para usar
as palavras que Gibbal aplicou & Sociedade do Mali, onde também se verifica a
possessdo por entidades sobrenaturais: “Les milieux qui leur donnent naissance
sont imprégnés de uma véritable culture de la transe” (Gibbal, op. cit. p. 310).
E isto também parece ser vdlido para o Batuque.

De fato, como Brum e eu pudemos muitas vezes constatar, os transes que
se ddo com assistentes que pouco ou nada conheciam do culto, isto ¢, estdo fora
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desta “cultura do transe™) nio seguem o rumo normal transe-possessdo: o possui-
do debate-se desordenadamente e pode cair, 0 que ndo acontece com os filiados &
religifio. O fen6meno pode ser interrompido por borrifos de dgua no rosto.

Pessoas que freqiientam o ritual mas nfo fizeram a iniciagio podem apre-
senitar transes aparentemente t3o caéticos como estes, mas acalmam-se quando se
faz o rito da “chegada”, em que a possessdo se completa, como veremos adiante.

No primeiro caso o aprendizado comeca de imediato: geralmente fazem o indivi-

duo girar sobre si mesmo (em que & produgfo de tonturas associam-se experién-
cias de nogdes de equilibrio e controle motor) enquanto que pessoas amparam-
no, a0 mesmo tempo ‘que lhe ddo seguimento no giro. Na perspectiva batuqueira,
o santo baixou (ou somente “encostou”) mas precisard ser “ensinado a compor-
tar-se” — socializado, dirja eu.

Com efeito, - observamos. inimeras. vezes oiixds que recém haviam co-
me¢ado a baixar serem ensinados pelos orixds mais velhos a “comportarem-
se no mundo”. Numa destas ocasiGes, na casa da Mae Moga, o Bard de uma das
filhas-de-santo ‘ensinava um “novo”™ a fazer os movimentos caracteristicos do
orixd: a mio direita como se acionasse a chave de uma porta, “abrindo os-cami-
nhos”. A Mae Ester, comentando sobre tais aspectos, declarou: “O orixd precisa
ser ensinado a se comportar, ¢ eu, aqui, ensino 0 que eles devem fazer. O mundo &
uma escola para eles”.

Na mesma casa, a Emilia do Xapang, que participava ativamente dos traba-
lhos do saldo, seguidamente orientava os orixds presentes. Numa festa, as ceri-
monias j4 estavam no final: era quase de manhad e a maioria dos orixds jd tinham se
despachado, quando subitamente chegaram mais quatro, de pessoas ndo perten-

“centes i casa, que comegaram a dangar. Ocorre que; como foi visto no capitulo

do ciclo ritual, a festa tem um certo fluxo e limites de tempo que devem ser mais
ou menos Tespeitados. | Além disto, o pessoal estd tresnoitado e cansado pelos
duros e intensos trabalhos que tém de ser cumpridos. Naquele dia, 2 chegada dos
orixds dos visitantes, aquela hora, iria. prolongar as ceriradnias ainda mais. E os
recém-chegados dangavam sem parar, nfo mostrando. a minima intengﬁo de des-
pedir-se. Entre comentdrios velados da assisténcia que queriam “exibir-se” (que
inchui uma acusagdo sutil de falsidade da possessdo), a Emilia avangou para o meio
do saldo e, respeitosa mas incisiva, dirigiu-se a um destes (embora em voz sufici-
entemente clara para ser ouvida pelos outfos): “‘o senhor j4 dangou bastante, meu
pai. Ngo leve a mal, mas todo o muhdo t4 cansado! Qutra vez o senhor chegue mais
pediu os axés de despedida, enquanto tomava um a um 0s orix4s pelo brago ¢
pediu aos axés de despedida, enquanto tomava um a um Os orix4s pelo brago e
levava-os para o peif, para despachd-los. Isto também é considerado como ensino
¢ estava adequado 3 ocasido, pois tratavam-se de orixds que violavam as regras
rituais de etiqueta. ’

Fora do estado de transe pode haver outras formas de aprendizado, por
imitagdo . e/ou  dramatizagdo. Por exemplo, espelhar-se no comportamento da.
Pomba Gira da novela da televisio, como mencionei. E comunissimo, por outro
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lado, entre as crancas dos templos, o “brinquedo-de-Batuque”, de cardter dramd-
tico. O Jodo Batista, neto da Mde Moga, e que viveu durante toda a infancia na
casa de culto, informou que a criangada gostava muito desta brincadeira. Na épo-
ca em que o conheci, por volta de 1969, com cerca de 5 anos, era capaz de simular
com incrivel perfeigio, por brinquedo, todos os passos de uma possessio por ori-
x4. Da mesma forma, outra crianca da casa, a Ana Liicia, com 3 anos, imitava tam-
bém com extraordindria riqueza de detathes, as atitudes dos orixds, a expressio

do rosto, gesfos, dangas sagradas. Sobre outro exemplo — mas af bem mais cons- -

ciente, dirfamos ~ um pai-de-santo contou-me que surpreendeu uma mulher, fi-
liada 2 religido, treinando a danga do aluji (s6 dangada pelos possuidos) e ensai-
ando os gestos da possessdo por seu orixd em frente a um espelho.

C. O transe e as mudangas de capacidades individuais.

Sem divida nenhuma sdo muito profundas as modificagdes das capacidades
dos efetivamente em transe. Nio falo dos gestos e movimentos coreogréficos, cul-
turalmente padronizados, como vimos, mas de outro tipo de rea¢Ses, como a ca-
pacidade de resistir a queimaduras, 4 ingestdo. de substdncias que normalmente
provocam vOmitos violentos (vinagre com sal e pimenta, por exemplo) ou recu-
peragdo imediata de vergdes produzidos por uma forte surra de varas flexiveis, o
“axé-de-varas”, castigo ritual. Resisténcia a queimaduras, ressalte-se, ngo ¢ um fe-
ndmeno exclasivo das religides afro-brasileiras, ndo é incomumn e nem exige o esta-

do de transe: tive oportunidade de presenciar algumas vezes, em meu bairro, pes--

soas comuns, inclusive criangas pequenas, em cumprimento de promessas, cruza-
rem vagarosamente, pés descalgos, tapetes de brasas incandescentes que restaram
de fogueiras das festas juninas. Este é um fato, alids, corrente na cultura popular.

"No Batuque, presenciei certa vez uma destas inequfvocas mudangas de que
falo: uma mulher portadora do mal de Parkinson, a quem jd conhecia de muito
tempo de uma casa de culto, apresentava, como todos os portadores da doenga,
tremor involuntdrio nos membros. Um dia recebeu seu orixd e o tremor tornou-
se quase imperceptivel, adquirindo maior intensidade no estado de axeré (quando
o orixd € despachado) e voltando ao ritmo cotidiano quando ela voltou completa-
mente ao normal. '

D. Possessdo e aprontamento.

Normalmente a possessdo propriamente dita s6 ocorre com a prepara¢do
formal — o -“aprontamento” — do filiado para receber seu orixd. Na ceriménia,
alids, como.foi visto na iniciagdo, no momento em que o sangue toca na cabega do
iniciando, espera-se que o fenémeno ocorra, ji que o deus vem receber, ele pré-
prio, o que lhe estd sendo oferecido. .

Recapitulando o que foi dito na iniciacfo, é comum que o orixd force o in-
dividuo a aprontar-se através de pressdes diversas. Dependendo da disponibilidade
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financeira e até do grau de teimosia da pessoa em resistir — pois a ﬁﬁag:ﬁo ao culto
representa um pesado compromisso até a morte — a consagragdo final ao deus po-
de tentar baixar.no cavalo sem que a possessio se complete. Outras vezes baixa de
fato, o que pode suceder, inclusive, fora do templo e em ocasides diversas. Quan-
do isto ocotre, geralmente a iniciacio tem de ser feita com: urgéncia ou entdo so-

- brevém castigos: doengas, “atrasos de vida”, ac1dentes, complicaghes nas rela-

¢Oes sociais, dificuldades financeiras.

Numa festa em sua casa, o babaldu Miguel do Xango mdxcou-me um Oxald
Velho sentado em um banquinho: “Olha 14, o cavalo nfo & pronto, s6. tem a ca-
beca lavada, e agora vai ter de se aprontar logo”. Segundo a Mde Ester, o Oxald
de sua irma-de-ventre (consangiifnea) baixou na rua e “fizeram uma prova para
ver se era (orixd) e confimmou. Ela tinha medo de Batuque”, diz rindo.

_O fato de o orixd chegar em alguém sem que esteja pronto é, por um lado,
indicador de’exceléncia, poder e autenticidade da parte daquele; e por outro lado,
mostra a qualidade da pessoa.como cavalo-de-santo, pois pode receber seu orixd
mesmo que ainda ndo esteja convenientemente preparado.

E. O desconhecimento da propria possessio

- Todo o filiado ao Batuque, mesmo que experimente a possessdo, ¢ taxativo
em dizer que no recebe santo. Os demais, por sua vez, tém grande cuidado em
ocultar-the tal fato, pois a revelag@o, mesmo por ignorincia, pode resultar em pesa-
dos castigos sobrenaturais para quem o fez. Isto porque, conforme reza a tradigdo,
quem recebe santo poderd ficar “louco” se souber. Casos em que isto tenha acon-
tecido, entretanto, s&o raros, especialmente se o individuo estiver em dia com suas
obrigag3es rituais, pois o orixd baixard imediatamente para livrar o fitho da loucu-
ra, e na saida “tira a idéia da cabega” deste. Em fun¢do de tais problemas, alids,
é que sio proibidas, nas festas, as fotos de orixds. H4 pessoas, afirma-se especial-
mente na velhice, que desconfiam que 590 cavalos-de-santo, mas a certeza absolu-
ta; de acordo com o Erico do Ogum, 56 acontece na hora da morte. Dizem tam-
bém que com muito tempo de culto pode-se desenvolver certa habilidade em con-
trolar a deflagrag@o do transe, “ndo deixando o orix4 chegar’, o que permitiria re-
tardar o fendmeno por alguns minutos.

Entre os cuidados tomados para que a pessoa nio saiba que “recebe”, logo
que o orixd ¢ despachado ¢ ajudada a recompor-se: arrumar as roupas, pentear os
cabelos desalinhados pelos movimentos violentos das dangas, recolocar os obje-
tos que lhe foram tirados quando o santo baixou. Isto € feito j4 no estado de axe-

' 1€, que sucede & possessfo propriamente dita. Outras vezes a pessoa acorda (j4 no
-estado normal) desgrenhada, suada, com as roupas em desordem. Mas a existéncia

do-que seriam mecanismos de negagdo, no sentido freudiano do termo que podem
explicar o fato (conforme Brum — comunic. pessoal) faz com que aparentemente

. ndo se déem conta do que se passou. Esta impressdo € reforgada pelas pessoas pro-

ximas, que sempre lhe dirigem ostens:vamente censuras ou brincadeiras por estar
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- “cochilando” em plena festa; em vez de participar ou trabalhar.

'O estado ‘de possessdo sempre & visto como -algo desmoralizante, deprecia-
tivo. Um filiado a0 culto que recebe regularmente seu orixd declarou-me: “I?,u,
gragas a deus, nfo recebo o meu pai. Pois j& pensou, eu — com todo o respeito
que a gente deve aos pais — mas ji pensou, eu, velho, de cabelo branco, a pular e
fazer careta, ali no meio (do salfo), na frente de todo o mundo?!”, comentava
entre risadas.

F. O orixd recebido

O orixd recebido via de regra ¢ o mesmo que “governa” a cabeca do indivi-
duo. Hé casos rarfssimos de a pessoa receber o orixd do corpo porque este “‘pulou
na frente do da cabega”, adiantou-se. Caso mais raro ainda foi 0'que ocorreu com
a Mde Moga da Oxum: ela comegou, na juventude, por receber o Oxald, dono do
seu corpo. Mas com o tenipo a Oxum se impds: um dia veio e disse que ndo permi-
tiria que o Oxal4 viesse mais, e assim aconteceu. : '

Outro caso que pode suceder é haver um erro de identifica¢@o do orixd dono
da cabega e esta € “dada” (3s vezes, {30 somente atribuida e reconhecida por to-
dos, sem qualquer consagrago) para outro. Basta entdo que se passe algum tempo

nesta situagdo para que este outro se adone dela e baixe na pessoa. Um filiado ao

culto conversando com outro que tinha dividas sobre o verdadeiro dono de sua
cabega, comentou: “Tu podes até ser do Bard, mesmo, mas jd deram a tua cabega
para o Ogum a tanto tempo que agora é dele, ele se adonou e nfo adianta mais”.

Certas pessoas sgo filhas de orix4s que nfo descem, como as do Xangd Dadi;
ou sdo t3o violentos que “matam o cavalo”, como Bard Lodé, e da Gama, mulher
de Xapand, de acordo com a Mie Ester, como vimos no capitulo dos orixis. Nes-
tes casos o individuo é consagrado a outro orix4 a ele relacionado (que pode ser
até o do corpo), o qual passard a receber.

G. A ocorréncia da possessdo

A ocasido em que sucede o major nimero de possessGes € na festa, embora
muitas ocorram na matanca, pois tanto o orixd vem receber o sangue dos ani-
mais que lhe sfo sacrificados como ajudar nas tarefas necessdrias. Fora destes mo-
mentos a’ possessdo pode se verificar, mas s3o casos muito raros, que envolvem sj-
tugles de emergéncia, tensfo ou conflito: uma briga, por exemplo, em que o ori-
x4 pode descer para defender o filho. '

Gibbal menciona também a ocorréncia destas possessOes fora de hora, espe-
cialmente ém momentos de conflito: “Certaines possessions intervenaient fort &

propos dans les périodes de conflits au sein des groupes de possédés. Alors, presque -

invariablement le génie descendait sur son prétre pour réclamer le retoxfr :1 Pordre
et 4 1a bonne entente”. (Gibbal, 1982: 305). Tive oportunidade de as&stlr.exata-
mente a um caso destes. Um chefe, certo dia, comecou a sofrer duras criticas de
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" um grupo de filhos-de-santo muito fntimos do templo, que' the censuravam deter-

minada atitude. Eram criticas justificadas, feitas e entendidas por ele como aber-
tamente construtivas, para ajuddlo. Entretanto, o cerco foi se apertando, pois o
objetivo era abrirlhe os olhos sobre o que se passava. A tensdo chegando ao
auge, de repente ele recebe seu orix4, que concorda com O que estava sendo
dito, prometendo, ainda, que tomaria providéncias.: A vinda do orixd e sua pro-
messa de intervengdo fez com que, como bem mencionou Gibbal, as coisas, pelo
menos momentaneamente, voltassem para seus devidos lugares: cessou a tensdo, e
a autoridade do chefe foi reforgada, pois a intervencdo direta e extempordnea de
seu orixd mostrava as relagSes de proximidade entre ele e o filho; além do mais,
0s presentes puderam perceber que o orixd padroeiro do templo acompanhava
de perto todas as ocorréncias, ou seja, estendia sua protecdo sobre a casa ¢, conse-
qiientemente, sobre eles mesmos. , -

Um caso em que o orix4 baixou para defender o fitho deuse com um
conhecido filiado ao culto. Atacado por- seis homens simultaneamente, segundo

‘testemunthas do acontecimento, o ataque fez com que 'seu -Ogum baixasse:

“Ele ficou com uma forga enorme, e brigava tanto que deu em todos eles e fez
eles fugirem”. Orix4s também podem vir, em caso de doencas muito graves, para
prestar socorro a alguém ou, pelo que se afirma, na hora da morte de seu cavalo.
PossessTes durante o dia sfo mais raras do que 2 noite. '

Nas festas, pelo correto, a possessdo s6 pode ocdrrer a partir de certo mo-
mento e observadas determinadas condigGes, o que remete para a posicdo defen-
dida por Bastide, mencionada anteriormente. Numa festa de quatro-p€s, por exem-
plo, estes teoricamente no podem descer antes da balanga. Digo teoricamente
porque se trata do comportamento ideal, ou seja: h4 casos em que a possessio se
d4 antes desta cérimdnia, mas sdo fatos raros e atribuidos ao desconhecimento
ou impetuosidade do orixd, que via de regra ¢ advertido para que ndo repita tal
comportamento. Na balanga, como foi visto no ciclo ritual, a possessdo ocorre
em forma coletiva, vérios dos participantes recebendo seus santos.

H. O fluxo da possessio

O quadro completo da possessdo segue uma seqiiéncia de fases que basi-
camente sgo:

Primeira fase

H4 uma brusca mudanga de comportamento do individuo que, ou sai dan-
gando, se estd descalgo, ou fica cambaleando no mesmo lugar; simultaneamente,
geme ou emite determinados gritos ou risadzs, de acordo com o orixd a quem
pertence. Xapand, por exemplo, d4 gritos altos e guturais; Xangd e Oid ddo risadas.
Pelo fato de gritarem, inclusive, é que se usa este termo para indicar que algum de-
les “chegou™: “Se acontece alguma coisa com o filho, muitas vezes o orix4 grita
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na terra!” — baixa. _ ) o N . - _
No instante em que o orixd baixa, as feiQG(}s do indinduo modiﬁc;m—(s);,l 2:-
vendo a contragdo dos l4bios como se fosse um bico, o semi-cerramento 4os é
o sobrecenho tornando-se carregado. Os gestos ficam §qlenes, magestosos, porqu
agora ndo ¢ mais a pessoa que estd ali mas sim, uma divindade. . . S o
Esta mudanga de atitudes marca a diferenca entre 0S S€I¢s u(x;l?no s
deuses, do filiado ao culto e do orixd que ele recebe. Quanto maior 2 & erenca
reforcada, relembrando, por atos como comer fogo sem queimar-s¢ por exem-

plo — mais assinalada a duplicidade de identidades.

A crenga profunda nesta transformagdo traduz-se por uma mudanga, tam-

bém, das atitudes dos ndo-possuidos em relagdo aos p(fssuidps, tjerr.n diversa da <t1ue.
se tinha para com seu fitho ou filha. Ouvem-se muitas referéncias como estas:
“Como é que pode: um orixd 130 naravilhoso e o filho ndo vale nem o que conFj.
Eu nfo me dou com o Fulano, mas o orixd dele ndo teim n.ada aver c?rr} isto. Ele
(o orixd) me faz muitas alegrias, me abraga, me dd axés _(hmpezas.mxsucas) eeu
quando preciso dele ¢ s6 pedir que ele me ajuda. Mas nfo posso nem othar para.
ue me dd nojo!”. ‘ »

’ cara;ilg gﬂ:;:nzolar do progesso, se a possessdo acontece.u_'a alguém que estava ga
roda (descalgo, pois), o orixd pde-se logo a»dangai e dirige-se para o tc)e:ntro 0
saldo, para onde vdo todos 0s possuidos. A possessdo pqd‘g-ﬁe dar, tam er.n,'cf(im;
pessoas que estejam envolvidas em alguma tarefa. Nesta hl;:?tese, ou o orixd tc

s6 dancando ou, depois de submeter-se a0 rito da ‘fchegada , continua a executar
a tarefa. Isto, por exemplo, € 0 que sempre se passa com um t_a;nborg;ro <.1e uxge}
das casas pesquisadas, no qual o santo baixa enquanto o f@o toca e.cantil. el:1§ ]
um grito, larga o tambor mas ndo pdra de cantar. Em seguida, volteia pelo saldo,
cumprimenta a rua e toma conta novamente do i_nstnnnentfx ?e o cavalo estd ’na
assisténcia, seguidamente de sapatos e meias, tiramlhe tais implementos, além

de carteira de dinheiro, 6culos, rel6gio e, se homem arregacam-Jhe as calgas para

que dance. Se mulher e estd de calgas compridas, levam-na para dentro e c01?-
camdhe uma saia ritual, 3 vezes por cima mesmo da roupa que usava. Se sio
orixds “calmos”, ficam oscilando para a frente e para tris até que a operagao
seja completada. Orixds mais violentos, como © Xa.ng(),. debatem-se mm.tq,
dando gritos poderosos, sendo seguros, n2o raro com muita dificuldade, pelos vizi-
nhos mais proximos, que pedem-he insistentemente que espere. Nestes casos se
faz logo o ritual da “chegada’” para que se aquiete. » )

Tal ritual,-que ¢ feito indistintamente para todos os possufdos, consiste em
“quebrardlie” os bragos (dobrar os cotovelos) de modo que cada uma de suas
mios toque 0 ombro oposto; 2 seguir assopra-se altgmad‘a_mentg em cada ouwfl(?
do orixd, o que completa o rito e estabiliza, digamos assim, 0 t‘ranse. Presenciei
uma ocasifo em que a falta de um’dos sopros fez com que 0 orixd permanecesse
parado, sacudindo a cabega em sinal de “nfio”, até que alguém percebeu o proble-
ma e the deu o assopro final. S0 entdo comegou 2 dangar normalmente. ~

H4 certos tipos de possessdo que somente alguém que conhece muito bem
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a pessoa sabe que sstd experimentando o processo. Num vetho e conhecido filia-
do ao culto, os sinais nfo passam de um leve arregalar de olhos, que se fixam num
ponto qualquer, as fei¢Ges que se imobilizam de repente e os movimentos, que

se tornam lentos ¢ autométicos, o j4 orix4 dirigindo-se em passinhos curtos para

o meio do saldo. Isto dura apenas alguns segundos, sobrevindo em seguida a ex-
pressao facial tipica dos possuidos. ' '

Via de regra o orixd agradece a quem lhe fez a chegada. O agradecimento
pode variar, a depender de quem se trata, na hierarquia, de um simples esfregar de
m40s a um cumprimento ritual bem mais complexo. ‘

Embora o quadro do transe paute-se por certas regras e tepha unidade en-.

‘quanto estrutura, hd bastante diversidade dentro desta unidade, o que, alids é
uma caracteristica do culto como um todo. No transe mais comum o orixd baixa
durante seu cintico ritual (que tem, no dizer do proprio batuqueiro, o objetivo
de “chamdo) e fica dan¢ando no meio do saldo sem que a chegada the scja feita.
No momento em que pdra o tambor, geme alto ou cambaleia, parecendo que vai
cair, quando entfo outros orixds ou pessoas acodem rapidamente, completando-
lhe a possessdo. De acordo com o Erico do Ogum, no h4 perigo de que tombe,
pois ““orix4 verdadeiro ndo cai: se deixar ele assim, assim ele fica, mas ndo cai”.
Ndo é incomum que a possessdo se dé fora do saldo, no interior da casa, no pétio,
bastanto a pessoa ouvir o toque de seu orixi. O quadro, af, ¢ similar.

Contam-se casos de pessoas que, por algum motivo ndo querendo ir 2 festa
— que é uma obrigagdo ritual para os filiados de um templo — ficaram em casa.
L4, o orixd baixou e “trouxe” o filho até a festa. Isto corresponde a ele, orix4d, le-

vando seu cavalo, sair de casa, tomar Onibus, falar com pessoas, comportando-se

perfeitamente como ser humano e sem a expressdo facial dos possuidos, até al-
cangar o templo, quando entdo se d4 a conhecer e fazem-he a chegada. ,
Conforme a Mae Moga, antigamente, quando o orixi chegava levavam-no
para um quarto onde era vestido com uma roupa especial, 0 “ax6”, e recebia cer-
tos objetos rituais que lhes sSo préprios: leque e espelho, para a Oxum, espada
para o Ogum. Em sua casa existiam, ainda, velhos axds que, na época em que a
conheci, n30 mais se usavam. Eram roupas muito bonitas e elaboradas, cheias de
enfeites, bordadas carinhosamente, tecidos caros. Muitas destas roupas eram doadas-
em oferenda ao proprio orixd, esperando-se o transe para o momento da doagdo.
Como a pessoa ignora que recebe santo, isto significa que poderia passar a vida
inteira vendo ocasionalmente a roupa sem saber que era de seu orixd e que, na
qualidade de cavalo, brithava com ela na festa. Hoje, muitas pessoas vestem
roupas tao finas que s§o comprdveis a axos. Isto faz, inclusive, que sejam criti-

-cadas, especialmente por parte de gente mais velha e ortodoxa: “Hoje em dia,

me disse o tamboreiro Donga, (as pessoas) jd4 v3o prd festa com o axé do pai!
(orixd). Onde 34 se viu? Se duvida, eles até sabem que recebem santo! Eles que-
rem € aparecer {exibir-se)!”.

Orixds do sexo masculino mas cujo cavalo é feminino, arrancam do corpo
com violéncia os adere¢os que acaso estejam usando — jéias, brincos, pulseiras —
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e jogam-nos longe, aleatoriamente. Seguidamente Geulos e 1elégios s@o inclusive
danificados na queda. Em certa festa, sendo o cavalo um homossexual (“bicha™),
e portando uma peruca longa, seu orix4, um Xango, considerado muito viril, ar-
rancou-a da cabeca e atirou-a no chfo. Qutra vez 0 mesmo OCOIIEl COm a peruca
usada por uma mulher negra.

Tais atitudes — jogar objetos, arrancar cabelos postigos — ressaltam a legiti-
midade da possessdo, pois podem trazer prejuizos materiais ¢ morais para o cava-
lo que, supde-se, ndo iria inflingi-1los a si mesmo. O orix4, no segundo caso, “des-
nuda’ o filho, revelando coisas que ele tenta esconder: a identidade masculina, no
homossexual, os cabelos julgados feios face ao ideal de beleza, branco, dominante.
Fica ressaltado, ainda mais, que o orixd € um “outro”; uma divindade, que € diver-
so da pessoa que o recebe.

Os possuidos tém diferentes graus de prestigio, que variam, resumidamente,
com o seguinte quadro:

A) A posi¢do hierdrquica do orixd em causa na ordem mitica; -

B) A antiguidade da pessoa na religifo. Pessoas com orixds de alta posicio na or-
dem ou as de hd muito praticantes do ritual, s8o chamadas genericamente de
*“cabeca-grande”, embora o termo seja mais usado para as primeiras;

C) Poder atribufdo ao orix4 especifico de tal ou qual pessoa;

- D) Posi¢fio hierdrquica da pessoa no culto. Orixds de chefes tém automaticamente

maior prestigio, embora possam estar situados em graus mais baixos da hierarquia

mitica. O prestigio do tamboreiro-chefe, pelo cargo que ocupa, ¢ maior, igualmen- -

te, do que os das fithas-de-santo comuns; _
E) A estima pessoal que o cavalo goza entre seus companh,e/iros de templo.

Algo que merece referéncia é o fato de o prestx’gjc}éo orixd muitas vezes nfo
ter relagfo com a posi¢do ocupada por seu filho na'sociedade branca. Observei
seguidamente orixds cujos cavalos eram ricos, brancos, esforcarem-se durante anos

- seguidos para ganharem prest{gio, sem muito sucesso.

Segunda fase

A seqiiéncia dos toques tem intervalos regulares. Nestes intervalos os orixds

" que tém fala trocam algumas palavras entre si, conversam em voz baixa com pes-

soas que vao'consultdlos ou, dfo “‘axés™, atitude que os'que ndo tém fala também

cumprem. Ao fazer isto diz-se que eles estdo “trabalhando”, expresso de possivel

influéncia kardecista, mas que de qualquer forma remete para os conceitos ociden-
tais de atividade produtiva. Todo o axé comeca e termina com um cumprimento
ritual, de acordo com os que foram relacionados no ciclo ritual.

No axé, o orix4 passa as mfos de cima a baixo pela cabega e corpo da pes- - :

soa, iniciando- pelos lados, frente, costas e membros. De quando em quanido o deus
esfrega rapidamente as mfos uma na outra em dire¢do a0 chdo ou seus ombros,
como se tirasse delas alguma poeira invisivel. Isto significa que “limpa as coisas
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ruins que a pessoa tem, e quando vai embora leva junto com ele”. Durante esta
operacdo dd assoprdes. sibilados ou ruidosos no corpo do individuo. Finalmente
pega cada uma das maos deste, estica-as e, ou passa-as diretamente na testa dele
orixd, ou, com a mio livre, retira o suor da fronte e passa nas mios da pessoaj
Esta deve fechdda e levida imediatamente ao bolso, se for homem, ou ao deco-
te, se for muther, pois tal ato corresponde a “botar dinheiro™ na méo de quem
recebeu o axé.

Enquanto recebem axés, pessoas devotas (como faziam o velho Donga, ou o
Seu Ramiro, da casa da D. Mercedes da lemanj4), dizem frases rituais de agradeci-
mento: “Assagéu (limpeza), meu pai! Que este axé seja de felicidade para mim e
para seu cavalo!”. Ao mesmo tempo “salvam” (saddam) o orixd com sua saudaggo
ritual. Alguns orixds fazem uma volta completa pelo saldo ou demais partes do
templo, fazendo axés mais rdpidos em todos os presentes, o que: significa uma
deferéncia especial, pois normalmente os deuses permanecem em seu lugar, no
centro da sala, e s30 os “pecadores” que vio pedirdhes axés.

Se o cavalo do orix4 é homem e quem recebe o axé é uma mulher, ele toma
certos cuidados, afastando as méos ao passd-las, por exemplo, sobre as nddegas e
seios desta, pois caso contrdrio tal falta de cuidados poderd despertar suspeitas
sobre a veracidade da possessio. O mesmo ¢ vdlido para orixds de homossexuais
em relagdo aos homens. Se tais coisas acontecerem seguidamente e de forma no-
tério, ndo raro o orixa é chamado A parte pelo chefe da casa e repreendido.

