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PREFACIO

No imaginario ocidental, o Brasil € a encarnagio do mito da terra selvagem e
encantadora, povoada de gente simples e hospitaieira, que sabe viver em hai-
monia com a natureza. Salvador, ha muito, é a cidade em que os contrastes se
ateniuam, as cores se misturam, as crengas se entrelagam. Mas Salvador tam-
hém é a Roma africana, em que as tradigoes rcligiosas trazidas pelos antigos
escravos souberam se preservar ¢ se transmitir da mancira mais “fiel”. A Rahia,
com seu candomblé nago que concentra em si e ideal de arfreanidade, ternen

sea “boa terra”, em Que reinam a mestigagen e a hanmenn, crboenr prossga
no sonho de purcza africana;, na busca de raizes que anima as Conversas nas
casas de culto mais tradicionais.

Mas ¢ outro o Brasil abordado aqui, um Brasil em que mil adaptagoes a
regra — seja ela lei ou medelo a ser respeitado - tornam impossivel a instaura-
¢io de uma ortodoxia ou de uma linha comum que uniformize os milhares de
centros de candomblé espalhados peto pafs. A-multiplicidade domina ¢ se
impae, tornando caducas as sistematizagdes clegantes, as vezes perfeitas de-
mais, que gostartam de cristalizar essa religido.

-Sem duvida alguma, escrever sobre o candomblé é um empreendimento
perigoso, de maltiplas armadilhas. Ha muitos predecessores itustres e obras que,
veremos, apresentam apenas uma das maltiplas formas desse fendmeno religio-
s0. F hi muilo se tem o sentimento de que nada de novo pode ser dito sobre esse
campo, talvez um dos mais explorados pela antropologia religiosa.

O trabalho pioneiro de Beatriz Géis Dantas, que teve no meio académico
prasileiro o efeito de um verdadeiro vendaval, fei habilmente “ignorado” pe-
los antropélogos porta-vozes do candomblé nagd dito tradicional. Assim, ain-
da hoje os jovens pesquisadores (sobretudo os esfrangeiros) que se propoem a
estudar o candomblé sdo levados a reproduzir ¢ mesmo tipo de analise, inscre-
vendo-se na linha desses predecessores ilustres que fizeram do candomble
nagé a encarnagdo da tradicdo africana no Brasil.

Dantas analisou os anes 1930, época-chave da construgido da identidade
nacional ¢ do nascimento dos estudos afro-brasilciros. Seria possivel pensar

que, apos sua brilhante analise, as coisas mudassem para sempre. Infelizmente,




nio loi isso 0 que ocorreu, como o prova toda uma literatura cientifica que
continua a afirmar uma “purcza” ¢ que valoriza o monopélio de um segmento
dos cultos que pretende ser o Gnico garante da preservagdo da verdadeira tradi-
¢do africana. Da mesma forma, muitos pesquisadares que estudam os cultos
afro-brasileiros ditos tradicionais colaboram com instituigdes como o Institu-
to Nacional da Tradigio e Cultura Afro-Brasileira (NTrcas), cujo papel no movi-
mento de unificago e até de purificagdo dos cultos ¢ incontestdvel, ou partici-
pam dos congressos afro-brasileiros que, hoje como ontem, conjugam os dis-
cursos cienlificos com o que Edison Carnciro qualificou, nos anos 1950, d¢
“espeticulo do negro”. Na Bahia como no resto do Brasil, nagd (ou ioruba, sc
preferirem) é, mais do que nunca, sindnimo de “africano”, bem como o quali-
{icativo obrigatério do que esta ligado A réafirmacdo das raizes africanas da
identidade negra brasileira.

Foi por is50 que se impds a necessidade de falar do passado e sobretudo do
pruenlc ainda que correndo o risco de assumir uma posicio “politicamente
incorreta” numa £poca em que a mistura de géneros — trabalho antropoldgico
c implicagdo religiosa - ¢ tendéncia generalizada. Espero que esta obra sirva
para afi nara compreensdo de um universo de dificil abordagem ¢ para mostrar
como essa tradigao, que se quer eterna e imutdvel, ¢, na realidade, reinventada,
dia apds dia.

=

Um livio sempre ¢ o resultado de uma obra coletiva. Na verdade, este
trabalho ndo poderia ter sido feito sem o apolo de certas pessoas, as quais
desejo expressar aqui toda a minha gratidio. Entre os muitos colegas c amigos
que tém acompanhado meu trabalho, gostaria de agradecer o apoio de Jacques

. Galinter, Michka Sachnine, Antoinette Molinié¢, Raymond Jamous, Marie-
Héléne Delamare ¢ Antonio Carlos de Souza Lima.

Gostaria também de expressar meu reconhecimento ao Laboratério de
Ltnologia e de Sociologia Comparativa da Universidade de Paris X-Nanterre e
2o Centre National de fa Recherche Scientifique (CNRS), que me acolheram ¢
me deram os meios de prosseguir meu trabalho na Franca.

Serei sempre devedora dos iniciados de candomblé e dos médiuns de
umbanda que partitharam comigo seus conhecimentos ¢ que me presentea-
ram com suas historias, especialmente Alvinho de Omolu ¢ todos os membros
do He 1fa Mongé Gibanaué do Rio de Janciro.
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ALGUMAS NOGOES DE FONETICA IORUBA E PORTUGUESA

O iorubd, ainda utilizado nos rituais do candomblé nagd, ¢ uma lingua tonal.
Um tom ¢ uma mudanga de altura do som da voz, com fins morfolégicos e
semanticos. Todas as vogais tém um tom. Os tons baixos sdo indicados por um
acento grave, os tons médios ndo sio grafados ¢ os tons aitos sio designados
por um acento agudo. Eis os casos especificos em que a prontineia é diferente
do portugués:

vogais

e =&, como em padé
¢ =¢, como cm mel
0 =3, como em por
0 =, como ¢ bola

consoantes

# = sempre lirme, como em galo

h = sempre aspirado, como em hibito

i = dj, como em adjetivo,

= kp (dupla oclusio simultinea)

§ =sempre surdo (ndo ha *s” com som de “z", sonoro}
$ =X, como em LExu

W=t

A vogal nasalada "on” ¢ proxima do som “d” em portugues Além disso,
toda vogal que se segue a uma consoante nasal (“m” ou “n") é nasalada.
“x" corresponde foneticamente 3 consoante
iorubd “s”. Por exemplo, Esu (iorubd) = Exu (portugués).

Utilizarei a ortografia ioruba (Esi) ao analisar o papel dessa divindade no

pantedo iorubd, ¢ a ortografia em lingua portugucsa (Exu) quando sc tratar de

Em portugueés, a consoantc




seu correspondente no Brasil. Esse procedimento, que pode parecer apenas
derivar de uma-preocupagio logica, é na realidade pleno de sentido. A utiliza-
¢do dos lermos iotubds nos cscritos antropotégicos sobre o candombié dito
tradicional, muito difundida atualmente, quer, na verdade, ressaltar sua ori-
gem africana. A opgio'por me ater  ortografia da lingua portuguesa se deve a
intengdo inversa, que é a deste livro: situar o candomblé, antes de tudo, como
uma construgao religiosa tipicamente brasileira. Assim, utilizarei as formas
plurais de termos como orixds, iamis e eguns, que sao correntes em portugués,
mas inexistentes em ioruba,

A ortografia iorubd serd mantida quando se tratar de palavras que nio
possuam correspondéncia na lingua portuguesa ou sejam utitizadas “politica-
mente” como sinais de pertencimento a tradicio africana. Os termos iorubd ¢
banta apresentario a ortografia da lingua portuguesa, ja bem disseminada nos
lextos etnoldgicos. Mantive, em contrapartida, a ortografia iorubd de termos
como fon ¢ akanr, 05 quais ainda nio foram aportuguesados,

As palavras que designam divindades ou espiritos serdo grafadas com a
letra inicial maidscuia quando tratados individualmente e em letras min uscu-
las quando sc referirem A farma coletiva. Por exemnplo: Exu, os exus; lami, as
iamis. A unica excegao ¢ Eguns, para designar os ancestrais coletivos, e equns,
que se refere aos espiritos de maortos.

Essd cscotha foi motivada pela preocupacdo com a clareza, dificiimente

- alcan¢ada quando os mesmos termos designam realidades muito diferentes.
A mesma preocupagao de uma maior legibilidade me levou a, em geral, grafar
em ildlico a primeira ocorréncia dos termos vernaculares e em redondo as
seguintes.

A tradugao de termos usados pelos médiuns para indicar a entrada em
transe suscita algumas dificuldades. De fato, a expressio empregada usualmen-
te na literatura especializada - “ser possuido” - nem sempre corresponde &
terminologia utilizada pelos médiuns. O termo transe s6 ¢ empregado na lin-
guagem erudita ou nos textos umbandistas (transe mediiinice). Na umbanda,
fala-se em “incorporagio”; no candomblé, em “queda no santo” pu “estado de
$anto”, em que “santo” ¢ sindnimo de orixa. Dessa forma, um iniciado pode
"cair no santo”, “virar” {sc transformar na divindade), “receber” (um espirite
ou uma divindade), “incorporar” (um espirito) ou “estar incorporado” (possuido
por um espirite). Quando se trata do deus ou do espirito, ele pode “virar”,
“incorporar-s¢” gu “baixar”. Os vocibulos relativos a nocdo de possessao sio,
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portanto, muito pouco utilizados pelos médiuns. Em face das dificuldades ine-
rentes a tradugdo, optei por termos ja validados nos cscritos etnolégicos (pos-
suir, ser/estar possuido), aliados a alguns neologismos como “reccber (um espi-
rito)” ou “manifestar-se” (para “virar”).

Por fim, peco desculpas ao leitor pela abundéncia do emprego de aspas,
necessdrio para a relativizacio de nog¢des como “tradi¢do”, “pureza” ¢ “dege-
nerescéncia”. Nio as utilizarei, todavia, ao tratar de nocées como nagdo de
candombié ou filho-de-santo, pertencentes ao jargio do candombié. Todos os

lermos vernaculares cstio compilados no glossdrio situado no fim desta obra.
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INTRODUCAOQ

Este livro decorre de um lengo percurso pessoal. Desde minha primeira via-
fem ao Brasil, em 1983, para pesquisas bibliograficas sobre o candomblé, mui-
tas questoes comegaram a tomar forma em minha mente. Por que 0s estudos,
em sua maioria, eram centrados apenas em uma das modalidades de cuito
presentes no universo religioso afro-brasileiro!'? Por que os discursos - de
pessoas ligadas ao candomblé, mas também de pesquisadores que escreviam
sobre esse assunto - insistiam tanto na “pureza” dos cultos? Impressionava-me
a aparente uniformidade dos centros de culto - apesar de algumas diferencas
nos rituais ou nos nomes das divindadcs —, tm contraste com a constante
reparticac do universo religioso entre cultos “puros” ¢ “impuros”, conforme
linhas de genealogia religiosa, mais ou menos reais, que hierarquizavam o
campo religioso afro-hrasileiro. As diferencas instituidas pelo discurso nativo
sobre as origens pareciam atravessar e estruturar o discusso dos pesquisadores,
sem que fossem objeto de uma reflexdo quanto aos mecanismos de sua consti-
luicdo. Os dois discursos, o nativo e o antropoldgico, recobriam-se estranha-
mente.

Em um primeiro tempo, achei que a apresentacie de uma tradi¢do outra, a
tradi¢do angola, por ¢xernplo, poderia contribuir para questionar o que me
parecia ser um o priori dos estudos afro-brasileiros: os iorubas (ou nagds) seriam
0s guardibes da “pureza” religiosa, e os bantos os “donos do lidico” (cf. Bastide
1960). Assim, durante minha defesa da dissertagdo de micstrade, no Museu
Nacional do Rio de janeiro, estava animada com a esperanga de ter colhido
uma visao original do mundo, expressao da modalidade de candomblé menos

' A utilizagio do termo “afro-brasileiro” apresenta problemas epistemoldgicos, pois encontrames,
ne conjunto de campo religioso afro-brasileiro, cultos como o ka rdecismo e a umbanda “branca
que nda se recenhecem como cultos de origem alnicana, mas que estic intimamente ligados as
maodalidades de cullo (umbanda “africana”, omolocd, candembléy que reivindicam uma hera nga
afvicana, Com efeito, veremas que as médiuns circulam de uma modalidade 3 outra, em um
cositinian religioso que vai do polo considerado menos atricang (kardecismo} aquele considerado
mais africanc (candomhlé Nagd). Apesar dos problemas a qQue pode levara utilizagio desse termo,
eseolhi seguir 0 uso cnnsagrz{do na literatura sobre 0 candamblé ¢ os demais cultos ditos afro-
lirasilerros. ltetomaremos essa probiemitica no fim desta mtrodugao.
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estudada: a nacio? angola. Dois anos antes, havia encontrado, em Sepetiba, um
ambicioso e inteligente pai-de-santo José Rodrigues da Costa que acabava de
fundar um terrciro na zona oeste do Rio de Janeiro. Meu interesse primeiro — o
estudo das dangas de possessdo - levou-me a longas discussdes com ele, que
pouco a pouco revelaram todo um universo simbdlico reaimente inédito.

Longe de qualquer preocupagio quanto d “purcza” dessa visic de mundo,
deixei-me tomar pela fascinagdo de uma construcio teérica gue Rodrigues da
Costa me apresentava como a heranca de uma tradicio religiosa transmitida
por scu proprio pai-de-santo, um nativo de Angola, entio falecico. Fu achava
quc a simples possibilidade de registrar essa visio de mundo constituiria uma
contribuicao interessante para os estudos afro-brasileiros. Qual nio foi minha
surpresa quando, na defesa de tese, todas as criticas dos cxaminadores se con-
centraram na propria singularidade desse discurso. Quem afirmava esse uni-
verso? Quantas pessoas também tinham essa visio de mundo? Néo estava eu,
com aquele trabalho, legitimando a autoridade do pai-de-santo?

Essas questoes.me pareciam injustificadas. Estava habituada a ler, nos tex-
tos classicos dedicados ao candomblé, descrigdes de um universg religioso em
que a legitimidade da visio do mundo relatada nunca era questionada. Na
maioria dos textos (por exemplo, Bastide 1958), era impossivel identificar os
terreiros em que a pesquisa fora feita. Todos os autores faziam referéncia a uma
tradicdo, a dos nagds?, e sublinhavam a auséncia de tradi¢do nas demais na-
¢Ges, as bantas em particular.

Eeis que, com minha tradicac inédita, sugeria que talvez também houves-
se algo interessante no estudo do candomblé banto! Meu.desejo sincero de
contribuir para os estudos afro-brasiieiros foi desencorajado de imediato. Abor-

* O candomblé é dividido em nagoes: nagd, ketu, efon, ijexa, nagé-vodum, jeje, angola, congo,
caboclo. O conceito de nagao perdeu sua significacio étnica originaria e recobre hoje uma
significagio mais politica {no sentido mais amplo dao termo) que teolodgica. Para uma discussio
mas aprofundada desse coneeito, ver Costa Lima (1976).