Terceira fase

Além destes gestos e comportamentos caracteristicos, 0s orixds apresentam
outros. - No-intervalo dos cénticos, enquanto nfo dfo axés, ficam exri pé, no cen-
tro do saldo, parados ou fazendo pequenos volteios. Parados, afastam ligeiramente
as pernas, inclinando-se levemente para os lados, o dorso de uma ou ambas as

'mAoS na. cintura, pesco¢o curvado para a frente. Orixds cujo cavalo é mulher e a

possuida vestia o uniforme feminino, pois, costumam arrepanhar levemente um
dos lados da saja, mantendo-a segura junto aos quadris. Alguns deixam o saldo e
movimentam-sc pela casa, colaborando nas tarefas, especialmente os orixds dos
chefes, que supervisionam tudo, tal como seus filhos. '

Orixds fazem também cumprimentos especiais entre si ou a pessoas a quem .
desejam dar grande destaque: lado a lado, os envolvidos colocam-se mutuamente
0s bragos na cintura do outro e rodopiam, dancando para a frente e para trds ao
som dos tambores; em seguida, mudam de lado e repetem 0§ gestos. Noutro, co-
megam com um abrago ritual comum, citado na parte do ciclo, mas depois, ao
ritmo_dos. tambores, vdo oscilando alternadamente para os lados e se abaixando,
sempre abragados, até quase se ajoelharem. As vezes juntam-se trés ou quatro de-
les no mesmo abrago, compondo um belo quadro coreografico. Estas atitudes sdo
efusivamente saudadas pela assisténcia, e os tamboreiros rufam levemente os cou-
10s, sublinhando o momento. ' a '
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A intensidade de tais cumprimentos de certa forma tem a ver com o grau de
proximidade, amizade ou parentesco consangilineo ou colateral que 0s respectivos
cavalos tém erntre si, mas pesa muito o seu parentesco ritual. Assim como ocorre
com os humanos, que podem ter graus diversos de proximidade neste parentesco
ritual, orixds de “drmfos-de-bacia” (os que se aprontaram na mesma festa) cos-
rurazm ter relagGes mais fortes do que simplesmente 08 de fﬂhos-de-santq <.io
nesmo chefe. Pois 2 consagrac@o de alguém, que “renasce” para o mundo rehg‘lo—
so, oportuniza sua possessfo pelo orixd e, conseqiientemente, a vinda deste a0
mundo”. Isto &, ambos “renascem” simultaneamente, € 0s Orixds, por conseguin-
te, terfo o mesmo grau de proximidade ritual do que a existente -entre seus fithos
humanos. O calor do abrago traduz, além disto, também as saudades que os.deu-
ses tinham um do outro, pois apesar de viverem em grupo, como reza a tradxg‘a”o,
subentende-se que sO se véemn efetivamente nas festas, quando baixam. Isto, a}las,
nada tem a ver com a proximidade que os respectivos cavalos tenham no dla‘a?-
dia: estes podem ver-se a milido, morarem inclusive na mesma casa, mas seus ori-
x4s podem encontrar-se apenas nas festas. : o

Uma deferéncia muito grande, feita para quem cumpriu naquele diaa inicia-
¢do ou ¢ alvo, por qualquer motivo, de uma homenagem especialissima, € 0 orixd
colocar, por trds, ambas as mios nos ombros do homenageado, palmas para c.:una,
e sair dancando com a pessoa. Um dia, visitando um templo em qu«? peSqulsara,
mas cujo imével havia sido vendido pela morte de seu chefe, encontrle, ext.rawado
por descuido, um objeto ritual de grande significagdo. Tempos depois levei t-al ob-
jeto para a festa de uma fitha-de-santo do falecido, a quem ele pertenceria por
direito de heranca ritual, e entreguei-o para seu proprio orixa. Desemt.mﬂhado.o
presente, ele deu ordem para que 0§ tambores parassem e fez um em.nomonado dis-
cuso, explicando para as pessoas da casa sua importancia. A seguir, ordenou o

reinicio do toque ¢ levou-me, neste ritual de homenagem, dangando pelo saldo sob .

as saudacOes de todos. o
“Um ato tipico dos orixds quando querem chamar a atengao sobre si, solicitar
algo, pedirem passagem a pessoas distraidas que se amontoam nas portas & c9rre-
dores, é fazerem gesto idéntico ao feito pelos técnicos das competicGes esportivas,
. de “tempo”: as mdos ao alto; ambas esticadas, a ponta dos dedos de uma contra a
palma da outra. Orix4s, mesmo os que tém fala, ndo pedem licenga aos humarnos,
assinalando -assim sua posigdo de superioridade: fazem o.gesto acima; se ndo enten-
didos, batem palmas fortemente, dirigindo othares furiosos ds pessoas que se
demoram para atendé-los.

Quarta fase

Recordando o que foi visto no ciclo ritual, os orixds, voltados para o centro
do saldo, dan¢am coletivamente as coreografias sagradas. Em determinado mo-
mento, jd para o fim das cerimOnias, pedem para ser “despachados”, irem embora.
Cada um solicita ao tamboreiro que tire certos canticos especiais. Normalmente, o
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primeiro deles é o do Bard especifico que o acompanha; em segundo, o do orixd
padroeiro da casa, uma homenagem ao chefe desta; em terceiro, o do orixd da
pessoa que o aprontou {que pode coincidir com o da casa, se a festa for na do che-

£e de seu fitho), o que é uma declaragdo piblica de sua linhagem; e por dltimo o

seu, de sua identidade mitica. Nestas ocasiSes costuma dangar sozinho, ndo permi-
tindo a participagfo de outros.

Na verdade, este é o seu momento especial de destague entre os demais. O
fato de dangar bem é um dos maiores fatores de prestigio para um orixd: 0s que
dancam bem sfo entusiasticamente saudados pelo publico, que acompanha aten-
tamente suas evolugdes e considera-os muito poderosos também por isto. Nestas
horas é que se podem apreciar belissimos solos de dancas, plencs de simbolismo
e significados, expressividade e arte, realizados por corpos que nz vida didria 8o
cozinheiras, pedreiros, gente do povdo. Impulsionadas pela forga mistica dos deu-
ses, mutheres gordas e normalmente desajeitadas e lerdas adquirem incrivel delica-
deza, leveza e harmonia de movimentos. .

Na casa de Mée Ester, certa vez, na despedida de um dos orixds, que por si-
nal dangava extraordinariamente bem, outros comegaram a acompanhé-o, atrapa-
Ihando seus passos. Ele entio mandou parar o toque e falou, sempre esfregando as
mdos no gesto tipico dos possuidos: “Os meus irmdos me desculpem, mas na casa
onde eu fui feito — nesta casa! — 0 orixd pede o axé e faz a sua obrigacdo {os
cinticos e dangas de despedida, no caso) sozinho! Se quiser acompanhamentc
convida, me desculpem!”, no que foi prontamente atendido. E entfc deu um es-

petdculo coreogrifico que deslumbrou a assisténcia, os olhares magnetizados por
Seus passos.

Quinta fase

Durante seu proprio cintico, sempre dancando, ¢ deus, de costas, ruma pa
ra o peji, abanando em despedida ou fazendo gestos significativos: puxando os
olhos para baixo, como dizendo “fiquem alertas para of acontecimentos gue vi-
130”7, como alguns fizeram tempos antes de a Mae Ester falecer. J& na po
quarto-de-santo alguns ddo um violento pulo para trés, sendo amparados pe
soa que fica por ali para efetuar o ritual do despacho. Esta raramente se suz
de muito com tais atitudes porque, como as demais pesscas da casa, sabe
mo tal ou qual orixd se comporta. :

Para o despacho senta-se o orixd, o corpo jd amolecido, numa cadeirs

- bre-se sua cabeca com um pano branco. A funcfio desie, segundo alguns, 8 paz
bre-se sua cabeg pano branco. A fungfo deste, segundo alg 213

é

que as pessoas ndo vejam a transfiguracdo de seu rosic, 0 que nZo ilca bem para
o cavalo. Para outros é que o orixd, ao despachar-se, leva consigo toda a “carga”,
as “coisas ruins” que tirou das pessoas quando lhes deu o axé {limpeza). Quem
entfo, no dizer da religido estiver naquele momentosclhando o despacho, receber
a carga toda, pois isto se dd pelo olhar. Sentado num banco, molha-se, na ordem,
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palma ¢ dorso de cada mdo e planta e peito dos pés do deus. De imediato com
um borrifo feito com as mdos ou com boca, um “assagéu”, joga-se dgua na testa
ou por sObre a cabega do orixd. Este comega entdo a gemer em voz alta, sacudin-

~ dose e atirando-se para traz amolecendo ainda mais o corpo, estado que cessa
-quando se faz novamente o rito da “chegada” (flexgo dos bragos, SOpros nos ouvi-

dos). Entdo, as feigoes do possuido mudam: ele assume um ar infantil e lhe ddo
uma colher de azeite-de-dendé, se for do “povo do seco”, ou de mel, se for do
“povo da praia”, o que degusta com mostras de grande satisfagdo. Agora estd no

P aid

estado de “axeré” ou ‘‘axéro”. .

Sexta fase

O estado de “axeré” ou “axéro” ¢ um estado intermedidrio entre a posses-
sdo propriamente dita ¢ o normal. De acordo com a Méde Ester ¢ o mesmo santo,
mas fica assim como crianga, nem ¢4 nem l4: nem € mais orixd; mesmo, nem ¢ gen-
te”. .

Como referi no ciclo ritual, eles falam como criangas pequenas, num portu-
gués tati-bitati cheio de termos cujo significado s6 os familiarizados com o culto
conhecem. Muitos destes termos sdo palavrGes, na lingua portiiguesa, mas tém ou-
tro sentido para eles. Inventam, também, brincadeiras, atirando-se ao chdo, corren-
do pelo salfo, jogando cascas de frutas.uns nos outros, em que pese a presenca,
ainda, de muitos orix4s que dangam.

Observei axéros, especialmente os de orixds de pessoas mais jovens, empre-
garem girias bem recentes: dando resposta afirmativa a uma pergunta que alguém
lhe fez, um deles levantou o polegar direito e disse: “x4”!, isto é “s6!”, que equi-
vale a “sim” na linguagem dos malandros de Porto Alegre. Em Montevidéu, em
1970 falavam identicamente aos daqui, com as mesmas expressoes, e igualmente.
em seu portugués caracteristico, embora seus cavalos s6 falassem espanhol.

O estado de axeré cessa quando o individuo dorme, 0 que pode ocorrer bem

mais tarde, quando a pessoa volta para casa ( o orix4 “leva o filho para a cama”),
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ou ainda no templo. Neste tltimo caso dizem para algum circunstante: *“v0 fuzi

" (vou fugir, ir embora) e entfo encostam-se numa parede ou ombro de alguém e

em poucos. segundos passa a ressonar. Para acordar a pessoa se dd um estalo de
dedos junto ao seu ouvido, chamando-a pelo nome. Alguns acordam trangiiilos,
outros em sobressalto. . :

Certas casas tomam providéncias prévias para esperar os axéros: colocam
no- quarto-de-santo mamadeiras com leite e chocolate, bicos (chupetas) pirulitos,
como vi no templo da babalda Laudelina do Bard. Estes, mal se despacham, avan-
¢am nas mamadeiras, que sFo disputadas em meio a grande algazarra e demonstra-
¢oes de alegria. Na casa da Mde Moga safam para o pitio & procura de baratas e les-
mas, que eram comidas vivas. Tais lesmas, de tipo especial, um caracol branco e

. alongado, sfo conhecidas como ‘“‘ebi” ou “cavalo de Oxald”. Numa destas oca-

sies, um Xapand em axéro quebrou o 4pice do caracol e chupava-o, dizendo “ce-
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veja” (cerveja). Terminou por comer seu contetido para grande nojo das pessoas
presentes, uma das quais foi correndo vomitar 14 fora. Apesar do clima de brinca-
deira, estas atitudes de ingerir coisas consideradas “‘nojentas”, pelos humanos, sdo
entendidas como provas de possessdo, pois considera-se que simples pessoas nfo
teriam coragem para tanto.

Esta grande voracidade dos axéros ¢ vista como relacionada a sua caracte-

-ristica de crianga, além do fato de que durante a possessdo o orixd nada come, em

que pesem os esfor¢os a que submete seu cavalo. A finica oportunidade em que
comem algo ¢ quando ingerem um pouco de sangue do animal, como vimos na
iniciagdo. : '

No final das festas da Mae Moga, costumava dar carona para o axeré de uma
filha-de-santo da casa, hoje. falecida, a Maria do Ogum.. Ela, uma senhora idosa
descendente direta. de italianos, era dona de uma pensdo de estudantes. Seu axé-
10, que fazia comentdrios e observacdes interessantissimas sobre a religido, contou
que, se quisesse, falava “‘putuguéis”, o que em determinada ocasido efetivamente
demonstrou. Isto, segundo ele, era necessdrio para certas pessoas ndo desconfias-
sem que era um orixd: “Eu, quando sai do cu da Mae Moga, e v6 prd ninho (zesi-
déncia), eu sai sem o liforme (uniforme), v6 com o répa (roupa) da minha (fitha)
e vo de tdqui (tdxi), e falo com os boneco (pessoas); e as véis, quando eu chego
(em casa), os boneco da pensdo jd td acodado e fala comigo e ndo sabe que eu s6
o Ogum, pensa que é a minha”, dizia rindo.

LA “fala” as provas da possessdo

A possessio € ritualmente testada, sendo que a cerimOnia em que isto ¢ feito

chama-se “confirmaco do orix4”. Ou, mais comumente “‘fala” ou “axé-de-fala”,

termo relacionado ao ato de falar: ap6s ser confirmada a veracidade da possessao,
o orixd passa a falar e cantar, enquanto que anteriormente s6 se comunicava por
gestos. :

Os deuses falam em portugués com a mesma empostaco de voz comum
aos humanos, embora com solenidade muito maior. Via apenas dois deles, de ca-
sas diferentes, cxpressarem-se em linguagem tati-bitati, trocando o “R” por “L”,
como criangas. Diz-se que antigamente falavam em “africano”, mas hoje, no mdxi-
mo, usam um que outro termo desta origem inseridos nas frases portuguesas. Ini-
cialmente, quando recém receberam o axé, a fala ¢ hesitante, e 6 com 0 tempo se
“firma”, adquire fluidez. Mas mesmo dominando a fala, os orixds usam-na de for-
ma muito comedida: dizem apenas o necessdrio nas consultas ou pequenos discur-

" 508 que ocasionalmente pronunciam.

O axé de fala é dado apenas uma vez na existéncia de cada orixd, e € realiza-
do na festa-do-peixe, no ciclo ritual. De acordo com o Miguel do Xangd, nestas
ocasides tem de ter “cameiro no chdo” (sacrificado para o Xangd), pois ele € o
“dono da fala”. Todas as pessoas da casa, menos, obviamente, aquelas cujos orixas
passardo pelo teste (pois ndo sabem que os recebem) sdo avisados de que a fala
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serd dada naquele dia, o que dard britho invulgar as solenidades. Uma filha-de-
santo da Mde Ester, insistindo para que eu ndo deixasse de comparecer a determi-
nada festa, referia: “Nesta festa, agora, a Mde vai dar até a fala para a Oxum da Fu-
lana!”.

© O ritual do teste propriamente dito, uma prova de resisténcia, em alguns
lados ¢ extremamente secreto, sendo realizado pela chefe da casa e presenciado
apenas por poucos orixds jd confirmados (que serdo os “padrinhos” do outro ori-
x4) e um ou dois chefes de outros templos, especxalmente convidados para a oca-
sigo. Estes atuam como testemunhas. piiblicas, para toda a comunidade do Batu-
que, da veracidade da possessgo. O grupo retira-se para uma pega que ¢ trancada,
a chave. A verdadeira razio do segredo, ao que me parece, acima de tudo ¢ ética,
visando preservar a pessoa testada das conseqiiéncias que uma ocasional burla
acarretaria, a repercussdo negativa na comunidade do Batuque. Entretanto, a burla
existe e as vezes torna-se publica. O babaldu Ademar do Ogum comentava sobre
um caso que presenciou: “Fizeram a prova para uma lemanji: vinagre, azeite e
pimenta. A Iemanjd deu uma volta pelo saldo, se despachou na hora, o cavalo su-
biu a escadaria como um foguete e vomitou até as tripas! Que orixd, heim?!”.

Os testes genericamente sfo chamados de “acard”, embora por direito, co-
mo afirma o Miguel do Xang6, devessem designar apenas os deste orixd. Segun-

- do’'a Mfe Moga, as provas sfo as seguintes: comer mechas incandescentes de

azeite-de-dendé: s8o 7 mechas para a lans, Obd e Xapana e 6 ou 12 para o Xan-
g0. O Oxald e a Oxum comem “‘ebis” vivas; O Bard, Ogum, Odé, Otim ¢ a Je-
manjd bebem “licor de salmoura”, descrito acima, que age como violento vo-
mitério nas situagSes normais. Outros ainda preferem oferecer acarajés recém
tirados do dendé fervente, o préprio azeite nas mesmas condiges, e comer ani-
mais repelentes, como baratas. Hd chefes -que sdo acusados de dar fel bovino e
até excrementos animais e humanos nos testes.

. Para o babalau Miguel do Xangd, certos lados, como o de nagd, 0i6 e cambi-
na podem fazer as provas no saldo. Entre estas estdo a de dangar alujd durante cer-
to tempo e tomar mel fervendo, no caso da Oxum. Qutras provas que ele mencio-
na sdo o orixd comer, crua, a came das cabegas dos animais que ﬁcaram trés dias
no quarto-de-santo, quando adquirem larvas.

O objetivo da cerimonia € ver se é um “orix4 verdadeiro” ou ndo. Um chefe,
entretanto, por prudéncia, s6 dda fala quando conclui, através de longa observagio

— ds vezes por 15, 16 anos, até, conforme a Mae Ester — sobre 2 regularidade e-

coeréncia de seu comportamento. A babalda Neide do Xangd esclarece: “Quando
o filho-de-santo recebe orixd faz tempo, a gente faz ima prova para ver se € ver-
dadeiro, se ndo é s6 um vento. A gente convida uns pais-de-santo e € ai que se dd
a fala. E para depois, quando o orix4 chega na pessoa, ter testemunhas que sabem
que € orixd mesmo, porque sendo a vergonha ¢ para quem aprontou. Eu vejo mui-
to orix4 por ai que ndo fala mas canta reza, mas este nio me engana ndo! Quando

a gente d4 a fala para o santo, ele tem de vir sozinho, no dia da festa dele, sem nin- -
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guém puxar (provocarthe a possessio). Depois que se d4 a fala o oxixd pode falar,
mas demora um pouco. No inicio quase ndo fala, depois é que fala como se fosse
pessoa, d4 consetho”. -

_ A expresso “vento”, que ela usa, na sua acepgdo mais explicita pode desig-
nar a simples proximidade do orixd, que “encosta-se” no cavalo, influenciando
em seus movimentos sém que 2 possessio se complete. Além do vento, a Mie Mo-
¢a comentava que 0s eguns, os espiritos dos mortos, gostam muito de se aproveitar
das festas, fingindo-se de orixds para poderem disfargadamente dancar, embora sua
presenca ali seja rigorosamente proibida. Esta situagdo é confirmada pelo Miguel do
Xangd: “E muito comum um espirito sem luz se apossar da pessoa e ficar anos a
fio sem que njngue'm desconfie, imitando perfeitamente um orix4. Mas ai ndo pas-
sa na prova”. Ele préprio também assistiu 2 um caso de mistificagdo: “O sujexto
fez aquele papeldo (fiasco) na frente de todo mundo!”.

Embora também formalmente proibidos de participar das festas algum “ca-
boclo”, entidade da Umbanda, também pode “chegar”, especialmente em pessoas

ligadas a esta religiZo. Os caboclos sdo chamados de “visitas” e melhor tolerados

do que os eguns. Mas em caso de possessdo por uns ¢ por outros, o possuido é reti-
rado imediatamente de entre os orixds e submetido a vigorosos assagéus (borrifos
de dgua) no rosto para despachar o intruso. Tais tipos de possessdo sdo normal-
mente identificdveis por pessoas mais categorizadas no culto, especialmente por-
que 0 possuido danga com as mfos semi-fechadas, no caso do caboclo, e tem cer-
tos movimentos caracteristicos ou levemente mais arritmicos do que os dos ori-
xds. A suspeita é confirmada se a pessoa nfo fica em axéro depois do despacho.
Em todos estes anos s6 presenciei um caso de engano. Constatado o erro,
pediram desculpas para o orixd, que fora despachado contra a vontade, mas fize-
ram-1o ver que ndo estava dancando direito, como orixa, argumento que ele logo
aceitou. E tratava-se; como.acontece nestes casos, de um santo novo, que ainda

"ndo aprendera a comportar-se.

A babalda Laudelina do Bard falou-me sobre algumas medidas de controle
de tais entidade indesejdveis, tal como eram feitas na casa da M&e Moga, de quem
era filha-de-santo: “Se € egum, a gente despacha logo! O Oxald da finada Marieta
ficava olhando, no meio do salfo, as maos nas cadeiras (quadris) e ia em cima dos
eguns até eles irem embora!”. Este controle ¢ intensificado por ocasido das festas
publicas, quando hd muitas pessoas desconhecidas, de fora.

E interessante observar que vento e egum s30 conceitos manipuldveis neste
contexto, tanto podendo ser aplicdveis como “burla pura e simples” ou “outras

" causas ritualmente vdlidas™. Na pior das hipGteses representam uma saida hon-

rosa para preservar a dignidade pessoal de alguém que caiu na ficil tentagdo de
adquirir prestigio fingindo-se de orix4; ou resguardar, também, a dignidade de um
chefe que se enganou. Isto é, num sentido amplo, h4 mecanismos rituais que vi-
sam proteger tanto o filiado ao culto como a prépria imagem que o culto fazde
si mesmo.
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A intengfo das provas da fala, porém, ndo é entrar em um jogo de gato e
rato, pegar alguém na mentira. Sim, tomar cautelas para assegurar-se da presenga
efetiva de mais um orix4, j4 que a possessio abre o mais importante canal da co-
municago- direta entre o mundo dos deuses e dos homens. Ndo € sem razio,
pois, que o rito da fala, que legitima este canal de comunica¢do, seja uma das
mais — sendo a mais. — importante ceriménia do Batuque.

Numa festa-do-peixe a Mae Ester deu a fala para trés orixds. Ela leva-os
para o seu quarto juntamente com outros deuses, além de dois chefes, ¢ 14 perma-
neceram por cerca de meia hora, enquanto no saldo a festa se desenrola. No ar hd
um clima de-expectativa muito grande, comentdrios sobre os novos orixds. Em
dado momento a Emilia do Xapand comega a distribuir pétalas de rosas pelos pre-

sentes, que procuram aproximar-se da porta por onde entrario os orixds. A entra-.

da destes, minutos depois, ¢ triunfal; debaixo de uma chuva de pétalas. Como em
todas as vezes que alguém recebe uma grande homenagem, faz-se uma fila, as
mios de um orixd nas costas do da frente. Na ponta vém os homenageados de
hoje, seguidos pelos outros orix4s, os padrinhos humanos (os chefes) e finalmen-
te a Mae Ester. A medida que o grupo avanga, a0 som dos tambores, todos dfo
passos alternados para as laterais, de modo que a fila vai oscilando sinuosa e har-
monicamente como se fossem os movimentos de uma cobra. Vo até a porta da
frente, cumprimentam a rua, o quarto-de-santo, depois, o orixd da frente levan-

tando os.bragos em saudagfo. Terminada a cerim6nia, a Mée Ester apresentou os -

novos orixds para o piblico: “Estes so orixds confirmados! Quem quiser, da ca-
sa, fazer alguma consulta, pode vir perguntar. Esta fala, que seja para o bem, ¢
ndo para falar bobagens por ai!”. Orixds, em seguida, cumprimentam-na ritual-
mente, deitando-se ao chdo, ¢ dizem seus nomes oficiais de religido de forma hesi-
tante mas. audivel. Neste momento hd um' regosijo geral, com palmas, gritos ri-

- tuais de saudagdo, e exclamag¢Ges por parte do ptblico. A casa agora conta com

a prote¢do mistica de mais trés orixds, além de dar um atestado publico da com-
peténcia de sua chefe.

O nome. pronunciado pelo orixd serd o nome que ele, deus, terd dai em
diante. Além destes nomes hd um terceiro, secreto, sabido apenas pelo iniciado
e pelos que assistiram 4 sua confirmagdo. Por exemplo: temos “Ogum”, o orixd

_genérico; depois, “‘Onira™, uma das viras categorias de oguns, e finalmente o

terceiro nome. Este ndo ¢ revelado porque através dele o orixd poderd mais facil-
mente ser ‘“‘chamado” por algum desafeto da pessoa e induzido a castigé-la (o
que ndo deixa de ser uma forma de feiticaria) especialmente se ela ndo cum-
pre corretamente as devidas obrigacGes rituais.

Estabelecido- o nome oficial do orix4, ele serd estendido & pessoa do fitho: se
anteriormente se chamava “Miguel da Silva™, por exemplo, agora passard a ser co-
nhecido, na comunidade do Batuque, por “Miguel do Xangd™. Relembrando o
que foi-dito na parte da fala, no ciclo ritual, muitas pessoas antigas eram pouco
conhecidas pelo seu nome civil e sim, apenas pelo do orixd: a “Carié” (uma das
oxuns), o Cudjobd (Xangd).
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Aqui temos vdrios aspectos a examinar. Em primeiro lugar, em vdrios mo-
mentos do trabalho tem sido visto que a condig¢fo de ser batuqueiro nfo pode ser
comparada com a condig¢do de ser catélico, na acepgdio comum i maioria das pes-
soas que se dizem como tal. Porque ser batuqueiro, entre outros aspectos, é vi-
venciar ndo apenas uma religido, mas uin modo totalizante de vida. A representa-
¢80 da religido, para o filiado ac Batuque é compardvel com aquela que Branddo
atribui aos pentecostais: ‘““Uma identidade pentecostal ¢, mais do que a protestan-
te histérica e muito mais do que a catdlica (fora os casos de pessoas e grupos de
militdncia catélica), a afirmagdo de um modo de ser dominado pela religido. Uma
pessoa crente ¢, antes de tudo, a pessoa de um crente (. . .)”. (Branddo, 1987:99).
Segundo: a relagdo entre o individuo e seu deus particular § tdo intensa que ele, hu-
mano, se “personaliza”, adquire a condi¢fo de pessoa (no sentido de Da Matta,
1983: 173) através do nome de seu orixd. Em terceiro, que hd mecanismos de
natureza diversa (0 que ¢ comum nos virios credos religiosos) induzindo a0 in-
gresso e mantenimento de sua adscricio, como o exemplo que vimos acima: dei-
xar de cumprir obrigacGes rituais é expor-se ao risco de ser castigado. E final-
mente temos a mudanga de nome. Esta mudanca de nome — isto é, do indicador
primeiro da identidade do individuo — simboliza e caracteriza seu ingresso oficial
na categoria dos iniciados (e até mais, na dos comprovadamente possuidos) corres-
pondendo 4 aquisi¢do de uma nova “personalidade™ face ao grupo. Este aspecto,
associado 4 perspectiva totalizante do Batuque na vida da pessoa, como. refiro
acima, em certo sentido aproxima-o, enquanto grupo religioso, do que Goffman
chama de “institui¢Ges totais” (Goffman, 1974: 16).

J. As estimativas da possessio

Em termos quantitativos aproximados da ocorréncia do fendmeno, ressal-
va-se, antes de mais nada, que minhas observagGes tém cardter empirico e so ba-
seadas em estimativas. Entretanto, foram feitas ao longo de muito tempo, desde o
inicio da pesquisa.

Em média, do total de pessoas presentes a uma festa piblica, (digamos 300
pessoas, o que é comum nos templos de médio porte) cerca de 10% (30) manifes-
tam, pelo ato, a condi¢do de possuidos. Destas 30 um niimero aproximado de
70% (21) aparentemente simulam ou tém um transe menos prefundo, enquanto
que as restantes (9) experimentam o fenémeno em profundidade. H4 pessoas que
nunca o experimentam (diz-se que “ndo recebem santo”) enquanto que outras 3s
vezes o experimentam e s vezes ndo. O transe, em alguns casos ¢ répido, 15, 20

" minutos, mas em outros dura horas.

O praticante do culto, conquanto saibam destes fatos, muito raramente
comentam, de forma aberta, sobre eles; em parte porque pode haver erro de ava-
liagdo e sobrevirem pesadissimos castigos. E em parte porque ninguém est4 preo-
cupado em jogar o jogo do gato-e-rato, assim como um catélico ndo duvida que
esteja recebendo o Cristo, na hostia, uma vez que a viu ser consagrada, dentro da
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igreja, por um ministro vestindo os paramentos rituais. E esta divida aparece co-
mo um fator secund4rio porque tanto a possessio como a consagragdo da héstia
inserem-se num contexto maior, o religioso, em que os objetivos s3o atingidos se
o ritual foi cumprido corretamente.

Quanto ao Batuque, vimos, hd outros fatores explicativos ritualmente vi-
lidos, como os eguns e o “vento”, para a ndo-crenca de que certos individuos ndo
estejam, pelo menos naquele momento, possuidos por seu orixd. Acrescente-se a
isto que os testes s3o normalmente aplicados apenas uma vez. Entretanto, se as
suspeitas . forem muito fortes, a acusagdo, como referi em vdrios momentos do
trabalho, surge de forma velada, geralmente chamando atengdo para outros as-
pectos do possuido, como atitudes de exibigdo exagerada, que aparentemente
nada tém a ver com o problema.

L. A possessio contestada

Presenciei um caso de divida coletiva na casa de uma filha-de-santo da
Mse Moca. Era uma festa grande, o salfo superlotado, e 14 pelas tantas aparece
um grupo de homens estranhos, de outro templo, aparentemente homossexuais,
‘que em seguida receberam seus orixds. Os orixds dos recém-chegados, dangando,
passaram a rodopiar violentamente, mantendo de propGsito os cotovelos bem
afastados, obrigando os outros (cujos cavalos eram em grande maioria mulheres
idosas) a safrem do centro do salfo. Além deste comportamento, considerado
sem ética para um orixd verdadeiro, havia outros que indicavam possessdo duvi-
dosa: os possuidos ficavam com os olhos bem abertos, lancando olhares disfarga-
dos para os lados para ver o efeito cénico que faziam. Isto fez com que comegasse
a CoITer um zum-Zum 1aivoso entre a assisténcia. Destes, vdrios queriam que a Mde
Moga aplicasse um acard coletivo aos visitantes, o que ¢ ritualmente vdlido: “Eles
querem é tomar conta do batuque (festa) e aparecer”, ““Que os pais me perdoem,
mas ai nfo tem orixd nenhum!”. A raiva, menciona-se, ndo era pelo fato de se-
rem homossexuais, pois havia outros, em ambas as casas, que naquele momento,
inclusive, tomavam parte nas cerimonias.

A M3e Mog¢a evidentemente percebia a s1tuagao mas tomar uma atitude
mais drdstica, no caso, seria algo delicado e até perigoso, pois se o transe € verda-
deiro o orixd costuma vingar-se. As hipGteses de vento e egum ndo caberiam, por-
que seria muita coincidéncia ocorrer em todos ao mesmo tempo. Desmascard-los
‘ostensivamente com a prova do algoddo incandescente, a mais usada, representa-

ria a desmoralizagdo publica e 0 conseqiiente ridfculo do grupo frente & comunida-

de do Batuque, j4 que tais estorias espalham-se com rapidez incrfvel pelas outras ca-
sas. Além do mais, uma atitude destas estaria em total desacordo com a indole
~ extremamente bondosa e tolerante da Mae Moga. A solugfo que ela aplicou foi
simples e engenhosa, revelando sua perspicdcia ¢ conhecimento do culto, qualida-
des entre outras, alids, que fizeram dela a grande mde-de-santo que foi: fez sinal a
algumas das filhas-de-santo para que tirassem disfargadamente os orixas da casa
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do centro do salfo, encaminhando-os mais para a periferia, onde ficaram parados.
Depois, voltou-se para os tamboreiros: “alujd!” — o rdpido e marcado ritmo de
Xangd.