O termo nagd ¢ utilizado pelos ton do Danmé {atuat Bening para designar os 1orubids que moram
em seu pAis. Segundo Cornevin (citado por Ceccaldi 1979: 178), essa palavra seria um insulto
derivado de inagomm, isto &, pielhentos, e teria sido utilizada pelos dacmeanos para designar seus
inimigos iorubis. Posteriormente, transformaou-se em andgoni, depois em rigyo. As mitologias dos
10rubis ¢ dos ton do Daomé sempre foram muite sincretizadas. Essa mistura, precxistenie a
escravidio, cstd na base do modelo jeje-1ugd, durante muito tempo cansiderado predominante no

candomblé da Bahia. A palavra jeje (ou diédjé) designa um dos grupos fon do Daomé, os gun,

fortemente marcado pelas influéncias culturais dos worubas (Ceccaldi 1979),
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dava um dominio que nao deveria ser muito explorado, capaz de pér em ques-
140 a organizagao interna do campa de pesquisa afro-brasileire*. De fato, como
dar legitimidade aquilo qQue, por definicdo, era fruto de uma “degenerescéncia”,
de uma perda das tradicoes africanas? Além disso, minha audicia era dupla,
Uma vez que ndo s6 me dedicara ao estudo de um culto considerado menos
tradicional (o banto), como também o fizera no Rio de Janeiro e ndo em Salva-
dor, patria do “verdadeiro” candomblés. Tinha, entao, de rever os mecanismos
pelos quais se constituia a 0posi¢ao entre os cultos nagds e bantos que estru-
turava os discursos tanto nativos quanto cientificos. O trabalho inovador de
Beatriz Gais Dantas, publicado em 1988, marcou ¢ inicio de uma relativizacio
dessas categorias: partindo da analise do xangé de Sergipe, questionava o que
parccia ser, até ali, uma evidéncia: o nago, como sindnimo de pureza africana.
mostrava-se uma categoria nascida do encontro do discurso de certos pratican-
tes, que justificavam a hegemonia deles, com o discurso dos pesquisadores,
cles proprios fortemente ligados a esse mesmo scgmiento religioso,

A relativizagdo das categorias - e das oposigoes constitutivas do campo
afro-brasileiro - implicava, a meu ver, uma necessaria discussao das relagoes
de poder inscritas nesse universo. Isso é justamente o que torna um trabatho
desse tipo particularmente delicado: todo pesquisador que penetra nesse cam-
po tem consciéncia de que o poder é o ponto capital de seu objeto e de que é
dificil desenvolver uma andlise dessa questdo sem entrar em conflitc com
parte de seu pdblico, isto €, alguns de seus colegas, bem como com alguns
membros do culto. Parecia-nie indispensivel, entretanto, dedicar-me ao estu-
do dos mecanismos de construgao da tradicio, assim como is relagées de po-
der que estruturam o campo religioso afro-brasileiro. .

* 0 candomblé angola foi muito pouco analisado. Com cxcecan dos estudos cldssicos de Edison
Carneiro (1964, 1936.7), que coﬁfirmam a inferiarid
duas abras sobre o candomblé angol
Scira (1978). Enquanto a Pritneira

ade mitico-ritual dos bantos, existem apenas

a:ade Giséle Binon-Cossard (1970} ¢ a de Ordep Trindade

abandotiou a antropologia para se tornar mic-de-santo de
candomble, o segundo € hoje um dos porta-vozes da tradigio nagé (cf. Serra 1995).

* Deve-se ressaltar que, embora Giséle Binon

-Cossard tenha dedicado sua Lese de doutorade a um
terretro siluado no subtirbio do Rio dej

anciro, seu pai-de-sanle, Joaozinho da Goméia, era balano
¢ muito conhecido no meio dos cultos afro-brasiteiros. Apesar de seus “pecados” de origem
(Capone 1996), que questionavam sua legitimidade, cle é cilado em varios estudos antropolayi-
Los, como os de Bastide ( 1960}, Carneiro (1 936-7), Landes (1947 ¢ Ziegler (1975). O outro estudo
dedicado ao candombie angola (Serra 1978) estd centrado en um terreiro de Salvador. A Bahia
sempre foi um poderoso centro delegitimacao nos escritos sobire o candomblé,
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“PUROS” E "DEGENERADOS”

De fato, uma das caracteristicas mais marcantes dos estudes sobre o candomblé
¢ a espantosa concentragio das pesquisas etnograficas em trés terreiros de
nac¢io nagd (iorubd), transformados, assim, na encarnacio da tradigdo africana
no Brasil. Sdo cles o Engenho Velho ou Casa Branca, considerado o primeiro
terreiro de candomblé fundado no pais, o Gantois e 0 Ax¢ Qpd Afonja, ambos
oriundos do ingenho Velho. Qutras cidades brasileiras, como Recife, 5o Luis
do Maranhio c Porto Alegre, foram cleitas, respectivamente, centros tradicio-
nais de trés outras modalidades de cultos afro-brasileiros: o xangd, o tambor de
mina ¢ o batugue. As grandes cidades do Sudeste (Rio de Janeiro ¢ $io Paulo)
sempre foram consideradas as patrias da macumba, culto “degencrado” por
exceléncia, oriundo da mistura de tradigées africanas, na maioria bantas, com
cultos indigenas e o espiritismo europeu®,

Raimundo Nina Rodrigues, precursor dos estudos afro-brasileiros, critica-
va a opinido, demonstrada por estudos lingiiisticos e prevalecente em sua épo-
ca, de uma supremacia banta entre os negros brasileiras. Com cfcito, a lingua
portugucsa falada no Brasil € muito influenciada pelo quimbundo ¢, em tnenor
grau, por outras linguas bantas. No intuito de criticar essa predominancia,
Nina Rodrigues substituiu o método bascado na andlise lingiiistica por outro
bascado na observagio dos fatos religiosos, comparando-os com os dados de
que di'spunha sobre os povos africanos. Ora, no fim do século X1X, acabava-se
de descobrir a organizagiio social e religiosa dos iorubas, bem como sua grande
compltxidade. Os bantos, em compensagdo, caracterizavam-se por wma mito-
logia considerada inferior. Assim, apesar da organizacio social do reino do
Congo, compardvel & organiza¢do dos iorubas, a inferioridade dos bantos era
postulada em obras como A evolicdo religiosa nas diversas ragas binnanas, de
Letourneau, publicada em 1492 e citada como referéncia nos escritos de Nina
Rodrigucs.

Em scu estudo sobre os africanos no Brasil, no inicio do século XX, Nina
Rodrigues afirmou de maneira clara a supremacia dos iorubas (os nagds da
Bahia), que ele considerava a verdadeira “aristocracia” entre os negros trazi-

* Essa distribuicho geogrdfica entre cultos africangs “puros” e cultos “degencrados” nunca levou e
CONEA A presenea, registiada desde o lim do século XIX, deum grande contingente de pais ¢ macs-

de-santo de candomblé pa cidade do Rio de Janciro. Para uma andlise detalhada dessa questlo,
ver Capone (1996).
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dos para o Brasil, bascando-se nas pesquisas do coronel Ellis e do missionario
Bowen, ambas realizadas no fim do século XIX. Da mesma formia, declarava ter
inutilmente buscado, junto aos negros da Bahia, idéias religiosas pertencentes
aos bantos. Na realidade, ele havia concentrado suas pesquisas no terreiro do
Gantois, que foi criado em 1896 (Nina Rodrigues 1906; 239), em decorréncia
de uma Cisdo do Engenho Velho. Seu informante ¢ principal guia no universo
dos cultos afro-brasileiros era Martiniano Eliseu do Bonfim, figura historica
do candomblé nagé. que, posterionmente, seria um dos fundadores do Axé Opa
Afonji, minimizando qualquer outra contribuigio cultural de origem africana
em relagio & cultura e i religido dos descendentes dos iorubas.

No rastro de Nina Rodrigues, a oposi¢io entre uma “tradigio pura” dos
nagds ¢ a “fraqueza” mitico-ritual dos bantos se impos em estudos ulteriores.
Apesar das provas da existéncia na Bahia de terreiros tdo antigos quanto o
Engenho Velho’, a superioridade religiosa dos nagds, produto de sua suposta
superioridade racial (cf. Nina Rodrigues 1906; Ramos 1937: 201), continuou
sendo afirmada pela maioria dos autores que estudaram o candomblé baiano,
privilegiando assim uma tradigao cultural entre outras. Foi preciso esperar a
obra de Edison Carnciro (1 936-7) sobre o0 candomblé banto no fim dos anos
1930, para que um pesquisador se interessasse por outra modalidade de culto.
Publicado pela primeira vez em 1937, esse trabalho, todavia, s6 confirmou a
inferioridade banta e, por conscguinte, a superioridade nagd. A diferenca, ini-
cialmentc afirmada no dmbito religioso, logo se traduziu em oposigio regional
entre o Nordeste {principalmente a Bahia), que exaltava sua heranga cultural
por meio da valorizacao dos negros nagds “superiores”, ¢ o Sudeste, que, embo-
ra ji [dsse no inicio do século XTX o centro do poder administrativo e econd-
mico do pais, era desprovido de uma tradigao cultural de igual valors.

O olhar dos intelectuais sobre 05 outros cultos estd condicionado por ¢ssa
oposicdo. Assim, apesar da existéncia do modelo jeje-nagd no inicio do século
AX no Rio de Janciro, como mostram as obras de Jodo do Rio (1904) ¢ Roberto

" Reis (1989) revela a presenga na cidade de Salvador, ne Inicio do século XIX, deoutros terreiros de
dilerentes Iradiches refigiosas, Essa afirmagdo se bascia na andlise dos Processos cnminais
telativos as perseguighes refigiosas desse periodo. Em 1944, Luis Viana Filho, ao falar da existin-
cia de virios candomblés bantos, cuja fundagfo era anterior as pesquisas de Nina Rodsigucs,
escrevey quc "era de admirar que tivessem passado despercebidos 2 um estudioso da inteligéncra
do ilustre mesiee” (1906; 209).

* Dantas (1988) analisa de modo brilhante o papel puramenic politico da utilizagio da cultura
popular pelas elites como clemento distintivo das espedificidades locais ¢ regionais, em resposta
au deslocamento do centro de poder do Nordeste para o Sudeste nos anos 1930,
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Moura (1983), esse madelo nunca foi levado em consideragdo pelos autores
Que, desde Arthur Ramos, preferiram ver nos terreiros da Bahia o modclo etno-
grafico do candomblé “tradicional”, ¢ nos terreiros do Rio o modclo etnogréfico
dos cultos “degenerados” ou “degradados”,
Roger Bastide {1960) é o0 autor que afirma de modo mais claro a oposicio
entre essas duas formas de religiosidade. A seu ver, o candomblé nagd, culto
tradicional, representaria a realizagio de uma utopia comunitiria. O culto
banto, ac contrario, acarretaria a degradacdo das crengas africanas, ao engen-
drar a “patologia social” da macumba, Bastide, no entanto, nunca realizou wn
verdadeiro trabalho de pesquisa sobre a macumba no Sudeste, Suas afirmacoes
se baseiam em tontes secundarias, como os processos juridicos e os registros de
poiicia, instrumento da repressio ao “baixo espiritismo” ¢ & magia, deixando
de lado qualquer dado que questione a supremacia religiosa dos nagds. A “filo-
sofia e a metafisica sutil” da religido africana permanecem monopolio dos
negros nagos, sendo a predominancia do candomblé nagd confirmada nos
estudos posteriores. Umna polarizagio se instalou entre os estudos dedicados a
umbanda? - associada, como a macumba, i degradacio dos cultos africanos - e
os estudos dedicados ao candomblé (evidentemente nago), expressdo da tradi-
¢do africana. O candombié nagd, tendo por centro de propagacido a cidade de
Salvador, representa, assim, o pélo ordenador de uma Gestait africana, para
relomar uma expressdo cara a Bastide. Em compensagao, as cidades do Sudeste,
submetidas aos processos de industrializacdo e urbanizagao, tornam-se o espa-
¢o de uma modernidade em que os valores mais importantes da civilizacdo
africana cstdo irremediavelmente perdidos. D¢ fato, segundo Bastide, o imi-
grante vindo do Nordeste em busca de trabalho nag pode recriar nas cidades
do Sul o espirito comunitirio que anima o munde do candombié nagé. Fle se
deixa “contaminar por uma mentalidade em que os interesses materiais ¢ a
defesa desses interesses, representada pelos partidos peliticos e pelos sindica-
tos, sdo mais importantes que os interesses espirituais e em que o trabalho da
mais resultado que a utilizacio de processos magicos” (Bastide 1960: 302). No
candomblé dito tradicional, a magia se transforima de “fonte de conflitos inter-

* Culto religioso brasileiro, nascido do encontro dos rituais africanos (sobretudo de origem banto),

amerindios ¢ <o espiritismo de Allan Kardee, A umhanda recupera hoa parte da heranga da

macumiza, mas ¢ reinlerpretada gracas ao “embranquecimento” das aspectos menos apresenta-
veis das religioes afro-brasilciras, como a supressao do sacrificio de animais ou do longo periodo
de iniciagio, A umbanda nasceu nos anos 1930 no Rio de Janciro (Brown 1985), de onde se
uspalhou para a quase totalidade do territdrio brasileiro,
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nos e de perigos” em um elemento que aumenta a “forga integradora” desse
culto, “visto que todos os problemas encontram sotugao na autoridade‘dos
sacerdotes ¢ na disciplina que estes impdem aos membros” (: 317). Em com-
pensagao, nas metropoles do Sudeste, essa mesma magia muda de sinal e, em
um contexto em que o controle do grupo desapareceu, reduz-se a urmn simples
meio de “exploragio desavergonhada da credulidade das classes baixas” (:
414).

A oposigao entre o candomblé nagd, expressao da “verdadeira” religido, e
a macumba, herdeira das magias curopéia e africana, divide o campo religiose
alro-brasileiro. Mas essa oposigao entre magia e religido realmente existe nas
diferentes modalidades de cultos afro-brasileiros? Ela nao expressava apenas
umn dos fundamentos da 1ogica interna aos cultos, reinterpretada por meio das
oposicoes (magia/religido) que historicamente ajudaram a construir o discur-
so da antropologia?

Na verdade, nos cultos afro-brasileiros, a magia estd intrinsecamente ligada
a religido, pois crer nas divindades é crer também na capacidade que elas tém de
manipular o universo em favor de seus protegidos (os iniciados ou ficis)y. As
acusagGes de magia ¢ de feiticaria nao estdo, portanto, em contradicio com o
religioso: elas representam, como no caso classico do sistema zande (Evans-
Pritchard 1937), um instrumento de controle politico e de legitimacao. Assim, o
que cra parte de um discurso politico tipicamente africano (os ataques de feitica-
ria) € interpretado como o sinal de uma oposigao ontologica entre uma religido
“pura” e uima magia “degenerada”, sem o reconhecimento de que as fronteiras
entre essas categorias eram e ainda sdo extremamente fluidas'™.

A CONSTRUCAQ DE UM MODELO IDEAL DE ORTODOXIA

A convergéncia entre as pesquisas feitas pelos antropélogos ¢ as sistermatiza-
¢oes harmoniosas freqiientemente produzidas por cles permitiram, ao longo
dos anos, a construgio de um modelo ideal de ortodoxia, identificado com o
culto nagd, que encontra seu piblico na meio tanto dos pesquisadores quanto
dos praticantes dos cultos. Com efeito, a distincia entre observador e observa-
do, que deveria estar na base do trabalho do antropdlogo, dificilmente se man-

" Verenos que a exisléncia de acusagdes de feiticaria nos terreiros ditos tradicionais 6 faz confirmar
essi hipdtese (cf. Landes 1947).
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tém quando se trata dos cultos afro-brasileiros. A maioria dos antropologos que
estudaram o candomblé se engajou, de uma forma ou de oufra, nesse culto,
contraindo uma espécie de alianga com seu “abjeto”". Por isso, o discurso
hegemanico dos chefes dos terreiros ditos tradicionais da Bahia é legitimado
pelo discurso dos antropélogos que, hd quase um século, vém limitando seus
estudos, com raras exce¢des, aos trés mesmas terreiros nagos, embora existam
miihares de outros. Com efeito, segundo o recenseamento de setemnbro de 1997,
realizade pela Federacdo Baiana do Culto Afro-brasileiro {FERACABR), haveria
1.144 terreiros apenas na cidade de Salvador {tanto terreiros de candomblé
angola ou de candombié de caboclo quanto terreiros nagos).

Nina Rodrigues ¢ Arthur Ramos, nos anos 1930, fizcram suas pesguisas no
Gantois; Edison Carneiro no Engenho Velho; Roger Bastide, Pierre Verger,
Vivaldo da Costa Lima e Juana E. dos Santos, entre outros, no Ax¢é Opd Afonja.
Todos sao terreiros origindrios do Engenho Velho ou Casa Branca, considera-
do o primeiro terreiro de candombié fundado em Sabvador. Essa concentracio
implicou também o estabelecimento de vinculos muito especiais entre o pes-
quisador ¢ seu objeto de estudo. Assim, Nina Rodrigues e Ramos se tornaram
vgds'? do Gantois (Landes 1947: 83). Da mesma forma, Edison Carnciro era oga
do Ax¢ Opd Afonjd, terreiro ao qual também estavam ligados Roger Bastide e
Pierre Verger, que havia recebido o titulo de Oju Oba, assim como muitos
0iilros antropélogos que receberam cargos rituais nesse terreiro. A alianca
entre cientistas e iniciados se tornou ainda mais efetiva quando, a partir dos
anos 1950, o vaivém para e da Africa, que nunca se interrompeu completa-
mente apos a Abolicdo da Escravidio, ganhou novo impulso gracas as viagens
de Pierre Verger entre o Brasil e o pais foruba (Nigéria e Benin}. O papel de
mensageiro que desempenhou dos dois lados do oceano, como ele mesmoe
definiu, e sobretudo o prestigio que decorria dos titulos e marcas de reconheci-

mento outargados pelos iorubis aos chefes dos terreiros “tradicionais” repre- -

sentaram um importante elemento na construgdo de um meoedelo de tradicio,
vilido para os demais cultos.

Foi Juana Elbein dos Santos, discipula de Bastide, quem encarnou, no fim
dos anos 1970, o exemplo mais acabado da “alianca” entre antropdlogos e
membros do culto. Essa antropologa argentina, tniciada no terreiro de Axé

" Vollaremos i essa questdo na parte da introducio dedicada ao trabalha dc campo.
'O ugd ¢ um cargo ritual reservado a homens gue nio entr

am em lranse ¢ que atuam comeo
protetores do grupo de culto.
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Opd Afonja de Salvador e casada com Deoscoredes M. dos Santos, alto dignita.
rio do culto nagd, foi a primeira a teorizar a necessidade metodoldgica de
analisar o candomblé “desde dentro”, isto é, como participante ativo e inicia-
do, a fim de evitar qualquer deriva etnocéntrica (J. E. dos Santos 1977a: 18). A
alianga entre o antropdlogo e os cultos, sempre existente mas dificilmente
assumida, passou a ser assim uma das condicdes essenciais para a verdadeira

compreensdo da cultura estudada.

A CONSTITUICAD DO CAMPQ RELIGIOSO

Nio se pode falar do candomblé sem levar em consideragdo os outros cultos
que pertencem a0 mesmo universo religioso e que ajudam a definir suas fron-
teiras. Nos estudos afm-bfasileiros, o candombl¢ se opde 4 umbanda ou 3 ma-
cumba conforme o caso, como o candomblé nagd se opde ao candomblé banto,
estando o segundo termo da oposigio sempre marcade pela inferioridade e a
degradacio em relagdo a uma africanidade ideal. Este ¢ o resultado de um
processo continuo de construgio da identidade, por meio do deslocamento
progressivo da oposigdo que sempre define o outro como o degenerado, o
poluido, o ndo-auténtico. Mas essa oposigdo é realmente vivida como tal na
pritica ritual dos cultos afro-brasileiros? E possivel distinguir nitidamente os
cultos “puros” dos cultos “degenerados”? O que significa culto “auténtico”? E
auténtico em relagio a qué: a Africa, a Bahia, a0 nagd?

Ao observar hoje o panorarna dos cultos afro-brasileiros, constatamos uma
extrema heterogeneidade. do campo religioso'*. Cada terreiro possui sua pro-
pria especiticidade ritual, fruto da tradicio de que faz parte, mas também da
idiossincrasia do chefe do culto. Na realidade, a identidade religiosa é cons-
tantemente negociada entre os atores sociais. As diferencas entre os cultos sagc,
portanto, bem menos claras do que pretendem antropdlogos e adeptos das
religiGes afro-brasileiras, Por isso, a Oposi¢ao entre umbanda e quimbanda,

* Utilizo aqui a nogdo dec campo religiaso desenvolvida por Pierre Bourdieu (1971), para tratar o
conjunto das modalidades de culto que fazem parte de um mesmo universo religioso dito afro-
brasileiro. Este se constrai em relagdo a outros universos religiosos, tais como a Igreja Catohica ¢
as lgrejas Pentecostais, de acordo com vinculos de inclusio ou exclusdo, A figura 4 (pig. 99 da
uma visao das relagdes entre as diferentes instancias religiosas. Utilizarei igualmente a nogao de
“mercado religioso”, limilada as diversas mgdalidades de cultos afro-brasiteiros que, e ofcrecer
05 Mesmos servigos, rivalizam entre 1 na busca de ficis e clicntes,
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isto €, entre o imbito da religido e o da magia negra, afirmada, por exemplo,
nos escritos de Bastide (1971), foi reconhecida por vérios autores como uma
simples categoria de acusacdo visando delimitar diferentes modalidades de
culto no mercado religiosc. David Hess (1992) afirma, assim, a existéncia de
um continuunt entre urnbanda e quimbanda, as quais nio seriam a expressdo de
duas formas opostas de magia (branca e negra). Segundo Hess, macumba,
quimbanda e umbanda representam um sistema unificado e coerente que se
articula em torno do que chama um “dinamismo sincrético” (: 151). Da mesma
forma, em sua obra sobre o culto mina dc Belém, Véronique Boyer-Araujo
(1993 19) escolheu uma abordagem metodologica que sublinha a unidade
profunda dos cultos afro-brasileiros (umbanda, mina ¢ candomblé) nessa cida-
de. '

Em sua andlise da formagio da umbanda, Ferreira Camargo também postu-
la a existéncia de um continuum religioso entre as formas “africanas” da
umbanda ¢ o kardecismo mais ortodaxo. Segundo ele, haveria uma “conscién-
cia popular da continuidade, senio da identidade religiosa, entre a umbandae
0 kardecismo” (1961: 14). Esse contimum nao estaria limitado aos cultos espi-
ritas do sul do pais, estendendo-se igualmente &s regioes que guardam “a mais
forte influéncia das culturas provenientes da Africa”:

[...] em cidades como Salvador e Recife, parte considerdvel da populagio

adota as religices de origem africana, gue comegam atualmente a sofrer forte

influéncia do kardecismo, esbocando-se, assim, a formagio do continuun
estudade, que parece mais funcional, nas drcas urbanas, do que as tradicio-
nais praticas sudancsas e bantas (:92).

A presenca de idéias de origem espirita entre os praticantes dos cultos afro-
brasileiros considerados ortodoxos € afirmada por Alcjandro Frigério (1989;
77}, que sublinha influéncia crescente da umbanda mesmo nos terreiros mais
tradicionais de Salvador. Pode-se dizer que as modalidades de cultos afro-bra-
sileiros observiveis no Brasil constituem diferentes combina¢des dos clemen-
tos desse continunm. As diferencas sdo instituidas mais pelo discurso dos inici-
ados que por uma oposicdo real nas priticas rituais. Na verdade, mesino os
terreiros considerados mais Pures ndo estio ao abrigo das influéncias do espiri-
tismo™.

" Em uma entrevista de 1994, Mae Stella do Axé Opa Afonja, tereeiro nago considerado dos mais
Lradicionais, alirmou: “Ne candomblé 05 ewo out quizilas, proibicoes, ndo sio coisas boas para
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Yvonne Maggie {1989) sublinhou a coincidéncia entre o discurso da an-
tropologia e o das religioes afro-brasileiras: como nas ciéncias sociais, os inicia-
dos do candomblé, da umbanda ou do kardecismo elaboram suas proprias
classificacdes. Eles ordenam o campo dos cultos afro-brasileiros conforme uma
logica de hierarquizagio, baseada nas categorias de alto e baixo, puro e degene-
rado, auténtico e corrempido. Ao demarcar uma oposigdo entre cultos “puros”
¢ cultos “degenerados”, os antropélogoes utilizam as mesmas categorias de clas-
sificagdo que seu objeto. Nio ¢ preciso dizer que os médiuns sempre afirmam
pertencer ao culto considerado mais puro. Assim, ninguém se definira como

praticante de quimbanda, da mesma forma que nenhum terreiro dito de -

umbdrdomblé's se dird comao tal, isto é, misturado, degencrado, corrompido,
A auto-identificacio sempre ocorre na direcdo do pélo mais valorizado, neste
caso o candomblé,

A mesma idéia da existéncia de um contimuim ligando as diferentes maodali-
dades de cultos ¢ defendida por Inger Sjersiev (1989), que rcinterpreta as teorias
de Bastide sohre a bureza e a degradagio dos cultos come um exemplo de “mito
antropolégico”. Segundo Sjerslev, as mudancgas observaveis nas novas moda-
lidaces de cultos afro-brasileiros — “0jogo com elementos ou formas” — nao sio
devidas a degradacio de uma realidade que deve permanecer imutavel: Ao
contrario, isso é a condicao prévia pPara a continuacio do ritual” (: 106). Can-
domblé e umbanda Tepresentariam, entdo, duas formas intermediarias do mes-
mo continuum'e,

nos, fanto espirilualmente como materialimente. Mas s¢ vocé TOMPe COM as restricdes, sug alma
nao ird para o inferno; caso ndo cumpra aquele oo, voce se atrasa espiritualmente, vocé nap
consegue evoluir” (1994; 46). Da mesma torma, Olga de Alaketu, oylra céiebre mie-de-santa
nagn, explica a relagio entre o5 santos atélicos ¢ os orixas (divindades) como “uma transposi¢io
de espiritos, em ¢pocas diferentes [...i nfo wn espizito qualyuer, mas um espirite que seja clevado,
para scrum orixa” (vitade por Costa lama 1984). Essas nogoes de elevagao espiritual e de evoiugao
sac oriundas do discurse do espiritismo kardecista, demonstrando sua importincia mesmo nos
terrciros mais tradicionais,

" O umbandomblé é outra categoria de acusagao, como no taso da quimbanda. Efe indica um terreiro
de candomblé que ¢ misturado, isto €, que apresenta forte influéncia umbandista. O termo &
frequenteniente utilizado no Rio de Janeiro para contestar a legitimidade de outrem,

" A mesma continuidade foi observada pelo viajante e escritor francés Benjamin Péret, que descrevieu
amacumnba no Rio de Janeiro nos anos 1934, Eie nojou a auséncia de referéncias a es5¢ culto na
cidade de Salvador, embora Ihe tivesse parecido simijlar ao candomblé da Bahia. Segundo Péret,
O termo candomblezeiros designana os praticanies da macumba conforme 4 “lei de naga”, ¢
muctimbeirns, agueles que seguem a lei de angola” (citado por Gongalves da Silva 1992, 40).
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A MEDIACAO DE EXU

Essa continuidade é bem cxpressa pela figura de Exu, o mensageiro divino,
mestre da magia e grande manipulador do destino. Deus central na organiza-
¢do do candomblé, pols é por seu intermédio que se dd a comunicagio entre o3
deuses ¢ os homens, esta igualmente presente em todas as outras modalidades
de cultos afro-brasileiros. Exu parece, cntdo, servir de “pivéd entre os sisternas
religiosos” (Boyer-Araujo 1993a). Na verdade, ele encarna o ponto de contato
entre o religioso ¢ o mégico: indispensavel 3 realizacio de Gualquer ritual
religioso no candomblé, é também o manipulador das for¢as magicas em favor
de seu protegido. Durante muito tempo negado, pois sua presenca era a prova
de uma possivel deriva para a prética proibida da magia ¢ da feiticaria, Exu foi
objeto de uma dissimulagio estratégica ligada ao processo de legitimagdo dos
cultos,

Na verdade, até os anos 1970, o candomblé, como a maioria dos cultos
afro-hrasiletros, foi reprimido de forma mais ou menos forte pelas forgas
policiais. Ao lado do exercicio ilicito da medicina, a lei brasileira proibia
cXxpressamente a pritica da magia. Lra preciso, pois, “esconder” todo indicio
quc desse margem a uma acusacdo de feiticaria c, paralelamente, afirmar a
qualquer pre¢o a legitimidade dos terreiros, identificando-os com a pratica
da “verdadeira” religido africana (em Oposicdo aos que praticavam a magia).
Além disso, era preciso negar a presenca de Exu, identificado com o diabo
pelos missionérios, para afirmar a pureza e a legitimidade do culto. Mas o que
fazer quando a maioria dos rituais passava necessariamente pela mediacdo
de Exu?

Os antrapélogos que defenderam a tradicionalidade de certa modalidade
de culto (a nago) se limitaram aov estudo ¢ 3 divulgacio de scus rituais pubii-
cos ¢ de sua cosmogonia, evitando abordar Os aspectos - os rituais privados ¢
os “trabalhos méagicos” para os clientes — que deviam ser escondidos e nega-
dos. Como afirma com justica Reginaldo Prandi (1991), a religido ¢ a fonte de
legitimacdo da magia. E 6 pela magia que o candomblé tece suas relagdes com
a sociedade nao religiosa 4 qual oferece seus servicos. A importincia de um
terreiro €, portanto, proporcional a seu sucesso no mercado religioso, marca-
do por um grandc nimero de clientes o de filhos-de-santo atraidos pela “for.
¢a” do pai-de-santo ¢ POr sua capacidade de manipular os poderes magicos.
Apesar disso, contudo, sua legitimagio sc realiza Eracas i prépria negacio do
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que esta na base de seu sucesso: um terreiro tradicional nio deve praticar a
magial!'’

Nos escritos da maioria dos antropdlogos, a magia permanece, entao, cir-
cunscrita aos cultos “degenerados” ou “sincréticos”: o candomblé banto, a
macumba, a umbanda. Esta se tornara, com Bastide (1960 447}, o lugar privile-
giado de expressdo da magia branca, estando sua fungdo limitada ao tratamen-
to do infortinio, ligado as dificuldades da vida cotidiana em um contexto
urbano e industrial particularmente dificil. As contradi¢des trazidas pela mo-
dernidade encontram na figura de Exu um simbolo poderoso. Exu encarna o
herdi ambiguo, o trickster, cujas armas sio a esperteza, a mobilidade, a sorte.
Ora, a sociedade brasileira é uma sociedade ambigua, estruturada em funcio de
unta pequena ciite. £ uma sociedade que propdce aos individuos objetivos soci-
ais que nunca poderdo atingir, os quais criam necessidades que ndo poderio
ser satisfeitas. No contexto dos cultos afro-brasileiros, Exu representa, entio,
uma solugio possivel para o conflito entre um ideal irrealizivel ¢ uma realida-
de em que as possibilidades de ascensio social sio muito reduzidas. Exu é o
dono da magia, o senhor do destino: por seu intermédio, torna-se possivel
influir na vida cotidiana. O Exu africano, portanto, transforma-se para se adap-
tar a uma nova realidade. Ele passa a ser brasileiro!

A CIRCULAGAOD ENTRE OS CULTOS

A relagdo entre o Exu africano ¢ o Exu brasileiro - os multiplos exus ¢ pombagiras
da umbanda - torna-se ainda mais complexa se considerarmos a enorme difuy-
§do do candomblé nas metrdpoles do Sudeste. Ao passo que até o5 anos 1970 a
umbanda “branca” era valorizada perantc o candomblé, que continuava a ser
fundamentalmente “coisa de negros”, a partir dessa década a imagem do can-
domblé mudou consideravelmente. O candomblé vé seu prestigio social au-
mentar com a participagdo crescente de brancos ¢, sobretudo, de intelectuais

As condigdes estabelecidas por Mauss (1950) para a delini¢ao dos rituais magicos, em oposigag
305 rituais religiosos, Isto ¢, as condicbes em que sdo realizados, sdo todas identificaveis na
pritica ritual do candomblé. Todo “trabalho” (¢bd) para um iniciado ou um clicnte ¢ realizado em
um lempoe e num espago determinades, claramente separados das cerimonias pablicas. $3o atos
privados, seeretos, que ndo fazem parte do culto religioso ¢ que tém por objetive resolver os
problemas considerados materiais, ¢m oposiche aos problemas espirituals: amor, trabalho, di-
nheiro, sadde.
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que Ihe dao visibilidade social e peso cultural renovado. Hoje, ser iniciado no

candomblé cleva o status de um médium™ de umbanda, oferecendo-the uma
margem de manobra maior no mercado religioso.