Julgando possivelmente ser uma homenagem além da ampliagdo do espago

e o ritmo marcado, o grupo ficou como queria, passando a dancar ainda mais es-

petaculosamente. Outro sinal para os tamboreiros: “Mais ripido!”. Passaramsse 10,
15 minutos, os tamboreiros se revezando, e o aluj4 a todo o vapor. Os suposfos
mentirosos entdo comegaram a dar mostras de grande cansago, o que 10 OCOITe-
ria - os presentes, inclusive eles, sabiam muito bem - se fossem orixds verdadei-
ros. Da parte dos de fora, parar era impossivel, pois seria admitir a culpa. Entdo
um deles dirigiu-se sempre dangando, para o quarto-de-santo, pedindo para ser des-
pachado, no que foi seguido de imediato pelos outros. Pelo ritual, a rigor, ndo
poderiam ter feito aquilo daquela forma e naquele momento, mas afinal, no Batu-
que as coisas nunca sfo muito rigorosas, havendo sempre um grau suficiente de
elasticidades para permitir variagBes. E por esta razfo, a safda foi td0 bem aceita
que nem se tomou alvo de comentdrios, como seria de esperar. Resolvido o pro-
blema, a Mde Moga, como se nada houvesse acontecido, deu ordem para a reto-

- mada dos toques, transcorrendo a festa sem maiores incidentes até o final.

Contam-se vdrios casos de que alguém duvidou publica e abertamente de al-
guma possessdo, e esta era verdadeira, o onxé a comprovou mas se vingou do
acusador. Um destes foi um Xang6, de cuja possessdo alguém teria duvidado. Ele
entfo teria mandado buscar uma vasitha com dendé e um fogareiro antigo, de fer-
10, que funciona com brasas. Colocou tudo no meio do salfo e pds-se a soprar e
abanar as brasas até que ficassem rubras, o dendé chiando e soltando fumaca na
panela. Em segnida, segurando o fogareiro pelas paredes de ferro, justamente
junto ao braseiro. ergueu-o no ar ¢ dangou. com ele por alguns minutos. Depois,

. pegando a panela, engoliu o azeite fervendo de uma vez $6. A pessoa entdo teria se

atirado a seus pés pedindo perddo, mas foi inftil: “levou um castigo que quase
morreu!

M. A comprovagio espontinea
Krebs, um pesquisador de insuspeitada idoneidade, relata uma cena em que

assistiu um orix4 espontaneamente fazer a prova do acard para demonstrar a ve-
racidade do transe. Tratava-se de um grupo de alunos que ele levara, como aula

~ prdtica, a uma festa de Batuque. Foi entdo que uma mulher do grupo, que nin-
*guém sabia iniciada, recebeu seu Xangd, pedindo por prépria conta as mechas de

algoddo, que ingeriu publicamente na frente dos colegas embasbacados (Krebs,
1988: 48-50). )

Qutros orixds, ocasional ou costumeiramente tomam atitudes espontineas
em piblico, para mostrar seu estado de possessfo. SEo provas tanto de resisténcia
4 dor como- a0 cansaco fisico. Mostram assim .aos humanos que a for¢a que trans-
mitem aos corpos que ocupam torna-os imunes aos danos que sofreriam se eles,
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orixds, ali nfo estivessem. Ouvi relatos de orixds que castigaram seu proprio filho,
na frente de todos, por infracGes rituais que cometera: arremessaram o cavalo de
cabeca contra a parede, atiraram-no 2o chio repetidas vezes. Isto fard com que o
cavalo sofra posteriormente, embora nfo fique sabendo a causa direta de suas do-
res. Corresponde também a uma demonstragio de possessdo, pois supbe-se que a
pessoa ndo se iria auto-aplicar castigos tdo severos. v

' Comentam-se igualmente muitos casos tidos como de resisténcia sobre-hu-
mana de orixds. O pai-de-santo Jodo do Xapand relatou o de um Xangd, que che-

' gava, ia para a cozinha e 14 mexia, com as mdos e bragos nus, o pirdo do seu ama-

14, um panelfo que borbulhava sobre o fogo. Na casa da Mde Moga observei
muitas vezes o Xangd da D. Carminha, que dava também tais provas: ele levava
seu cavalo, de quase noventa anos, a dangar pela noite inteira sem parar. De
vez em quando ainda ia para a frente dos tambores e*“quebrava” (dangava) vio-
lentos alujds sem cansar e sem que ela no outro dia sentisse dores, pois o orixd
“leva” o cansago de seu cavalo quando se despacha.

N. “Puxar” o orixd — a possessio provocada

Quando um orixd, numa festa, demora-se muito para baixar, especialmente

se tem prestigio, alguém, orixd ou pessoa pode provocar-lhe a possessdo, ato de-

nominado de “puxar’ou “chamar’ o orix4. v

Existem diversas maneiras de chamar um orixd. Entre as mais simples estd a
de tocar insistentemente seu axé (cdntico) até que baixe. Caso isto ndo surta
efeito, podem um ou mais orix4s postarem-se frente do cavalo, dangando e fa-
zendo-he sinais de “vem)” com as mdos, enquanto que alguém toca com forga,
junto aosseus ouvidos, até, a campainha ritual, o *“adjd”. Muitas vezes as mdos dos
deuses ficam a centfmetros de seus olhos ou afagam-he o rosto. Os orixds podem
ficar dangando, também, & sua frente, com oferendas, bolo, churrasco, flores, que

'a prépria pessoa trouxe para a festa. Estes processos podem durar 15, 20 minutos,

até, sendo que na maioria das vezes o individuo age como se ndo fosse com.ele,
ficando quase im6vel, os olhos fixos num ponto qualquer a sua frente. )

Outra forma muito comum de indugfo ¢ feita durante o axé que o orixd
ministra: ele deita‘'a cabega da pessoa em seu ombro e passa-lhe vigorosamente as
mdos na nuca e cabelo; enquanto sibila baixinho em seus ouvido. Nesta situa¢do
muitas pessoas tonteiam, entfio o orixd faz com que girem sobre si mesmas, rapi-
damente. Alguns individuos, assim, caem em transe, mas outros, revelando gran-
de tensdo, cambaleiam ¢ tém de ser amparados, sem que o fendmeno siga seu cur-
so. Mas as vezes ¢ necessirio que lhes sejam feitos assagéus de dgua no rosto para
que voltem completamente a si. Mesmo assim alguns permanecem certo tem-
po sentados em uma cadeira, ar atoleimado e distante. Conheci um orixd que a0
dar axés ficava segurando a pessoa pelos pulsos, sibilando suavemente, enquanto
olhava fixo em seus olhos. Daf a pouco, de surpresa, dava um violento puxdo
para baixo, o que fazia alguns gemerem de dor ou receberem o santo.
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Na casa do babaldu Luis do Bard, j4 falecido, vi seu Bard, percorrendo a
volta do saldo, passar a mio rapidamente na nuca dos filhos-de-santo, que rece-
biam seus orixds. O Bard continuava puxando outros: com os bragos abertos, dan-
¢ando, pdra na frente de duas filhas da Oxum e aproxima-lhes velozmente as cabe-
¢as; fazendo seus orixds chegarem. Na casa da M&e Moga, as filhas-de-santo for-
mavam, ajoelhadas, um grande circulo no chdo. L4 pelas tantas a Oxumda dona da
casa percorria o circulo e passava a barra da saia pela cabega das mulheres, muitas
das quais recebiam seus santos. Numa ocasido, enquanto a festa se desenrolava
no saldo, ela arrumava alguns objetos na cozinha. Apesar de a cerimdnia estar bem
adiantada, poucos orixds tinham baixado. Indo até ela comentei-lthe o fato, ao
que me respondeu: “Deixa que eu vou I4 agora e tu vais ver que s6 de eu olhar elas
baixam!”. Fomos, e ¢la, de pé/ sobre uma cadeira, fixou primeiramente o olhar em
uma das que dangava na roda, cujo orixd baixou imediatamente, ¢ assim foi fazen-
do até que em menos de dez minutos muitos dos deuses j4 tinham se manifestado.

Ha muitos filiados ao Batuque, como o Erico do Ogum, que sdo contra o
ato de puxar o orixd por meios muito ostensivos, pois caso a possessdo ndo ocorra,
hd a possibilidade de a pessoa ficar com desconfianga de que recebe santo.

Pode haver vdrios motivos para o orixd recusar-se a vir pelos caminhos nor-
mais, seu toque de tambor e cdntico. Ao que parece, ndo pode ou tem grande di-
ficuldade de resistir quando convenientemente puxado. Algumas vezes ndo vém
“por teimosia”, justamente, porque ndo gostam de ser puxados ou em protesto
por algo que os humanos fizeram e os contrariou profundamente. Nestes casos,
seguidamente fazem discursos ao chegarem, manifestando seu descontentamento,
acenando com ameagas, reclamando; apés o que, em geral, pedem para ser ime-
diatamente despachos. Isto é uma forma de colocar as coisas erradas os seus de-
vidos lugares, exercer controle social sobre o grupo, que se prosta humildemen-
te e ouve tudo de cabega baixa. :

Na casa da Mde Ester, certo dia, o orixd de um de seus filhos-de-santo, ao
dar-the um axé, esfregouthe demoradamente as mfos na testa, o que equivale a
puxar o orix4d. A Iemanj4, entfo, veio, mas fez um irritado discurso: “Eu vim
porque fui puxada. E eu nio quero vir porque estou muito aborrecida, porque
tem gente que estd querendo desmanchar o fundamento da religifo, o que €
impossivel!”. Ela reclamava porque alguns filhos da casa ndo haviam colaborado
para adquirir os implementos para a limpeza da Semana Santa, fato agravado por
estar relacionado com o Xapand e este ter sido 0 orix4 do pai-de-santo dela, Ma-
noelzinho. Os faltosos de imediato ajoetharam.-se respeitosamente, sendo condena-

- dos a comprar alguns materiais para uma solenidade proxima. Noutra ocasido foi

o Ogum de uma mulher, pessoa importante de outra casa, que ameagava “nfo
vir nunca mais a0 mundo* ¢ até “levar o cavalo’ (maté-10) se as filhas-de-ventre
desta nao parassem de desobedecé-la, 0o que gerou comovente cena de choro

¢ pedidos de perd@o por parte das acusadas. |

Um caso extraordindrio de possessdo provocada me foi relatado pelo Ayrton
do Xangé sobre seu chefe. Hugo da Iemanjd, j4 falecido. Quando muito jovem este
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fingia receber a Oxum para ser fartamente presentead.o com doces, ur(ril 1do;1 ali-
mentos preferidos deste orixd, nas casas onde ia. Um dia o pzju-de-santo ¢ ele ficou
sabendo do ocorrido e na primeira festa ministrou-ihe V{olento axe~de-\lr)aras,
provocando a possessdo por parte da Temanjé,.seu verdadeiro santo de cabega,
avia chegado antes. : ) )
* nuz(;i}s‘éx::ia totgal de possessdes numa festa ¢ fato rarissimo, € isto 50 aconte-.
ce por motivos muito graves. O Ayrton do Xangd cor}ta também um caso d;;jtes.
“Q Borel (um dos mais conhecidos tamboreiros do Rio Grapde doSul)eo Vx.a-
ria (tamboreiro) estavam tocando na festado Pico~Pico: Fes’fa (_ie; guzjtrc?-pés. be:m
a balanga (quando sempre baixam orixds), dé-the alujd (?uja insisténcia tam Zm
provoca a possessio), e nada! Af eles se apavoraram e fugl'ram d_a fesjca, e atrds de-
les foi fugindo um por um dos que estavam 14. No outro dia o Pico-Pico embarcou

{morreu)!”. De acordo com o Ayrton, ainda, o outro, filho do Xangd, ndo consul- -

tara seu orixd para ver se ele queria comer, receber o sacrificio de ar.nin‘)ais, e ele-
ndo qﬁeﬂa. O castigo, entdo, foi a condenagdo, da qui’xl 0s optro’s ?nxas SabI?JI},
e por isto ndo vieram. Alids, quando a morte de fllguem estd proxima, OS OriXas
«dgo as costas”, isto é, ndo respondem bem no bizo, segundo o mesmo Ayrton.

8. “Passagens”, as estOrias mfticas dqs orixds.

As passagens sd0 estérias tradicionais dos orixds e de seu n}ilndo ml’ti.co, que
correm pelas casas de Batuque. Mais do que contadas em ocasiges forinaxs e por
inteiro. normalmente fazem parte de comentdrios sobre pessoas, situacdes, orix4s.
Hi vérias versoes. Tais estorias, que falam sobre as caracterfsticas dos onx.fis, refle-
tem-se nas dangas, no jogo-de-biizios e sobretudo na construgdo da identidade do

batuqueiro. Naturalmente, como se trata de uma transmissao oral, elas vao sofren--

do acréscimos, modificando-se. Dentre estes acréscimos estao os de nitida influén-
cia da religifo dominante, da giria, da sociedade contempprﬁneal. Aparecem, en-
o, situagdes em que orixds participam de acontecimentos biblicos, tal c.omo 0
santo catélico a que estdo associados, narrativas cuja estrutura se aproxima de}
das novelas de televisgo, em que um ledo fica sendo companheiro do Xangd
“até o fim”. .

“Um dia iam todos os orixds para uma festa brasileira e 0 Xangb ‘canegava
o Oxald nas costas, porque ele € muito velho ¢ ndo podia caminhar sozinho. Per-
to-do lugar os dois vdo atravessando um pontilhdo de onde jd se enxergava a fes-
ta'e o Xangd vé a lansd, que era sua noiva, muito sexy, toda se re.quebrando e
ainda por cima com um prato de amald na méo. Entdo ele ndo 'res.lste e larga o
velho, que cai, inclusive perde o carto (bastio) dele, e que fica ali, mas seguro
na ponte, gemendo baixinho. Os outros orixds passam depressa pr’é c‘jhegar na fes-
ta e nem véem que o velho estd ali. Mas o Ogum, que passa por ultimo, ouve 0§
gemidos do velho, bota ele nas costas e vai para a festa. Quando o Oxald chega,
furioso, tira a lansg do Xangd e d4 ela em casamento prd Ogum, e condena o
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Xangd a comer numa gamela. N&o vé que o Xangd come o amal4 em gamela?

E o Ogum e a lansd vio morar no mato, onde o Ogum tinha a ferraria dele.
Mas -0 Xangb nfo se convenceu e 14 do alto da pedreira comeg¢a a cantar para a
fansq fugir com ele. Entfo a Iansf chama o Ogum, d4 bebida pré ele e vai embo-
ra com o Xangd. Nfo tem a cerimOnia do atd na festa? Pois é isto! Foi desde esta
ocasifo que o Xangd ndo se d4 com o Ogum, e fitho de Xangd e de Ogum também
ndo. E também que o Ogum passou a ser escravo do Oxald (o que é uma grande
honra). Pode ver que quando um Oxald estd no mundo (possessfo) tem sempre
um Ogum por perto, cuidando dele, botando a mio nas costas dele, ¢ 0 Xangd
tem de ficar de longe”. (Narrada pelo babal4u Erico do Ogum). ‘

“Os orixds moravam todos como que numa aldeia e um dia chegou o Xangd

nesta aldeia. Quando chegou o Xangd, a Ob4 a lansie a Oxum, que sfo irmés,

ficaram apaixonadas por ele, as trés. Af a lansd foi descobrir com o Bard como é
que se fazia para conquistar o Xangd — porque o Bard é muito fofoqueiro, € s6
tu perguntar que ele te diz. E o Bar4 disse para ela que ela tinha que dar um amald
para ele, mas nfo disse do que era, como § que se fazia este amald, e af a Tansg foi
embora. E neste meio tempo a Iemanjd estava passeando com o Babd, que é o Oxa-

. 14 mais velho, na beira do mar. E a Iemanjid queria ir embora, mas o Bab4 nfo

queria. Af a Iemanjé disse: tu fica porque eu vou. E ele ficou, s6 que ndo pode ir

para casa, porque nfo enxerga bem. E o Ogum achou ele perdido e levou ele para -

casa, ¢ 0 Babd disse pré Ogum que ele, Bab4, estava devendo isto para 0 Ogum.
Em agradecimento ele podia pedir o que quisesse para o Bab4d que o Babd faria pa-
ra ele, ¢ ele pediu a Iansd sem ela saber. Enquanto isto, a Iansd estava 14, falando
com a Ob4 ¢ a Oxum e contou o que o Bard tinha dito para ela conquistar o Xan-
g0. Elas tinham que fazer um amald, e a Ob4 e a Oxum disseram que a Iansq seria
a Gnica que conseguiria saber do que seria o amal4. E a Iansd voltou ao Bardi e o
Bard disse que tinha de ser de came de peito com mostarda e tinha uma fruta
que tinha de ser colocada junto, mas ndo disse a fruta. A Ians voltou e disse o

seguinte para a Obd — af vem bomba! — que o Xang6 gostava de amald com ore-

Iha. E a Ob4 arrancou a prépria oretha esquerda, fez o tal de amald e levou. O Xan-
g0 se apavorou!: botou ela prd correr, ficou escandalizado e disse que nfo queria
mais ver ela na frente dele. A{ a Iansg chegou prd Oxum e disse que era um amald
de bucho de bicho, cru, e a Oxum levou — fez muito bonito, todo enfeitado, e le-
vou. E o Xangd botou ela prd correr também e disse que tinha nojo daquilo. Af
ela fez o amal4 dela, bem temperado, came de peito, bem cozido e farto, foi 14
no Bard pé por pé e pegou dele bananas -- seis bananas — e enfeitou o amald e

~levou prd ¢le. E ele pediu ela em casamento e ela foi toda faceira pedir pré Bab4

— porque tinha que pedir permissdo pré Babd — e o Bab4 disse que nfo, porque
ela estava prometida para o Ogum e o vestido dela de casamento j4 estava sendo
feito. E ela disse que nf0, que ¢la ia prd casa e ia fazer o proprio vestido dela. Ai -
ela comegou a chorar e pedir prd Bab4 que reconsiderasse a decisfo, mas ele disse
que nfo, que estava devendo, era uma promessa para Ogum. Af o Bab4 comegou a
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fazer a festa e a noticia se espalhou na aldeia. E as outras duas ﬁcaxanl;l sabe;dc;,
nio ¢?, sendo que a Obd ficou em desespero porque estaAva sem otr)e :11; nﬁ(()m;
¢ a Oxum notou que ainda tinha chance. Quando o Xango ficou sal etnu ,Iﬁ o
desesperado, também, porque gostava dela, da lansa, e a IansiI pr:)hfned;: f; hee
que ele seria o primeiro homem da vida dela, casada ou njo. No dia e
casamento ela apareceu com um vestido vermelho ao mvé_s de branco],)m to be-
nito, muito enfeitado, da melhor maneira, mas s que ao invés de ser Oranc ,~ -
metho — protesto, ndo ¢? Na festa do casamento — ela casou com 0 Eul;r;im i
deu uma bebedeira nele de cerveja. E ela saiu do casan}ento € fO% pr be. o2
praia com o Xangd, ea Obéd e a Oxum seguiram eles, viram os dois n(z)x em;aju
praia, voltaram para a festa e avisaram, contaram para o Ogum. E 0 'g\am !
com o cavalo dele para matar o Xang6. Quando ele chegm% 14, os dois ainda }fs a-
vam juntos. A Iansd levantou e gritou: “chuvas e trovoadfxs, nn;fegax‘n“ele de ¢! eg:
perto do Xang6!”. — mas o cavalo do Ogum passou. Aiela gn'totz. 'qu; o v(t;n
val o faga retardar!”. Enquanto isto, elae o Xa_ngo gAanhavahm chst.eincga. oonga\;;x;
passou por todos os obstdculos dela. Afela pec?m pro Xangd que ele es'm;)irsth e
a pedreira na frente do cavalo do Ogum — foi onfie‘eles ganharamhmals : anlés
mas quando eles pensaram que o-Ogum tinha desistido, 0 Ogum chega 1}c:n e ea
estfo. E eles estdo numa caverna rio meio de uma pedrex'ra. A lansa olha 1par Z
Xangd, se despede, para as rosas vermelhas que o Oxald tinha dado plarti1 e.ztpaé
que ela enfeitigasse os homens, e passa no rosto do Ogum para que ele es:) a de
matar o Xangd, e vai embora com o Ogum. Mas antes de ela ir embora: o ogp;?é
enfeiticado pelas rosas, volta a ser amigo do Xang6, sendo-que o )i(;ll]l:g(t) pre ;:llido
para ele que vai ficar naquela cavema. Mais tarde el’e’: en'contra um Io e (§o s
de ledio que fica sendo o companheiro dele até o fim (Filha-de-santo lara Gomes).

“O Bari ¢ filho da Jans3 e ela nfo quis criar o filho ¢ botou elé no cruzeiro
encruzilhada). Vem passando a Oxum, méde chorona como sO ela3 gu o'bebe al;
cafdo, pegou e criou. Um dia a Oxum estava na festa com o Bard ain da cnlar'wa ::) :
Tansd chegou e reclamou o filho para ela. E a Oxurr} disse que ndo devo! via po
que desde o momento em que ela largou ele na esquina é porque ndo queria mais,
e como era ela que criou, o filho era dela” (Filha-de-santo lara Gomes).

“Q. Xang6 Aganji é casado legitimamente com a Ob4, mzfs nunca ligou
muito pré ela. Entdo a Oid ensinou para a Obd que tirasse a’pontmha da orelha
¢ fizesse um bife para segurar o Xangd — é poristo que o ﬁlhf) dfa Qbé nao terx; a
pontinha da orelha. E aproveitou e embebedou o Ogum, na ceriménia do até, ; (;1
giu com o Xangd. Até af o Xangd estava sé com as mu.lheres‘do Seco —a Oll)) ,d éo
cruzeiro, de segunda-feira, e a Oid, do mato. Depois foi pra? cima fla Oxum 1 and4,
da 4gua, e casou com ela. Tem entdo Oid, Oxume Ob4. Af ele foi tentar 2 emarlx-
jé, mas a lemanji ¢ mde de todo o mundo e nfo pode. Mas .para fazer isto ele
jogou o Oxald no barro, que é muito velhinho. Mas na’ci conseggnu nada, Mas com.o
o Oxald é o pai de todos, também deu um castigo pr Xango, e este cast1go{ seria
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de ele comer s6 em vasilha de pau ou um cocho, e comer sozinho. Elé nfo come
com nenhum outro santo. Isto foi s6 pro Aganjii. O Xangd velho, que casa s6 com
a Oid, come em alguidar. Por isto ¢ que se diz que filho de Xangd ¢ tramposo,
porque passou todos para trds. Mas no Oxald ele se quebrou! Mas apesar disto,
quem manda na justica ¢ ele”. (Babaldu Miguel do Xang6).

“O Xapand ¢ andarilho, sério, e ndo se preocupa muito com a aparéncia.
Numa ocasido que ele estava numa festa brasileira ele foi ridicularizado por todos
os que estavam na festa, por suas roupas maltrapilhas. E ele ficou furioso e tocou
varfola em todo o mundo. Por isto é que ele foi como que exclufdo do convivio

dos outros orixds, e € por isto que tem muita gente que senta o Xapand na rua,
tonge dos outros orixds” (Erico do Ogum).

“O Ossanha, uma vez sofreu um acidente ficou sem a perna. Mas ele foi bo-

tando folhas até que se curou. Af os outros orixds viram e cada vez que tinham

uma doenca pediam para que ele curasse. Foi assim que ele ficou o médico da
Nagdo (Batuque)” (Erico da Oxum).

“O Ossanha (S0 José), que € carpinteiro, estava ensinando o Ogum e o Xan-

g0 a serrar. Af apareceu a lansg, e os dois s6 olhavam para ela, nem queriam saber
do trabalho, ¢ o Ossanha chamou a atencdo dos dois. Mas ele ndo conseguia dei-
xar de olhar, também, para ela, e por distragdo ele serrou a prépria pema. Depois
ele foi procurar folkas no mato e botou na ferida e ficou bom. Poristo & que ele
danga numa perna s6 e é o orix4 das folhas” (Babaldu Ayrton do Xang6).

“Contam que a Obd encontrouse com.a Iansd no meio do mato. As duas
j4 n3o se davam porque a Iansd andava se metendo com o Bar4, seu companheiro
(da Obd, com quem ele também casa). A Ob4 ficou furiosa, pegou o facio e
investiu prd cima da lansd, que se defendeu com a espada dela, e de um golpe
conseguiu cortar a orelha da Ob4. Desde ai a Ob4 ficou rancorosa, vingativa e

recalcada, como €. E € por isto que gente da Ob4 ndo se d4 com gente da Iansa”.
(Erico do Ogum).

“A Obd e a Ians7 gostavam do Xangé. Entfio a lans aconselbou a Ob4 a
fazer um caruru com a oretha dela e desse para ele, que ele ia ficar louco por ela.
A Obd, muito burra, inventou de fazer e s6 depois viu que tinha ficado aleijada,
sem a oretha e af o Xang6 ndo gostou mais dela, que era o que a lansd queria®.

* {(Mée Ester da Iemanjd).

“A Tansd e a Ob4 queriam conquistar o Xangd e comegaram a brigar para sa-
ber quem era a mais bonita. Entdo a lansg disse prd Obd que cortasse a oretha, e

Xango nfio quis saber mais dela, por isto ¢ que tudo que ¢ filho da Ob4 sdo vinga-
tivos”. (Mae Moga da Oxum). ’ '
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“O 0dé é cagador, mas mata os animais e fica com pena de comer, dando
para a Otim, a sua companheira, que ¢ muito comilona ¢ devolye para ¢le apenas
as patas, as orclhas e as visceras dos bichos. Por isto € que a Otim ¢ gc.xda. Aol'?;
sagem do 0dé com a Otim é que o Odé estava cagando no mat(.), um Sla, E a p
juntando lenha. Viram-se e agradaram-se e ai foram morar juntos”. (Erico do-

Ogum).

“0 0dé foi expurgado do mar, e € filho da Iemanji com o Oxa‘]é. Po‘r isto ¢
que toda a vasilha do Oxal4 tem um ocutazinho, que § o filho. O Odé r%ﬁo é o ver-
dadeiro dono do mato, que € o Ossanha. Ele foi expurgado porque quis Sfeduz;lr a
Iemanji. A Jemanjd e o Oxald vinham de barco. Ai encontrararr} a Otim, que
é a Santa Ifigénia, que os barbaros queriam matar. Eles levaran} a Otim pafa a terr:?
e entregaram para o Odé, que estava doente. Ela comegou a cuidar do Odé, que foi

~ ficando bom, mas fingia que continuava doente para continuar 2 ganhar car%n_ho,.
Afa Temanj4 disse prd Oxal4: vamos casar estes dois porque isto af vai df’f sujeira!
E entdo casaram os dois. Mas o Odé chegava na praia e chamava a Ie:manja, de Sa}l'-
dades. A1 ela foi falar com o Oxald. Ele foi a0 Aganji, que € a justica, e o Aganjt
disse que se se perdoasse o Odé ndo existia mais justica. E por isto é que o Odé
~_ficou no mato. Ndo vé que ele e o Aganjii se entreolham quando estdo no mun-
" do?” (Babal4u Ayrton do Xangd).

V“O Xangd gosta muito do amald. Um dia vieram lhe dizer: Xangd, sua mae
estd morrendo! E ele entfo respondeu: Deixa ela, primeiro vou comer o meu ama-
14. Dai € porque o Xangd come com os mortos” (Babaldu Ayrton do Xangd).

“Quando Deus (refere-se ao Cristo chagado, Xapand Velho) andava rolando
no mundo; deitou-se, e as moscas cobriram ele. A policia (soldados roma.nc:,s) pas-
sou e pensou que ele estivesse podre e foram embora, ndo prenderam ele” (Mae
Moga da Oxum). '

_“Um vez o Xapand vinha fugindo da policia e entfo, mm’tq cansad?, jdndo
agiientando mais, resolveu deitar-se no chdo para o que desse e viesse. Af as mos-
cas chegaram e cobriram ele todinho, ¢ a policia passou e vendo ele cheio de
mosca pensou que jd estivesse morto e passaram. Por isto que a mosca pertence
prd Xapang™ (Babalda Maria do Ogum).

9. As dangas dos orixds — o mito dramatizado.
~ Como vimos, tanto os orixds como os pecadores dangam, embora 08 primei-
ros, que ficam no meio do saldo, acentuam muito mais os gestos e movimentos

coreogréficos. Isto poderia ser atribufdo zo fato de que, enquanto os humanos
apenas imitam tais gestos, Os orixds os vivenciam, 4 medida que s90, por exce-
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" das para cima:

Iéncia, as proprias entidades que oS 6riginam.
O babaldu Ayrton do Xangd explica o significado de algumas dangas.

BARA — gira longitudinalmente a mao direita, polegar e indicador juntos, como se -

portasse uma chave: ¢ o Bard “abrindo os caminhos”. -

OGUM — s3o movimentos de um esgrimista — pois Ogum € o “dono” da espada:
mdo esquerda ds costas, a direita como se portasse sua arma. Giros, zigue-zagues,
pequenos saltos e recuos, a cabega voltando-se para os lados, como atacando e
defendendo-se dos golpes de um inimigo imagindrio.

TANSA — dan¢a girando e sacudindo ¢ girando violentamente os bragos. Represen-
ta os raios e a tempestade, fen6menos atmosféricos que pertencemn “‘prd” ela.

XANGO - na danga do alujd, violenta e ripida, os bragos movem-se como se arre-
messassemn objetos para baixo enquanto o corpo salta sobre a perna direita, fi-
cando a outra erguida para tras, Para uns ¢ o orixd dangando com machados,
sua arma. Em outra coreografia levanta e baixa alternadamente as maos espalma-
¢ a danga do Aganjii, dono da balanga e da justi¢a” informa o
Ayrton.

ODE — bragos levantados i frente, engancha e solta bruscamente os dedos indica-
dores ou minimos. Faz zigue-zagues laterais, virando os olhos e a cabega, voltada
para cima, para um lado e outro. Em outra danca, ginga, também; e alternada-
mente fecha um olho e suspende o brago, dedo indicador esticado, na posigdo de
uma carabina, enquanto emite ruidos de tiros: s30 os movimentos do cacador,
principal caracteristica do orix4 localizando, flechando ou atirando nos pdssaros.

OBA — danga tocando na orelha. Diz respeito & estoria em que perde uma delas
por causa de sua paixdo por Xang6. :

OSSANHA - danga equilibrando-se numa s6 perna, pois serrou a outra por dis-
tragdo. )

XAPANA — corpo semi-curvado para a frente, joelhos flexionados, maos quase
fechadas. Abaixa-se ¢ levanta-se em movimentos pesados, s vezes jogando-se um
pouco pra trds: “é 0 Xapan# esmagando os feitigos dele no pilao”, informa o Ayr-

- ton,

OXUM - alisa os cabelos, mostra as vestes, olha-se num espelho imagindrio;
maos espalmadas aos lados, queixo levantado com ar de triunfo, “mostra o es-
plendor do seu ouro para o povo”, esclarece o Ayrton. Em outra coreografia mos-
tra, com as duas mdos, o ventre gravido, pois “é mde”, segundo o mesmo pai-de-
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santo. Noutra danga move as mdos como se batesse um bolo. Segundo a Babaléa
Léa da Oxum, da casa da Mae Moga, é “a Oxum mexendo o fubd dela”.