Nas metrdpoles do Sudeste (Rio de Janeiro e Sio Paule), a passagem de
médiuns da umbanda ao candomblé constitui um fenémeno de grande impor-
tancia que determina uma reorganizagio do campo religioso afro-brasileiro. A
umbanda ¢ considerada por muitos médiuns uma via de acesso ao candomblé,
uma espécie de preparagdo para atingir um nivel superior. Iniciar-se no can-
domblé significa um retorno is origens, uma mancira de tornar-se “africano”!

Contudo, nesse processo de busca de uma Africa pensada como um focus de
legitimagao, os médiuns trazem consigo as “entidades” (os espiritos) que in-
corporavam na umbanda: os caboclos € os exus. Os caboclos encontram facil-
mente um lugar no candomblé gragas 4 realidade ritual extremamente difun-
dida. Na verdade, o caboclo - espirito indigena reinterpretado como sendo o
“dono da terra” - ¢ venerado até nos lerreiros mais tradicionais, apesar dos
esforgos para preservar a “pureza africana”’?, Em contrapartida, a persisténcia
dos exus ¢ das pombagiras na passagem da umbanda ao candomblé levanta
muitos outros problemas. Na verdade, os exus de umbanda sdo considerados
espiritos desencarnados, cuja possessao entra em conilito diteto com a inter-
digiu no candomblé de qualquer posscssio pelos eguns, as almas dos mortos.
A proximidade dos eguns polui espiritualmente. Assim, os exus de umbanda,
10 contexto do candomblé “ortodoxo”, sdo considerados negativos e prejudi-
ciais & vida do filho-de-santo®.

™ O lermo “médium”, utilizado na umbanda ¢ no Kardecismo, sublinha a especificidade da
condigio do adepto do culto - sua mediunidade — mais que a fidehdade ideal ao grupo de culto
expressa pelo termo fitho-de-santo. Na realidade, essa fidelidade é sempre questionada pela grande
movilidade dos médiuns entre as diferentes nagdes de candomblé.

" A mac-de-santo Olga de Alakety, de um dos terrciros nagds mais tradicionais de Salvador,
arganiza todos os ancs uma festa para seu caboclo Jundiara (Lopes dos Santos 1984). Da mesma
forma, um dia apos a decisio de tombamento do terreire do Engenho Velho pelo Patriménio
Histdrico (1983}, uma foto desse terreiro tradicional com um grande quadro de um caboclo fon
publicada em um dos jornais de Salvador. Apesar dessa presenca incontestével, o caboclo tem sido
obijelo, come o Exu ligado a magia, da mesma estratégia de dissimiulagao nos escritos antropo-
logicos (¢f. Teles dos Santos 1995).

# A denominagio, muite difundida entre os médiuns, do Exu de umbanda coma Exu-egum nio é
aceita pelos que se reconhecem no pélo mais “africanizade” do candomblé. Para estes, os Eguns
580 0§ ancestrais ~ os Baba Fguns - venerados na tha de Itaparica (Bahia). Utilizo essa denom;-
magko, que pertence ao discurso das médiuns, para diferenciar o Exu da umbanda daqueie do
candomblé: o Exu-gpum do Exu-orixa,
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l.ogo, se por um lado os chefes dos terreiros precisam de muitos iniciados
para s¢ impor no mercado religioso, por outro a iniclagac dos médiuns de
umbanda acarreta uma situagio de conflito entre estes e os detentores da orto-
doxia do grupo de culta. A resposta a esse paradoxo €, entdo, dupla: ou o chefe
do terreiro impée uma separagio espacial, isto 6, nao aceita a possessdo pelos
eXus em seu terreiro, mas a tolera fora deste (na casa ou no terreiro do médium,
Caso possua um), ou reinterpreta esses espiritos “africanizando-os”, Os exus de
umbanda se tornam, pois, os “escravos” dos arixds (os servidores das divinda-
des africanas), inscrevendo-se dessa maneira na logica ritual do candomblé.

Assim, ainda que a maioria dos médiuns alirme que a Pombagira é uma criacio’

tipicamente brasileira, ela pode ser reinterpretada e legitimada como a “escra-
va” de uma divindade, isto ¢, como um Exu africano.

Nos escritos umbandistas, encontramos constantes reformulagées ideold-
gicas que visam resolver o conflito entre exigéncias doutrindrias e conserva-
doras ¢ o3 interesses imediatos dos adeptos, acarrctando a reintegracio no
sistema umbandista da figura de Exu, originalmente negada e desnaturada. Da
mésma forma, a reinterpretacio dos espiritos no candomblé reveia uma estra-
tégia paralela de adaptacio de uma ortodoxia ideal aos reais interesses dos
médiuns. Encontramos ai a mesma oposicdo existente na umbanda entre o
discurso oficial que visa ao “embranquecimenta” da religido e a pratica ritual
de seus adeptos, Gue véem no poder de Exu uma forma de adaptacio i realidade
social das grandes metrépoles. Os médiuns superam as dificuldades da vida
cotidiana utilizando os mesmos instrumentas que seus espiritos protetores: a
asticia, a csperteza ¢ a manipulacdo do destino, caracteristicas de Exu.

Os complexos arranjos da ortodoxia do candomblé na pritica ritual indi-

~ cam que os cultos afro-brasileiros nao sio nem construgoes religiosas cristali-

zadas e iméveis, nem entidades que se excluem mutuamente. Além disso, os

modelos ideais dificilmente correspondem a realidade ritual: nunca existiu yma

umbanda ideal como aquela descrita por seus teclogos, nem um candomblé
“purc africano” como os porta-vozes da tradicio teriam desciado.

Na umbanda, como no candomblé, os discursos oficiais visam a reprodu-
€40 de um ideal de pureza definido conforme 0 cas0: 0 embranquecimento da
cultura negra na umbanda dos anos 1930 ou a africanizacio do candomblé,
pormceio da luta contra todo tipo de sincretismo, desde o fim dos anos 1970 As
duas “ortodoxias” constituem modetos ideais, historicamente determinados e
ligados ao processo de legitimacio dos terreiros no mercado religioso. Ambas,
mais aspiracdes que realidades, devemn aprender a conviver com os muiltiplos
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arranjos que permitem a adaptagio de um modelo ideal 4 complexidade da

pratica ritual.

A AFRICA NO BRASIL

O processo de reafricanizagdo, que vimos em agdo na reinterpretagio ritual
dos exus de umbanda, encontra suas origens na busca incansavel dos “afri-
canismos” nos cultos afro-brasileiros. Desde o inicio dos estudos afro-brasilei-
ros — ¢ o proprio nome da disciplina o sublinha -, a atengio dos pesquisadores
se voltou varias vezes para os tragos culturais que mostravam uma origem
africana. Na verdade, os cultos foram analisadoes em funcgio dos "elementos_
que nao podem ser explicados como fatos sociais que pertencem a esta socieda-
de, porque na verdade 530 externos a ela, ji que tiveram a Africa como origem”
(Birman 1980: 3).

Assim, a busca desses africanismos constitui a abordagem principal da maio-
ria dos antropologos que estudaram os cultos afro-brasileiros. Se para Nina
Rodrigues (1900) as sobrevivéncias africanas confirmam o cardter primitivo e
inferior dos negros brasileiros {apesar de uma diferenciacdo interna entre ne-
gros mais ou menos inferiores), com Bastide (1960) a fidelidade a um passado
africano se torna um sinal positivo de coesdo social ¢ cultural. A “memdria
negra” marca a fidelidade as origens e, portanto, a pureza do culto em questao.
E.m compensagao, a traigao as origens, causada pela perda dessa memoria cole-
tiva, caraclerizaria os cultos “degenerados” ou “degradados”.

A fidelidade ac passado define os cultos “puros” como “tradicionais”, mas
a propria idéia de tradigao gera problemas epistemologicos que tém de ser
levados em conta. Na tradicdo, vemos habitualmente uma permanéncia do
passado no presente, uma pré-tormacgio do segundo pelo primeiro. Essa causa-
lidade, todavia, nunca ¢ mecanica. Inscrever-se em uma tradicio é nao apenas
fepeti-la, como também transforma-la. As tradigdes, na realidade, sempre sao
discriminatorias. Tendemn a constituir um sistema de referéncias que estabele-
ce distingdes entre o que ¢ tradicional e 0 que nao é. Inscrever-se numa tradi-
¢do significa, portanto, marcar uma diferenga, sendo preciso interrogar as fun-
¢oes politicas das tradigoes: elas ndo sdo simples sistemas de idéias ou de con-
ceitos, e sim verdadeiros modelos de interagdo social.

A alirmagdo da tradigdo, no entanto, quase sempre foi interpretada pelos
antropologes como algo intencional. As pessoas dos terreiros “tradicionais”
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afirmam sua fidelidade a tradigao porque seriam conservadoras, porque teriam
guardado os vinculos que as aproximam das origens. Essa afirmagao é apresen-
tada como um fato dado ou como um trago universal da psicologia humana,
sem outras explicagGes. Esse trago universal, contudo, ndo seria uin patrimonio
comum. No caso do candomblé, ele seria distintivo apenas da cultura nagdo,
tornando-se, assim, o sinal de uma superioridade diante das outras culturas
africanas que teriam perdido suas raizes para sempre.

A idéia de um tradicionalismo caracteristico do candomblé nagd, presente
nos escritos dos primeiros pesquisadores, foi desenvolvida por Bastide (1960 ¢
1970b), com base no conceito de memdria coletiva de Emile Durkheim. Essa
nogdo, que Maurice Halbwachs (1925) associa & construcdo de um espago
simbdlico fixado em um espago material, permitiria, segundo Bastide, a
reconstituigdo de um espago e uma metafisica africanos, no candomblé. Mas,
como nota com razde Pascal Boyer (1990: 18), a propria idéia de meméria
coletiva implica uma visdo de cultura do tipo superorganico, cuja presenga,
nos dias de hoje, ainda se di nos escritos de vdrios intelectuais ligados ac
candomblé nagd, os quais fazem dessa rememoracao de uma arkfé original um
verdadeiro instrumento politico.

A partir de Yvonne Maggie (1977), a nogéo de tradicdo, ligada as sobrevi-
véncias africanas nos cultos afro-brasileires, comegou a ser questicnada. A ana-
lise dos estudos afro-brasileiros de Patricia Birman (1980}, por exemplo, vé nos
africanismos — como nos indigenismos encontrados nos terreiros — a reprodu-
¢ao direta do que, na sociedade brasileira, foi considerado, por convencio,
representativo do africano e do indigena nas praticas religiosas. Birman sugere
que essas sobrevivéncias culturais ndo encontram suas raizes originais em uma
memdria negra coletiva, como queria Bastide, e sim em uma produgio cientifi-
ca dos intelectuais brasileiros {e ndo-brasileiros), isto &, na reconstrugiio feita
por eles dessa tradicido. A responsabilidade que tiveram foi muito bem analisa-
da por Beatriz Gois Dantas (1988). Se a tradigdo ¢ uma invencao dos intelectu-
ais com o intuito de controlar melhor os cultos, essa relagdo de “dominagio”
nao ocorre em sentido tnico. Na realidade, é também um instrumento politico
que legitima a hegemonia dos “puros” sobre os “degenerados”, o produto de
uma manipulagdo, de uma espécie de evangelizacao (Maggie 1989) dos cientis-
tas por um segmento dos cultos (os nagds). A Africa — ao menos sua imagem
construida no Brasil - torna-se, entao, fonte de legitimagao dos cultos, em que
0s discursos dos iniciados ¢ dos antropélogos coincidem na busca de uma Afri-
ca reinventada.
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A REORGANIZACAO RITUAL

Essa atitude também csté presente em alguns estudos sobre a umbanda. Assim,
Liana Trindade, que analisou a figura de Exu na umbanda, vé nas caracteristi-
cas dessa divindade a prova da sobrevivéncia da Africa em uma religido “bran-
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ca”: "Os individuos vao encontrar nas concepgdes africanas de Exu ‘o nicho
cultural’ que concebe a ambigiidade e a dindmica do comportamento social
divergente [em relagao ao discurso ortodoxo]” (Trindade 1985: 159).

Estamos de novo confrontados com a problemitica da Africa, a qual tem
animado a maioria dos estudos sobre os cultos afro-brasileiros. Mas 0 que
parece mais importante nesse contexto ndo € redescobrir os tragos originais
africanos no Exu de umbanda, e sim ver como um simbolo oriunde de outro
contexto se inscreve em uma estrutura mitico-titual e como ele age segundo
uma I6gica operatoria especifica. Parece-me, portanto, que os sistemas religio-
s0s devem ser analisados como cédigos de estruturagio do mundo e da socie-
dade que estdo ativos na mente de seus adeptos, isto é como sistemas de signi-
ficagdo. Assim, a estrutura mitico-ritual fala das relagdes que ligam os adeptos
ao sistema social, por intermédio de uma complexa rede de mediacdes e solu-
¢oes simbdlicas das contradigdes sociais. Dessa maneira, cada elemento nao
tem valor autonomo, absoluto, pois sua significagdo muda conforme a posicio
que ocupa no contexto. Os clementos de proveniéncia heterogénea paticipam
de um vasto processo de “bricolage” simbdlico, cujas erigens contam menos
que as significagbes atualmente atribuidas pelos crentes.

As figuras de Exu e da Pombagira, portanto, serdo a um $6 tempo simbolo
dc fidelidade as raizes africanas na umbanda (Trindade 19835) e clemento hete-
rogéneo, sinal da degenerescéncta de uma pureza origindria durante a passa-
gem do médium da umbanda ao candombié. Serdo, assim, objcto de reinterpre-
tagdo, de uma reafricanizagdo, para que possam ser reassimiladas na estrutura
religiosa do candomblé. A separagdo entre o plano ideolégico — a ortodoxia
“africana pura”, fonte de legitimacéo - ¢ ¢ plano da pritica ritual se perpetua,
uma vez que serdco os multipios arranjos rituais que constituirio a dificil medi-
agdao entre o ideal e a realidade.

Assim, se a principal preocupacao de varios autores € demonstrar a conti-
nuidade do pensamento africano na umbanda, a nossa serd, ac contririo, ana-
lisar os arranjos rituais que permitem a formacac do continuim religioso que
atravessa lodo o campo religioso afro-brasifeiro. Ao mesmo lempo em Gue a

Africa sobreviveu a umbanda “embranquecida” gragas a pratica cotidiana dos
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médiuns e dos clientes dos centros de umbanda, o processo de adaptagao dos
adeptos oriundos da umbanda ¢ iniciados no candomblé guardou vinculos
com o contexto religioso de origem. Os aspectos que foram conservados - ¢
furlosamente defendidos ¢ reafinmados - siio 0s que evocam mais diretamente
uma critica do sistema hierarquico que funda a organizagao ritual do candom-
blé. O que esta em jogo néo ¢, portanto, a sobrevivéncia de uma heranca afri-
cana, mas sim a forga operatdria desses simbolos - os exus ¢ as pombagiras — ¢
sua importincia na interpretagdo da vivéncia dos médiuns.

Embora, sem divida alguma, atue como clemento de adaptacio a realidade
cadtica da sociedade urbana brasileira, oferecendo os recursos simbélicos ne-
cessirios i resolugdo dos conflitos, Exu é também o protetor, o “compadre” do
individuo, o mediador dos conflitos sociais entre diferentes posi¢dces hierar-
quicas, entre pais-de-santo e iniciados, entre homens e mulheres. Por intermé-
dio do discurso de Exu, ¢ de seu correspondente feminino Pombagira, os pode-
rE; religioso, social e sexual sio constantemente gquestionados.

A fala dos espiritos permite uma critica direta das relagdes de poder existen-
tes no grupo de culto ou no grupo familiar. Os iniciados, que devemn obediéncia
ascu iniciador, podem assim cultivar para si um espaco de liberdade e rebeliio.
Na verdade, aquele que fala (0 médium) nio é responsavel pelo que ¢ dito, pois
a possessao implica oficialmente a perda total da consciéncia. Todo juizo criti-
€0 s¢ torna, portanto, legitimo, pois & um espirito que o emite. O dnico meio de
reagir a cssas criticas ¢ contestar a presenca efetiva do espirito e acusar 0 mé-
dium de simular a possessin®'. Essa critica, porém, nio sc limita a estrutura dos
cultos. A figura da Pombagira se torna, com freqiiéncia, o pivd de dramas conju-
gais, quando as relagdes entre os sexos sio diretamente questionadas. Gragas &
fala do espirito, as mulheres-médiuns contestam a supremacia dos homens e
chegam a impor suas préprias condigdcs ¢ a renegociar sua posicao subalterna.

A persisténcia desses espiritos na passagem da umbanda ao candomblé
demarca igualmente a concorréncia do médium com seu pai-cle-santo. Com
cfeito, este afirma seu “poder” no mercado religioso gragas 4 capacidade que
tem de manipular as forcas magicas em favor de seus clientes. A prética da
adivinhacdo pelos bazios é, entdo, o inico meio de que dispde para resolver os

! Vimos como as acusagdes de feiticaria - bem como as de simulagio - fazem parte da logica

interna aos cultos afro-brasileisos, Elas tom papel central na reprodugio do modelo ideal, A prética

, das fofocas {fuxico-de-santa) também constitui um instrumento de controle politico muito impor-

tante nos terrelros. Os conftitos sempre sdo canatizados por essa critica incessante de 1udo o que
se opde ae madele dominante da tradigao,
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problemas que afligem os clientes e os iniciados, Em contrapartida, a possessio
por um Exu ou por uma Pombagira pde o clicnte em contato direto com o sobre-
natural, sendo o préprio espirito quem oferece a solucdo do problema. A prética
muito difundida das consultas dos médiuns possuidos por esses espiritos passa
a ser, entdo, um meio de ascensio sacial, pois ter muitos clientes garante a
independéncia econdmica.

OS INTELECTUAIS E A TRADICAQ

Vimos como os escritos de intelectuais - médicos, socidlogos e antropélogos
- relativos aos cultos afro-brasileiros tém influ¢ncia direta no objeto que
estudam. Essa reformulacio do campo religioso pelo discurso dos antropéio-
£0s se torna evidente no estudo da figura de Exu. Como explicar o fato de Exu,
desde o inicio do século XX até os anos 1950, ter sido identificado com o
diabo (de acordo com as informacgées dos iniciados), e a partir de Carneiro
(1950}, Bastide (1958) e sobretudo Juana E. dos Santos (1977a ¢ b), ter se torna-
do o miediador, o grande comunicador, o transportador da forga divina (axé)?
Como explicar essa mudanca semantica fundada em uma tradigio “pura afri-
cana” que repentinamente encontra €co nas afirmagdes dos terreiros ditos
tradicionais?

As informacdes recolhidas.com os altimos escravos e relatadas nas obras
de Nina Rodrigues no fim do século XIX sio mais “tradicionais” que as infor-
macdes dos babalawo (adivinhos) africanos que fundamentam a analise de
Juana E. dos Santos cem anos depois? Por que os Gltimos africanos, ex-escra-
vos, teriam escondido a importancia fundamental de Exu no universo do can-
domblé, fazendo com quc csta fosse enfatizada apenas um século mais tarde?
Nio seria pelo fato de que a figura de Exu estava associada 3 magia ¢, por isso,
era negada pelo discurso das elites do culto (Martiniano do Bonfim, M3e Ani-
nha, Mac Senhora ¢tc.) em busca de legitimagado, bem como pelos antropélo-
gos ligados a seus terreiros?

A alianga entre os intelectuais ¢ as elites do candomblé togra disfarcar a
legitimagdo de um segmento do mercado religioso por um discurso cientifico
gragas as sistematizagoes pretensamente “neutras” ¢ “objetivas” feitas pelos
antropélogos. Assim, Juana E. dos Santos, expressao suptema dessa aliang-a,
tornou possiveis, baseando-se em suas pesquisas na Africa, a “purifica¢io” ¢ a
aceitagdo de Exu pelos préprios adeptos do culto, Exu pade, entao, ocupar
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novamente lugar central na logica interna dos cultos, levando-nos a perguntar
o que rcalmente significa uma tradigao.

De fato, o que € dito aos antropdlogos sempre estd de acordo com a ideolo-
gia subjacente ao discurso daquele que fala, conforme sua propria estratégia de
adaptacio e legitimagdo social. Nao existe objetividade cientifica pois nao
existe um discurso objetivo por parte do sujcito (os informantes). O Exu “es-
quecido” na primeira parte do século XX pode ser “lembrado” quandao sua
presenca se tornou coerente com as palavras dos informantes e a reconstrugio
dc uma tradicao africana, A importincia da alianga entre os terreiros e os
intelectuais €, alids, confirmada pelo valor dado A presenga de um antropdlogo
em um terreiro. Ser estudado por um pesquisador equivale a certificar o pro-
prio tradicionalismo, o vinculo intimo com a tradicdo africana.

Além disso, quando se analisa o processo de reafricanizacio, presente na
reinterpretacao dos exus e das pombagiras de umbanda, ¢ preciso entender que
“africanizar-se” no significa ser ou querer ser negro, africano. O processo de
reafricanizagio, tal como evidenciado por Prandi (1991), implica, ao contri-
rio, o contato com toda uma literatura especializada que trata das religides
africanas ¢ afro-brasileiras. Africanizar-se significa, portanto, intclectualizar-se,

O enorme sucesso dos cursos de lingua e civilizagdo iorubas no Brasil
demonstra que os iniciados do candomblé buscam incessantemente todos os
clementos do culto, hoje perdidos, que poderiam reconstituir uma pureza afri-
cana. Assim, os livros - sobretudo a vasta literatura antropolégica sobre a Afri-
€a—se tornam depositarios de uma tradicio perdida. A reafricanizacio se reve-
la como um exercicio de “bricolage”, em que cada clemento é cuidadosamente
pesquisado na literatura cientifica. Os iniciados, de certo modo, transmutam-
se em pesquisadores que tentam reconstruir, pedago par pedago, a propria
cultura.

A busca continua de informacdes sobre o5 cultos africanos e a retomada
das viagens de “estudos” na Africa, que no inicio do século XX ja exerciam
importante fungio de legitimacio no meio dos cultos afro-brasileiros, tormam-
se hoje a expressio dessa procura de uma pureza africana.

O DISCURSO DOS MEDIUNS

Escolhi utilizar as histérias de vida des médiuns possuidos por Exu ¢ pela
Pombagira, a fim de melhor apreender o papel central desempenhado por
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esses espiritos na existéncia de seus médiuns. A reinterpretagao constante dos
infortinios cotidianos como sinal da intrusdo de agentes sobrenaturais na
vida do médium, apesar dos problemas que cria para a manutengio do modelo
de ortodoxia, parece-me indispensavel para entender a persisténcia desses
espiritos no candomblé.

Ao longo de uma entrevista, o médium organiza seu relato existencial,
seu vivido: ele se apresenta como ator social e, aoc mesmo tempo, prepde uma
imagem da sociedade em que vive. A maioria dos escritos sobre o candomblé,
todavia, nao deixa muito espago ao individuo, pois o culto parece ser sempre
oriundo de um passado imutavel ¢ imposto aos adeptos. Os iniciados se mos-
trany, assim, despossuidos de suas vidas material e espiritual: sdo atuados
pelos deuses e, em nenhum momento, descritos como atores sociais cu sujei-
tos politicos. Na entrevista, em contrapartida, revela-se com forga o que Favret-
Saada (1991) chama uma “experiéncia especifica do tempo”: como na feitiga-
ria, a reinterpretagao do infortinio peia mediunidade constitui uma reorga-
nizagdo do tempo - tanto pesscal (ou biografico) quanto social. O espirito ¢
apresentado como o unico aliado que os médiuns possueim diante das dificul-
dadcs cotidianas.

Minha preocupacao principal era escapar do que Goody (1979) considera
“o privil¢gio da totalizagdo”. Deixel, entido, as vozes de meus informantes
dialogarem enire si ¢, paralclamente, com meu olhar € minha interpretacao.
Quis, dessa maneira, explicitar o processo de criagio € reformulagiic constan-
tes que estd na base de toda construgio cultural. Era preciso escapar da ilusao
de uma coeréneia formal perfeita que me tentara no passado e parecia ser a
linha dominante nos estudos afro-brasileires. Eu ndo queria apagar as contra-
digoes entre os diferentes discursos e os diferentes projetos politicos de meus
informantes. Tratava-se, pois, de nao fazer desaparecer os autores dos enuncia-
dos, substituindo-os por um sujeito coletiva indefinido: o povo de santo. E im-
poriante lembrar, no entanto, que nem todos esses enunciados tém a mesma
significagdo, pois a posicdo que cada informante ocupa no grupo considerado
modifica a informacio veiculada. Esta sera muito diferente se aquele gue fala é

wm pai-de-santo ou um filho-de-santo, ou se ¢ considerado pertencente  tradi-
¢do africana (um “nagd”} ou aos cultos sincrétices (um “banto”),

Tanto o dialogo centinuoe entre 0 médium ¢ seus companheiros sobrenatu-
rais quanto o deslizamento constante entre o eu ¢ 0 outro podem chocar espi-
ritos racionais, mas em nenhum outro pais que nio o Brasil o tema da mediu-
nidade (e da proximidade entre homens ¢ espiritos) seria tratado de forma tio
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% natural em novelas de televisio como Mandala, Carmem ou A viagem. No Brasil,
0s espiritos habitam os homens e com os homens!

Meu objetivo ndo €, portanto, pér em divida a existéncia dos espiritos ou,
menos ainda, demonstra-la. O problema da racionalidade do discurso dos mé-
diuns surge apenas quando entram em cena locutores que nio compartilham as
mesmas crengas. A intervengao dos espiritos na vida cotidiana é tio racional
aos olhos dos médiuns ciuanto qualquer relacao de causa e efeito aos olhos de um
europeu. C mais importante nao ¢, assim, demonstrar o erro dos “nativos”,
poréin entender como reinterpretam o vivido — com seus infortdnios ou seus
ganhos existenciais — como o lugar do encontro, nem sempre indolor, entre o
mundo dos hopwns e o das poténcias espirituais.

Os dois lados ~ homem ¢ espirite - fazem parte de uma Gnica realidade: um
nao pode existir sem o outro, o que vale tanto para o candomblé quanto para a
umbanda. O engajamento pessoal e intimo do iniciado com seu orixa é reci-
proco. O orixd (ou o espirito, na umbanda) possui o iniciads, mas o iniciado
também possui metaforicamente seu deus: faz-se referéncia ao deus manifesta-
do como o Oxald de Maria ou o Oxéssi de Jodo, a0 mesmo tempo em que o
iniciado ¢ identificado como Maria de Oxald ou Jodo de Oxossi. A possessdo
funciona como um multiplicador de identidade e nao como um despojamento
da identidade em favor de um agente possuidor externo. [ assim que, nos
relatos dos entrevistados, encontramos uma pluralidade de vozes: aidentidade
se define aqui peta multiplicidade?®,

Em outras palavras, meu objetivo cra cvidenciar a relagdo intima que liga
os médiuns a seus protetores espirituais, bem como a capacidade que tém de
reinterpretar os elementos que estdo a sua disposi¢do nos diferentes contextos
religiosos. A sutil articulagdo do pensamento simbélico, a qual oferece uma
nova localizagio de clementos originarios de outros contextos religiosos utili-
zados em projetos cuia natureza ¢ politica, s6 poderia ser analisada por meio
dos discursos dos préprios médiuns.

As complexas relagdes que ligam o médium a seus aliados espirituais — o
que Birman (1980} define como o “capital simholico” dos médiuns - também
estao ligadas 4 vida cotidiana em um contexto socioecondmico extremamecente

* l'ara respeitar ¢ssa pluratidade de VOZLS, 1ecorri a uma téenica proxima daquela utilizada por Oscar
Lewis em Oy fithos de Sanchez (1961). Quando tralar do “leiangulo mistico” na segunda parte,
optarei por uma visio cumulativa e miltipla de uma mesma realidade, Fazenda dialogar os
diferentes pontos de vista: o do marido, o da mulher e o de sua Pombagira, pratagonista por
tnteiro de drama conjugal.

36 &= A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

ey

e T

dificil. Defender esses espiritos significa também defender os Proprios meios
de subsisténcia. Tornar-se médium é muitas vezes uma das raras opgdes dispo-
niveis em uma economia inforfnal, a Gnica que pode garantir a sobrevivéncia
econémica de grande parte dos habitantes dos subgrbios das metrdpoles brasi-
leiras. Afirmar seus vinculos com os espiritos é, portanto, im meio de ascensio
social para individuos semn grandes possibilidades de melhorar a propria sorte.

Os bairros de periferia do Rio de Janeiro, onde fiz minha besquisa, tém
grande concentragio de terreiros de candomblé. A escolha dos terreiros foi
determinada, em primeiro lugar, pela filiagao religiosa 3 matriz, o Ilé If3 Mongé
Gibanaug, de Alvinho de Omolu (Alvaro Pinto de Almeida), de nagio efon. Os
demais terreiros visitados — de nagao jeje, ketu ou angola - foram escolhidos
com o objetivo de confirmar o tratamento ritual da figura de Exu estudada na
nagao efon. As visitas aos centros de umbanda tinham por intuito entender
melhor como se relacionam médiuns e espiritos (exus e pombagiras) e como se
adaptam a um novo contexto religioso, durante a passagem dos médiuns da
umbanda ao candomblé.

A “NACAQ” EFON

Varias razdes me levaram a escolher a nagao efon. Inicialmente, o fato de ela
ter conhecido grande desenvolvimento no Sudeste, principalmente no Rio de
Janeiro e em S$4o Paulo. Outros pesquisadores {(Prandi 1990, 1997; Gongalves
da Silva 1992) sublinharam a importancia dessa nagao no processo de difusio
do candomblé em Sao Paulo. Além disso, a nac¢do efon se inscreve, ao lado das
nacoes ketu e ijexd, no grupo das nages nagos, modalidade de cutto conside-
rada a mais “tradicional”. Vimos como cssa no¢do de tradigio é histérica e
politicamente construida. Assim, ¢nquanto a tradicionalidade da nacao efon
foi afirmada na cidade do Rio de Janeiro, a matriz de Salvador hoje esta fecha-
da ¢ praticamente abandonada.

A segunda razio que motivou minha escoiha é que existe, no seio dessa
Nagao, tanto uma oposigio entre a ortodoxia defendida pelo fundador (Cristo-
vio de Ogunjd) ¢ por seu filho-de-santo (Alvinho de Omolu) quanto uma estra-
tégia de adaptacio is novas contingéncias, determinada pela chegada no culto
de médiuns provenientes da umbanda. O drama ritual, que conduz a uma
reorganizacdo estrutural do culto, ests centrado nas figuras de Exu e da
Pombagira. Essa recrganizacdo interna do culto é comum a outras tradicGes,
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AS RAIZES DA ARVORE SAGRADA DE IROCO, NO TERREIRO DO PANTANAL

inclusive & nagio ketu, mas, salvo algumas excegdes, os entrevistados fazem
parte da mesma familia religiosa, ainda que se tenham filiaco sucessivamente
a outras nagGes de candomblé (cf. Figura 1).