IEMANJA — move as mdos conjunta e alternadamente para os lados, como se
tivesse um remo de pd. Diz respeito @ caracteristica principal da lemanjd, deusa
das dguas, protetora dos pescadores. ,

OXALA — move-se muito vagarosamente, de cocoras, ji que pouco caminha de-
vido 4 sua extrema velhice.

A DANCA DO ATA

No final da festa € organizada uma danga especial na qual se dramatiza o
episddio mais importante da estéria- em que a Iansd embebeda o Ogum para fu-
gir com o Xangd. Este é um momento destacado em toda a parte coreogrdfica. Em
fungfio de sua relevincia ela serd analisada & parte, incluindo-se um comentdrio ge-
ral sobre as demais dangas, no capituio VIII, que trata do ethos batuqueiro.

10. Os orixds e seus filhos humanos

Para seguirmos adiante € necessdrio fixar alguns aspectos recapitulando-os.
Ao mesmo tempo, definir — mas evitar discutir, por fugir aos objetivos do traba-
Iho --certas expressGes. Destas; utilizando seus sentidos mais corriqueiros, tomo
“personalidade” como um conjunto-de fatores biol6gicos, sociais e individuais (se
ndo ¢ redundincia) que caracterizam cada ser humano. Tenho usado o-termo
“pessoa’ inclusive por questGes de estilo, em seu sentido mais comum, como sind-

nimo ‘de individuo. Mas no presente item terd um significado especifico sempre. :

que aparecer em destaque: pessod af serd “uma mdscara que é colocada em cima
do individuo- (...} que desse:mode se transforma em ser social” (Da Matta, 1983:
173). E “comportamento” ou “conduta” como a maneira de agir. ,

Uso' também alguns termos ¢ pressupostos adotados por- Skinner (1974),
como a teoria da “modelagem” do comportamento a partir de um padrao social-
mente institufdo, e que aqui no caso seria mitico (embora, ndo esquegamos,
é a meméria coletiva do grupo — social, pois — que guarda este padrdo).

Na acepg¢do €mica, “de dentro”, temos a idéia de separagdo entre “cabega”
e ‘“‘corpo”, em que a primeira corresponde ao locus, na pessoa; de seu orix4 prin-
cipal, onde ele imprime sua marca: psicoldgica, que se mostra no comportamento
do filho; e, como veremos, secundado pelo orixd do corpo.

Também uma marca fisica, na forma do rosto e crdnio. O dono: da cabega
influi igualmente nas caracteristicas do corpo. Isto vale para todas as pessoas, per-
tengam ou nfo 2 religifo. Adiante, no capitulo da cosmovisio batuqueira, retomo
parte destes aspectos.

O orixd da cabega “manda” mais, ou seja, é ele quem fornece a tonica do
comportamento do individuo. O do corpo “governa” menos do que o outro
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mas € gracas em boa parte i intensidade de sua influéricia que a conduta da pes-
s0a ndo € exatamente o espelho da do dono de sua cabega. Além disto, hd outros
fatores que relativizam esta influéncia: cada classe de orixds {os baris, por exem-
plo) tém cardter bésico idéntico; mas, assim como os humanos, tém suas préprias
particularidades, que transmitem a seu fitho especifico. Deste modo, se diz:
“O Aganjt do Fulano tem tal comportamento, enquanto que o do Ciclano tem es-
te fn}tro”. Finalmente, influenciam, também, os outros orixds que, segundo as
estcznas miticas, tém passagem com o principal. Por exemplo, um fitho de Ogum
terd p'assagem, no corpo, quase certamente com a fansd. Mas num aspecto amplo,
também com o Oxald. Entretanto, suas caracterfsticas de filho do orixd da guerra
salvo alguma interferéncia considerada atipica, serfo predominantes. ’

Quanto 4 relagdo dos dias da semana com os orixds, em principio, o dono da
cabega da pessoa coincide com o orixa principal que preside o dia da semana em
que nasceu. E o do corpo é o que compde seu par mitico. E um tanto comum que
o dono oficial “descuide™ da cabega do filho ¢ entdo outro (que pode ser o do
corpo ou ndo) “toma conta” dela. Mas a pessoa sempre terd uma “passagem”, um
comp.romisso, com o orixd do dia em que nasceu: cada vez que vai sacrificar para o
que ficou com sua cabega, deve fazer o mesmo para o inicial. Muitas vezes a iden-
tidade do orixd ¢ bastante visivel mas, existindo toda esta complexidade, em caso
ge ;)lma iniciagdo, por exemplo, manda a prudéncia aferila exaustivamente através

o biizio.

A. Primeiro caso: a construgfio da “pessoa” na infancia

Vimos na iniciagdo que a familia batuqueira costuma levar criangas recém-
nascidas ao templo para jogar bizios e ver como as coisas vio, o 'dono da cabega
do recém-nascido. Nesta idade nfo hd ainda, conforme o Ayrton do Xangd, uma
defini¢io exata de qual & seu orix4. Mas, teoricamente, pela hora e dia da semana
j4 se pode ter uma idéia de qual seja. Outras vezes os buzios respondem que ¢ de
tal orixd mas, se tudo estiver correndo bem, deixa-se assim. Temos entdo uma pri-
meira hipotese, em que hé um orix4 suposto.

Mas — segunda hipétese — existe a possibilidade de, como foi visto na ini.
ciagdo, o recém-nascido ser abicd, um fujdo, que corre perigo de vida, pois “nfo
veio & Terra para ficar”. Entdo torna-se necessério identificar o orixd que estd
“segurando” provisoriamente a crianga aqui no mundo, a0 qual serfo feitas ofe-
rendas para que a mantenha vivendo. QOcorre seguidamente que este orix4, em tro-
ca do beneficio, pode exigir imediatamente, através de wma festa, inclusive de

-Quatro-pés, o estabelecimento de um veiculo mais definitivo com o bebé. E isto,

na pritica quase sempre resulta que tornar-se-d o dono oficial de sua cabeca por
toda a vida. Neste caso ele nfo ¢ de fato, mas de direito — e de legitimidade re-
conhecida — o santo oficial. E em relagdo a ele hd uma divida — a vida da crianga
— que, todos os envolvidos (a familia, as pessoas do circulo de relagGes amplo, o

santo e a propria crianga, mais tarde) tém bem presente, ndo se equipara aos oca-
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sionais animais dados por sua salvagdo. E a forma de pagar esta divida € empenhar-
se em cultuar e homenagear o mais possivel o orixd. Temos, repetindo, que todos
sabem: na primeira e na segunda hipGteses, de que orixd se trata; e na segunda,
que ainda existe uma imensa divida para com ele. B

Aqui, é importante considerar a presenga do circulo de relagﬁcis sociais
da familia. Como também foi visto no capitulo do templo, ele compde-se, em
sua maioria, de pessoas de religifo, que orbitam em torno a uma ou vdrias f:asas
de culto e mantém intensos contatos entre si. E assuntos como este, assinale-
se, que demonstram o poder dos orixds, fazem parte importante nas “conversas
de religifo”, as quais, por sua vez, preenchem a maior parte do tempo em que ba-
tuqueiros (a partir de dois, como os préprios iniciados divertidamente reconhe-
cem) estdo reunidos. O grupo todo, entdo, atua como um fator de reforgo no sen-
tido de aprofundar o estabelecimento da relaggo crianga-orixd.

Considere-se, porém, que 0 orixd que atuard na modelagem do compor-
tamento do individuo, gragas s passagens que tem, na verdade (e isto vale tam-
bém para a perspectiva émica) é uma constru¢do (uma resultante, no sentido da
Fisica) feita a partir da combinagdo de virios elementos. A isto poderemos _chamar
de “orix4-modelo”. Em face desta variedade de componentes, também, hd maior fg-
cilidade de comparacGes, mediadas por leituras seletivas, entre o comportamento
do orixd-modelo e 0 apresentando pela crianca.

Poderiamos, a partir destes delineamentos, avangar uma primeira suposi¢do:
em primeiro lugar, hd certo nivel de expectincia, por parte do grupo, sobre o com-

. portamento do recém-nascido. Dai, a partir do quadro comportamental esp.onta-
neo deste, o grupo destacaria (através de uma sele¢do, digamos, ndo-consciente,
mas pautada pela do orixd-modelo) certos aspectos do comportamento' d.aquele
que viriam ao encontro dos do orixd em causa. Assim, acessos de fiiria, que
muitos bebés apresenitam, podem ser ressaltados, no caso de filhos de Xangd, que
¢ violento; ou desconsiderados, nos do Oxal4, que ¢ calmo. No decorrer do cresci-
mento da crianga, o grupo, através de reforgos positivos e negativos iria influindo
no comportamento desta para adequd-lo ao do orixd suposto (ou até jd consagra-
do, conforme o caso). Teriamos, desta maneira, o inicio da construgdo (e até ca-
beria dizer, da imposigdo), a partir do grupo, da identidade “socio-mitica” do
individuo. : . )

Na fase da pré-adolescéncia, para estabelecermos um marco, a crianga jd tem
suficiente compreensfo para aprender e apreender por conta propria as caracte-
risticas do orixd que lhe foi atribuido — mas j4 agora, 0 “seu” orixd — e avaliar
comparativamente seu comportamento face ao dele. E este processo, ressalte-se, é
facilitado pelo tipo e intensidade de contatos interindividuais e grupais que o
grupo costuma manter. Estamos no ponto, entdo, em que o proprio individuo
tem condigBes de, em principio, avaliar comparativamente seu comportamento fa-
ce a0 do modelo. E isto se encaixa no caso em que ele s6 fica sabendo da existén-
cia deste modelo a partir de certa idade, quando s6 mais tardiamente toma conta-
to com a religido.
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B. Segundo caso: a (re)construgdo da “pessoa” na idade adulta.

Bastide, tratando da identidade mitica no Candomblé baiano, indica que a
escolha. do orixd pelo pai-de-santo guia-se também por sua intuigdo, “o pressenti-
mento ou a descoberta, por baixo dos disfarces sociais, da verdadeira personalida-
de, da personalidade profunda do consulente” (no jogo-de-bizios) (Bastide, 1978:
257). “Existe, € certo, agdo e 1eagdo incessantes do natural sobre o cultural, do
cultural sobre o natural” (Idem, ibid., p. 258). Em outra obra comenta: (os fiéis)
de um modo ou outro, eles se educam a fim de se assemelharem a estas normas
miticas. (...) Hi, portanto, um aprendizado, ou um auto-aprendizado continuo do
individuo (...).”. (Bastide, 1971: 520). ,

Ampliando esta conclusdo de Bastide, eu diria “um aprendizado e um auto-
aprendizado continuos” porque ocorrem nfo um ou outro, mas ambos 0s proces-
sos. Diria, ademais, que a construgio da pessoa se d4 através de um processo dia-
lético entre o modelo mitico de orixd que lhe foi atribuido e a “personalidade” do
individuo em causa. Vamos partir do ponto de vista de ego.

" Digamos que ele, na idade adulta, conhece a0 menos razoavelmente (por se
auto-analisar ou comentdrios de outrem) seu proprio “temperamento”’.~ qualida-
des positivas, defeitos, gostos, atitudes, rea¢Ses face aos acontecimentos, etc.
Por outro lado, conhece (e este conhecimento se acentua com o tempo) as carac-
teristicas do seu orixd-modelo. O que parece ocorrer é que- ego agora continua
com sua auto-andlise, como todas as pessoas costumam fazer, mas agora no sen-
tido de ler e reler as proprias facetas de seu cariter a partir das caracteristicas do
orix4. Quanto mais a correlagdo se aprofunda, maior o autoconhecimento, a auto-
aceitagdo ou corregdo de atitudes para adequar-se 20 modelo mftico. Ndo se pode
esquecer € que neste processo de construgdo de sua propria pessoa, ego ndo estd
sozinho, pois os préprios companheiros de religido com quem convive contribuem
para ela 3 medida que também interpretam comparativamente as atitudes de ego
face ao padrdo mitico. -

Entre os integrantes do culto, as observagGes de outrem sobre as suas pré-
prias caracteristicas ou dos demais, quase sempre é feita em tom de brincadeira,
0 que pode ocorrer até nas sessoes de biizios. Para tomar um exemplo: numa des-
tas ocasiGes o Ayrton do Xangd, jogando os buzios, fazia tais considerac@es,
rindo, para um cliente: “Filho de Oxald é assim: prefere fritar merda para co-
mer do que tomar uma providéncia™ (refere 2 imobilidade do orixd, que na es-
téria mitica é carregado nas costas de outros; e na possessio custa a mover-se).
Continua: “Tu ndo babas no travesseiro?” (porque babar & caracteristica dos
velhos, que Oxald representa). Esta forma jocosa de dizer as coisas & que faz com
que Goldmann, que escreve justamente sobre a construggo da pessoa no Candom-
blé, subestime a importéncia do que § dito: “Expressdes relacionando Oxum com
covardia, Oxumaré com trai¢do, Oxald com rancor, etc., so de fato utilizadas.

Sao encaradas, contudo, com um espirito mais jocoso do que sério, e ndo se cré

que reflitam nada de muito essencial”. (Goldmann, 1981:99). Pelo contrério, sio
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essenciais, pois indicam ao individuo o que ele &€ (ou como se mostra, se qui-
sermos). E a forma jocosa seguidamente € a sua maneira de suavizar as coisas:
“brincando, brincando, se dizem as verdades”, ressalta o ditado popular.

Voltando 4 proposigdo inicial, obsetvam-se vdrios niveis de aprendi-
zagem: o nivel do individuo, ao aprendizado sobre as caracteristicas do seu ori-
x4 se sucede um auto-aprendizado sobre si mesmo. E ao nivel deste com os ou-
tros, um aprendizado sobre as caracteristicas de sua “personalidade”, que sempre
serio levadas em conta, assinalardo sua posi¢io no espago das relacOes sociais.
Digamos, ele faz jus a um espago: que reconhece que ocupa; e cuja ocupagio, ao
mesmo tempo, € reconhecida pelos outros. Sabe-se, assim, que fithos de lansd
tém que ser levados com jeito, porque sio “bronqueiros” (briguentos), costu-
mam sempre reclamar de tudo.

No capitulo dedicado 2o templo refiro que um sem-nimero de pessoas, sem

yinculos maiores com a religifo, vio consultar os bizios. E isto, na maioria das
“vezes, € 0 quanto basta para que se assenhorem de uma série de dados sobre o

campo religioso batuqueiro: as relagGes entre os vdrios componentes deste cam-
po, como as existentes entre os deuses e 0s homens — inclusive entre o seu orix4,
que pode ser identificado no jogo, e ele, consulente. '
Pode que este contato tenha objetivos totalmente diversos do interesse re-
ligioso, como a pesquisa antropoldgica;, por exemplo, como foi 0 meu caso, mas,
mesmo - assim, houve influéncia. Baseando-me na experiéncia pessoal a partir do
contato com o Batuque, tentarei descrever sumariamente como parece ter se da-
do a (re)construgio de minha pessoa. Sdo outros aspectos de minha auto-histdria-
de-vida, mas agora como filho do Ogum, o orixd que me foi atribuido pelo grupo.

1. O contato e a identificacdo.

Recordando o que menciono na Introdu¢fo, meu primeiro contato com o
Batuque foi na festa da Mde Ester, em setembro de 1969. Semanas apés fui
apresentado & Mde Moga pelo mesmo Prof. Carlos Krebs, no templo da qual tam-
bém pesquisara. Depoxs de dois contatos prévios, compareci 4 sua festa, no més de

- outubro.

Os' cerimoniais ‘do templo desta babaléa eram igualmente muito. concorri-
dos. No momento em que cheguei, a festa quase comegando, a casa ji estava api-
nhada de gente, e servia-se o pirfo. Entretanto, na cozinha do andar superior, a
unica torneira estragara-se ¢ as mulheres da casa eram obrigada a subir, com bal-
des d’igua buscados 14 embaixo, uma escura, ngreme e longa escada de alvenaria.
Mais tarde — isto eu j4 sabia — deveriam ser servidas as comidas da festa, e seria
nova. trabalheira para lavar os pratos. Foi entdo que, procurando me fazer simpd-
tico, examinei a tomeira e, através de pessoas da casa, busquei ferramentas num
vizinho, terminando por consertd-la. Para mim, desde garoto, com boa fama no

~circulo familiar quanto ao consertar coisas e ter habilidade manual, aquela fora

apenas mais uma de algumas dezenas de torneiras arrumadas. Mais tarde baixou a
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Oxum da Mde Moga, que me deu um carinhoso abrago ritual e agradeceu o que eu
fizera, enquanto dizia: “ogunzinho, ogunzinho!”. No fim da festa, como sempre
acontecia pa casa, os axerés, os adultos e as criangas ficavam sentados pelo chio,
descansando, rindo e divertindo-se. Como todos, sentei também no chdo e parti-
cipei de suas brincadeiras. Até o momento desconhecido da maioria do pessoal
da casa, eu era objeto de uma curiosidade discreta e educada. Eles, eu sabia (pois
o Prof. Krebs levara outras pessoas 14), estavam acostumados com o tipo que bem
poderiam - classificar de * pesqmsador—padrao” “branco”, “rico”, “perguntador”,
preocupado em anotar coisas”, “fotégrafo”. No meu caso, ainda, “‘estudante”,
mas o que ndo era incoerente com o resto. Entretanto — e naquele momento ndo
me dei conta disto, pois agi naturalmente — minha disposi¢do em sentar-me espon-
taneamente no chdo e integrar-me nas brincadeiras, além do caso da torneira,
introduziram. dados novos na minha “identidade padrdo”. Em_ dado momento,
sentei-me a0 lado do axeré da Oxum da Mée Moga, para conversar. Ela, entfo,
rindo para os outros, passou a mdo carinhosamente em minha cabega e, em sua
linguagem de axéro, dizia: “Ele é do felélo- (fetreiro, Ogum)!. E é um Ogum bem
mocinho! Nio tdo vendo como tem o capacetinho direitinho aqui na cuia (ca-
bega) dele? Olha o topetinho (de cabelo) € a testa (indicava as entradas do.ca-
belo). E otha o queixo!” — e os outros axéros e pessoas riam e brincavam junto.

Na época estava iniciando a pesquisa e ignorava o orixd que eu teria, suas ca-
racteristicas. Sem saber, eu fora identificado, pelo cédigo batuqueiro, entdo, por
trés dados combinados: ser brincalhdo e simples (pois sentara no chfo, nfo obs-
tante o status de “pesquisador padrfo™); ter habilidade com ferramentas e pos-
suir certas caracteristicas na anatomia do rosto e crinio.

2. A identidade e o espago.

Posteriormente, nas festas da casa, recebia cumprimentos especiais dos
oguns, que assim expressavam nossa identidade de classe mitica comum. Na medi-
da em que 0 grupo meatribuiu tal identidade, eu a assumi: quando vinha uma oxum,
por exemplo, dar-me um axé (limpeza mistica), curvava-me levemente, como man-
da a praxe ritual, pois tratava-se de um orix4 de posi¢do superior & do meu na hie-
rarquia mitica. O fato de ser percebido como filho de Ogum determina manifesta-
¢Oes especiais por parte de outros filiados: brincadeiras referentes ao meu compor-
tamento, cumprimentos mais calorosos de parte de filhos do mesmo santo. O Mi-
guel do Xangd, por exemplo, com quem mantenho grande amizade, certo dia
comentou: “T4 ai: ele do Ogum e eu do Xangd, mas como a gente se dd (bem)!”.

" Assim, assinala que ‘as relages s3o boas, apesar de teoricamente contrariarem a

estéria mitica, em que ambos os orixds sdo inimigos; ou seja, reconhece-me como
filho do Ogum. A grande amizade que também tenho pelo Ayrton do Xangd € .
explicada por ele gragas a uma passagem que tem com o Ogum. Da mesma forma,
mas ai por identidade direta, a também amizade com a Santinha, o Frico, o Ade-
mar e sua mulher, Ni, todos do mesmo santo. Certas caracteristicas do meu com-
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poftamento, como ter tendéncia  inquietude, ndo dar muita importincia para os
trajes e aparéncia, gostar muito da companhia feminina, ter habilidade para con-
sertar objetos, si0 reconhecidas como algo que pertence intrinsecamente 4 minha
personalidade, tanto dentro como fora do culto. Mas para a leitura deste, sobretu-
do refletem a grande identidade entre mim e meu pai mitico, o verdadeiro respon-
sivel por ela. Neste sentido, sendo identificado ao Ogum, ganhei um espago, den-
tro do qual sou percebido, e que contribui para mediar as relagSes com outros in-
tegrantes do culto. :

Entretanto, hd a interagdo entre eu e meu “pai” (sem qualquer conota-
¢io freudiana ou da andlise transacional). Bastide diria do meu “eu profundo”
ou “inconsciente” (af, sim, no sentido  freudiano ou até, melhor, junguiano).
O conhecimento das caracterfsticas de seu(s) orix4s (s) representa uma chave, diria
(similar A psicandlise), que permite ao individuo o estabelecimento de um didlogo
consigo mesmo, uma explicagdo para seus préprios atos. No item 5, veremos mais

_elementos sobre isto. :

3. O espago e a homossexualidade masculina no Batuque

Virios pesquisadores de religiGes afro-brasileiras como Bastide (1978), Ri-
beiro (1982), Landes (1967) e principalmente Fry (1982), que dedicou um estu-
do especifico ao assunto, tém assinalado a presenga de individuos classificados co-
mumente como “homossexuais masculinos” (ou “bichas”, para usar a expressio
popular) nestes cultos. Além dos argumentos desenvolvidos por Fry, quem me-
lhor aprofunda o problema, deve-se considerar a questdo do espagd, que refiro
acima. .

Na medida em que é o orixd o responsdvel pelas caracteristicas do cardter do
filho, este ndo pode ser culpado tal como acontece aqui fora, pelo seu comporta-
mento. A ele, pois, é reconhecido um espago em que § vdlido ser homossexual.

Mas aqui podemos voltar aos dois casos de identificagdo com os orixds re-
feridos acima: na infincia e na idade adulta. No segundo caso, a identificagdo do
santo (tal como fui identificado como de Ogum por consertar a torneira) é in-
fluenciada indiscutivelmente .pelos tragos mais evidentes da personalidade do
individuo. Temos aqui, entdo, outro dado explicativo para a grande quantidade
de bichas filhos de santos femininos, especialmente da Oid e da Oxum, cuja fe-
minilidade € mais marcada. Assim alguém seria identificado como filho destas
deusas por ser afeminado. ‘

No primeiro caso, porém, o problema parece mudar de figura. Seguindo o

sistema que sugiro, de reforgos positivos e negativos, de parte do grupo, para
a crianga adequar-se ao modelo-padrdo do orixd atribuido (suponhamos a Iansa),
comportamentos homossexuais seriam mais tolerados em meninos filhos dela do
que nos de Xangd, por exemplo. Isto seria outra razo do porqué da presencga de
homossexuais nestes cultos. s :
Entretanto, se isto vale para a generalidade, hd outros dados que complicam
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o problema: h4 muitos homens fithos de orixds masculinos que sZo homossexuais,
20 passo que 530 rarissimos os de Oxum ou lansd que nfo o sdo. Mais: conheci e
tive oportunidade de acompanhar razoavelmente, por muitos anos, num templo, a
vida do menino Y., jd recém-nascido identificado como filho da Oi4. Era extre-
mamente mimado por vérias mulheres da casa, especialmente sua madrinha de
batismo catélico e a chefe, todos moradores do templo. Os poucos homens, in-
cluindo o pai do garoto, tinham posigo ritual e social, no templo, das mais subal-
ternas, de escassfssimo prestigio, sendo quase, digamos, tolerados: um exemplo
tipico do modelo idealizado de casa de culto na obra de Ruth Landes (1967).
Entretanto, o Y., hoje j4 no fim da adolescéncia, de forma alguma apresenta
caracteres de personalidade homossexual aparente.

De qualquer forma, sfo dados que podem ocasionalmente contribuir para
um éstudo mais pormenorizado destes problemas.

4. Personalidade e anatomia.

A identificacdo do orixd do individuo, como foi visto, se d4 (desconside-
rando os outros indicadores), de forma combinada: a. pelos tracos da personali-
dade deste; (e), b. certos caracteres anatémicos, especialmente da face e crénio,
mas também do corpo. A questdo é: até que ponto esta relagdo efetivamente exis-
te? Ou, em outras palavras: hi ou nfo uma relago, quanto ao individuo, entre
seus componentes psicol6gicos e anatémicos? Obvio, é um problema por demais
complexo para ser aprofundado aqui, s6 me restando fazer algumas colocagGes
e consideragdes. :

Vamos supor um individuo tipico-ideal — o que no caso nfo € raro — em’

que os tragos fisicos caracteristicos de.um determinado orixd sejam bem evi-
dentes. Temos a vantagem, af, de seu ‘orix4 poder ser identificado de longe, sem
um contato maior, evitando a apreensdo de caracteres psicolégicos pelo identifi-
cador. HipStese: na perspectiva tedrica émica, estes corresponderdo aos psicols-
gicos.

1. Argumentos contra: a) O método de observagdo’é assistemdtico e empirico.

b)A articulagdo dos tragos psicol6gicos e fisicos que compdem a relagdo é estabe-
lecida através de uma “leitura filtrada™ deles, pois mesmo na perspectiva religio-
sa do Batuque hd ampla possibilidade de relativizagfo através das “passagens”
entre 0s orixds envolvidos. , ‘

2. Argumentos a favor: a) Pessoas com razogvel conhecimento da técnica de iden-
tificagfo via anatomia, tenho observado, podem antecipar satisfatoriamente pe-

* lo menos tragos dominantes da personalidade. Ademais, via de regra, o método

dos bizios corrobora a identificagfo. b) E empirica e assitemdtica, mas por ou-
tro lado reflete séculos de observagSes constantes, primeiro pelos sacerdotes afyi-
canos e depois afro-brasileiros, sobre estas relagdes. '

E interessante notar que eruditos ocidentais como Kretschmer, falam em
tipos, como o ‘‘visceral”, o “displdsico” ¢ o “muscular”. Outros, nos “apolfneos”,
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“dionisfacos” e “fusticos”, onde os modelos-padrdo, tal como no Batuque,
sd0 os deuses gregos. '

‘Concluindo: mesmo que tais relagSes inexistam, pelo menos temos af urma tenta-

tiva de classificagfo, quanto ao Batuque, de tipos basicos de “personalidades”
humanas 3 luz de caracteres anatémicos. E em moldes semelhantes aos de eru-
ditos ocidentais. Roberto Motta, um estudioso do Xangd recifense, faz observagdo
idéntica: “essa teologia possui a maior utilidade para as pessoas pensarem a si pro-
prias e 4 sociedade, de modo regular e ordenado” (Motta, 1981 :6). Além disto,
para os objetivos do culto, ela funciona perfeitamente. Porque, antes de mais na-
da, estas classificagGes sdo codigos que fornecem, a cada fiel, roteiros de orienta-
¢do: primeiro, para a compreensdo (e, pois, aceitagio) das agSes e “tempera-
mento” de seus companheiros de-templo, do “outro”. E em segundo, usando o
conceito de ‘‘eu interior”, de Bastide, para a convivéncia consigo mesmo. S3o,
em Wltima- andlise, padrOes de comparagdo para que os humanos, via deuses, cons-
truam grupal efou indjvidualmente, sua identidade.

5. Opaieofilho

Bastide, comentando sobre o vinculo entre orixd ¢ filho, diz: “Quanto mais
desempenhado o papel do Orix4 cultivado no “eu” interior, dangados os seus mi-
tos, este impulso subterrdneo do individuo s6 pode aumentar em forga, impor-se
muito mais™ (1978: 258). De fato, para o filiado ao culto, este vinculo é muito
forte. O orix4, para o seu filho, assume o papel de alguém que ao mesmo tempo
adverte, critica, castiga, recompensa, orienta, ap6ia, compartitha dos momentos
de alegria e tristeza, mas sobretudo compreende: um verdadeiro amigo. Com ele

"pode ser estabelecido um “didlogo”, ndo raro em voz alta que, dependendo do

caso (se o orix4 estd “sentado”, por exemplo) pode ser feito no quarto-de-santo.
Outras vezes, no caso de sacerdotes, através dos biizios. Menciono didlogo porque,
na concepgdo émica, o orixd “fala”: “botando na cabega” do filho certas idéias;
propiciando. acontecimentos (“’sinais”) no cotidiano; manifestando-se em sonhos.

A percepedo, pelo pai-de-santo Ayrton do Xang6, sobre quem € e 0 que
representa seu orixd em sua vida, é traduzido por uma mmisica, “Amigo”, da auto-
ria de Roberto Carlos ¢ Erasmo Carlos, transcrita adiante, seguida de sua propria
visio da relagfo. Para um melhor entendimento; utilizo fragmentos da hist6-

ria-de-vida deste babalsu.

O Ayrton, 60 anos, & filho do Xangd Aganji, o jovem, guerreiro. “Eu nas-
¢i na religifo, diz. Na barriga da minha mde eu jé dangava na roda”. Com mui-
to. pouca idade, por doenga, teve de fazer obrigagBes rituais. Seu pai-de-santo,
Hugo da Iemanj4, era um chefe famoso. Até os 18 anos aproximadamente, ndo
dedicava muito tempo 3 religifo, trabalhando com mecdnica de automoveis e
depois em empresas de 6nibus como cobrador, mecdnico, motorista e fiscal.
‘Neste meio tempo, nas horas vagas, atuava com o seu pai-de-santo nos traba-

Thos rituais, auxiliando-o diretamente. Aos poucos comegou a atender, igualmen-
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te, em casa, os amigos e alguns clientes ocasionais, atividade que foi absorvendo
sua vida cada vez mais. “Eu tinha uns 28 anos, conta, o Xangé deu no buzio:
queria que eu abrisse casa, mas eu nfo queria. Mas ele insisiu, ¢ até um processo
ele, que ¢ da justica, me arranjou, e eu terminei cedendo, e estou aqui”. Através
inicialmente de amigos, e depois com a ajuda de um. diciondrio, leu e traduziu,
em fins da década de 60, trechos da obra de Verger, “Dieux d’Afrique”. Ten-
do, assim conhecido estorias africanas dos orixds, inclusivea de Xang6, aplicou
os conhecimentos adquiridos, introduzindo alguns elementos novos em seu ri-
tual. Foi talvez um dos primeiros chefes do Batuque a intentarem reafricanizar o
culto, em Porto Alegre.

“AMIGO”

“Vocé, meu amigo de fé, meu irmdo, camarada,/ Amigo de tantos caminhos e
tantas jornadas; / Cabega de homem, mas o coragfo de menino, / Aquele que estd
ao meu lado em qualquer caminhada. / Me lembro de todas as lutas, meu bom
companheiro, [ Vocé tantas vezes provou que é um grande guerreiro. [ E o seu
coragfo é uma casa de portas abertas. /| Amigo, vocé é o mais certo das horas in-
certas. [ As vezes, em certos momentos dificeis da vida, /| Em que precisamos de

alguém prd ajudar na saida, / A sua palavra de forga, de fé e carinho, [ Me da/a'

certeza de  que eu nunca estive sozinho. [ Vocé, meu amigo de fé, meu n'mﬁo
camarada, / Sorriso e abraco feliz da minha chegada, / Vocé que me diz as ver-
dades com frases abertas, [ Amigo, vocé é o mais certo das horas incertas. /| Ndo
preciso nem dizer tudo isto que eu lhe digo, / Mas é muito bom saber [ Que vocé
¢ meu amigo, / Que eu tenho um grande amigo”.