As nagdes efon e fjexd s3o muitas vezes confundidas. De acordo com a
atual mie-de-santo do terreiro do Pantanal, fundado por Cristovao de Ogunija,
no Rio, essas duas nagoes seriam praticamente as mesmas. A diferenca residi-
ria no culto prestado a divindade padroeira da nagdo efon: Oloque ou
Oloroqué. A existéncia de um culto a essa divindade, muito pouco conhecida,
foi notada por Jodo do Rio e retomada por Arthur Ramos (1934: 53). A presenga
em Salvador de negros africanos do grupo efé (¢fon, cfan e fon sio, em geral,
utilizados como sindnimos na literatura especializada) foi assinalada por Ra-
mos (1937: 186), Querino (1938: 31) e Freyre {1933: 390). Segundo Ramos
(1937: 202), os efan seriam negros vindos do Daomé central (grupo jeje ou
fon), chamados “caras queimadas” em razio de uma marca tribal no rosto.
Olga Guidolle Cacciatore (1977), em seu diciondrio dos cultos afro-brasileiros,
retoma a defini¢io de Ramos e inclui os efan no grupo fon. Também nota a
presenga no Rio de Janeiro do terreiro efan de Cristévio, mas Gistle Binon-
Cossard (1970), em sua lista dos terreiros da Baixada Fluminense do Rio, iden-
tifica a casa de Cristovdo como sendo da nagdo ijexa.
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FIGURA 1 - A FAMILIA-DE-SANTO EFON

OOAMODA AN /N
AO@D /NN N
/N [ A

iniciagdo
----- filiacdo por obrigagao

A Cristévao de Ogunija {f) | Sandra de Oxum Q Sandra de lemania

B Alvinho de Omolu ] Baiana de Omolu R Teresinha de Oxum
C Maria de Xangd L Fernande de Ogun (}) S Horicic de Logurjedé
D Baiano de Xangd M Gamao de Oxum T Maré de Oxumaré

E £di de Omolu N Francisco de lemanja U Cliudic de Exu

F Ana de Oxum 0 Waldemar de Oxossi V Miriarn de Omolu

G Rosi de Oxumaré P Maria Auxiliadora de W Conceigao de Exu

H Jovinc de Obaluaié Xangd Y Marcos de lansa

Em seu diciondrio ioruba-inglés, Abraham (1958: 301) fala dos efon de
Ekiti, da provincia de Ondo (Ilorin Division). Os efon trazem marcas tribais,
em quc “as linhas sdo tantas e tdo préximas umas das outras, que formam uma
mancha escura em cada uma das faces”. A palavra efon pode ser pronunciada
e ioTubd eforr ou efan; conforme as variantes regionais. Vimos como, no Bra-
sil, esses dois termos fazem referéncia ao mesmo culto.

A origem ekiti, isto &, iorubd, da nacio efon se torna ainda mais provavel,
ac considerarmos o culto da divindade ioruba Oloroqué: ele é o deus principal
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de um dos bairros da cidade africana de llemesho, no reino de Ishan (Apter 1995:
389). O mesmo ocorre em um dos bairros “estrangeiros” da cidade (de origem
iyagba) do reino vizinho de Ayede, sempre em territério ekiti. Ora, os iyagba (onu
yagba) foram aliados dos ekiti, ao lado dos ijesa e dos akoko, na guerra que opds
os ekiti-parapo a Oyé e Tbadan até 1886 (Abraham 1958). [ssa alianca também
poderia cxplicar a confusao feita no Brasil entre nagio efon e nacio ijexa™.

O TRABALHO DE PESQUISA DE CAMPO OU OS5 ANTROPOLOGOS E A CRENCA

Estudar uma religido de possessio, estruturada por rituais de iniciagdo, impli-
ca, evidenternente, sérios problemas de metodologia. Até onde é preciso com-
prometer-se? Como guardar um minimo de distincia quando o objeto de estu-
do implica uma transformacio total, a inscricdo em uma nova ordem, a mu-

:'?-danca no corpo ¢ no espirito? Deve-se ficar “de fora”, olhar sem entregar-se,
ou deve-se, a fim de penetrar nos segredos de uma religido inicidtica, “entrar”
-em seus dominios para melhor entendé-ta? Onde termina a pesquisa ¢ onde
comega a crenga?

Essas questSes estao na base de todo trabalho de caimpo sobre os cultos
afro-brasileiros, mas, apesar de sua importincia, raramente sio explicitadas,
permanecendo limitadas a experiéncia existencial do pesquisador. Quando os
escritos antropologicos sdo fonte de prestigio e de legitimagao para seus prota-

',Egonistas, O engajamento em um terreiro nio deixa de ter conseqliéncias.

j: A maioria dos antropdlogos que estudaram o candomblé se implicou, de
um modo ou de outro, no culto religioso™ - conseqiiéncia légica das condi-
¢oes da pesquisa de campo e do método antropolégico, a saber, a observacio
participante. Para conhecer, é preciso, de certo modo, entrar para valer nos
cultos, O primeiro passo do antropdlogo nesse universe coincide com a sessio

* A histéria da nagde efon no Brasil esta apresentada no capitulo 11l

* A alitude diante do objelo é muita diferente conforme o culto estudado. Assim, se a maioria dos
antropologos que trabathou com os cultos considerados “tradicionais” e depositarios de uma
heranga cultural africana, como o candombi, engajou-se nesses cultos, aqueles que esludaram a
umbanda sempre guardaram certa distincia em relacio a seu objeto. Peter Fry (1984) levantou a
hipétese de uma proximidade cultural excessiva da umbanda impedindo a identificagdo do
pesquisador, ao passo que ¢ eandomblé “alncano” veicularia uma imagem exotica e fascinanie,
beny como possuiria uma dimensio estética Muito importante, atraindo tanto os médiuns
otiundos Ja umbanda quanto os pesquisadores,
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de adivinhagio, ou seja, a descoberta de sua divindade protetora. £ normai-
mente ai que ocorre o primeiro contato com 0 terreiro. A partir desse momen-
to, o individuo encontra seu lugar no universo simbélico do candomblé. Ele ¢
“lilho” de Xangd ou de Tansa, gosta de tal ou tal coisa, reproduz os tragos
fundamentais da personalidade dos outros filhos do mesmo deus. © pesquisa-
dor deixa de ser assim um desconhecido: ¢le parlicipa de um mundo cstrutu-
rado, cujo sentido ¢ dado pelos deuses.

A etapa seguinte, a lavagem dos colares sagrados, representa a primeira
ceriménia de iniciagdo - nivel minimo de engajamento no culto - e marca a
entrada de pleno direito no terreiro, Trata-se do primeiro grau atingido na
escala hierdrquica do candomblé. O se antropdlogo torna, assim, abid (novi-
¢o), candidato potencial 3 iniciacdo (feitura de santo)™s, Nesse estagio, o pesqui-
sador ja se submeteu parcialmente 3 autoridade do pai-de-santo ou da mae-de-
santo. Ele (ouela) “olhou” sey déstino; ele (ou cla) preparou os colares, tornou-
0s ativos com seu axé, seu poder religioso. Pouce a pouco, o pesquisador se
engaja na vida ritual do terreiro freqlientado. Taz oferendas as divindades,
participa dos rituais, ajuda os ihiciados em suas tarefas rituais.

Esse engajamento, indispensavel a uma observacao participante real, con-
duz freqilentemente & iniciacdo ou a outros rituais que marcam a filiacio reli-
giosa a um determinado terreiro, o quc acontece com a maioria dos antropo-
logos que estudam, ou que estudaram, o candomblé. Para os homens, existe um
cargo ritual ad froc que hes permite marcar sua filiacio ao grupo de culto sem
qQue tenham de se submeter completamente a uma ordem hierdrquica dificil de
aceitar: trata-se do titulo honorifico de 084, outorgado a homens que nio cn-
tram em transe. O oyd representa o protetor do terreiro, pessoa de um status
social geralmente superior, que ajuda material e financeiramente o terreie.
Um antropdlogo de sexo masculing serd, portanto, facilmente recrutado nessa

* Na verdade, a iniciagao prossegue atraves de um longo processo de aprendizado, marcado por
virios riluas que correspandem a diferenies niveis de engajamento em relacio ao culto e is
divindades. A sessio de adivinhacio sucedemn a preparacio dos colares, o beri (cerimonia dedicada
dcabega, ho or: “venerara cabega”), o assentainento {fixa¢do das cnergias das divindades em um
altar individual que representa a cabega do iniciado), a reciusio pele periodo de iniciagao ¢ a
ceriménia piblica que anuncia a entrada definitiva 1o grupo de cuite na condigdo de novo
iniciado. Todos esses rituais podem ser cumpridos em um lenge periodo ou entao se concentrarem
no periodn de reciusan que esta ligado a iniciacio

™ Qavé éaforca sagrada que pode ser inscrita nos objetos ou nas pessoas iniciadas. Um axé ¢ também
uma tradigao religiosa que se atribuj wina origem real ou mitica, ligada a uma casa de culio
considerada a matriz de todas as outras. A palavra wxé também designa e conjunto do terreire,
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categoria®. Ser escothido como ogi é um sinal de distingdo, pois emana direta-
mente dos deuses, por intermédio de seus iniciados em transe. Ao mesmo
tempo, nada melhor que um doutor, um professor, um homem letrado para
representar o grupe de cuito!

Nao acontece 0 mesmo com as mulheres. Embora exista um titulo honorifico
semelhante para as mulheres (as equedes?™), ele nio constitui o principal modo
de fitiagao do antropdlogo do sexo feminino ao candomblé. Tratar-se-ia, como
afirmavam Nina Rodrigues e Manuel Querino, de uma inclinacdo maior das
mulheres aos “cstados alterados de consciéncia”, uma espécic de fraqueza inc-
rente & natureza feminina, que levaria mais facilmente ao transe? Seja como
torn, ainda que ndo seja raro ver SUpOstos ogds entrarem em transe, as mulheres
parecer mdis préximas da experiéncia dircta do sagrado.

O dnico caso relatade claramente por um antropdloge iniciado no can-
domblé é o de José Flavio Pessoa de Barros, que escreve ter sido iniciado no Rio
de Janciro por Iya Nitinha de Oxum, filha-de-santo de Tia Massi do Engenho
Velho. Ele ¢ também portador de um titulo ligado ao culto de Ossain (Barros
1993). Outros pesquisadores sio iniciados ou usam titulos rituais, embora ja-
mais tenham escrito qualquer palavra sobre suas experiéncias religiosas. Na
verdade, o pertencimento do pesquisador ao universo estudado ¢ revelado em
breves notas de pé de pagina ou em referéncias rapidas, as vezes nio desprovi-
das de orgulho, que indicam o pertencimento do-autor ao grupo de culto,
oficializado pelo titulo recebido. Esse pertencimento outorga autoridade espe-

cial 4 voz do antropélogo, pois implicaria, igso facto, o conhecimento da cultu-
ra estudada. O antropélogo passa a ser, entio, uma espécic de intelectual organi--

co do culto.
Lsse engajamento direto no culto parece ser uma prerrogativa dos estudos
sobre o candomblé em Salvador. Outros pesquisadores, como Sérgio Ferretti em

¥ Vimos que Nina Rodrigues e Arthur Ramos foram escalhidos como 0gas no Gantois (Landes 1947:
83), £dison Carneiro no Axé Opé Afanja (: 43), e Denald Piersan no terreiro de Ogunjd, do pai-de-
santo 'rocépio, Roger Bastide foi escolhido como 0g4 no Axé Opo Afonja, da mesma forma que
Vivaldo da Cosla Lima (Oba Odpfiny, Marco Aurélio Luz {Ossi Ojut Obay ¢ Pierre Verger (Ot Qba).
Juhio Braga foi iniciade como Cian Mugli no Axé Opo Aganju de Balbine Daniel de Paula, lilho-
de-santo de Mice Senhora, anliga mie-de-santo do Axé Opd Afonja (Braga 1988: 20). Crdep
Trindade Serra encarna o exemplo mais evidente da "ebnigagio” de liliar-se ao #rupo de culio
estudade. Apos ter sido escolhido como 0gd 1o terreiro angola Tanurijungara de Mie Bebe, onde
lez suas primeiras pesquisas (Serra 1978}, ¢ hoje ogd no Engenho Velho (Serra 1995).

A equede ¢ uma mulher consagrada a uma divindade, inas <|ue ndo enita em Lranse, Ela cuida dos
iniciados em transe ¢ estd presente em toda ceriménia ritual.
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Sao Luis do Maranhio e René Ribeiro no Recife, nio compartilham ¢ mesmo
ponto de vista da maioria dos pesquisadores baianos. René Ribeiro, especialista
do xangé do Recife, defendeu a nao-filiagdo do pesquisador a um terreiro, a fim
de “desligar-se de compromissos rituais e de tabus que certamente iriam intes-
ferit com a discussdo dos assuntos mais esotéricos ou com a assisténcia aos ritos
mais privados, procurando o observador escapar ao dominio do babalorisha ¢
PErmanecer ao mesmo tempo a sua altura” (Ribeiro 1952; 6). Varios autores, no
entanto, ndo tém essa opinido: argumentam que a nao-filiagio torna impossi-
vel a participacdo em muitos rituais restritos apenas aos iniciados.

Qual ¢, pois, o caminho a ser seguido para empreender pesquisas frutuosas?
E preciso se limitar a um papel de “confidente-simpatizante”, como gostaria
Ribeire, ou se tornar um iniciado para apreender, de dentro, a realidade dos
citltos?

Sem davida alguma, o antropologo ndo esta preparado para fazer pesquisas
¢in sociedades iniciaticas. Nenhum curso especial, seja de que universidade
for, tem a pretensio de formar o pesquisador para o encontro com as religites
de possessdo. L os efeitos da pesquisa sobre o grupo estudado, bem como sobre
0 préprio pesquisador, sdo ainda menos analisados. Para aprofundar seus co-
nhectmentos, o antropologo deve penetrar nos segredos inicidticos, mas esses
conhecimentos, uma vez adquiridos, ndo podem ser revelados. Falar, descre-
ver a iniciagdo, cquivale, entao, a uma traigio,

Esse problema ¢ ainda mais nitido em uma sociedade como a brasileira, em
que os iniciados, pais e maes-de-sanito, sio, cada vez mais, pessoas que estuda-
ram ¢ que Iécmn com interesse 0s textos antropoldgicos. O texto, ¢ mais ainda o
texte etnografico, participa da realidade cotidiana dos cultos afro-brasileiros.
As implicagbes para o pesquisador sio dificeis de gerir: ha coisas que ele pode
escrever, outras que ndo. Mas nao é apenas a légica ritual que impée um silén-
Cio dificilinente violado: a disciplina da antropologia também faz com que o
pesquisador deixe no plano do nio-dito as experiéncias préximas demais do
sagrado.

Em sua Aquinas Lecture, conferéncia proferida no convento de Hawkesyard,
em margo de 1959, Evans-Pritchard analisou a atitude dos socidlogos, e em
particular a dos antrop6logos sociais, diante da crenga e da pratica re]igios-as.
Essa atitude foi, na maior parte do tempo, abertamente hostil. Na verdade, as
ciéncias sociais se desenvolveram ao longo do que se considera, a partir do fim
do século XVIIL, o “processo de desencantamento do mundo”, segundo o qual
as crengas ¢ a fé deveriam ser analisadas como fendmenos sociais. Era preciso
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demonstrar a fungdo social gue exerciam. A religido era, pois, simples ilusio, o
produto de um estado imaturo da evolugao social que devia ser reduzido a
outra ordem de realidade para ser compreendido. A fé religiosa parecia ser
definitivamente inconcilidvel com a ciéncia.