O Ayrton explica: “Esta musica é a do meu pai. No Natal, Ano Novo, no
aniversdrio dele, eu boto no quarto-de—santo, para ele ouvir. Quem é que é mais
meu amigo do que ele? Cabeca de homem e coragio de menino, porque ele é
crianga, ¢ o Aganji. Mas € um grande guerreiro, do machado, que foi rei do
Reino de Oi6. O coragfio dele € uma casa de portas abertas, porque todo o mun-
do que vem aqui, nfo importa pelo que eu seja, eu atendo, e ele resolve o pro-
blema. A sua palavra de forga porque ds vezes eu explico prd ele que a barra t4
feia, td pesada, e ele dd jeito, me orienta, diz o que eu tenho que fazer, nunca me
deixa mal, E diz as verdades com frases abertas: ele me conta tudo no bizio, me
diz tudo”.

11. Os filhos humanos dos orixds — caracteristicas.

Face a uma pergunta formal, é muito raro que as pessoas de religido consi-
gam dizer numa Gnica vez as caracterfsticas que os humanos herdaram de seus ori-
xds, como se ndo se dessem conta muito bem delas. Entretanto, surgem facil-
mente em situagSes concretas, no jogo de bizios ou quando se comenta sobre o
“temperamento” ou atos de alguém, como sublinhando estas rela¢Ges entre pais
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¢ filhos miticos. Aqu1 reuni diversos desses topicos, ditos em ocasies e por
pessoas diversas.

Bara

Pessoa curiosa, “rueira”, gosta de viagens, vive passeando, inquieta, nfo gos-
ta de parar muito tempo no mesmo lugar. Filhos do Bard tém cabeca pequena,
olhos saltados, nariz afilado. “As vezes é metido a manddo, mulherengo gosta de
passar os outros para trds’.

Ogum

Nio sio dificeis de identificar. A Mde Moca dizia que o fitho de Ogum tem
0 “capacetinho” — um topete de cabelos na frente da cabe¢a e “entradas”
(dois tecuos do cabelo junto 4 testa, parecendo um capacete medieval). Rosto
anguloso, testa curta, queixo comprido. “Gosta de clareza e de tirar as coisas a
limpo™; “enxerga longe (é previnido, antecipa situagGes)”; “Pacientoso, mas
quando se irrita perde a cabeca, e daqui a um minuto td como se ndo tivesse havi-
do nada”; “Gosta de discutir, € brigdo, e 4s vezes da para a bebida”; “Ndo gosta de in-
justicas”; “pdra em casa, mas gosta de correr atrds de rabos-de-saia”; “dé para tra-
balhar bem com as mdos”. “Quando quer uma coisa nfo desiste com muita facili-
dade”. Tende a ser retraido e ter vida simples, espartana. Temperamento dificil,
cabecudo e teimoso. Diz o Erico do Ogum que “gente que tem Ogum na cabega
tem Iansd no corpo. Os dois juntos s3o uma brasa, sendo preciso sentar (consagrar)
os vethos (Oxum, Iemanjd ou Oxald) para acalmar. Filho de Ogum tem de tomar
cuidado com os filhos de Xangd, porque eles sempre aprontam uma”.

Iansd

Cabega pequena, ovalada, rosto anguloso. “Se é mulher, ndo se arruma mui-
to, mas é muito sensual”. “Vive semipre correndo atras de homem, porque casa.
com muitos orixds”. “Homem fitho da Ians quase tudo ¢ p16 lado de I4, virado.
(homossexuais)”’. “Gente da Iansi é braba, bate boca, briga, ndo leva desaforo prd
casa”. “E gente muito interesseira, que s6 pensa em si”. “Filha da Oid ¢ tudo da
pa virada (gostam de namorar, de homens)” “Sdo gente decidida, que vai e con-
segue (o que quer)”

- Xangd
Péssqa que estoura por qualquer coisa”, “6 tramposo” (mau cariter); “gosta
de passar os outros para trds” se filho de Godd, o velho, conforme o Ayrton do
Xang6. A Mge Ester comentdva: “D4 para os estudos, tem idéia (boa cabega)”.
Face retangular, testa larga e fugidia. Os fithos do Godd, o Velho, sio mais sérios,
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mas os do Aganju sdo brincalhGes, alegre barulhentos, comunicativos.
0dé.

Rosto redondo, pequeno, olhos salientes. Sdo pessoas sentimentais, porque
o orixd “mata a caga mas fica com pena de comer™. “S#o pessoas bonissimas que
tiram de si para dar para os outros™. :

Otim

Rosto semelhante ao do Odé, pequeno, olhos esbugalhados. E pessoa vinga-

gativa e m4. Ela recebe a caga que o marido lhe d4 e devolve-lhe as patas e os miG-
dos.

Ossanha

Sao pessoas muito bondosas e estimadas por todos.

Ob4

E um orix4 que “marca o cavalo”, como diz o Ayrton do Xangp, isto é, tem,
de nascenga, deformagGes nas orelhas ou falta de uma delas. Ou entfo vem adqui-
rir o defeito mais tarde. Comenta Ayrton: A pessoa € vingativa como o orix4, pois
é recalcada por causa da Iansg, que lhe deu uma volta (enganou a). O Bari foi o
pivé da estdria, porque é casado com a Obd. E pessoa que mesmo sendo amiga,
engole a gente pelo outro lado — é traigoeira”. Filhos da Ob4 tém fama de burros,
porque o orixd se deixou enganar pela Oid.

Xapani

Cabega ovalada. Pessoas boas, sinceras e simples, mas ao mesmo tempo
“estouradas, ranzinzas e de temperamento complicado™. Sfo ranzinzas pelas fe-

ridas que o orixd tem, que o incomodam. “Tém problemas de feridas nas pernas

ou no rosto”. E outro orixd que, segundo o mesmo Ayrton, “aleija o cavalo”.

Oxum

Rosto redondo, olhos grandes. Se mulheres, so bonitas de corpo, mas do

“tipo rechonchudo, tendéncia 3 obesidade. Pessoas vaidosas, dfio muito valor 4s

aparéncias, gostando de se enfeitar e de jéias, especialmente douradas (o amarelo
é a cor do orixd). “S#o ardilosas e disfargadas, conseguem as coisas manobrando
por baixo do pano”. A velha, Docd, é muito maternal, gosta de criangas, tem
“temperamento calmo”. A jovem, Pandé; é dengosa, sensual, mas sem a agressivi-
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‘dade da Iansd. As vezes é dificil distinguir, o0 “temperamento” dos filhos da Pandd

e da Jansd.
ITemanja

Pessoas calmas, comunicativas, brincalhonas, severas, francas e realistas, mas
“podem ser muito complicadas”. Cabega mitda, rosto gratdo. Filha da lemanjd,
mesmo sendo bonita, enfeita-se pouco, com roupas de boa aparéncia mas simples.

A Mde Ester da Iemanjd administratva a casa com severidade, gostando de
ver tudo correndo em cima dos trilhos. As vezes usava de muita rispidez para com
os filhos, mas quem a conhecia sabia ser uma atitude fingida, teatral, para divertir-
se. Minutos depois, descansando em seu quarto, seu inseparavel charutinho a boca,
ria-se com “o susto que eu dei neles!”. Nos dias de festa chamava a atencdio dos
filhos em altos brados, e no momento seguinte, em pleno ritual, fazia uma obser-
vagdo de duplo sentido, a casa inteira rebentanto de rir.

Oxalé

© S#o pessoas calmas, ponderadas, “conselthéiras”. “Séo calmos, mas quando
ficam brabos sfo de respeito: dguas calmas sfo as mais profundas”. Conforme o
Ayrton do Xangd, custam a enfrentar situagGes desagraddveis: “Filho do Oxald
prefere fritar merda para comer do que tomar uma atitude. Eles geralmente (como
os velhos) babam no travesseiro”. E ainda: “Gente do Oxal4, principalmente dos
velhos, tem problema das vistas (olhos): ou enxerga mal ou é cego Ou termina per-
dendo a visdo”’.
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Quarta parte
A COSMOVISAO BATUQUEIRA




A cruz e a encruzilhada

A cruz, como simbolo, estd para o ethos do Ocidentc? como’, dlnav eu, f‘
encruzilhada para o do Batuque. Porque o “dono”v dg ex}cmzﬂhafia éo Baré,'cfn-
x4 do movimento, o principio dos principios, 0 primeiro da h}erarquxa mltlc?l
- que subjaz a toda a ordem cosmica. O movimento tambe‘x‘n e‘s,t,a pira a encruzi-

lhada como a agdo ritual para a liberagdo e transmissao do “axé’ ;a for¢a que aé-
segura a existéncia dindmica, que permite 0 acontecer ¢ o devir A(‘Santos, 1976:
39). Mas a encruzithada, uma bifurcagdo de caminhos, onde as c01.sa.s~ se encon-.
tram ou se separam, me parece dizer igualmente algo sobre as religides negras:
sua caminhada pelas encruzilhadas da Histéria, entre a tradigdo ancestral e a cul-
tura cristd-ocidental. ‘

' Nas pdginas precedentes foram enfocados um sem-numero de aspectos do
Batuque. Eles, entretanto, nfo sfo elementos isolados e sim, z}rtf?ulados ;'aor‘uma
cosmovisio subjacente (que chamo de “cosmovisgo” batuqueira v) que d.a grdem
e unidade ao todo. Comungar dela é possuir uma “identidade b\atuqueua‘, que
ressalta por contrastar com a ocidental, pela diferenca. D?z BaFal}a: “El.sentldfo de-
pertenencia (y, por tanto, de diferencia) se funda en las identidades pnmo'xdxales.
1a comunidad de lengua, con todas sus implicaciones simbolicas; la comumd.ad de
ekperiencias vitales en la infancia y en la préctica cotidiana”que imbyye hébitos y
normas cuja articulacién conforma y delimita el “nosotros ¥y que 1nc.luso define
la relacién con “los otros” (Batalla, 1981:34). Ou, para usar a alegor.xa proposta

~ acima: a presenca da cruz é fundamental para a realizagdo da existéncia da encru-
zilhada, e vice-versa. . o

- Em linhas gerais, a espinha dotsal do cosmos batuqueiro € a seqiiéncia hie-

rérquica dos deuses, como foi dito anteriormente. Ela também r.eﬂe.te-se. sobre: 0
homem que, “na sua vida, nas suas estruturas psfquicas. (...) todo inteiro §1mbohza
o divino”, como observa Bastide (1978-235). De fato, vimos como ele‘e.ﬁlho de
dois orix4s, que representam sua “alma profunda” (Ibid, p. 258) e Presu{xrﬁ_o suas
agSes durante sua vida; vimos como eles conformam seu corpo; 2 influéncia que
tém na “personalidade” do individuo e em seus atos didrios: desde que nasce. (em
determinada hora ¢ dia da semana), nas iniciagdes diversas (quando adqgue 0
nome de seu deus) ¢ um parentesco mitico-social (de vinculo ndo raro mais for:
te do que o consangiiineo) e na morte quando esta identidade sim_bohcamente é
“quebrada”; ou, finalmene, quando ¢le aprende a “ler” os acontecimentos de seu
cotidiano & luz do contexto mitico. Por isto, ser batuqueiro ¢ olhar o mundo com
uma maneira peculiar. _ » _
Para facilitar o exame de alguns aspectos desta cosmovisdo, trago paralelis-
mos com similares da cristd-ocidental — e af principalmente da religifo catélica
gracas ao maior conhecimento que tenho dela. Nio é meu objetivo, contudt_), apro-
fundar-me sobre a cosmovisfo das cristds: delas enfocarei somente as principais
“déias-forga”, como diz Sodré (1988:8), utilizando-me do apenas nece§séﬁo para
a andlise. Em alguns destes aspectos, sg0 nitidas as diferengas e até oposi¢Oes entre
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eles, mas em outros, as semethangas (pelo menos ao nivel estrutura}) s30 muito

grandes. ReligiGes como o Batuque, nfo raramente sdo acusadas, especialmente
pelos setores da Igreja Catdlica que Branddo chama de “catolicismo oficial conser-
vador” (Branddo, 1988:39), de adotarem préticas e crengas que aqueles conde-
nam. Entretanto, sob capas as vezes ligeiramente diferentes, pode-se observar que
muitas das adotadas por uma e por outra sdo idénticas em esséncia. _

A familiaridade que tenho com o Catolicismo vem do fato de eu pertencer
a uma familia catdlica, tendo-o praticado até a adolescéncia, além de freqiientar
um colégio jesuitico. Vdrias das reflexSes que aqui desenvolvo sobre o cristianis-
mo advém desta vivéncia. Por isto, apesar de ter-me desligado completamente
desta religido, de certa forma representam uma visio “de dentro”.

Em palestras que tenho proferido sobre os temas aqui abordados ndo é
incomum que especialmente praticantes do Catolicismo mencionem .que este
“ndo é mais assim” ou expressGes similares. Entretanto, hd vérios argumentos em
contrdrio. Um deles € que a forma como pensam reflete geralmente as idéias duma
pequena elite intelectual de classe média que segue mais de perto as vdrias corren-
tes de tedlogos cristdos modernos (em que se inclui, por exemplo, a chamada
Teologia da Libertagdo). Mas o mesmo ndo vale para a grande massa da-popula-
¢d0 que se diz catélica (os filiados ao Batuque inclusive), que praticam mais o ca-
tolicismo popular. O enfoque religioso para uma concorrente como a Teologia
da Libertagdo (especialmente em determinados aspectos, como os sociais) ndo
tem divida que mudou: Cristo e sua cruz, seu sofrimento, passam a ser compara-
dos com a vida das populagdes despossuidas. Mas — e aqui o ponto a que me re-
firo — as idéias-forgas cristds, envolvendo todo um complexo de conceitos —
culpa, castigo, expiagio, salvagdo, etc. — continuam as mesmas: a redencio (ago-
ra.voltada para o presente ¢ na Terra, enquanto antes era futura e no Céu) serd
atingida porque os pobres passam por sofrimentos. Ou até, num certo sentido,
foram reforgadas, porque adequadas 3 atualidade e enxugadas do rango da Igre-
ja mais antiga. Minha experiéncia como professor em escolas publicas de vilas
periféricas pobres tem mostrado, ademais, que os conceitos destas populagGes
(que comporiam a grande massa dos catdlicos) pouco ou nada mudaram. Por
exemplo, a simples mengdo de palavras como “diabo”, “inferno”, ou eu dizer, por
brincadeira, que nfo quero ir para o Céu — idéias um tanto fora de moda no Cato-
licismo atual — provocam forte comogdo entre os alunos. Qutros elementos per-
duram: um simbolo como a cruz, objetivamente um. instrumento de tortura e
morte usado pelos romanos; brincadeiras infantis como a “sapata” ou a “amare-

-linha”, que comento adiante; ou integrantes de ordens religiosas envergando ves-

tes medievais escuras e fechadas apesar do clima tropical brasileiro. O simples apa-
recimento de novas idéias (algumas delas, por muito novas, escassamente assi-
miladas por grandes parcelas das populagGes que se consideram catélicas), difi-

cilmente mudardo de uma hora para outra toda uma cosmovisio que conta, para .

simplificar as coisas, no minimo com alguns séculos de existéncia.

Finalmente, é importante nos darmos. conta que tais conceitos ndo' sdo ca-
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racteristicos apenas das igrejas cristds, mas de todo o Ocidente — e daf a razdo por
que emprego a expressdo “cultura ocidental”. Um dos melhores e>$e;np'105 c’h§t0
seria Freud que, sem qualquer intengdo religiosa, propde uma teoria psicologica
centrada no elemento “culpa”.

Para o exame comparado destas duas cosmovisoes, COmecemos com a batu-
queira.

1. A aquisi¢do da cosmovisio batuqueira.
A. Na infancia

A crianca e a familia.

O processo de aquisi¢do da identidade batuqueira nczrmalmente uin.lfla g tr:;
infancia das criangas de familias que tradicionalmente freqiientam a re glz\o.1 s
familias, negras em sua macica majoria, insere'm-se. 'nas’ grande§ rede§ fie rfoagc:l N
sociais que cada templo estende em torno de si. Ahas, é gragas & partl'mpaqat qd i
se inevitdvel nestas redes que pessoas ou familias de negros (espeC}aEnen e da
classes mais baixas) terminam conhecendo vérios dos .a5p.ec’tos da’rellg}ao,.rriesr;x:
que nfo pratiquem. Nas redes, o convivio entre ?s mdw‘lduos ¢ multodm e?, 0,
sendo grande a freqiiéncia de visitas, ou mli_tuas (a§ famﬂ}as amigas ou odgr fe-
parental) ou aos proprios templos, nos quais se val também fora das grandes
rimdnias rituais.

Em tais momentos o- assunto das conversas gira quase que sempre em tornf)
da temitica religiosa: fazem-se, por exemplo, comentz?ri?s sobre as caracteristi-
cas de alguém que é fitho de tal orixd, as festas que assnstugmi Nas §a§as de cult({,
além destas conversas, hd a rotina das pequenas préticas rituais cot@anas, a xmn
tas das quais os presentes assistem € ndo raro auxﬂian}. K:Ie§tas 9ca§16es, nas visi-
tas aos templos, seja na vida didria ou nas grandes cerimonias rituais; costumam-
se levar criangas, inclusive bebés de poucos meses de idade. Em outras palavras,
elas, em casa, nas visitas a parentes ou aos templos, desde muito pequenas escu-
tam tais conversas e presenciam as praticas religiosas.

As criangas na festa.

Nas grandes ceriménias do ciclo ritual as criangas, sem excecdo ,'tet:m seu lu-
gar no espago formal e informal da festa. Muitas delas jd vestem mlm‘aturas~de
uniformes rituais. Quando assim caracterizadas sdo sempre alvo de mamfe§tagoes
de carinho e admiragdo por parte dos circunstantes, o que desperta somgos df:
orgulho' dos pais do peque;mcho — e, naturalmente, 0s estimulam a repetir tais
atitudes quanto-aos fithos. . . .

Na parte formal da festa hé espagos rituais especialmente alze;?os a parti-
cipagdo infantil, as cerimonias da “roda-de-B&ji” e da “mc':sa-qejBejl » 2 que me
referi no capitulo do ciclo ritual. Tais cerimonias s&o obrigatérias no ciclo e re-
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presentam, segundo o Ayrton do Xangd, a “inocéncia”, tendo como objetivo
compensar a ‘“violéncia” compreendida pelos sacrificios de sangue e pelas
poderosas forgas misticas ali desencadeadas. :

Resumidamente para relembrar: a roda-de-B&ji compreende um certo mo-
mento na ordem dos toques e cdnticos rituais-para os orixds, quando entdo se ho-
menageiam os BEjis, os gémeos Cosme e Damido. Nesta ocasido todas as crian-
cas até 12 anos sdo trazidas para a sala e formam, com exclusividade, uma roda
ritual, enquanto que ‘orixds e pessoas distribuem-lhes frutas e guloseimas. Crian-
¢as muito pequenas dangam no colo das mdes. Outras, que mal sabem caminhar,
é surpreendente ver como j4 executam os passos caracterfsticos da roda, aprendi-
dos certamente na roda dos adultos, da qual podem participar também. A mesa-
de-Béji, dedicada as mesmas entidades e com idéntica fungdo ritual, é uma répli-
ca, adaptada ao grupo infantil, da mesa-dos-prontos: os pequenos, mesmo os de
colo (estes sobre os joelhos das mdes) sdo sentados a volta de uma grande toalha,
no chdo, repleta de doces, refrigerantes, bolos, gulodices. Criangas que estavam
quietinhas, de tepente avangam para cima da mesa em busca dos doces mais ten-
tadores, derrubando refrigerantes, lambuzando-se no glacé dos bolos. E uma oca-
sido em que podem fazer praticamente o que querem sem que sejam reprimidos
com muita energia, porque “¢é a hora deles”, como ¢ dito. A mesa ¢ a roda-de-
Béji, com sua distribuigdo de doces, vem ao encontro dos desejos das cn’angas,'
que assim fazem questdo de comparecer & festa. Na verdade, podem ser consi-
deradas técnicas de atragdo desenvolvidas pelo grupo para oportunizar o apren-
dizado de conhecimentos rituais por parte de seus novos integrantes.

Quanto- aos momentos informais, no final da festa, por exemplo, quando
vém os “axerés”, a participagdo das criangas aumenta novamente, pois elas igua-
lam-se nas brincadeiras com os ainda deuses, rolando pelo chdo, disputando com
eles as frutas, rindo em altos brados, fazendo palhagadas. Em certas casas cujos
padroeiros sdo orixds de manifesta¢do jovem, tal como Ogum ou Xangd Aganji,
0 espago daquelas ainda ¢ maior: na casa do pai-de-santo Miguel do Xangd (Agan-
ji), por exemplo, elas quase que tém livre trdnsito nas festas rituais: correm em
pequenos ‘bandos ruidosos pelo saldo abarrotado de gente, pisando nos pés dos
assistentes, travando lutas de brinquedo pelos cantos, sendo, quando muito, obje-
to de admoestages pouco convincentes de parte do dono da casa e dos demais.
Tais atitudes, no templo, sfo vistas como “coisa de crianca” e recebidas com sorri-
sos disfarcados dos adultos, pois dizem que “casa de Aganju (e outros orixds
jovens) sempre tem bagunga”. Tanto mais que o clima de alegria e descontragdo
proporcionado’ pelos pequerruchos tem importante significado mistico: é sinal de
que os santos estdo muito satisfeitos com as homenagens que lhes sdo prestadas.
Seriam- eles, acredita-se, que estimulariam a agitagdo das criangas. Entretanto,
é visivel que o grupo de adultos afrouxa os controles, assim permitindo que 0s
pequenos assistam ao que se passa.

Mas elas ndo permanecem apenas no saldo: no inicio da festa antes de as -
ceriménias 'comegarem, ficam brincando entre si ou lado das.mdes que, reunidas
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em pequenos grupos, falam, como sempre, sobre “coisas de religido”. Mais tarde,
vencidas pelo sono, sfo acomodadas em camas improvisadas, no chio, nas vdrias
dependéncias do templo. E muito comum se verem quartos abarrotados de crian-
cas adormecidas, mdes que Se revezam em acalmar os que choram, a preparar
mamadeiras e supervisionar o grupo enquanto as demais participam, no salfo,
. das diversas cerimOnias coletivas. ‘

Em certos momentos da festa, criancas de colo sio entregues pelas mdes
a0s orixds que baixaram para que estes lhes fagam passes misticos, e eles passam-
lhes as mdos pelo corpo, jogam-nas para o alto vdrias vezes, sem que muitas che-
guem a chorar ou esbogar reagGes maiores. Observei numa ocasifo um Xapand
agarrar um bebé de poucos meses pelos pés, de cabega para baixo, e balangd-lo
no ar, o rostinho da crianga mantendo-se tranqgiiilo. Mulheres gravidas tém igual-
mente o ventre cuidadosamente abengoado pelas mdos dos orixds, 0 que indica
o valor dado 4 crianca que futuramente vird. Estas gravidas também participam
das dancas da roda, podendo-se questionar, considerando as teorias referentes a
hipotética vida psicolégica intra-uterina, até que ponto e como o feto pode ser
influenciado pela cadéncia dos tambores, cujo impacto sonoro sente-se perfei-
tamente no musculo diafragma. Muitos filiados ao cuito, como o pai-de-santo
Ayrton do Xangd, referindo-se a tal fato declaram: “Eu nasci no Batuque; eu,
antes de nascer jd dangava na roda, na barriga da minha mae”.

A indugdo da aprendizagem.

» Da mesma forma como o grupo estimula a crian¢a que danga uniformizada
na roda, hd outras formas de participagdo e aprendizado também ostensivamente
induzidos: muitas casas mandam confeccionar especialmente pequenos tambores,
copia fiel dos grandes, para os meninos tocarem. Sdo intimeros aqueles que tocam
com perfeigdo os dificilimos ritmos do Batuque. Numa ocasido em que fui visi-
tar o pai-de-santo Pedro da Iemanjd, por exemplo, encontrei-o no quarto-de-santo
fazendo um pequeno ritual para uma menina, iniciada na casa. Enquanto isto, o
fitho carnal do babaldu — um gurni com 6 anos — tocava, na sala ao lado, o tambor
que acompanhava oficialmente a cerimdnia e respondia sozinho aos cinticos “ti-
rados” pelo pai. Na casa da Mde Moga da Oxum, o Jodo Batista, com menos ida-
de ainda, sentava em uma cadeirinha, na festa, ¢ acompanhava perfeitamente, com
seu pequeno tambor, os tamboreiros oficiais do templo. . ‘

O ato de induzir a aprendizagem, assinale-se, nada tem de extraordindrio:
é correlato ao de qualquer familia que dé, por exemplo, bonecas, miniaturas de
mobilias, fogBes, panelinhas, para as meninas. Uns e outros apresentam 4 crianga
os comportamentos que dela se esperam na idade adulta, dona-de-casa ou tambo-
reiro ritual. ' '

A crianga e a iniciagdo.

Como vimos na Iniciagdo, seguidamente, criangas recém-nascidas sdo subme-

tidas, por doenga, a rituais de iniciagZo menores, mas que envolvem o sacrificio

de aves, devendo manter este sangue na cabega por alguns dias. Outras assistem
os rituais de iniciacdo dos adultos, onde ndo raro o sangue dos animais sacrificados
¢ esfregado no rosto e corpo dos iniciandos. Tais situacSes (que seriam conside-
radas certamente chocantes — e portanto “inconvenientes” para olhos infantis

por um nio-batuqueiro), sdo presenciadas com grande naturalidade pelas criangas,
tal como € entendido por seus pais.

A crianga € o brinquedo. '

A aprendizagem do' ethos do grupo por parte das criangas se dd também
através do brinquedo. O mesmo Jodo Batista, neto da MZe Moga e morador do
templo, relatava que entre as brincadeiras preferidas por seu grupo infantil estava
o “brinquedo de batuque”. Af dramatizavam festas rituais nas quais ele tocava
tambor e cantava, enquanto que os outros cumpriam as demais atividades: dan-
¢avam, respondiam aos cantos, simulavam possessdes por orixds. Conta: “O tam-
bor era uma lata, ¢ a gente fazia a roda, no pdtio, baixava orixd, tudo no brinque-
do, até que a v6 aparecia na porta e xingava, e era orixd correndo prd tudo quanto
¢ lado!”. Mas; como pude observar uma vez, a xingacdo era formal, porque ela vi-
rava o rosto e punha-se a rir. Esta “brincadeira-de-batuque” ocorre com as crian-
¢as de todos os templos, e mais ainda nas festas, quando sé retinem. Na casa da
Santinha do Ogum, elas imitavam, no pétio, sob ‘as vistas dos adultos, todas ds
ocorréncias da festa: possesses, o rito .da “chegada” do orixd, despacho, dan-
¢as, etc. Em 1ltima andlise, através do brinquedo dramdtico treinavam para tor-
narem-se batuqueiros.

Monsolidzgﬁo da identidade.

O que quero dizer com tudo isto é que as criangas da familia batuqueira
ou que convivem de alguma forma com o culto, em que pese a influéncia da es-
cola ou dos meios de comunicagdo, tém boa parte de sua enculturagdo, jd a par-
tir de alguns poucos meses de vida, efetuada através do Batuque e de seu con-
texto. Com o passar do tempo, com seu ingresso no grupo de jovens e depois no
dos adultos, quando a intensidade de participagdo no culto geralmente aumenta,
esta identidade vai também se consolidando. E importante referir o fato de que é
comum fithos de familias de batuqueiros virem a assumir, mais tarde, pelo menos
algumas das atividades rituais ou contrair obrigacGes religiosas diversas. Assim,
em que pesem as constantes queixas sobre a carga e compromisso ad mortem que
recaem sobre os ombros dos iniciados, (além de a causa do ingresso formal ser
atribuida a vontade dos orixds), hd processos sociais de indugdo, da parte do pro-
prio grupo, para a obtengdo de novos adeptos. Portanto, para se auto-perpetuar.

Mas esta escolha, a diferenca do cristianismo, nfo ¢ aleatéria, dirigida indis-
criminadamente a qualquer um, mas a determinadas pessoas. Tal sele¢do pode ser
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atribuida’ 4 crenga, generalizada entre batuqueiros e ndo-batuqueiros, de que o
dominio das prdticas rituais do Batuque compreende a aquisic@o de poder sobre-
natural. Neste sentido, o objetivo do grupo é também conservar para si, a0 md-
ximo possivel, dirigindo a individuos sob seu controle, o conhecimento efetivo de
tais prdticas. ' :

“Santo de negro € mais forte”.

Retomando o que foi dito: é uma constatagdo evidente que a grande maioria
das familias que freqiientam as religiGes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul es-
pecialmente o Batuque, sdo negras. E mesmo as negras ndo-freqiientadoras detém
considerdveis conhecimentos sobre o ritual. Daf que a assimilacdo das prdticase da
identidade do grupo batuqueiro pelos negros em geral costuma ser mais s6lida do
que a dos demais individuos; mesmo de muitos daqueles cujo contato e ingresso,
embora com iniciagGes formais mais altas, é mais tardio: Por esta razdo parece
haver coeréncia na afirmagfio, corriqueira nos templos, de que ‘“Santo de negro
é mais forte” (que os de branco)”. Em outras palavras: as possessGes dos negros,
pelo $eu’conhecimento direto ou indireto do culto, estdo mais proximas das re-
presentéc;(”)es coletivas que o grupo tem sobre o modelo mitico de comportamento
dos deuses. Mas hé exce¢Ges: Ayub Bichara, jd falecido, um branco filho de dra-
bes, recebia um Oxald extremamente prestigiado em todos os batuques em que
se manifestava. O mesmo ocorria com o Ogum da jgualmente falecida Maria do

Ogum (Maria Debom), de ascendéncia italiana, da casa da Mie Moga da Oxum.

Mas estes, pode-se dizer, fazem parte dos brancos que se “negrizaram” cultural-
mente, cooptados pelo grupo do Batuque.

B. A aquisi¢do posterior da’cosmovisdo batuqueira.

Tal como os dois filiados referidos acima; hd consideravel nimero de casos
de pessoas nascidas de famflias nfo-batuqueiras quc se acercaram e ingressaram
na religido apenas na adolescéncia 6u mesmo adultos, mas assimilaram, em grau
maior ou menor,a identidade grupal.