Essa atitude se perpetuou até os dias de hoje. Estudar uma crenga, uma
religido, significa reduzi-la, sem cessar, a algo exterior a ela prépria. O fendme-
no religioso serd, entao, reduzido a organizacao social, 4 ordem econdmica,
aos equilibrios politicos entre grupos, sexos, faixas etdrias, classes sociais. Tn-
contestavelmente, tudo isso ¢ mensurdvel na organizacio dos cultos religio-
sos. A religido aborda a sociedade, as relogdes que unem os individuos dessa
mesma sociedade. Ela é um fato social total. Mas o (ue resta, entao, da experi-
cncia religiosa? Pode-se realmente reduzir uma realidade a outra, sem deixar
atrds de si o que &, com mais clareza, sua especificidade? Nossa necessidade
axiomdlica de relativizagdo ndo engendra um paradoxo?

£ um paradoxo afirmar que o ato de relativizar tem por objetivo a compre-
ens(%o de uma crenga nativa que nos € estranha, quando aqueles que créem o
fazem de modo absoluto. O horizonte de explicacio é dado peta propria crenca
¢ nao por outra ordem de realidade (cf. Segato 1992). Esse paradoxo entre a
esséncia do objeto e sua interpretagéo ¢é reforcado pela relagao que liga o pro-
duto dessa relativizacio ao meio académico, seu primeiro interlocutor. Como
deixar o espago necessario a outra ordemn de realidade que fale mais dirctamen-
te da especificidade da experiéncia religiosa?

Explorar a experiéncia do sobrenatural, mais ainda no estudo das religices
de pussessdo, traria sérios problemas de legitimacio, de confianga ¢ de autori-
dade diante do texto etnogrifico, chegando a alcangar franca rejeicdo no meio
académico. L isso ja ¢ suficiente para justificar as brevissimas referéncias ao
engajamento individual no culto, presentes nos textos dos antropologos que
estudam o candomblé?.

A questdo, contudo, torna-se ainda mais complexa quando o antropdlogo
experimenta de fato o fundamento desses cultos, ou seja, a possessio. Como ser
“cientilico” e “mistico” ao mesmo tempo? A participacio no objeto estudado
apaga a possibilidade de compreensio? Por que o trabalho de um antropcélogo
quc analisa o sistema de parentesco de uma sociedade determinada, e que é

* Com excegdo dos autores pés-modernos norte-americanos, a resisténcia a subjelividade no meio
académico € 1io forte que os relatos da experiéncia de campo, com seus problemas afetivos e
emacionais, sio ebicto de obras biogrificas ou mesmo de ficghes, permitindo assim guardar clara
distincia entre o vivido e os escritos cientificos.
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incorporado a esse mesmo sistema por meio da adogao em um cla ou em uma
linhagem, nao ¢ invalidado por essa proximidade, quando o antropélogo que
estuda as religides de possessdo, ¢ que entrou em transe, é olhado com uma
mistura de suspeita ¢ desdém por outros cientistas? Essa desconfianca é produ-
to da excessiva proximidade de seu objeto ou a condenacio de qualquer saida
de si mesmo?

José Jorge de Carvalho (1993: 105) examina a dificuldade de analisar o
transe como experiéncia vivida, pois se ele constitui uma saida de si mesmo,
entdo o lugar desse sujeito universal se torna problematico, ji que “a raciona-
lidade de base entra em curto-circuito, tanto jpara ser observada quanto para
ser inlerpretada.” E se ja € dificil interpretar os processos de subjetivacdo que
compreendem a multiplicidade de Eus, ainda mais problematica se torna a
andlise das situagdes em que o mesmo etndgrafo experimenta o transe extatico:
“Esses casos, aparentemente bem mais numerosos do qQue se imagina, sdo via
de regra mantidos 4 margem dos textos antropoldégicos ditos profissionais,
ficando infelizmente restritos 3 esfera da vida privada dos estudiosos” (:105).
Assimy, Arthur Ramos, um dos mais importantes antropélogos a ter estudado o
candomblé, aceita ser iniciado como ogd, mas apenas “para fins de pesquisa
cientifica” (Ramos 193%a: 70). Qutra atitude ¢ a de Juana E. dos Santos e de
Roger Bastide, que chegam a se identificar completamente com a cultura estu-
dada. Na introdugao de As religides africanas no Brasil (1960), Bastide cscreve
“africanus sum”, reivindicando dessa forma seu pertencimento ao universo
estudado. Mas nenhum etndlogo, tenha ele se declarado abertamente iniciado
ou ndo, falou de sua experiéncia do transe.

Como todo pesquisador, também tive de me implicar no culto “para fins de
pesquisa cientifica”. Na verdade, nio ha outra possibilidade para o pesquisa-
dor que estuda o candomblé. E indtil sublinhar a habilidade dos pais e maes-
de-santo em atrair para sua esfera de influéncia o pesquisador que se interessa
pelo culto. Em meu trabalho de mestrado sobre o candombié angola kassanje,
em 1991, assinalei claramente meu engajamento com o terreiro estudado ¢
minha esperanga de dar uma imagem mais precisa da visao de mundo que eles
tinham, diferente da que é passada habitualmente. Lsse engajamento, todavia,
impediu-me, como a outros antropologos antes de mim, relativizar esse uni-
verso religioso, um dos limites evidentes do trabalho. As criticas recebidas me
fizeram manter uma distincia, que hoje considero indispensavel, do objeto
cstudado. Mas clas me levaram sobretudo a propor questdes incontornaveis
sobre 0 papel desemapenhado pelos antropologos diante dos cultos. O interesse
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constante por parte dos chefes de terreiro por uma alianga com o pesquisador
- ao ihe oferccer um titulo honorifico ou ac cuidar de suas divindades - faz
parte de uma cstratégia de afirmagio do poder religioso, mas também politico,
no complexo meio dos cuitos afro-brasileiros. Meu engajamento com o terrei-
ro estudado em 1991 era, na verdade, uma maneira de o pai-de-santo se fazer
conhecer ¢ se afirmar entre scus pares.

Por razoes pessoais, ligadas sobretudo a lutas internas de poder, afastei-me
do terreiro, desfazendo o vinculo com o grupe de culto. Alguns anos mais
tarde, ao retomar minhas pesquisas, todos os meus esfor¢os visaram separar ¢
trabalho antropolagico de qualquer engajamento com o grupo de culto estuda-
do. Mas apesar de meu “nic-engajamento”, aos othos de meus informantes, eu
era uma delces, 'pois tivera minhas divindades fixadas (assentadas) ¢, principal-
mente, experimentara o transe dos deuses. E, como dizem os iniciados, “quan-
do se entra no candomblé, ndo se sai nunca mais”. Minha presenga no seio da
familia religiosa,/facilitada por minha amizade com seu chefe (o pai-de-santo
que iniciou a maioria de meus informantes), estava, pois, legitimada pelo con-
tato que eu tinha tido com o sagrado. Na visao deles, eu era, de todo modo, uma
“iniciada”!

Todas as informagées que me foram dadas eram oferecidas a uma antropd-
loga que, antes de tudo, experimentara na carne o que era se tornar outro.
Sempre guardei uma distancia bem clara da 1dgica em agdo no scio dos terrei-
ros ou da familia religiosa (parentesco-de-sante), evitando tomar posi¢ao nos
conflitos, que sdo muito mais freqientes do que se imagina. Minhas intencoes
sempre foram cxplicitadas com clareza a todos os cntrevistados, filhos-de-
santo ou pais e mies-de-santo. Em razdo do aspecto polémico de minhas pes-
quisas que ressaltavam a oposicao entre um pai-de-santo (Alvinho de Omolu)
defensor da “ortodoxia” e boa parte de seus filhos-de-santo possuidos pelos
exus e pelas pombagiras, tentei permanecer neutra — tanto quanto € possivel -
diante das posigoes diferentes de uns e outros.

EXU QU O FIO DE ARIADNE

A andlise que apresento aqui, portanto, € fruto de um longo percurso nos cultos
afro-brasileiros; percurso bastante dificil, mas que também foi uma experién-
cia humana extremamente rica. As questdes que dele decorrem - sobre a logica
interna acs cultos € sobre o papel da antropologia - constituem o principal
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objeto de minha analise. Escolhi a figura de Exu como fio condutor do traba-
lho ¢ como acompanhador e intérprete dessc universo. Ele serd, assim, uma

cspécie de “fio de Ariadne”, que me servira de ponto de referéncia constante
+ G P

para dar densidade etnografica as minhas argumentacoes.

Os discursos “ortodoxos” em torno de Exu e de seus maltiplos avatares
ajudario a evidenciar os vinculos entre os diferentes cultos, demasiadas vezes
considerados entidades separadas e independentes umas das outras. Em pri-
meiro lugar, estamos confrontados com um paradoxo {dmbito de Exu): a maio-
ria das caracteristicas de Exu na Africa — a imprevisibilidade, a sexualidade
desen{reada, o papel provocador - foi atenuada no Brasil, justamente nos gru-
pos de culto que sempre reivindicaram o monopélio da tradigdo africana. Isso
ocorreu para que se adaptassem melhor aos valores da sociedade envolvente,
que considerava Exu a encarnagdo do diabdlico, das artes magicas e da selvage-
ria atricana. Dessa maneira, o culto de Exu se tornou no Brasil a marca caracte-
ristica dos cultos “sincréticos”, dos cultos bantos que perderam a fidelidade a
Africa em razdo de sua grande “permeabilidade” as influéncias externas.

Na realidade, ¢ precisamente no seio dos cultos considerados mais “degenc-
rados” ou mals “degradados” em relagdo a “verdadeira” tradicdo africana que o
deus da Africa ocidental, o deus dos iorubas e dos fon (em seu aspecto de Legba),
enconlra espago para existir e para se fransformar - o que constitui um de seus
tragos caracteristicos. O simbolo de Exu, figura erm movimento constante, con-
tinua a se transmutar em novas formas: os exus de umbanda, os exus-eguns, as

‘pombagiras, Apos terem negado por muito tempo o cuito a Exu, e mesmo sua

pussessdo, os defensores da tradigdao no Brasil {os nagds) descobrem agora o
carater “incontornavel” desse deus. Essa prescricao oficial, essa tentagio por
uma ortodoxia impossivel em um mundo em que cada terreiro ¢ completamen-
te independente dos demais, ndo consegue conirolar a reapropriagiao dessa
divindade africana tornada espirito brasileiro gragas & umbanda. Na pratica
ritual, a ortodoxia deve, portanto, adaptar-se aos interesses dos atores rituais,
homens e mulheres que vivem com scus espiritos, que partilham suas picocu-
pagbes com eles, que sdo invadidos em sua vida cotidiana por essas poténcias
sobwenaturais. Veremaos como esse modelo de ortodoxia, dificilmente epro-
duzivel em uma realidade muito mais complexa do que se imagina, revela-se o
produto de um processo de construgio da tradicdo. Construgio, c nao necessa-
riamente invengdo, pois é gra;és aos escritos dos antropélogos e, evidentemen-
te, gragas as estratégias implantadas pelas elites de um certo segmento do can-
domble (nagd) que essa imagem “tradicional” {oi elaborada ao longo dos anos.
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Por meio do movimento de reafricanizagio e da circulagio de meédiuns de
uma modalidade de culto a outra, Exu nos ajudard a esclarecer a dinimica
interna aos cultos, fundada em estratégias de poder ¢ legitimagio. As tradicdes
adquirem, assim, cardter “politico”: a Africa e suas multiplas encarnag¢des se
torna a questao principal nesse universo religioso.

DO USC DO TERMO “AFRO-BRASILEIRG”

Nas primeiras pdginas desta introdugdo, alertei o leitor para os problemas
existenfes na ytilizagdo do termo “afro-brasileiro”. Vimos de que modo, no
conjunio do campo religioso afro-brasileiro, cultos como o kardecismo ou a
umbanda “branca”, que nao se reconhecem como cultos de origem africana,
estdn, -na verdade, intimamente ligados is modalidades de culto (umbanda
“africana”, omolocd, candomblé) que reivindicam a heranga africana. Além
disso, até¢ os cultos que se consideram depositirios de uma tradicio africana,
como o candomblé nagd, nio s3o mais, e isso hd muito tempo, o apanagio das
descendentes de africanos. Na verdade, mesmo nos terreiros mais tradicionais
da Bahia encontrameos iniciados brancos ou até nisseis. A identidade “africa-
na" estd, portanto, completamente dissociada de toda origem étnica real: é
possivel ser branco, louro de olhos azuis ¢ dizer-se “africano”, por ter sido
iniciado em um terreiro tido como tradicional.

O-termo “afro-brasileiroe” estd evidentemente associado 4 idéia de uma
Africategitimadora, bergo ideal e tnico de uma religido que, nos dias de hoje,
vem se tornando um simbole de resisténcia. Mas qual seria o termo mais
adequado?

A simples utilizagdo dos termos especificos que identificam cada culto
{umbanda, omolocd, candomblé etc.) impede que se sublinhe a relagdo de
continuidade (simbélica e ritual) que liga as diferentes modalidades de cullo.
Outros pesquisadores empregam a expressao “cultos de possessao” para abar-
car a totalidade dos cultos e evidenciar a experiéncia central desses fendmenos
religiosos: o transe. Mas se esse termo pode ser vilido para a realidade brasilei-
ra, embora raramente utilizado pelos préprios iniciados, ele nZo o é mais quando
passamos para o contexto mais amplo dos cultos afro-americanos. Em Cuba,
por exemplo, nos cultos ditos afro-cubanos, a experiéncia do transe nao é
necessiria d iniciacio. Pode-se, portanto, ser iniciado na santerfa ou no palo
tonfe sem jamais ter sido possuido pelas divindades. Em outros termos, é pos-
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sivel ser iniciado na sanferiag e €1, a0 mesmo tempo, um babalae (um adivinho),
que nao pode, nem deve, entrar em transe,

No Brasil, durante muito tempo, tudo o que diz respeito a “afro-brasileiro”
s¢ tornou nogao de uso comum, completamente naturalizada nos discursos
cientifico e popular. Ela nasce no momento de entrada dos Negros na nacao
brasileira, na Aboligio da Escravidio, quando os intelectuais brasileiros come-
¢am a se interrogar sobre a natureza da sociedade e sobre seus compoenentes
humanos. “Afro-brasileiro” se refere, pois, a esse encontro de culturas que da
nascimento a prépria idéia de nacéo brasileira.

Esse termo, tradicionalmente utilizado para designar a adaptacio das cul-
turas africanas no Brasil e sua mistura com as culturas indigenas e européias,
tornou-se hoje um referente “étnico”. Seguindo o exemplo norte-americano,
0s “afro-brasileiros” sdo os descendentes dos escravos africanos (ou aqueles
que se identificam como tais).

A questdo € complexa e necessita de um debate com outros pesquisadores
que trabalham em contextos préximos (Cuba, Haiti etc.), para que, juntos,
encontremos novos caminhos, uma nova terminologia que dé conta dessas
realidades religiosas. Peco ao leitor, entdo, que tenha em mente essas observa-
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¢oes ao ler “afro-brasileire” ou “afro-americano”. De minha parte, tentarei
questionar a referéncia constante 3 Africa coimno origem Unica e exclusiva des-
ses cultos. Enfatizarei, em contrapartida, o processo de construgio cultural que
deu nascimento 2 esses cultos, e Que esta ligado aos desafios politicos que
percorrem o conjunto do universo religioso dito afro-brasileiro.
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CAPITULO | )

O MENSAGEIRO DOS DEUSES: EXU NOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS

A tigura de Exu' apresenta nos cultos afro-brasileiros uma complexidade rara-
mente alcancada por outras divindades, Representagio emblematica do trickster?,
Exu ¢ o mais humano dos deuses, nem completamente bom, nem completa-
mente mau. Embora o papel ritual dessa divindade tenha sido modelado de
Mmancira original em territério brasileiro pela criagio e pela Organizacgao inter-
na do candomblé, a constante referéncia i Africa, presente desde suas origens
€ particularmente acentuada pelo atual movimento de reafricanizacic e dessin-
cretizagdo no Brasil, torna necessdrio definir o papel de Esit no pantedo ioruba.
De fato, as informagaes disponiveis nos escritos antropolégicos sobre a Africa,
reduzida no universo do candomblé dito tradicional ao Benin e Nigéria,
servern de modelo aos membros dos cultos na busca de uma pureza original.
Assim, os mites perdidos no Brasil 540 freqiientemente redescobertos nos tex-
tos dos africanistas.