Nestes casos, os primeiros contatos geralmente se ddo, também, através
da rede de rela¢Ges, que podem remeter, direta ou indiretamente, o individuo
para um templo. A mim mesmo, por exemplo, em palestras que o ministro so-
bre o Batuque, nfo raro recebo solicita¢Ges; da parte  de pessoas que pouco:sa-
bem dele, para fornecer endere¢os de templos. em que se joguem biizios. Nio ¢é
demais repetir ‘que basta este ato de jogar biizios para haver, j4, uma assimilagdo
ao menos parcial do ethos batuqueiro. Por certo, pois, a simples compreensdo’ das
explicages acerca do que os bizios mostram (seguidamente reveladas pelas sa-
cerdotizas a0 consulentes) jd implica em incorporar nogBes batuqueiras sobre,
ligagOes entre acontecimentos, o relacionamento mituo entre humanos e ori-
xds ou destes entre si, por exemplo. Estas no¢Ses ndo raramente passam a
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servir de guia, & propria pessoa para a leitura das ocorréncias do se
Mais modernamente, no - Brasil, os meios de comunicacdo de ma
mente a televisio, tém colaborado bastante para isto. Expressdes
“baixar o santo”, “fazer a cabega” (“convencer”, mas no Candomblé, fazer a ini-
ciagdo), “despacho” “saravd” (a saudagdo umbandista) s@o universalmente co-
nhpcidas pelos brasileiros. Na televisdo, ainda, cabe lembrar um programa sema-
nal do comediante Chico Anisio que veiculava o estere6tipo (alids desrespeitoso,
€ que ndo teria coragem de fazer com um ministro catélico ou evangélico) de
um pai-de-santo homossexual; ou da novela “Carmem”, em que a personagem
principal experimentava a possesso pela Pomba-Gira, um exi-multher.

u cotidiano.

Das historias-de-vida.

Tais formas de aproximag¢do podem resultar na iniciagfio e mesmo na:che-
gada ao cargo de chefe. Em sua histéria-de-vida, por exemplo, a Mde Ester da le-
manjd relatou que fora criada numa familia catélica que temia o Batuque, haven-
do estudado virios anos em um colégio de freiras. Na adolescéncia, tendo experi-
mentado problemas psicoldgicos, ingressou na religido.

Casos de ingresso tardio ocorreram também com os pais-de-santo Cedaior
do Xangd, Voltér do Ogum ou do Miguel do Xangd, apenas para citar alguns. O
ato representou a assimilagdo. da visdo batuqueira de mundo, embora, é claro, ma-
tizada pelas suas vivéncias anteriores. O Voltér, neto de alemdes ¢ estudante de
engenharia, abandonou a Faculdade para dedicar-se ao Batuque. Numa entrevis-
ta sobre este processo de mudanga de visdo, referiu o fato em que passou por uma
velha drvore recém-cafda  volta da qual havia um ajuntamento de pessoas que la-
mentavam o ocorrido. Seu interesse, entretanto, foi imediatamente despertado por
um enorme 6¢o no tronco da drvore: “Vé, disse rindo, todo o mundo falando so-
bre a queda da drvore e eu interessado era no dco, pensando num trabalho (pré-
tica ritual) que dava para fazer ali!”.

A histéria-de-vida do Miguel do Xangd também caracteriza uma aquisi¢do
tardia. Nascido e criado numa pequena cidade do Interior, ex-coroinha, apesar de
negro (pessoas a'quem a Igreja Catdlica raramente aceita), ele s6 vagamente ou-
vira falar em Batuque. Era um assunto que the causava intenso medo, pois fala-
vam-se em feitigos terriveis. Vindo para Porto Alegre, foi estudar numia escola
técnica de agricultura de Segundo Grau. Neste meio tempo, por doenga que os.
médicos ndo diagnosticavam, foi levado i casa da Mde Ester, de quem depois
foi se tornar fitho-de-santo. Sentindo-se curado, resolveu ingressar no culto. Con-

~ ta: “Eu resolvi entrar, mas estava tdo por fora (desconhecedor) que fui pergun-

tar prd Mae Ester como e quando eu poderia-preencher a proposta de sécio —
pois eu tinha visto, na placa da frente, que era uma sociedade. Ela riu muito e me
explicou como € que era. Terminou que eu fui morar na casa, para ficar de auxi-
liar dela. Af eu terminei o curso e comecei a dar aulas na escola, e trabalhava tam-
bém, nas horas de folga, com um tio meu que tinha um campo: vacinava as ove-
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Ihas, preparavé para a exposi¢do. Quando fui sentar 0 Xangd, uns meses depois de
ter entrado, a Mde Ester me mandou que fosse procurar um cutd grande, de chefe,
e eu quase caf duro, porque eu imaginava tudo menos isto! Eu j4 estava preparan-
do o Vestibular para a Agronomia: quando é que eu ia pensar em ser pai-de-santo!
Pois ¢, como o pessoal brincava, ela s6 via de um olho, mas enxergava lqnge'. No
fim eu entrei para Faculdade, mas larguei no primeiro ano, e fiquei morando quin-
ze anos na casa, até que abri a minha. De coroinha a pai-de-santo, vé 5617,

De minha parte, uma experiéncia pessoal ajuda a ilustrar como a simples
convivéncia com o grupo pesquisado — sem qualquer tipo de iniciagdo, conver-
sdo e com a consciéncia do necessrio distanciamento — fez com que eu assimi-
lasse sem perceber aspectos variados deste ethos. Vejamos.

O tambor ritual do Batuque, um cilindro com wm couro em cada extremi-

dade, ¢ conservado sempre em posi¢do deitada, quando fora de uso. Colocd-lo de.

~ pé, sobre um dos couros, algo cuidadosamente evitado, s6 ocorre nos rituais dos
mortos, caso contririo corresponde a “chamar” a morte. Em certa ocasido, em
casa, eu arrumava alguns objetos, entre os quais um pequeno tambor. Semelhan-
te aos de Batuque, nada porém tinha a ver com eles, pois pertencera a um auto-
popular rural jé extinto, o Quicumbi de Rio Pardo. Ao trocd-lo de lugar, dis-
traido com a arrumagcdo, abri-lhe um espago entre virios objetos que estavam so-
bre um mével. Quando me dei conta, ao invés de afastar os objetos o suficiente
para pousi-lo de pé, como seria mais ficil e racional, eu automaticamente — para
meu proprio espanto — abrira espago para colocé-lo deitado!

2. A cosmovisdo batuqueira — elementos
2. 1. Proselitismo e segredo
A. No QOcidente

Faz parte das idéiasforca do pensamento ocidental a de que a cultura
ocidental &, em todos os sentidos, superior s demais. Teorias como 2 do Evo-
lucionismo cultural (em que ela mesma se auto-atribui a posi¢do de mais evo-
Juida entre todas) além da indiscutivel sofisticagdo tecnol6gica, simultanea-
mente refletem e reforgam tal concepgdo.

Outra idéia, esta do campo da filosofia religiosa, é que hd uma polariza-
¢do absoluta ao nivel do Cosmos — dois mundos antagdnicos em mituo € cons-
tante conflito. De um lado, centrando o Universo, estd o Ocidente (0 “nés”) e
no 0posto‘ o0 nfo-Ocidente (o0s “outros”). O “nds” estd associado a “bem”, “ver-
dade” (e esta ¢ tnica, absoluta e excludente) “Deus”, “Céu”, “bem-aventuranca
eterna”, “luz’”, “prémio”, “certo”, “perfei¢do™.- Os “outros”, -a “mal”, “‘menti-
ra”, “Diabo”, “Inferno”, ‘“sofrimento etemo”, “trevas”, “‘castigo”, “‘erro”,
“imperfeicdo”. Embutidas nestas hd outras concepgdes: o Céu fica “em cima” ¢ 0
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et A

Inferno “em baixo” (no Credo, Jesus “subiu’ aos céus e “desceu” aos infernos).

Esta relagdo de superioridade/ inferioridade se projeta também para o espago
fisico mistico.

 No que toca especificamente num dos aspectos deste trabalho — as relagdes
étnicas — podemos avangar ainda mais: enquanto o primeiro universo ¢std asso-
ciado a “luz” (ou seja, a cor da “claridade”, branca), e estd “em cima”, o segundo
é 0 das trevas — 0 “escuro”, 0 negro — e estd “em baixo”. Isto pode ser encontra-
do nas representagQes pictéricas: figuras catélicas de Deus mostram-no como um
branco, do qual emanam raios de luz. Por outro lado, o Diabo, também chamado
o “Principe das Trevas”, seguidamente aparece como um negro, e pisoteado sob
os pés de santos igualmente brancos.

Uma terceira idéia € de que o “mal” deve render-se a0 “bem”, que a “verda-
de” deve sobrepujar a “mentira”, e assim por diante. Em outras palavras, que os
“outros” devem aceitar a perspectiva do “nés” — ¢ af temos as bases do espirito
proselitista ocidental. A conjung¢fo das trés idéias — superioridade, um mundo po-
larizado e a supremacia natural do “bem” — além de perpassar toda a Histéria
profana e sagrada do Ocidente, tem presidido suas relagSes com outras culturas.

E por demais simplista pensar que a dominagio cultural se d4, no caso
das religiGes afro-brasileiras, apenas pela coercfo direta. Pois hd o que eu chama-
ria de “pressdo cultural”. A figura do Exi serve bem de exemplo.

Na parte dos orixds vimos que o Exu foi classificado como Diabo, no Bra-
sil, pelo pensamento cristdo, dominante. E isto terminou sendo assimilado (e af
temos a pressdo cultural) pelos préprios filiados ds religiGes afro-brasileiras.

- Na visgo cristq, praticando ora o que é considerado bem, ora o mal, indistinta-
mente, fica, para usar as palavras de Douglas, “deslocado™, pois “exclufdo do'
padrfio social”, com “status indefinivel”. E' como tal, oferece perigo (Douglas,
1976:118). Além disto, nfo pode ser classificado como santo (pois estes s%o
eminentemente “bons”); ainda mais, é um deus dos “outros” (e estes outros,,
negros). Assim, sua rotulagdo como diabo surge como decorréncia natural da vi-
sfo ocidental. '

Se o etnocentrismo e o conceito de “n6s” e “outros” ¢ caracterfstico de to-
das as culturas, o “n6s exacerbado”, como poderia ser chamado, parece estar nas
préprias rafzes da cultura ocidental. E ele indiscutivelmente se projeta no espf-
rito proselitista das religiGes cristds, que procuram cooptar, por todos os meios

- (atualmente até os de comunica¢fio de massa) e indiscriminadamente, o maior

nimero possivel de adeptos: Isto, significativamente, nfo se d4 apenas quanto
ao pensamento religioso, mais parecendo ser um fendémeno estrutural na sociedade

- ocidental: note-se que o marxismo, uma teoria polftica (mas produto do Ociden-

te) pauta-se por moldes semelhantes. Assim, conceitos de sentido religioso, co-

"mo- “converter”, ‘“‘catequizar”  “proclamar a (verdadeira) fé” tém correspon-

déncia em outros tantos polfticos, como “civilizar”, “conscientizar”, “politi-
% B
zar”,

253




e

A

RN

LI

B. No Batuque

Na concepgdo batuqueira, bem e mal ndo sdo opostos, mas coexistem har-
monicamente dentro do mesmo todo: nem tudo é totalmente bom nem totalmen-
te mau. Ndo hd figuras que encarnem a perfei¢o e a imperfei¢io extremas, como
Deus e o Diabo: os orixds atuam de acordo com o comportamento de seus filhos
miticos, os humanos: se forem: devidamente homenageados, receberem oferendas,
premiam. Caso contrério, castigam. Os proprios eguns (espiritos dos mortos), que
prejudicam muito os vivos, o fazem ndo por maldade, mas por inconsciéncia.

Quanto a0 proselitismo, o grupo de filiados ao Batuque nfo faz questdo
nenhuma — a nd0 ser em casos especiais envolvendo pessoas especiais — de ganhar
adeptos Pelo contrdrio: na concepgfio do iniciado, conhecer bem o culto, especial-
mente certos campos, como o da feiticaria, ¢ dispor de poder. Assim, quanto me-
nos pessoas dominarem os conhecimentos mais profundos (.o “fundamento”) da
religifo, tanto melhor, pois mais poder terdo os que a conhecem.

2. 2. Acamulagdo e distribuigio
" No sistema de classes do capitalismo ocidental, o grau de status do indivi-
duo estd narazdo direta do volume de bens que acumulou ou pode acumular.

No Batuque, pelo contrdrio, o critério € o'da distribui¢fo: um dos maiores
fatores de prestigio de um chefe junto-a comunidade do- Batuque ¢ o nimero de
animais que sacrifica e o volume-de alimentos rituais: (parte dos quais preparado
com a carne destes animais) que distribui em suas festas piblicas. Recapitulando
aspectos vistos na parte do templo, sacerdotes do culto, praticamente sem exce-
¢80, esforgam-se muito — viajando para atendér clientes do Interior do Estado,
prolongando ‘suas horas de atendimento — para juntar a'soma necessdria @o pre-
paro-das grandes cerimdnias publicas anuais de seu templo. Nfo raro somas consi-
derdveis acumulam-se em suas maos nestas ocasiGes, logo empregadas nas festas
publicas, onde tudo o que foi preparado € consumido coletivamente, além das
porgBes individuais (os mercados) que cada um leva para casa.

Este nimero de animais e o volume de comidas distribufdo —num ato que
pode ser considerado “uma espécie de *potlatch”, tal como Mauss (1971:160)
refere — s§o na verdade indicadores relacionados a uma complexa cadeia de fend-
menos que remetem 3 prépria estrutura e dindmica do culto como um todo. Mas
é assunto que escapa aos objetivos deste trabalho. Para o filiado, entretanto, tais
fatores permitem subentender, automaticamente, que tal chefe possui muitos se-

guidores, que estes contribuem para tais festividades (ou seja, € um grupo organi-

zado e coeso), que ele é competente como lider, mas sobretudo que o orixd pa-
droeiro do templo possui grande poder. Pois, na concepgfo batuqueira, é este
quem, em dltima andlise, estd por trds disto tudo: quem cria, direta ou indireta-
mente, condi¢BGes para que tais coisas acontegam. E, como ¢ ele quem d4, tudo deve

254

reverter para ele, ou seja, para seu préprio templo e a comunidade. de pessoas
que em torno dele orbita.

Um resultado desta ética da distribuicfo € o fato de que muitos chefes, em-
bora disponham ndo. raro de um prestigio e poder muito grandes, inclusive junto
3 sociedade branca, levam uma vida muito pobre, templos humildes ¢ em mau
estado ‘de conservagiio. Esta situagdo também coincide com a crenga, bastante
arraigada entre os participantes do culto, que os chefes de maior “fundamento” —
conhecimentos — ¢ poder mistico sAo justamente estes. Entretanto, indiscutivel-
mente, ter brancos nas festas e muitos carros i porta, indicando clientes de maior
poder aquisitivo, ricos, dd prestigio ao templo. E um ponto em que a ética assimi-
lada 4 sociedade branca se contrapGe 4 batuqueira.

Uma interpretagio “de fora” (mas que considere a visdo “de dentro™) deste
elogio ‘& pobreza poderia dizer: tais chefes sdo pobres na medida em que se ade-
quam. a0s objetivos gerais ideais que o proprio grupo tem sobre um templo de
Batuque. Antes de mais nada, ¢ importante considerar que subjacente a isto-hd a
idéia de que o templo ¢ uma comunidade que funciona na base da cooperagio in-
tensa: cada um de seus integrantes, de suas vdrias categorias, através de seus pode-
res, habilidades, possibilidades, colabora para o sucesso comum. E o sucesso de
todos, pelo prestigio que resulta, § o de cada um em particular. O chefe dirige as
agGes gerais e, num sistema teocratico, o faz, na medida em que dispSe de maiores
poderes, gracas 4 sua proximidade e envolvimento com o'campo do sagrado. Por
isto mesmo ¢ quem pode, atuando neste campo, carrear mais recursos para o tem-
plo.

Por outro lado, quanto maior o cargo que alguém ocupa, maior niimero de
obriga¢Ses possui. E obrigacdo, aqui, tem o sentido de ficar sempre “obrigado”,
“devedor” no contexto de trocas e contra-trocas de bens materiais ¢ simbélicos

. que um templo de Batuque pressupGe. E um chefe “‘paga” tal divida doando-se,

literalmente, a seus seguidores. E em fungfo disto, alids, que todos se dizem
*“escravos da religifo”. O chefe pobre, assim, seria 0 que coloca os interesses do
grupo acima dos seus pessoais, materiais, atitude incoerente com a ética capitalis-
ta ocidental, mas coerente com a distributiva batuquexra Este conjunto de agOes,
finalmente, faz parte das que permitem a manutengdo do templo e do grupo a ele
filiado. Em outras palavras, do locus de construgfo e reprodugfo da identidade
batuqueira, como tenho assinalado.

2. 3. O sagrado restrito e o sagrado amplo

Para o cristo-ocidental o mundo sagrado tem dmbito consideravelmente
restrito em comparagdo com o sagrado batuqueiro. E-as rela¢fes dos humanos
com ele estfo circunscritas quase que apenas a certas agSes em certos momentos
e locais: a hora da oragdo, o dia da missa ou do culto, eventos formais ocasionais,
como o nascimento, o casamento, a morte.

Para o batuqueiro, pelo contrdrio, o mundo sagrado ¢ muito amplo. Ele me-

-
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dia ou permeia praticamente todos os momentos e acontecimentos do cotidiano,
projeta;ldo-se sobre intimeros aspectos, inclusive do mundo fisico, en’tel.ldidos co-
mumente como profanos para o ocidental. Por exemplo, 0 mercado pubhc-o po_rto-
alegrense, como vimos no ciclo ritual. Acredito que esta idéia, que ‘denox‘mnarel de
“sagrado amplo™, esteja também por trds da questdo do chamado smcret%smo.

Sincretismo, quanto 3s religides afro-brasileiras, seria o ato de considerar que
certos’ orixds se equivalem a santos cat6licos: Xangd seria S0 Jerénimg, Jansa
Santa Barbara, etc. A explicagio mais popularizada para isto é que teria sido uma
tentativa, por parte dos escravos, de “esconder” suas divindades e praticas rituais
por baixo das catdlicas para evitar perseguicGes. Ndo digo que tal ndo poss'a.ter
acontecido, mas me parece uma explicagdo por demais simplista para ser suficien-
te. Prefiro pensar, primeiramente, no quadro complexo das relagdes de poder en-
tre os dois-grupos, 0 que transcende a simples idéia da persegui¢do: terfamos, en-
tfo, uma assimilagio de elementos — mas sob re-leitura, repito — forgada pela
pressEo da cultura dominante.

" Entretanto o conceito de sagrado amplo talvez permita ir além quanto a es-
‘'ta questfo: entendo que o sagrado batuqueiro ndo se projeta apenas sobre o mun-
do (ou espago) fisico, como veremos, mas também para o social. E neste, engloba
o ritual catélico do qual, alids, nfo foram assimilados apenas os santos, mas um
sem-niimero de cerimoniais e elementos. Por esta razio, também, € que ndo hd
contradi¢go, do ponto de vista das religides afro-brasileiras, quanto ao individuo
se dizer simultaneamente filiado a elas e cat6lico. Mas este catolicisr_no ndo é,
igualmente, o do pensamento oficial, e sim um catolicismo préprio (que poderia
ser chamado de “catolicismo batuqueiro”, porque é fruto de uma re-leitura, co-
mo volto a repetir) e estaria mais préximo do denominado popular.

Finalmente, gracas ao préprio cardter de ampliddo do sagrado ¢ que ele pas-
sa a atuar como o referencial principal a partir do qual o cosmos e suas coisas s30
percebidos: cada elemento ou acontecimento — uma simples chuva, um tombo in-
voluntdrio, certas 4rvores, um seixo de determinado formato dentre 08 amontoa-
dos frente a uma casa em construgfo — podem ter um significado especial. Diga-
mos assim, as coisas do mundo “falam” uma riquissima linguagem simbélica_ que
s6 pode ser entendida por quem domina o c6digo batuqueiro.

2.4 As “falas” das coisas do mundo.
A. O trabalho

Préximo da casa onde eu morava, o pai-de-santo Jorge do Oxald, pedreiro,
trabalhava numa construgfo. No fim de uma tarde, depois de terminar o servigo e
lavar-se, pegou de dentro da valise um vidrinho com um l{quido amarelado e es-
fregou-o cuidadosamente nos bragos. Quando lhe perguntei o que era aquilo e para
que servia, respondeu-me: “E um axé (elemento sagrado) do Bard (orix4 simbolo
do movimento), é azeite de dendé. “Eu — perguntou — nfo dependo dos meus
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bragos para ganhar o meu p3o? Eu estou é garantindo o movimento deles!”. As-
sim, ele estabelecia uma relagdo entre seu trabalho — um campo classificado na
categoria de profano pelos ndo-batuqueiros — ¢ o mundo mitico, o movimento
dos bragos ¢ a sobrevivéncia.

B. As pedras e as drvores sagradas

O também pai-de-santo Ayrton do Xangd, enquanto caminhdvamos no alto
de um morro desabitado, ia tecendo comentdrios, com dois de seus filhos-de-san-
to, sobre o que viamos pela frente: chamava aten¢fo sobre certas pedras que po-
deriain ser ocutds: “Olha, aquela ali, vai ver  un Xangd!”. Arvores consagradas a
certos orixds eram também assinaladas para eventuais necessidades de realizar-lhes
oferendas. Uma vez encontrei uma destas pedras sagradas sobre & mesa, em sua ca-
sa, ¢ quando lhe perguntei o que fazia ali, disse-me: “E um Xangd; eu vinha pas-
sando na rua, encontrei ele (note-se: refeéria-se 2o orixd, masculino e nfo 4 pedra,
feminino) e fiquei com pena de deixar o coitadinho ali jogado, todo o mundo pi-
sando em cima, e entfo trouxe ele prd casa”. Em outras palavras, na presenca da-
quilo que classificamos indistintamente como “pedras”, no Ocidente, dependendo
das caracteristicas destas, um batuqueiro pode ver — e ressalto o termo — elemen-
tos de outra natureza.

O exemplo da figueira, drvore de grande porte muito encontradi¢a no Rio
Grande do Sul, € interessante na medida em que ela’'possui um significado simb6-
lico diverso de acordo com a identidade do grupo que considerarmos. Para os rio-
grandenses urbanos em geral, a presenga de uma destas 4rvores evoca o que pode-
riamos chamar de “l4 fora”, a zona dos campos, 0 locus do homem cavaleiro (o
“oaficho’’) elementos estes romantizados e carregados de positividade nas repre-
sentagGes coletivas locais. Figueiras estdo associadas a mil estorias de tesouros en-
terrados e assombragdes, além de as casas de fazenda serem preferencialmente
construidas 4 sombra delas. Seu valor simbélico é tamanho que basta haver um
exemplar de bom porte em qualquer terreno, na cidade, para que o prego dele
aumente extraordinariamente. Recordo-me de uma placa cujos dizeres brincalhes
anunciavam um terreno destes, num dos mais caros bairros de Porto Alegre:
“Vende-se esta figueira. O terreno € de graga”. J4 para o batuqueiro, paralela-
mente a esta imagem positiva — que é comum, como disse, a todos. os rio-gran-
denses urbanos ~ ela pertence “prd” Ossanha, ou Ogum, podendo-se fazer oferen-
das para ambos junto ao seu tronco.

C. A chuvae o raio

Na casa da Mée Ester da Iemanjd realizava-se uma grande festa em homena-
gem A padroeira do templo, deusa das 4guas. As solenidades nem bem iniciaram,
muitas pessoas ainda para chegar, comecou a cair uma chuva torrencial. Ao invés
de se lamentarem, como ocorreria provavelmente num grupo nfo-batuqueiro (pois
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_ a chuva “estragaria” a festa), os presentes rejubilavam-se, saudando em altos bra-

dos a deusa: “omi-6!”. Os que chegavam, correndo debaixo da chuva e procurando
proteger seus pertences do aguaceiro, entravam também as risadas. A razdo deste
comportamento me foi explicada: é que, sendo um orixd das dguas, a lemanjé
mandara a chuva — que lhe pertence — para assim manifestar diretamente sua
satisfa¢io pelas homenagens que lhe prestavam. '

Outro caso de relagdo entre fendmenos atmosféricos e intervengao dos ori-
xds me foi relatado pelo babaldu Ademar do Ogum quando uma grande 4rvore
caiu sobre sua casa durante um temporal. :

Segundos antes da drvore cair, a chuva produzira goteiras em outro quarto, o
que nunca ocorrera antes. Isto fez com que uma de suas filhas, consagrada a Xangd,
se levantasse da cama, onde assistia televisfo, para tentar sanar o problema. Neste
momento, precedida de um trovdo ensurdecedor, a drvore desabou sobre a casa,
literalmente destruindo o quarto e todos os seus moveis, inclusive a cama onde a
moga se encontrava. Além do quarto, a sala-de-visitas, que servia de saldo.nas fes-
tas rituais, também foi destruida, mas o quarto-de-santo, onde ficam os orixds e
objetos rituais, contiguo a ele, ficou intacto. Salvou-se, do mesmo modo, a casi-
nhola do Bard Lodé¢, junto. 4 porta de entrada, na rua, embora um enorme galho
tivesse se estatelado no chgo a apenas alguns centimetros dela.

" Para o Ademar, a drvore caira porque ‘“‘estava na hora de cair, porque era
muito vetha”, mas o Xang6 providenciara para que a garota se afastasse do quarto,
salvando-a de uma morte certa, sendo que o trovio, do qual € “‘dono”, fora o sinal
que dera para indicar sua interven¢do. J4 o Ogum, a quem pertence o templo, des-
viara, junto com o Bard a drvore dos respectivos locais onde eles permanecem.
Alids, este caso teve um desdobramento: dias apds a queda da drvore obtive algu-
mas madeiras que, num domingo, resolvi levar junto com ferramentas. para ajudar
na reconstrugfo do templo. Para transport4-las coloquei-as sobre um bagageiro, na
capota .do carro, onde faziam muito peso e volume. No trajeto, numa esquina
um policial militar, parado, descansava apoiado na motocicleta. Nem bem me
viu passar com a carga, montou no veiculo e saiu em perseguicdo. Prevendo as
inevitdveis complicagGes, acelerei o que o velho Volkswagen podia, entrei em uma
rua lateral, dobrei esquinas, até que numa das voltas nfo o vi mais. Andei mais um
pouco e voltei para a avenida, chegando sem novidades 3 casa do Ademar. Quando
lhe contei o acontecido, deu uma risadinha: “Polfcia ¢ de quem? Do Velho
(Ogum), nfo é? E tu achas que ele ia deixar o brigadiano (policial militar) te pe-
gar?”.

No caso, temos dois aspectos que se destacam. Em primeiro lugar, o fato de
fendmenos como a chuva ou o:trovio, classificados como atmoféricos (do campo
do profano, pois, na visdo ocidental) serem também abrangidos pelo campo do

_sagrado na concepgdo césmica do Batuqueiro. Em segundo, o episddio e sua ex-

plicagfo lembraram-me a alusfo de Evans — Pritchard acerca da relacfo feita pelos
. Azande entre a queda dos celeiros de pasto sobre as pessoas que se abrigam 4 som-
bra deles e a feitigaria. Os celeiros, dizem os Azande, tombam porque estdo po-

258

dre§; mas cair no exato momento em que alguém descansa debaixo deles, af sim &
efeito de feiticaria. No caso da drvore, embora, fosse excluida a feiticaria, parece
haver uma similaridade quanto ao enfoque subjacente a interpretacdo de ambos os
acontecimentos: houve queda por que havia causas tidas como “naturais”; mas o
curso global dos acontecimentos foi alterado por intervengdo sobrenatural. ,

Sobre esta relagdo entre fenémenos atmosféricos e as religides afro-brasilei-
ras, _cabe um comentdrio: uma idéia bastante popularizada por publica¢Ges diver-
sas, inclusive livros did4ticos, ¢ que os “africanos™ “adoravam” fendmenos e ele-
m.entos’ natu'rais, acidentes geogrificos, objetos diversos e pedras. O termo “ani-
mlsmcz’ (atn’t?uir vida' a objetos inanimados) aplicado 3s religiGes afro-brasileiras
tem af sua origem. N@o custa lembrar que uma das primeiras e mais célebres obras
que tratam do assunto, no Brasil, da autoria de Nina Rodrigues, chama-se “O ani-
mismo fetichista dos negros bahianos” (Rodrigues: 1935), ,

Neste enfoque os objetos de adorago passam a ser também os fabricados
pelos seus proprios adoradores: “fetiche” significa “aquilo que § feito”, fabricado
-0 que toma o “primitivismo” e o estado de “barb4rie” daqueles aind’a maiores
Adem.aJs, apesar de nfo se dizer expressamente, fica no ar a impressio de que (;
conceito se aplica a todos os que praticam religiGes com tais caracterfstica(i
seja, os “negros”. Com isto ressalta-se o estere6tipo de “primitivos™ destas g
lagées e suas crengas. Dizer que os filiados as religiGes afro-brasileiras “adoI;ZrI::’-
tfus el'eme_antos-, a fora a conotago evidentemente etnocéntrica e 1acista da afirma-
t%v?x, ¢ cair num engano ingénuo, pois trata-se de uma leitura i ocidental (nao rela-
tivizada, pois), da concepgdo africana do problema. Na verdade Xangd ou lemanid
ndo “representamn” (e muito menos $d0) o trovdo, as égués oi; “forgas da naturza-

», <
}z;;n.l eles apenas “comandam-nos”, sfo “donos” deles, nas palavras dos filiados ao
que. '

Certa vez perguntei ac pai-de-santo Jodo do Xapanf que relagdo havia entre
a Iemanji e o mar. Ele — como representante de um grupo que nao possui um
corpo de tedlogos especializados, como as religices cristds, para pensar e responder
c?lrtesmnamente a tais questSes, respondeu: “A lemanji ¢ o fundamento do misté-
rio do mar”, onde a expressio “fundamento”, muito empregada no culto tem o
sentido de “significado”, “algo que estd por trds”, o que ndo deixa dividas ,sobre a
idéia de separagdo entre um e outro elemento, '

Aind.a sqbre 0 problema do “animismo”, conviria lembrar certos comporta-
mfantos ocidentais que fazem parte do cotidiano de todos nés: por exemplo, da
crianga (ou até adultos) que tropecam em alguma cadeira, voltam sobre seus : as-
sos ¢ ddo-the pontapés; ou de alguém que xinga e ameaca de vender para o felr)r0~
ven'xo © automével que nfo “quer” funcionar, como se tivesse vontade prépria.
Seriam fenémenos perfeitamente correlatos ao do animismo, “primitivos” por:

tanto. S6 nio 880 assim classificados ébvio
Vio, por fazerem parte do « > “ -
$3” soci . » ‘ P nds , da “nos
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D. As duas lombas

A balavra “lomba”, no Rio Grande do Sul, signiﬁca} “l?deira”. Os ndo-batu-
queiros, especialmente os ligados ao comércio, ou industria, em 'Porto Alfzgre,
chamam de “Lomba”, por extensdo, os Cartérios de Protestos de Titulos, pois vé-
rios dentre os mais conhecidos localizam-se na “Ladeira” (ou Blfa F}eneral Car}lzf-
ra), no centro da cidade. J4 para os batuqueiros, “Lomba” € sindnimo de cemlte}:i-
1io, pois os campos-santos mais famosos, aqui, situam-se ta_mbé‘m em‘ ‘elevagﬁes.
os cemitérios tém muita importancia para o culto, pois ali é a fnorade} dos
“eguns”, seguidamente envolvidos nas questdes de doenga ou’ feltl.gana. As’51m, a
expressdo “botar alguém na lomba”, para o primeiro grupo ¢ enviar um t1t1’110 a
protesto por: falta de pagamento; e para o segundo, eliminar a outrem através de
feiticaria.

E. O mundo fisico e os trés “Reinos da Natureza”

Acidentes geogréficos como praias de rio e de mar, matag, pedreiras, ca-
choeiras, também fazem parte do sagrado. Aqui poderfamos in;:lmr at§ certas mo-
dificagBes feitas pelo Homem na natureza:-os caminhos e suas encruzithadas, dos
quais o orix4 Bard ¢ “dono”. CompGem o sagrado, igualmente, elementos dos cha-

" mados “3 Reinos da Natureza”: certos vegetais (o que inclui ervas, drvores, ef:c.);
o reino animal, que abrange tanto os animais que apenas “pertencem” aos orixds
sem que lhes sejam sacrificados, como também os dados em oferenda. E af temos
os aéreos (aves), os aqudticos (peixes, quelonios) e intimeros terres?res. Finalmente,
os minerais, representados pelas pedras sagradas, os ocutds, e metais.

2.5. A concepgio-pessoa no Ocidente e no Batuque.
A. No Ocidente

Corpo e alma

Segundo o Génesis, Deus teria criado o ser humano “4 s.uzil imagem e seme-
lhanga”. Assim, a forma humana é comum tanto 4 prépria divindade, como aos
santos e anjos que fazem parte do panteon cristdo. Nos seres humax‘l‘os, se.gux;x’do a
concepgdo cristd, igualmente, foi insuflada uma alma. A alma (f’“ espirito” ou,
em certo sentido, também “razdo” ou “intelecto”) se opde dlametralmente. 20
“corpo” (ou “matéria”, ou “carne™). O corpo é mortal, mas a alma nfo, e existi-
rd, ap6s a morte daquele, por toda a eternidade. B .

Enquanto que o elemento “alma” ¢ carregado de valor pos1t1xo e associado a
“divino”, o outro é negativo ¢ associado a “humano”. E “humanq dentio da c‘o§-
movisfo dicotémica cristd, como veremos, em primeiro lugar equivale 2 “ndo-divi-
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no”, porque os entes sobrenaturais, sfo s6 espirito e, se ligados a2 Deus (como no
caso dos anjos e santos), perfeitos; em segundo lugar, humano relaciona-se a “dia-
bélico™, pois 0s humanos sio de came, e portanto, imperfeitos, tal como o Diabo:
“etrar ¢ humano™; hd a “fraqueza humana” (ou “da carne™), as “tentagSes da car-
ne” (que sfo entendidas como demonfacas). E “carne” remete para a idéia de
“sex0”, historicamente execrado pelo cristianismo ocidental.

Salvar a alma

A meta colocada como ideal a ser atingido pelo ocidental é concentrar o
méximo de esforgos para “salvar” sua alma. Em principio, dependendo das agGes
e situagdo do individuo em vida, sua alma, ap6s a morte: ou alcangard a salvagdo (e
bem-aventuranga) eterna, indo para o Céu; ou ird por algum tempo para o Purga-
tério, onde expiard culpas menores mediante sofrimento; ou serd condenada, tam-
bém eternamente, ao sofrimento no Inferno.

De uma maneira geral, quanto piores as condicGes vividas pela pessoa na
Terra, tanto mais facilmente a alma alcangard a salvagdo, e vice-versa. Pela figura
do ‘“livre arbitrio”, pode-se também optar por uma situagio ou outra: preocupar-
se mais com as coisas do corpo (ou “materiais), do “aqui e agora”, e arriscar-se i
condenagio da alma; ou, pelo contrdrio, voltar-se para as coisas eSpirituais (divi-
nas), relegando o corpo a segundo plano. Inclusive, se preciso for, é vélido provo-
car-the propositalmente sofrimentos, porque este € um meio seguro de “elevar” a
alma, o que eu chamaria de “efeito gangorra”. Assim, o primeiro passa a ser um
mero instrumento para a salvagio da segunda.

A negaciio do corpo

Num sentido, desprezar o corpo ou provocar-lhe sofrimentos & 0 mesmo que
negé-lo. E a atitude de manter os olhos permanentemente voltados parao “além”
(que comega com a morte) e ndo para o “aqui e agora™, € viver a vida em fun¢do
da morte. Tais idéias estdo subjacentes a toda a cosmologia, a teologia, a filosofia
e a cultura cristds-ocidentais, refletindo-se em uma infinidade ‘de aspectos tanto do
campo do considerado profano como do sagrado.

Do dominio do profano temos, por exemplo, a brincadeira infantil chamada
“sapata” ou “amarelinha”: cada participante, pulando num pé s6, e is vezes car-
Tegando uma pequena pedra, objetiva chegar a uma determinada drea chamada de
“céu”, mas sem pisar nas linhas da figura geométrica tracada no chdo. Geertz,

falando sobre a briga de galos, em Bali, na Indonésia, afirma: “Na medida em que
assiste a uma luta ap6s outra (...) ele (balinés) se familiariza com ela e com 0 que
ela tem para transmitir-lhe”, abrindo ao individuo também “sua subjetividade para
ele mesmo™ (Geertz, 1978:318-319). Vejo um fendmeno idéntico na sapata: apa-
rentemente apenas uma brincadeira infantil, mas conta e a0 mesmo tempo ensina
a seus participantes algo sobre si mesmos e seu ethos. Ou Seja, para atingir o céu o
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participante faz seu corpo simbolicamente “sofrer”, alterando seus movimentos
naturais, ‘“‘sobrecarregando-o” e levando-o por um caminho cheio de percaigos.

No campo do sagrado estes exemplos se multiplicam ao infinito: ordens re-
ligiosas que, assinale-se, procuram reproduzir o comportamento humano ociden-
tal tido como ideal, adotam o ascetismo, isto é, uma vida que desvaloriza os aspec-
tos corpéreos do individuo. Assim, franciscanos e capuchinhos inclusive se auto-
flagelavam para “mortificar” — e a palavra deriva de morte — o corpo. E as roupas
mondsticas, escuras e fechadas, procuram ocultd-lo. Jejuns, peniténcias e sacr-
ficios diversos sfo aspectos destacados na vida da maioria dos santos cristdos que,
de acordo com a crenga, atingiram a bem-aventuranga justamente porque sofre-

.ram martirio pela causa do cristianismo. E sfo muitas as imagens que representam-

nos em estado de sofrimento.

A figura de Cristo se destaca, neste contexto, por representar o modelo-
proposta ideal a ser seguido: sua hist6ria- mitica refere-lhe a condi¢io de filho de
Deus com uma mulher. A esta condi¢io semi-divina (e portanto sobre-humana)
é que se atribui seu ato de optar pelo suplicio e pela morte — a destruicdo de seu
COrpo — porque assim promoveria a salvagio da Humanidade. E também como
morto que aparece na maioria de suas imagens. Sublinhe-se que a presenga de um
modelo sobre-humano como pardmetro, para o ocidental, induz, pelo menos ao
nivel de comportamento ideal, & tentativa de sobrepor-se constantemente quilo
que é chamado de “condigdo humana”.

O corpo e ritual cristdo

Geertz, examinando a vida social balinesa; assinala que as relagGes entre as
pessoas caracterizam-se por uma “‘auséncia de climax” e uma polidez rebuscada
que mantém o distanciamento entre os individuos (Geertz, 1978, p. 266 e segs.).
O ritual religioso balinés reflete, de acordo com ele, 0s mesmos aspectos: “(...y o
verdadeiro encontro com as presencas sagradas é uma espécie de cerimonial aba-
fado, ritualmente isolado” (Idem, Ibid, p. 270). : :

A férmula de Geertz aplicada ao ritual e & concepgfio-pessoa do Ocidente
parece tevelar uma relagio semelhante: a comunicagio com a divindade se faz
através da introspecgdo: fisionomia séria e grave, cabega baixa, movimentos: cor-
porais contritos e contidos, “para dentro”, pois a alma é eminentemente “inter-
na”. O éxtase — termo que tem a mesma raiz semdntica de “estdtico”, parado —se
expressa pela imobilidade, tal como a figura de um morto simboliza esta dltima
idéia: “imével como um morto”, “peso morto”, dizem as expressdes portuguesas.

Coerentemente com a idéia de negagiio do corpo, nfo é:sem motivo que a
pratica do sexo — o prazer supremo do corpo — € arrolada como “pecado”, uma
ofensa direta 2 divindade, no sexto “mandamento” do céddigo divino. Seguindo
esta idéia, observa-se que as ordens religiosas catOlicas fazem voto de castidade,
seus membros propondo-se como assexuados.

262

e e e e s e et ot

Coerentemente, também, com esta énfase no sofrimento ndo é sem razio
que a cruz, objetivamente um instrumento de suplicio, é o sfmbolo mdximo do
mundo ocidental; e os simbolos “falam”, expressam uma linguagem. No caso,
seria lembrar constantemente aos individuos que o desprezo as “coisas materiais”
e a valorizagio das “espirituais”, além da opgdo pela dor e pelo sofrimento (ou se-
ja, repito, a negagdo de sua condi¢do humana, do “corpo-carne”) sdo os ingre-
dientes indispensdveis para a busca da salvacdo eterna da alma.

A sociedade sagrada crista

O panteon cristdo, tal como na sociedade humana biblica, estrutura-se nos
moldes de uma comunidade, chefiada por uma familia patriarcal extensa, cujos
integrantes mantém relagOes sociais diversas: parentesco, casamento, amizade,
etc. H4 um deus-pai, uma deusa-mde e um deus-filho, além de agregados e servi-
cais, como poderiam ser classificados os santos e anjos, cada um cumprindo seus
papéis sociais: como na sociedade patriarcal cldssica, o deus-pai ¢ velho e todo-
poderoso; o filho, primogénito e varfo, tem papel destacado, além de conside-
ravel poder decis6rio. E a mulher-méae, como esposa do chefe da familia, ocupa po-
sicio secunddria, mas seu poder € grande, porque reside em suas virtudes mater-
nais, capazes de advogar e interceder (por sua ligagdo e proximidade) junto ao
patriarca ¢ ao filho, pelos interesses dos humanos.

Chama atengdo -no relacionamento homem-mulher da - familia  sagrada
cristd a auséncia total do amor-sexo. O conceito de. “amor”, aspecto muito acen-
tuado nestas relagSes, é expresso como de natureza apenas espiritual, “pura”,

~ sublime, despido de sua conota¢do carnal. Por exemplo, a concep¢do do deus-

filho se dd sem a prdtica do sexo, a virgindade de Maria apenas reforgando esta
idéia. Maria Madalena ganha certo destaque no Novo Testamento (e termina
elevada & condigdo de santa) justamente por, estando no extremo oposto — uma
profissional do sexo — arrepender-se (ou seja, aceitar sua “culpa”) e renunciar a
sua vida anterior. Julgo também que o filme “A tltima tentacdo de Cristo”, de
Martin Scorsese, despertou tanto escindalo junto & comunidade cristdo mundial,
por propor, em meu entender, um Cristo sexuado, em que sua metade humana é
assumida em seu sentido mais amplo. Nesta mesma linha de raciocinio, pode-se
atribuir o grande impacto causado pelas teorias de Freud ao fato de afirmarem,
baseadas em pressupostos amplamente aceitos como cientificos pelo mundo oci-
dental que, em iltima andlise, o sexo seria a principal forga a mover 2 agdo huma-
na;e que, portanto, seria inttil negar sua importancia.

Esta énfase no sofrimento e a morte, e a evitagdo do sexo, parecem sugerir
que a cultura cristd-ocidental tem um direcionamento “tanathos” — a morte. Ou,
fazendo um jogo de palavras: a condigdo humana, no Ocidente, caracteriza-se por
ter o eros crucificado... '
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"B. No Batuque
Corpo e alma

Ao contrdrio do Ocidernite, ngo hd a idéia expressa e bem definida de que
corpo e alma sio entidades de natureza totalmente distinta: pode-se inferir —
porque isto nio é objeto de muitas reflexGes, como tanta coisa no Batugque —
que ambos formariam como que um bloco dnico, indistinto. E nfo hd igualmente
preocupagdo alguma com a prdpria alma: 86 se dd atenco 4 alma — ¢ mesmo
assim & dos outros — apenas apds a morte de alguém, pois ela deixa o corpo e,
como ¢é perigosa, deve ser afastada para que ndo prejudique os vivos. Da mesma
forma, a conduta do individuo em vida t¢ém muito pouco a ver com a situagio

* posterior de sua alma: as almas de todos, independentemente do que as pessoas fi-
zeram em vida (se foram “bons” ou.“maus”, sofreram ou ndo), terdo idéntica si-
tuagdo no pés-morte. ;

Por isto, idéias como salvagdo, condenagio (e conseqiientemente, Céu ¢ In-
ferno) simplesmente ndo se encaixam no quadro da cosmovisdo batuqueira. Isto
ndo quer dizer que o batuqueiro ndo conheca o significado de tais conceitos, que
ndo se refira a eles no discurso falado, e até em seu comportamento idealizado
(ou seja, o que deveria ser feito), pois foram assimilados do cristianismo. Entre-
tanto, mostram-se nos aspectos mais superficiais do discurso falado cotidiano. Ndo
hd salvagdo nem condenagfo porque a alma fica vagando pelo mundo ou junta-se
as outras (especialmente dos parentes e ancestrais de religido j4 falecidos), nos ba-
Iés domésticos ou no cemitério. Além disto, pertence a0 mundo dos mortos, que é
oposto ao dos deuses, 20 contrdrio do Cristianismo, em que as almas juntam-se a
Deus.

O corpo e o ritual batuqueiro

N#o hd, como no Ocidente, uma rejeigio ao corpo — o que equivaleria dizer
ao componente “humano” do individuo segundo a visdo ocidental. E durante a
possessdo que esta valorizag@o ganha maior destaque. Vamos rever alguns aspectos
anteriores.

Conforme 2 cbncepgé'o batuqueira, na possessdo o orixd toma conta total do
corpo do individuo — cérebro, misculos, 6rgdos em geral — ¢ através dele se mani-
festa. Ao inverso do Cristianismo, o chamado éxtase ¢ dindmico, pois a principal
atividade de um orixd, quando “no mundo” ¢ dangar. H4 um padrdo mitico de
danca relacionado a cada orix4 mas cada um dos possuidos, em particular, faz va-
riagOes a seu modo sobre o tema bdsico. Quanto melhor um orixd danga, de tan-
to mais prestigio dispSe. H4 movimentos belissimos, ora violentos, ora suaves e
harmoniosos, que o piiblico aprecia e acompanha atentamente, ndo ocupando sau-
dagGes rituais aos que melhor se desempenham. Roupas e colares coloridos com as
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cores de cada orix4 recobrem os corpos, esvoacando ao seu movimento. Nos nio-
possuidos, o prazer da danga de brincar com o préprio corpo, transparece clara-
mente em seus rostos.

.. Este espirito de brincar, do lidico, ¢ da valoriza¢io do corpo reflete-se em
vérios aspectos do ritual: se 1i e se brinca em toda e qualquer cerimdnia, inclusive
as fiinebres e, conforme o Erico do Ogum, quando os orixds criangas, como o Odé
ou o Barg Jeld, estfo dangando no saldo, diz-se que estfo “brincando” . Quanto i

valorizagdo do corpo, por exemplo, nas vestes rituais femininas, o arrendondado .
dos quadris ¢ acentuado pela saia rodada; e a “gandola” (blusa) de decote amplo,

deixa os bragos, pesco¢o e ombros 4 mostra.

No Batuque, pois, temos um direcionamento ritual “para fora”, tanto como
o0 corpo ¢ “externo”. Ainda mais, roupas e adornos ressaltam o corpo que vestem.
Ou seja, o corpo € assumido como algo que ocupa O primeiro plano na concepgdo-
pessoa batuqueira. Simbolicamente, ademais, se considerarmos a danga como “o
corpo em movimento”, ela ganha uma dimens@o que pode muito bem ser entendi-
da como de conotagdo sexual, simbolicamente falando.

A sociedade sagrada batuqueira

No panteon batuqueiro deuses e deusas também compGem familias e tém
histérias e caracteristicas miticas semelhantes s humanas reais, lembrando muito
0 da Grécia cldssica. Entretanto, ao oposto do pantedo cristdo o amor-sexo aqui é
visto com naturalidade: na histéria mitica dos deuses ele estd sempre implicito.
Por exemplo, enquanto hé casais “perfeitos™ (sic), pois s6 casam entre si, como
0Odé e Otim, nos outros as infidelidades (por que “casam” com mais de um), trai-
¢Oes por amor, sio uma constante. A lans, por exemplo, tem casos amorossos

- Com vdrios orixds, o que é encarado com risos pelo préprio batuqueiro. Enquanto

que imagens dos santos catélicos sfo também assexuadas, as de madeira feitas es-
pecialmente para representar os orixds, existentes em todas as casas de Batuque,
sdo sexuadas.

No ‘que diz respeito ao préprio grupo batuqueiro, as relagGes sexuais entre
os humanos ngo tém a conotagfo exata de pecado. Nao se entenda com isto que
sejam totalmente livres, inclusive durante o ritual, como consta das representacdes
que muitas vezes a sociedade branca faz sobre as religides afro-brasileiras — “ero-
tismo desenfreiado™, “locais de excessos e orgias”, como menciona Maggie (1985:
8). O sexo, tanto como na cultura ocidental, é socialmente controlado e regula-

_mentado pelo grupo, mas nfo € classificado na categoria de “pecado”, passivel de

castigos do sobrenatural, ou gerador de sentimentos maiores de culpa. Pessoas
com grande inclinagdo 4 prética (hetero ou mesmo homo) sexual ndo recebem 2
culpa de tal conduta, como ocorre no mundo ocidental, pois existem explicagGes
miticas para tal comportamento, como foi visto no capitulo dos orixds.

 Em face dessas consideragoes, se € vdlido supor, como sugeri anteriormente,
que a cultura cristd-ocidental tem um direcionamento “tanathos”, a batuqueira
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seria eminentemente “eros”. Isto €, seus produtores pensam-se como portadores
de um corpo-carne que assume o primeiro plano na concepgdo-pessoa batuqueira.

A concepgido-pessoa feminina

Nestas concepgGes, em que conceitos de corpo-sexo-moral-humano-divino,
estdo envolvidos, e sabendo-se que a represso sexual recai principalmente sobre a
mulher, seria interessante o exame comparado da concepgdo-muther.

Fazendo-se um paralelo, historicamente, entre a mulher ocidental em geral e
a dos grupos jéje-nagd, vamos perceber que a primeira, s apos ingressar mais ma-
cigamente no mercado de trabalho (o que ocorreu em tempos bem recentes) € que
comega a conquistar maior autonomia face ao homem (ou, leia-se, ter o controle
de seu préprio corpo). Para ‘a segunda, entretanto, a independéncia trazida pelo
trabalho vem de tempos imemoriais: o comércio, nas feiras e mercados africanos
sudaneses, estava praticamente em suas mdos. E esta heranca parece ter sido tam-
bém trazida para o Brasil.

Mazeron, um cronista do inicio do século, refere que “‘os primeiros verdu-
reiros de Porto Alegre foram as negras minas’”. (Mazeron, s/d: 35). Quanto a ou-
tras- atividades  remuneradas, ¢ importante Jembrar que no pés-aboli¢do, (situa-
¢do que de certa forma se perpetua até hoje), o setor domséstico sempre foi absor-
vedor de mfo-de-obra da mulher negra, enquanto que para o-homem negro os em-
pregos foram muito mais reduzidos. Isto poderia estar correlacionado a uma for-
ma de famiilia e casamento muito comuns 4s populagdes periféricas de baixa ren-
da (isto €, na prética, negras, em Sua maioria): as mulheres seguidamente mantém

as casas e os filhos, trocando de parceiros, a quem nfo raro sustentam.

Nestas: mesmas: populagSes, a-atividade sexual feminina tende a comegar
muito mais cedo do que na classe média branca, por exemplo, sendo que tal con-
duta ¢ tacitamente aceita. Obviamente; as condi¢Ges concretas imediatas da exis-
téncia, para usar uma ferminologia marxista, contribuem para tanto, mas pode-se
pensar também na heranga cultural. Ou seja, se questionar at€ que ponto nfo exis-
te, por irds deste comportamento, um conceito de moral especifico, tdo-de raiz
africana como os demais elementos: da. cosmovisdo batuqueira. Isto ajudaria a
explicar, por exemplo, as representagses sobre a mulher negra (o que inclui a mu-
lata) como simbolo sexual. Entre outros fatores, inclino-me a pensar que também
se deve ao fato de ela, por receber uma educagfo muito menos repressiva neste
sentido, externar e assumir sua sexualidade em grau muito maior do que as bran-
cas. »
Esta concep¢do-mulher (repetindo, em que é muito menor a dependéncia do
homem, paré]elamente i sexualidade liberada), tem perfeita correspondéncia com
duas mulheres do panteon batuqueiro: a Oxum *‘dona do ouro, do dinheiro e da
quitanda”; e a lansd, uma mulher guerreira que tem diversos parceiros mascu-
linos.
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O ethos batutjueiro,' a possessdo e as dangas sagradas

Enfocando a briga de galos em Bali, Geertz propSe-na como uma manifesta-
¢do artistica aos moldes de um texto literdrio a partir do qual ¢ possivel efetuar
uma leitura antropolégica do ethos balins. Baseando-me em suas idéias tentarei
fazer uma interpretacfo de uma manifestagfo correlata, no Batuque, que sdo as
dancas sagradas. Para melhor desenvolvimento do raciocinio, porém, & preciso,
primeiro, expor mais detalhadamente, citando-0, o pensamento de Geertz.

Considerando-a como “um meio de expressdo”, ele d4 4 briga de galos o sig-
nificado de arte, pois assume, ordena e torna visiveis certos temas que falam de
perto a cultura balinesa. Sugere que ela diz muito em relagdo ao ethos balinés,
sendo que sua grande importdncia na vida local deve-se ao fato de revelar algo da
forma como seus autores e espectadores vivemn e sdo. A briga de galos, diz ele,
“fornece um' comentdrio metassocial sobre todo o tema de distribuir os seres em
categorias hierdrquicas fixas e depois organizar a maior parte da existéncia coleti-
va em tomo dessa distribui¢go”. Tratase de uma “leitura balinesa da experiéncia
balinesa, uma estéria sobre eles que eles contam a si mesmos”.

Assemelhando-se a um “texto literdrio”, ela ““diz alguma coisa sobre algo”
(no caso, a'vida balinesa) expressando, pois, uma “semintica social”. Neste texto
literdrio, a emocdo ¢ utilizada para fins cognitivos, e com tais emogdes, “assim
exemplificadas, que a sociedade ¢ construida e os individuos sdo reunidos”. Dai
que, participar das brigas de galo cofresponde a uma “educa¢fo sentimental”
para o balinés, onde ele passa a conhecer “qual a aparéncia que tem o ethos de sua
cultura”. Tem-se, assim, um “acontecimento humano paradigmdtico”. Espetdculo
que se repete a cada vez, ela permite ao balinés, “verificar a dimensio de sua pro-

" pria subjetividade”. Assistindo-a sucessivamente, “ele se familiriza com ela e com

0 que ela tem para transmitir-lhe”, permitindo que abra “sua subjetividade para si
mesmo”. Como tal subjetividade ndo tem propriamente existéncia “até que seja
organizada dessa forma, (arte), as formas de arte originam e regeneram a prépria
subjetividade que elas se propSem exibir”. Concluindo, ressalta que na briga de
galos o balinés “forma ‘e descobre seu temperamento e o temperamento de sua
sociedade ao miesmo tempo. Ou, mais exatamente, ele forma e descobre uma fa-
ceta particular deles”. (Geertz, 1978: 312-320).

As dancas e seu papel

Como jd foi visto, a festa piblica é o acontecimento de maior destague no

‘Batuque; e na festa, a atividade principal dos humanos e dos deuses ¢ dancar.

Entre as dangas, a de maior relevo, mas envolvendo apenas orixds, é a do atd,
a que serd dada atenc@o especial. Dois aspectos serdo enfocados a partir destas
dangas: num primeiro momento, sua importincia na transmissdo da meméria
e constru¢do. do ethos batuqueiro; e num segundo, o que elas dizem da natureza
deste ethos.
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Ziegler (1972: 198), referindo-se ds dangas sagradas do Candomblé baiano,
usa a expressdo “memoria muscular” que, se bem entendo, representaria a trans-
missfo da memdria ancestral através da dramatizagdo dangada dos atos dos deu-

es. “Muscular” porque os musculos de quem danga — possufdo ou ndo — s
necessariamente acionados.

As dangas dos orixds, como vimos, sdo descritivas, “contando” sobre suas
caracteristicas, a natureza das telagGes entre eles, as coisas de seu mundo mitico.
E “o mito que se encarna nas visceras e musculos”, como menciona Bastide
(1973: 318), transformando-se o saldo no “mundo reconstituido em sua reali-
dade mitica” (Idem, 1978: 84).

Executadas na festa, estes aspectos podem ser visualizados por todos, deu-
ses e humanos, sendo que o Gltimos também vivenciam-nas por imitdlas. Vendo
a cada vez tais dancas, as informagdes sobre este patriménio sgo simultaneamente
aprendidas (e apreendidas) pelos jovens e reforcadas na memdria dos antigos.
Atuam, pois, como um dos mals importantes canais de transmissao e fixago desta
memdria ancestral.

" Ndo é demais lembrar que o patriménio mitico ai contido (mais precisa-
mente, 08 orixds e a ordem em que estio dispostos), encompassa e ordena a estru-
tura do Cosmos: o tempo cronolégico (orixds “mandam” nas horas, dias da se-
mana e no ano); o espago fisico e social; as categorias hierarquizadas e a identi-
dade dos filiados 4 religido. Igualmente, que é sobre ele que o Batuque, como reli-

gido, se embasa e estrutura, que seus integrantes se agrupam e constroem, indivi--

dual e grupalmente, esta identidade. E que gragas a ela Tesistem ao processo de
dominagfo cultural.

Individualmente, como a personahdade” de cada individuo espelha os ca-
‘racteres miticos de seu pai ou mde divinos; o conhecimento das caracteristicas dos
deuses é fundamental para construc¢do da identidade pessoal do filiado ao culto. O
que as dangas também fazem & expor a piiblico, numa vitrine ritual, estas persona-
lidades bésicas, as caracterfsticas ¢ sentimentos que as compdem: o filho de Oxa-
14, que é calmo; a de Oxum, que € vaidosa;a da Iansa, de sensualidade intensa.

As dangas, ainda, transmitindo dados sobre os orixds, ensinam os filiados a
como cultudlos, para que deles possam valerse; mas cultuar, praticar o culto, é
integrarse nele: “implica aderir 2 um sistema de pensamento, uma “filosofia”,
capaz de responder a questOes esSenciais sobre o sentido da existéncia do grupo”
(Sodré, 1988: 55). Conhecendo-se também as caracteristicas dos “pais”, conhe-
cem-se as dos “filhos”, cujo comportamento, justificado por esta relagdo mitica,
é melhor entendido — e conseqiientemente, melhor aceito, tolerado, por seus
companheiros dé templo — possibilitando, desta forma, a atenuacdo dos conflitos
interpessoais. Finalmente, conhecendo as caracteristicas de meu préprio “pai”,
que s3o a mim transmitidas pela genética mistica —e representam o meu “eu in-
" tenso™, para usar a expressio de Bastide (1978: 258) — conhego-me melhor a
mim mesmo. ,

Desta forma, as dangas também tém papel decisivo quanto a facilitar melhor
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integragfo ao nivel dos bindmios 1nd1vfduo -grupo, individuo-individuo, e do indivi-
duo consigo mesmo. O que equivale dizer: viabilizam e reforgam, nos planos in-
dividual e grupal, 4 identidade batuqueira.

Em tltima andlise, ¢ seguindo 0 pensamento de Geertz, as dangas, dramati-
zando o mitico, contribuem para comentar sobre o Cosmos, organizando, assim,
a experiéncia coletiva em tomo a ele. (Geertz, op. cit., p. 315).

A danga do atd

Nos momentos finais da iiltima festa piblica, a do “peixe”, que encerra o ci-
clo ritual, danga-se o atd. E uma danca que se destaca muito das outras: primeiro,
porque apenas os deuses (e mais especificamente, 0 Ogum e a lansg) dela partici-
pam, enquanto que nas demais outros santos e 0s humanos repetem os movimen-
tos; segundo, porque dramatiza um epis6dio da estéria mitica mais famosa, em
que a Ians@embebeda o Ogum para fugir com o Xangd; e terceiro, por implicar ne-
cessariamente na utiliza¢fo de objetos caracteristicos dos orixds, o que foi aban-
donado nas demais. Em outras palavras, tem todo os elementos de uma pega tea-
tral: protagonistas que atuam a partir de um enredo, num tempo e num espago
(miticos, todos), objetos simbdlicos, os espectadores.

Para a dramatizagfo buscam-se no quarto-de-santo garrafinhas de limonada
(ou até refrigerantes artificiais de limfo) belamente decoradas com franjas de pa-
pel verde e vermelho, e vemelho e branco, cores, respectivamente, dos dois orixds
envolvidos. Providenciam-se, igualmente, pequenas espadas de madeira ou metal
que s80 entregues a0s oguns, enquanto que as garrafas, ds iansas.

A danga tem inicio: ao som de um cintico chamado “aforiba” (que faz refe-
réncia 2 bebida alcodlica) os oguns tomam as suas espadas e fingem uma luta, sal-
tando, esgrimindo, dando botes ¢ meneios de corpo. Enquanto isto, as iansas
aguardam na periferia da arena. Em dado momento elas avan¢am sorrateiramente
e.oferecem a bebida aos lutadores, a mfo com a garrafa insinuando-se por tréds da
cabeca destes e chegando-lthes o gargalo 4 boca. Mas as iansis bebem também, ¢
daqui a pouco estfo todos “bébados”, cambaleantes, apoiando-se uns nos outros.
A ceriménia termina quando se esgota o contetdo das garrafinhas, que sgo devol-
vidas com as espadas ao peji. Cessa também a simulagfo de embriagués, os orixds

. despachando-se.

A assisténcia- presta muita aten¢fo na danga do atd, “salvando” os partici-
pantes com suas saudagOes rituais — ogi-nhé!, épadio! — vibrando com os lances
mais habilidosos do combate, arregalando os olhos com a malicia das iansas, re-

" cundo como se pudesse ser atingido pelas espadas. As lutas sfo as vezes t30 movi-

mentadas que nfo raro acontece de algum dos participantes ferir-se levemente.

O atd e sna temética

Aqui ¢ 0 momento de voltar s observagGes de Geertz sobre a briga de galos,
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mas projetando-as sobre o atd. Eu sugeriria, inicialmente duas grandes temdticas
de que o atd fala: primeira, a das relagSes internas da comunidade batuqueira e
desta com a sociedade branca, num plano mais prophamente politico; em segun-
do, do batuqueiro como individuo e grupo, seu ethos, sua visdo de mundo.

Da primeira, apenas delinearei os contomos principais, deixando seu apro-
fundamento para um segundo trabatho. Nela chama atengdo o fato de o atd mos-
trar um conflito, onde um elemento como a forga bruta (representada por Ogum)

‘aparece ao lado da astiicia e da sedugdo (Ians3), mas esta vence a outra. Isto faz

lembrar a colocagio de Sodré sobre. a “‘sedugfo” que caracteriza a cultura negra
em relagdo i branca, ocidental (Sodré, 1983: 156-182), o que vem ao encontro de
referéncias que fiz em outra parte do trabatho: o poder mistico que negros e bran-
cos creditam as religies negras, de um lado seduzem a estes, levando-os a buscd-
las; mas de outro, é o medo ao também poder mfstico do feitico que os:faz temé-
las, atuando como um moderador do exercicio do poder politico de que dispGem.
Terfamos af, ento, a expressio dramatizada do conflito entre a cruz e-a encruzi-
thada. Outro aspecto é que também o conflito (180 sem um final, como o atd) pa-
rece reger as relacGes entre os templos de Batuque.

Na segunda acepgdo, temos, em primeiro lugar, a presen¢a de um homem e
uma mulher, suas estratégias forgai x sedugfio — ou seja, 0 jogo de atragdo. e ten-
soes entre o principio masculino e o feminino, universais. Em segundo, aspecto
que chama aten¢fo, é que os protagonistas sdo-deuses, nfo esquecamos, mas af
estdo, usando um corpo humano, praticando- atos tipicamente humanos (beber,
lutar, dangar, preparar alimentos, guerrear, enfeitar-se, remar) e ao lado dos ho-
mens. O texto conta, igualmente, das relagSes entre estes mesmos deuses, suas
brigas, ciimes, paixdes, muito similares ds humanas. '

O atd e o ethos batugueiro

O at4, assim, 3 semethanca da briga de galos balinesa, é uma forma de arte
(mas aqui do campo do sagrado) que, citando novamente Geertz, compreende um
texto literdrio que revela “algo da forma como seus autores e espectadores vivem
¢ s80” numa “‘estéria sobre eles que eles contam a si mesmos”. Estfio af presentes,
igualmente, como ele vé em Bali, uma ‘‘reflexdo sobre a violéncia”, ‘a.emogdo
usada para fins cognitivos”, um aprendizado, via educago sentimental, sobre a
aparéncia: que tem o ethos da cultura batuqueira, sendo a repeti¢o, tal como na
rinha de galos, uma forma de familiarizar-se com o que as dangas transmitem. E o
que elas parecem mostrar, sobretudo, § que. a concepefio-deus batuqueira é corre-
lata & concepgdo-pessoa batuqueira.

De fato, a “humanidade” dos orix4s est4 presente em tudo o que lhes diz
respeito: eles “moram” no mesmo mundo fisico dos humanos (embora, é claro,
em planos diferentes, mas o que amplia o campo do sagrado); agem como “‘pais”
(e assim s8o denominados) castigando ou. premiando seus filhos segundo a con-
duta destes. Como os humanos, eles ndo sdo nem bons nem maus, tém virtudes

270

" e defeitos. Daf é incoerente, pois, a cren¢a em um mundo dicotdmico e de oposi-

¢Oes em termos de bem e ma!; e, conseqlientemente, Deus e Diabo, salvaco e con-
.denacgo. Eles sdo poderosos e tém vontade propria, mas s3o sensiveis a argumen-
tos e negociagoes e dialogam: durante a possessao, no bizio ou pelo sistema de res-

" i postas que fornecem aos pedidos dos humanos através de “‘sinais™, manifestacGes

que podem ser interpretadas a partir dos acontecimentos do cotidiano. E a forma
destes pedidos, acrescente-se, ¢ correlatada aos correntes na sociedade humana:
sdo pronunciados em voz alta, para serem ouvidos; ou escritos em bilhetes coloca-
dos sob os ocutds, para que deles no se esquegam. Tal como os humanos, 08 ori-
x4s “acostumam-se” com o tratamento que lhes € dado, além de precisarem Ser
“ensinados™ a comportar-se “no mundo” — isto €, socializados.

Por sua vez, as estorias miticas contam sobre seu “cardter” e “temperamen-
to” (que comespondem -a tipos psicol6gicos efou sentimentos humanos) e seus
atos: a inquietude (Bard), a impulsividade e a violéncia (Ogum e Xang0), a beleza
irresistivel (Jansd), a feminilidade suave (Oxum), a irascibilidade e a vinganc¢a (Xa-
pand), a bondade (Odé e Ossanha), a calma e a sabedoria (os “velhos”, Oxum, le-
manjd e Oxald). Suas agSes e relacionamento, nestas estorias miticas, pautam-se
também pelos dos humanos: cagam, guerreiam, trabalham; e namoram, brigam, ca-
sam, compdem. familias. Quando tornam-se visfveis, sua aparéncia ¢ também
humana: assim se mostra, nas noites, o Bard do Miguel do Xang6; assim apareceria
o Léba da falecida Rola do Oxald caso sua vontade nfo fosse cumprida. Ainda, as
imagens de madeira que nos representam sdo. sexuadas. Na medida, além disto,
que os deuses s40 humanizados, que sua ordem encompassa o Cosmos e que eles
s30 “donos” ou “comandam” as coisas do mundo — ou seja, estdo em estreita rela-

‘¢do com todas elas — torna-se perfeitamente coerente aidéia de que as pedras em

que se assentam sfo “‘vivas” ou que as facas e tambores rituais devam “descansar”
ap6s o uso. , )

Néo se trata, pois, de um “animismo” ingénuo, como tanto se tem colocado,
mas de uma concepgdo de mundo que pressupde um cosmos bem-estruturado, em

que tudo se liga com tudo. E nele se autocolocando em seu centro, contemplan-

do-o0, mas simultaneamente construindo-o, estd 0 Homem.

Resumindo: na concepgfo batuqueira os deuses pertencem ao campo do s0-
brenatural. Mas eles, dramatizando os mitos através da danga mostram sua huma-
nidade “came e 0sso”” aos homens. Assim, quando os humanos sorriem, bona-
chdes, com o comportamento dos orixds, é porque, certamente, véem nele algo
que thes soa como familiar.

Voltando s proposigtes de Geertz, poderfamos concluir: quando os deuses

- .dangam, permitem, na verdade, que os homens se apercebam das concepges que

tém sobre si mesmos.
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Conclusido

O Batuque é uma forma religiosa afro-brasileira caracteristica do Rio Grande
do Sul cujo ritual conserva com maior fidelidade a heranga africana original. A
base estrutural religiosa é jéje-nagd. Entretanto, assnmlou elementos de outras ori-
gens, incluindo-se o contexto cultural regional.

Subjacente e articulando ‘o conjunto de elementos que compﬁem o ritual hd
uma cosmovisgo, por parte de seus filiados, a qual lhes determina um ethos carac-
terfstico que ‘os distingue dos ndo-batuqueiros. Desta forma, ser batuqueiro, mais
do que simplesmente abragar uma religido, tal como se entende em relacdo ds oci-
dentais, é adotar um modo de vida préprio, que se projeta praticamente sobre a
totalidade do viver cotidiano do individuo.

. Trazido ou fundado pelos escravos e/ou libertos no final do século XVIII,
tudo indica que seus fundadores tenham sido de etnias jéje-nag e possivelmente
oriundos (ou de uma ramificagdo) do Xangd recifense. A presenga do Batuque,
junto com as demais formas religiosas afro-rio-grandenses, ¢ um atestado cabal da
vitalidade da tradicdo africana no extremo-sul do Pafs, consistindo no aspecto
mais representativo da heranca africana que temos no Rio Grande do Sul.

Entretanto, ¢ interessante que tenha sido justamente a cultura sudanesa,
face 4 banto, que melhor se conservou, apesar do nimero muito superior dos se-
gundos. E de assinalar que o niimero reduzido de sudaneses que para c4 vieram di-
ficilmente teria condigdes de sustentar, sozinhos, uma manifestagfo tdo comple-
xa como o Batuque; paralelamente, alguns dados parecem mostrar o convivio en-
tre ambas as etnias em torno aos mesmos templos do culto. A pequena influéncia
banto que seu ritual aparentemente apresenta pode ser atribufda 4 forte articula-
¢do e coesfo internas entre os elementos rituais do modelo religioso jéje-nagd. Es-
tes fatores, associados a0 desaparecimento progressivo das manifestagGes de cultu-
ra banto em Porto Alegre, permitem supor que o Batuque tenha atuado, no passa-
do, como um espago privilegiado de constru¢fo de uma identidade comum para as
massas urbanas negras em geral. Tem razg0o, pois, Juana Elbein dos Santos quando
diz que “foi através da prdtica continua de sua religifo que o nagd conservou um
sentido profundo de comunidade e preservou o mais especifico de suas rafzes cul-
turais” (Santos, 1976:32).

Em tempos mais recentes, as contradi¢Bes estruturais entre seu modelo reli-
gioso e a sociedade urbana rio-grandense tém se intensificado, ocasionando o surgi-
mento de wma nova forma ritual, a Linha-cruzada. Ela associa no mesmo templo,
em momentos simultdneos ou separados, além do Batuque, também elementos da
Umbanda e da prépria Linha-cruzada, com os exis. Comparando o Batuque com
a Umbanda, constata-se que o primeiro, a0 contrdrio da segunda, apresenta alto
cuto de manutengfo do ritual. Pela sua complexidade, ademais, hd dificuldade
para seu aprendizado, além da demanda continuada de tempo para as inicia¢Bes
e confirmacgGes. Mas a Umbanda € tida como de eficdcia mfstica muito menor. Di-
rfamos, pois, que a Linha-cruzada, reunindo os aspectos positivos e eliminado os
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negativos, funcionalmente falando de ambas modalidades, surge como ma solu-
¢80 para a permanéncia dos elementos culturais de raiz africana, que caracterizam
estes trés modelos religiosos.

_ Estas novas formas que o ritual adota correspondem ao resultado das vivén-
cias cotidianas de seus adeptos e compreendem a assimilagdo de elementos que
surgem no mercado de informagGes urbano. Esta adaptagdo pode ser entendida
ndo como uma deturpacio, mas estratégia de sobrevivéncia, pois os elementos ri-
tuais mais significativos assim podem ser mantidos. Neste sentido tal como no
passado, ¢ vilida a idéia de que o Batuque, de forma isolada ou compondo outras.
modalidades rituais, continua 2 atwar como um locus de resisténcia e construgdo
de identidade para populagSes negras urbanas de baixa renda. A presenga de
brancos, entretanto, como praticantes do ritual, demonstra que tal identidade
pode ser assimilada também por estes. Isto introduz um outro aspecto: ji que nas
vilas periféricas urbanas convivem negros e brancos e é grande a popularidade des-
tas formas religiosas, vale pensar até que ponto boa parte da totalidade destas po-
pulagGes ndo compartilhe, igualmente, de elementos desta identidade e ethos.

Tratando-se de praticantes de uma religido ndo crist, e sabendo-se que as
cristas concebem o Cosmos como polarizado e dual, tendendo a excluir as de-
mais; convivendo num meio em que o grupo cristdo, composto principalmente de
brancos, é hegemodnico (pois detentor do aparelho de Estado), e pensa a socieda-
de rio-grandense como de feigdo européide, os integrantes do Batuque foram vi-
timas, historicamente, de formas variadas de repressfo. Contribuiu para tanto o
fato de serem negros, e como. tal, excluidos do pleno acesso aos direitos de cidada-
nia, compondo um contingente de “brasileiros de segunda classe”. Esta situacio
de exclusdo ndo apenas é percebida pelo grupo, como determina, em resposta,
uma atitude de negar simbolicamente seu pertencimento 3 nacionalidade brasilei-
ra. Em funcfo disto sublinham sua condi¢o de praticantes de uma religido africa-
na, denominando de festa “brasileira”, por oposi¢do, a todo o evento festivo que

ndo corresponda ds solenidades rituais do culto. Igualmente, numa sociedade em -

que o Catolicismo atua como religifo oficiosa, o Batuque é denominado de “a re-
ligifo™ por seus adeptos. Deste modo, pensam sua religido tal como os catélicos
pensam a sua: como se fosse a alternativa religiosa tinica. Isto, em fltima andlise,
corresponde a uma inversdo simboélica de sua situagfo por parte do batuqueiro:
eles passam a atribuir a todos os ndo-batuqueiros o cardter de “os outros” face a0
grupo batuqueiro; e a si mesmos a condi¢do de “nés”.

Os sacerdotes residem no templo, no qual se centra a atividade rehglosa ese

. guardam os objetos sagrados. Em funcfo de a religifo ser totalizante na vida do

fiel, ele orbita quase que cotidianamente em tormno a estes templos. O contato com
o sagrado e com os demais integrantes do culto, que af também orbitam, contribui
fundamentalmente para construir-e/ou reforgar a identidade batuqueira comum.

O grupo, ademais, dispSe de processos de aquisi¢io de novos adeptos e reproducio -

desta identidade. A principal parte do sustento econdmico do templo advém da
clientela, muitos dos quais brancos e de poder aquisitivo bem superior 3 média
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dos filiados 2 religifo. A presenca desta clientela branca ¢ um indicad_or da inser-
¢do do Batuque, como manifestagdo, na sociedade rio-grandense. Cor.\sui.erando-se,
além disto, que os figis de menor poder aquisitivo beneficiam-se mdlretax’{lente
destes recursos, pode-se atribuir 4 casa de Batuque também o carter de unidade
distribuidora de riqueza.

A aquisi¢go de saber ritual, que ocorre via inicia¢do, corresponde, na concep-

¢do émica, A detengdo de poder mistico. Esta iniclagao seguidamgntfe Fomega na
infancia, tem cardter progressivo, exige convivio demorado com a religido, a’ Tepe-
ti¢do anual de ritos, e implica na.adscri¢do ao culto até a morte. As caracten\stlf:as
do ritual de iniciagfo expressam, simbolicamente, uma morte em re}agﬁo a'wc{a
pregressa e um renascimento do individuo como filiado a0 culto. Ft?lta a cerimd-
nia, o novigo récebé um novo nome, que inclui o de seu orixd padroeiro, pelo qual
serd conhecido na comunidade do Batuque. Na cerim6nia de iniciagdo, as faies
prdpostas por Gennep (1978: 31-33) quanto aos ritos de passagem — separagao,
margem e agregacio — sdo bem identificdveis.” '
Ressalta, no calenddrio das ceriménias anuais, o ciclo ritual;, produto de
um processo que se desenrola, passo a passo, ao longo do ano. A cerimoénia de
maior destaque deste ciclo ¢ a festa, cujo ponto alto ¢ a possessdo dos fiéis pelos
orix4s; invocados através de toques de instrumentos e cdnticos sagrados. Tem gran-
de importincia, igualmente, o cerimonial para os mortos, o aressum que, gragas as
suas caracteristicas de oposi¢io a0 dos orixds, assume a condiggo de um anti-ritual
face a ele. O espirito do morto, na visdo émica, reveste-se de grande periculosida-
de, pois procura permanecer junto a seus antigos companheiros de templo, a quem
causa perturbagBes, como a doenga, conflitos, e até mesmo a morte, precisando

* ser afastado. Pessoas que gozam, em vida, de grande. prestigio e estima, como os.
chefes, tornam-se, a0 morrerem, objeto de maldisfargada execragdo pelo perigo

que passam a oferecer. Esta sibita mudanga na condicio — quase que do amor

para o 6dio — pode ser entendida como uma forma de atenuar o sofrimento ¢ a

sensagdo do desamparo, de parte dos sobreviventes, pela perda de alguém com
quem haviam estabelecido lagos afetivos seguidamente muito mais fortes do que
os consangiiineos. Neste sentido, a atribuigdo de periculosidade ao espirito do
morto e a conseqiiente necessidade de afastd-lo, seria uma solugo cultural para o
impacto causado pela morte. Nos rituais que se fazem para os eguns, 0S Mmesmos
momentos propostos por Gennep sio igualmente discerniveis. Podendo manifes-
tar-se, via possess3o, também, nas ceriménias finebres ou quando s@o homenagea-
dos, os espfritos, ao contrdrio dos orix4s, fazem movimentos desordenados e apre-
sentam-se como entidades malfazejas, assinalando publicamente suas qualidades
negativas face aos valores ideiais do grupo dos humanos. Nestas ocasides podem
confessar, por exemplo, sua participagdo no envio de feiticos, ou rejqbilar~s,e_aber-
tamente com os problemas que causam dqueles. Nesta condi¢o, assumem a carac-
terfstica de agentes da disrup¢do e da desordem. :

Os orixds estdos dispostos em uma ordem hierdrquica, dos mais jovens aos

mais velhos, subjacente e ordenadora do Cosmos, e que se projeta sobre 0 mundo:
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o tempo cronolégico, o meio-ambiente, o espago fisico e social. Sabe-se sobre os
orixds através de estérias tradicionais, contadas nos templos. Durante a possessio,
a0 contrdrio dos eguns, eles fazem limpezas misticas benéficas aos humanos ou
dao-lhes conselhos, mas principalmente dedicam-se as dangas sagradas. Sendo fi-
lhos miticos de um casal de orixds, os humanos herdam-hes os caracteres fisicos
e psicoldgicos, que marcam o corpo e a personalidade destes.

As dangas sagradas expressam, de forma dramatizada, as caracteristicas que
cada um dos orixds possui, seus atos, compreendendo, assim, uma forma “muscu-
lar” de transmissdo da memoria ancestral. Existem dangas executadas tanto pelos
orix4s como pelos humanos, enquanto que em outras apenas os primeiros dangam.

" Entre tais dangas, ressalta a do atd onde, nos moldes de uma pega teatral, os
orixds representam um episédio da estéria em que o Ogum ¢é embebedado pela
Iansd para que ela possa fugir com o Xangd.

Geertz (1978: 316) menciona que a manifestacdo artistica em geral expressa
uma ‘“‘seméntica social”’, onde a emogfo ¢ utilizada para fins cognitivos. Enfocan-
do o atd sob estes pressupostos, constata-se que ele envolve temas diversos para a
reflexdo: por tratarse de uma luta, expressa o conflito existente nas relacGes
entre o grupo branco e o negro (que remete para o bindmio cruz/encruzilhada) ou
entre os proprios templos da comunidade do Batuque; ou a universalidade da ten-
sao/atragdo entre o principio masculino e o feminino. Além disto, fala de senti-
mentos — paixfo, trai¢io, ciimes, 6dio — que envolvem tanto as relacGes divinas,
no Cosmos batuqueiro, como as humanas. Trazer tal temdtica, via dramatizagdo,
para o terreno do concreto, € exatamente sublinhd-la. Mas ¢ um destaque que ad-
quire ainda maior importincia & medida que ocupa um ponto focal de um acon-
tecimento também focal, na religifo, que é a festa.

Ela parece mostrar vdrios aspectos a fora os mencionados. Um deles, por co-
locar os deuses num palco ritual ao lado dos humanos, permite que os caracteres
dos primeiros sejam visualizados pelos segundos, facilitando sua aprendizagem. E
esta aprendizagem ¢ fundamental para a construgdo da identidade do. filiado ao
Batuque, feita segundo o'modelo de seu orixd. Ademais, o que também fica expli-
cito é que h4 muita semelhanga entre os humanos e os deuses. '

O aressum ¢ a festa, os dois principais momentos do calenddrio anual do Ba-
tuque, podem ser tomados comio vitrines rituais e que os mortos e os deuses res-
pectivamente apresentam-se, com suas caracteristicas, aos olhos dos humanos. Es-
tes, seja emprestando seus corpos para as manifestagSes daqueles, seja na condi¢fo
de simples assistentes, s3o participes diretos do mesmo drama mistico. Na verda-
de, ambos os momentos, efetivados num espago ¢ num tempo miticos criados pe-
lo situal, s3o ocasiGes em que as representagGes e concepgOes comuns ao grupo se
mostram de forma mais expressiva, pois materializada. E entdo, dois modelos pola-
1es se destacam: os mortos (ou a concepedo-morto, se quisermos), consubstancian-
do as qualidades negativas idealizadas humanas: o que pretende destruir o proprio
grupo e seus integrantes, o anti-homem; ¢ os deuses que, especialmente na danga
do ata, mostram caracteristicas tdo préximas a da conce pgFo-pessoa batuqueira.
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Enfocando aressum e eguns, e festa e orixds, poderfamos concluir: os ho- .
mens, vendo suas préprias representagdes sobre os mortos, contemplam o que ndo
querem ser. E vendo os deuses, em hltima andlise véem-se a si mesmos.
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~ Abangd, bangd ou bangangd — * m. briga, confusdo, 1o jexd (AO).

Glossario

1. Termos usados, ou corretamente, em todos os templos, ou por apenas alguns
informantes. As letras e simbolos correspondem a:

— m. — masculino

- f — feminino

- ~ ouvido apenas de um ou poucos filiados,

— lnformantes
(AcX) — Acimar do Xango
(AO) - Ademar do Ogum
(AX) — Ayrton do Xangd
(D) — Donga da lemanja
(E) — Erico do Ogum
(MM) — Moga da Oxum
(R) — Ramiro do Ogum

Abad6 — m. milho torrado (D), * oferenda para o Bard (AcX).
Abic — m. crianga que “ndo veio ao mundo para ficar”.

Abo-até —* cheguei (D).

Aré-adjé * — m. galo no jéjo (E).

Acard — m. prova para verificar a veracxdade da possessdo pelo orixd.
Acarajé — m. bolinho de feijo-mitdo frito no dendé.

Acurii — m. comida para Oxald feita com milho de canjica branco.
Agucé —* f. galinha no lado do j&jo (E).

.Adaqué — *fica quieta! (D).

Adid — * m. peixe (D).
Adidé — *levantar (D).
Adjd — m. sineta ritual.

_Adjé — * 1. galinha no lado oié-jexd (E).

Adjeb6 — * m. fazer a “chegada” do orixd, consolidar a possessqo (E).

Afeffge — * chega de falar! (D).

Afofo —* m. conversa fiada (D) (AO). :

Agé — m. instrumento musical, cabaga recoberta com rede entretecida de contas.
Agd — m. dd licenga.

+ Agbgd — m. instrumento ritual usado nas casas jéje, hoje em desuso; consta de

duas campanulas de ferro unidas por um-abo.

Aié —* m. cabrito (E).

Ald — m. pdlio branco armado nas grandes festas piblicas.

Alujd — m. modalidade de ritmo de tambor.

Amald — m. comida de Xangd, ens0pado de vegetais e carnes com pirdo de fari-
nha de mandioca.
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Anafiquim — * m. feiticaria (AX). : ;

Anaréu — * diz-se quando o orix4 vai embora D). .

Ad10 — m. comida para a Oxum feita de massa de feijgo-middo.
Aord — m. erva consagrada a Ossae (D).

Aquibé — * m. galo (E).

Aquibelodié — * m. a matanga para 0 Bar4 Lodé (E).

Aquicé — * m. galo no lado de ijexd (DV:F).

-Aquidjé — *m. a casa do Bard Lodé (E).

Aré — m. modalidade de ritmo de tambor.

© Aré-adjé — * m. ato de deitar-se aos pés dos orixds ou pessoas graduadas na reli-

gido (E).

Aressum — m. cerimonia flinebre ou de homenagem a mortos.
Axibib6 ou oribib6 — m. cerimdnia de iniciagao. .
Assagéu — m. borrifos de dgua das quartinhas sagradas dados com 2 boca.
Atd — m. danga efetuada no final da festa; bebida do Ogum.

Ataré —* m. pimenta-da-costa, variedade de pimenta (AX).

Atotd — * siléncio! (D) (R).

Aundé —* ir embora (D).

Axé — m. tudo aquilo que pertence ou esteja relacionado ao sagrado; forga e po-

" der misticos; objetos pertencentes ao orixa.

Axeré ou axéro — m. estado que sobrevém apds a possessdo propriamente dita pe-

1o orixd. )

Axixé — * m. cerimdnia ritual de cunho mistico; “servigo” (D).

AX6 — m. TOupas com as quais se vestiam antigamente 0s orixds.

Axor0d — m. sangue.

Bab4 — m. Oxald.

Babaldu — m. chefe, pai-de-santo.

Babalda — f. feminino de babaldu.

Bald-bald — * m. desentendimento no jexd (AO).

Balé — m. local consagrado aos mortos.

Biri — m. folha sagrada.

Bori — m. cerimdnia de iniciagdo.

~ Cambini ou cambina — m. “lado”, modalidade ritual.

Cagli — * m. “balanga”, “roda-de-quatro-pés” (AX).

Cotopd — * m. casa, no jexd (A0).

Cut4 ou ocuti — m. pedra sagrada.

Comidild — * f. galinha no lado de cambini (EO).

Dendé ou dendém — m. variedade de azeite de uso ritual. -

Dilogum — m. segunda cerimonia do ciclo ritual ou festa do peixe (MM).
Ebf — m. espécie de lesma de caracol branco. '
Ebé — m. festa em que houve sacrificio de animais.

Ecd — m. comida sagrada do Bard: dgua com sal e pingos de dendé.

Ef6 — * m. o mesmo que amald, comida de Xangd D).
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glg:un - M. espirito de morto.
€ — m. ; i :
Eﬁ;ﬁ m *Cfns:'aa?;ng :)é:él:(;m(zglf apenas em ocasjées muito solenes.
_Emissé —*m. o mesmo que r 3
Ep6 — m. azeite-de—dend%. ol de-atro pls (B).
Eri — m. oferenda para mortos.
Goa — * £. o grupo ritual (AX)..
Gomaid — * vem c&! (D).
Iabd — * £, mult_xer fitha de orixd-mulher (MM); * pessoa com cabega de santo mu-
o ther que antigamente cuidava das pessoas que se aprontavam (D).
Idfl ~ *m. faca de dois gumes, sem ponta, para sacrificar & lemanjd (AX)
irf:;ﬁ— o mesmo que o conjunto do jogo-de-biizios. .
ou nh4 — f. tambor ritual em 5
Akt em tronco de cone pertencente ao Xangd Aganji;
Ioricé —* m. gato no lado de cambini (E).
ﬁfiigﬁei-;naglﬁh; * f:hlger; comida, genericamente falando (D).
-mif, minhd-minh4 ou inhdme-inhdme — i i
e o o unril'e-mhame m. farinha de maqdloca com azeite-
Mierd — m. caldo de folhas maceradas.
Nixé — * f. roupa, no jexd (AO).
Obé — m. faca.
= A *
Obox‘:fn x(rlxgr:; —:S . ;fg;:){?s(sgc)) que deve ser pronunciada quando se sai de casa le-
Ol6-cori — m. variedade de ritmo.
Ola-bedé —»* m. ritmo para o Ossanha (D).
Oml: — dgua; saudagdo para a Jemanjé.
Omé-mi — * minha mde (D).
Omé-delé — * a mde dele (D).
Op?té ou apeté — m. comida sagrada: bolo de batata inglesa,
0c¢3 - m. ato de fazer limpeza ritual nos ocutds. .
Oub ou u6-ué — m. dinheiro; oud badé: dinheiro (D).
Oxé’u — assim seja; saudago que corresponde ao “amém’ cristdo
Pard — m. 0 mesmo que quarto-de-santo. S
Peji — m. 0 mesmo que quarto-de-santo.
Potocs —* m. o mesmo que-casa (D).
Queré — crianga.

2. Glossério dos axéros

Aga suza (dgua suja) — café.
Alemio — pdo.

Babado - fala, discurso.
Bago — uva.



Banco (branco?) — dinheiro, moeda.
Boi-di-tipa (boi-de-tripas) — laranja.
Boneco/boneca — homem e mulher.
Bot4 pl4 fola (botar para fora) — comer.
Bulo (burro) — intelectual.
Cabega-de-pato — pénis.

Calenta pu cinquenta (quarenta por cingiienta) — amanh4.

Caloga (carroga) — 6nibus, automovel
Cambdo — perna.

Camélo — cama.

Compé (comprar) — roubar.

Cu — casa.

Dileita (direita) — a torta de aniversdrio.
Espola (porra, esperma) — o atd bebida.
Felélo (ferreiro) — o apelido do Ogum.
Funico — bori.

Gafo (garfo) — mio.

Gaitinha — festa ritual (porque tem musxca).

Genelosa (generosa) — vagina.
Libano — policia.
Luva — meia.
Maléme — salame. -
Mucégo (morcego) — guarda-chuva.
Jaguatiica (jaguatirica) — dnibus ou bonde.
Méda (merda) — mel.
Micome — queijo.
Ninho — residéncia.
Pao tolado (torrado) ~ sapato.
Peido-da-penosa — ovo.
Peido-da-vaca — leite.
Penosa — galinha.
Piga-na-cola-pepsi-cola, refrigerante,
Putchema — céqui.
Puta — manteiga. :
Rebenca de penca de omi — péra d’4gua.
Sémpe (sempre) — -sim.
Sumica (mamica) — seio.
Tampdso (tramposo) — apelido do Xang6.
Tigue (tigre) — automével.
Torado (torrade) — sapato.
Quelé (queré) — crianga. = -
Vagarume (vagalume) — Limpada.

- Zanéla (janela) — olho.
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Zanélo (janeiro) — outro ano;no futuro.
~ Zuguéla — chinelo, sapato. '
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O imoével da “Sociedade
Africana N. Sra. dos Navegantes”
(Templo da Mae Ester da lemanjé)

A. Disposi¢io geral das construgdes e do terreno

Gruta artificial com imagem da N. S2dos Navegantes.

Espago cercado, local de enterramento de restos de aves oferecidas diariamen-

te aos orixds.

8 e 9. Gaiolas cobertas para aves.

10 e 11. Encerras cobertas para animais maiozres.

12. Gaiolas cobertas para aves.

13. Chiqueiro.

14. Pogo de dgua potdvel em desuso.

15. Latrina externa em desuso.

16 e 17 . Depdsitos. Esporadicamente serviam como alojamento, nas grandes fes-
tas, para pessoas de fora.

18. Balé.

19. Casa de moradia de familiares da chefe.

1. Corpo da casa principal.
2. Sanitério.

3. Cozinha.

4. Fomno de barro (coberto).
5. Casa do Bard Lodé.

6.

7.

Detalhes do saldo e quarto-de-santo

Prateleira para a guarda dos ocutds.

Casinha do Bar4 Jeld (o de dentro de casa).

Tambores (dependurados na parede em posi¢do horizontal).

Banco dos tamboreiros.

OBSERVACAO Os simbolos masculino ¢ feminino indicam a posigio obrigatd-
ria de homens e mulheres no espago do saldo por ocasifo das solenidades.
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