Definir, portanto, essa divindade ¢ seu papel ritual em um contexto africa.
no serve de medida de comparacio indispensavel para os defensores de uma
volta &s origens. Da mesma forma, a discussio sobre a existéncia de Estt femi-
ninos na Africa é pega central do processo de legitimacio da figura da Pombagira,
a “mulher de Exu”, no Brasil. O dialogo constante entre cultos brasileiros e
cuitos africanos obriga a introduzir as figuras do Esﬁ-lilégbéra dos iorubis e de
seu correspondente fon Legba, a fim de entender melhor como se constitui €se
articula atuaimente a ligura de Exu no Brasil,

' Utilizarei a ortografia portiguesa do termo joruba Esit ac tratar dessa divindade no Brasil, poisa
considero parle integrante de uma construcao religiosa tipicamente brasileira, O emprego de
termos iorubas nos escritos antrupnldgicos sobre a candombié dito tradicional, muito difundide
nos dias de hoje, pretende sublinhar sua origem africana.

* Mac Linscott Ricketts define assim a figura do trickster: O criador da Terra efou[...] aquele que

a dos tempos aluais; cle é o exterminador
2 e de tudo que favorece o bem-estar do
rotico, insactavelmente faminto, exage-

amigos ¢ inimigos; um incansavel viajante
peloscantos de planets; ¢ um desastrado que, com trequiéncia, & vilim
(Ricketts, 1965; 327).

lranstorma o cadtico mundo mitico na criagdo ordenad
de manstros, o ladrio da luz do dia, do fogo, da ipu
homem. E também um travesso insultuosamente ¢
radamente vaidosa, fraudulento, manhoso para com

adas proprias artimanhas.”
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O TRICKSTER AFRICANO: ESU E LEGBA NA AFRICA

Afigurado E:}O-Elg’gbéra dos iorubas, chamado Legba pelos fon do Benin, exer-
ce papel multiplo, rico em contradigfes e, com freqiiéncia, abertamente para-
doxal’. Ele € o grande comunicador, o intermediario entre os deuses e os ho-
mens, o restaurador da ordem do mundo, mas, a0 mesmo tempo, como senhor
do acaso no destino dos homens, desfaz as abordagens conlormistas do uni-
verso, ao introduzir a desordem e a possibilidade de mudanga. Personificacao
do desafio, da vontade e da irreveréncia, Est faz com quc os homens modifi-
quem seu destino gragas as praticas magicas que controla. Seu carator irascivel,
violento ¢ esperto, todavia, determinou também a assimilagao das figuras de
Est ¢ Legba ao diabo cristio. Essa identificagao, talvez devida aos aspectos
mais impressionantes das efigies dessas divindades, como o grande falo que as
caracteriza, esta presente desde os primeiros escritos sobre as religices da Afri-
ca ocidental,

Assim, segundo o abade Bouche, Esa-Elégbéra encarnaria o espirito do
mal, “o Beelphégor dos moabitas, o Priapo dos latinos, Deirs turpituddinis, como
diz Origencs. |...] De resto, nao the é dado o nome de ¢chou, que quer dizer
excremento, lixo?” (1885: 120-1). Da mesma forma, o reversndo Johnson,
nativo da Nigéria ¢ convertido ao cristianismo, atribui a ele as caracteristicas
demonifacas da mitologia judaico-crist, chamande Est de “Sata, o maligno, o
autor de todo mal”(1957: 28).

Legba ¢ freqiientemente associado a nogido de aovi, o infortinio. No pro-
cesso de cristianizagdo, Legba se torna, assim, a fonte de todos os males: “Entre
os feiti¢os ruins, o Legha ou Aovi estd na primetira fila. E ele 0 autor de todas as
brigas, de todos os acidentes, das guerras, das calamidades publicas. Ele busca
tdo-somente prejudicar os homens, e é preciso acalmi-lo o tempo todo com
sacrificios e presentes” (Kiti 1926: 8).

* Considerarei aqui o Esa-Elggbéra dos iorubis c o Legba dos fon figuras milicas correspondentes ¢
equivalentes. O lugar deles no sistema de adivinhagdo me parece justificar essa escolha. Alias, a
imaioria dos aulores Thes alribui as mesmas caracteristicas. Aparentemente, no entanto, o Legba
fon € considerade pelos informantes uma divindade menos negativa que Esa, “sempre pronto
para fazer o mai” {Ellis 1894: 64-5; Thompson 1984: 20). Essa diabolizacio de Est, em oposigio
a figura menos assustadora de Legba, ndo ¢ confirmada pela obra de Maupoil (1938), em ue
Legha é considerado a encarnagio do mal e do intertunio. Segundo Joan Wescotr (1962: 336), a
diferenga entre Legba o Esti reside na intensa atividade sexual e Legba ¢ em sua transgressio dos
tabus sexuais. Seja camo for, o culto de Esti verossimilmente se espalhou da Nigéria ao Daome,
ande essa divindade tomeu o nome de Legba (Maupoil 1938; Verger 1954: 259),
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A identificagao entre Esil e Satd se consolidou como norma nos dicionarios
redigidos pelos missionarios. Assim, no diciondrio de jorub do bispo Crowther
(1852), Esiré 0 “deus do mal”, o infortinio, o erro e 0 dano. Da mesma forma no
Daomé¢, onde a influéncia dos missiondrios foi muito forte: “Todo negro que
conhece algumas palavras de francés se acha obrigado a traduzir Legba por
diabo, da mesma forma que traduz Bokona [o adivinho] por charlatao” (Maupoil
1938: 76). Atualmente, o mais importante dicionéric de ioruba traduz Esu (ou
Satdni) por diabo, “o supremo poder do mal” (Abraham 1958; 166)°.

A assimilacio de st ao mal absoluto implica, com toda evidéncia, sua
OposiCa0 a um principio positivo identificavel com o Deus hebraico-cristio.
Ora, a divindade suprema do pantedo ioruba, Olédumare, espécie de Deus
otiosus, nao age diretamente no mundo, mas recorre a intermediarios. A oposi-
¢ao entre o bem e o mal, 2 ordem e a desordem, ¢, portanto, buscada pelos
missionarios na relagio que liga o deus da adivinhacio If4 {(ou Fa no Benin) a
Esi-Legba. O sistema adivinhatério de Ifa, de origem arabe, foi provavelmente
introduzido no pais iorubd pelos haussas, povo isiamizado do norte da Nigéria.
A partir dos primeiros anos do século XVIll, o sistema de 13 (tornado Fa entre
os fon) se espalhou no Daomé, ao ser introduzido pelos comerciantes iorubas
(Maupoil 1938: 49-50). Nesse sistema, o deus da adivinhacao, porta-voz do
deus supremo (Olédiimaré ou Qlérun para os iorubds e Mawu-Lisa para os
fonj, esta associado ao trickster divino. A relagdo foi interpretada pelos missio-
narios como uma luta entre dois principios opostos. Assim, o padre missiona-
rio Dennet identificava Estt com o principic negativo do universo, “o ser das
Trevas”, em oposigao ao principio do bem, encarnado porlfd, “oserdaLuze da
Revelacdo” (1910: 95),

Na realidade, a relagdo entre [fa-Fa e Esit-Legba ¢ muito mais complexa. Ela
nao se reduz & mera oposigao entre dois principios: o bem e o mal, a ordem ¢ a
desordem. Varios mitos evidenciam a relacio de interdependéncia existente
entre os dois deuses, na qual Ifd é o representante na terra de Olorun, o deus
supremo, ¢ Est esta encarregado da transmissao das stiplicas e das oferendas dos
homens a0 mundo dos deuses. Essa trindade, como a define Bascom (196%a:

* k. B. [dowu, entretanio, vé na figura de st “o inspetor-geral” de Olédiumaré (Qlérun), o deus
supremo do paritedo ioruba: “Fle certamente nio ¢ o Diaho que corhecemos em nesso Nuvp
Testamento, em que ¢ considerado um poder externo maligno, oposto ac ideal divino de satvacio
do homem. Em um plano geral, seria mais verdadeiro tragar um paralelo com o $Satd do Live de
J4, no qual & um dos ministros de Deus e tem a tarefa de tentar asinceridade do homemn e colocar
sua féa prova” (1962: $0).
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118), garante e protege os homens no cumprimento do destino, atribuido a cada
individuo antes do nascimento. Est “trabalha” para Qlérun e para Ifa; traduz a
lingua dos deuses na lingua dos homens e castiga todos aqueles que nao cum-
prem os sacrificios ordenados por If4, tanto homens quanto deuses. Em com-
pensacdo, recompensa aqueles que realizam escrupulosamente os sacrificios
prescritos. Assume, portanto, o papel de “oficial de policia imparcial”, que casti-
ga aqueles que perturbam a ordemn do universo (Abimbaola 1976a: 186).

O papel diabdlico de Esit também estd em estreita relacdo cont a ordem
sancionada por Ifd. Se Esu-Legba engana os homens para forci-los a ofender os
deuses, ¢ para garantic a sobrevivéncia destes, alimentados pelos sacrificios
dos homens, forgados entdo a expiar seus erros e a invocar a protecao divina.
Os iorubas c os fon dizem que Est-Legba é a “cdlera dos deuscs”. Ele € o execu-
tante de Ifa-Fa, seu “comandante-chefe”. £ ele quem pde em movimento o
sisterna de 1fa, ao estabelecer o vinculo necessério entre os homens e os deuses.
}ju acordo com as palavras de um adivinho relatadas por Maupoil: “TFa é como
um juiz: nao se pode ser a um sd tempo juiz e carrasco, isso nao se vé em lugar
algum. A agbanukwe, que ¢ um aspecto de Legba, é a célera de Fa. Cada urn dos
aspectos de Legba € uma célera. E o grande Legba ¢ a célera de Deus” (1938: 83).
No corpo humano, Legba reside no umbigo (fin), de onde insufla a cdlera, I por
isso que no Benin ¢ chamado houdan, “o agitador do umbigo”, ou homesitgan,
“chefe da célera”, “pois a colera vem do ventre como a alegria, a dor, a pieda-
de” (Le Hérissé 1911: 138),

st-Legba &, portanto, a um s6 tempo “oficial de policia”, “carrasco” e
“agente provocador”. Sem ele, a comunicagio entre os homens ¢ os deuses
teria sido perdida para sempre. A mesma ordem, instaurada por If4, nio pode-
ria sobreviver sem a intervengao “diabélica” de Esii-Legba.

Tradutor, mensageiro, mediador, Fgi-l.egha é também o senhor da magia.
Um mito fon conta como Legba foi o primeiro a preparar os gbuf. Naquela
época, os deuses estavam famintos, pois nenhuma ofcrenda lhes era feita. Legba
decidiu, entdo, colocar serpentes, que ele criara por magia, no caminho que
levava ao mercado. Quando a serpente mordia alguém, Legba 14 estava, pronto
para salva-lo em troca de pagamento. Certo dia, um homem chamado Awé
pediu a Legba que the explicasse como havia preparado seu encantamento
com a serpente, e Legha, apods ter sido convenientemente pago, revelou-lhe o
segredo de seu gho. Awé foi, assim, o primeiro homem a saber preparar um gbo,

* Segundo Herskovits, o ybwe define para os dasmeanaos “todas as categotias de curas especificas ou
auxilio sobrenatural, assim como os seus equivalentes anti-sociais” (1938: 256),
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tornando-se o grande chefe dos feiticeiros (Herskovits 1938: 257). Legba & o
senhor da magia porque conhece o poder da transformagao.

Mas Legba e Esti também sao os mestres do paradoxo: recrdenam o mundo
provocando o caos, iludem Ppara revelar, mentem para afirmar a verdade®, Assim,
Est, ao mesmo tempo em que ¢ considerado o primogénito do universo, é o
cagula, o filho mais jovemn. Sob sua forma de Esti Yangi, a pedra vermelha de
laterito, personifica a primeira forma criada, oriunda da mesma lama com que
1kt (a morte} criou o ser humano. Yangi se revela, assim, o primogénito da
humanidade: ¢ a0 mesmo tempo o Pai-ancestral (o Esu-Agba) ¢ o primeiro des-
cendente. Varios mitos relativos ao nascimento de Est se contradizem mutua-
mente, descrevendo-o como o primogénito ou como o cagula, como um homem
velho ou como um menino maroto. Essa aparente contradigdo, todavia, expri-
me o paradoxo como possibilidade cognitiva do universo. Assim, um dos nomes
rituais de Esit é Taiwo (tg-aiyé-wo), o "provador do mundo”, dado pelos iorubas
a0 primeiro dos gémeos que nasce. Ora, ¢ste nunca é 0 primogénito; ao contra-
rio, ¢ considerado no seio do casal de gémeos’ o irmao cagula. Na verdade, entre
0s iorubas o jovem deve sempre preceder um mais velho para “abrir-lhe o cami-
nho”, ao passo que o mais velho € chamado ¢ explorador {(Wescott 1962: 341).
A identificacdo com os gémeos evidencia a natureza paradoxal de Esq.

Mestre do paradoxo, Esi é igualmente mestre da multiplicidade, assumindo
varias {ormas, cada uma delas nomeada em fungio de suas caracteristicas. Nio
se conhece o nimero exato® dessas formas, mas a quantidade e a diferenca entre
clas indicam claramente o carater inapreensivel dessa divindade. Assim, F;\] e
chamado Elébg, isto é, o senhor, o regulador do ¢bo, a oferenda ritual, ou Eléra,
o Senhordo ery, isto 6, a obrigacio religiosa {carrege®). O mito de Osetiid, ligado

“Um dos orki (divisa) que catacterizam Esi apela Para essa capacidade de transformagac (Verger,
1999: 143):
A 50 ebi dfi) dre  Ele fazo torto endiceitar
Asgaredfi) ebi  Elefaz o reto entortar
! Os gémeos (Ibé)i) sio considerados entre os iorubis, como na maor parte da Africa, seres dotados
de grande podere, porisso, extremamente perigosos. O nascimento deies im plica a realizagio de
complexos rituais que permitem a sodializagio dos recém-nascidos. O primogénito se chama
‘Tdiwo ¢ o segundo, Kéthindé, “aquele que estd antes-atras”.
" Idowu {1962: 85) fixa em duzentos osdiferentes nomes de Esi, mas entre os iorubés o nimero 200
—como scu duplo 400 - simboliza a hultiplicidade, isto &, uma grande quantidade indeterminada.
O termo iorubd eriy corresponde 2o terma carrego. A no¢ae de carrege nio diz respeito apenas as
cerimonias religiosas, pois carrego & também a carga negativa resultante de um “trabalho mdgi-
co” (¢bd}, © que deve ser neutralizada pelo abandonc em um lugar determinado (encruzilhada,
Mate, beira de rio, praia). Carrego ¢ igualmente uma obrigacio ritual recebida em heranga pot uma
pessod que deve cuidar da divindade de um membro familiar falecido.
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ao sistema de Ifd, conta como Esi conseguiu transportar todas as oferendas aos
pés de Clodimaré ¢ como se tornou Qjisé-cbo, 0 transportador das ofcrendastt,
Nesse mito, Fsti ¢ o tinico a poder atravessar as portas do mundo dos deuses e a
ser ouvido por Olédumare. Por intermédio da restituigdo das energias vitais
simbolizada pelo ebg, a oferenda, fisit restabelece a harmonia na terra.

Da mesma forma, o poder de reorganizacio do universo estd ligado, nas
figuras de Esu e de Legba, ao caréter fortemente sexuado que tém. Os antigos
viajantes e os primeiros missiondrios sempre ressaltaram o lado “obscenc”
dessas duas divindades. Pruneau de Pommcegorge, que morou cm Uida de 1743
a 1765, descreve Legba como “um deus Priapo, [eito grosseiramente de terra,
com seu principal atributo, que ¢ cnorme e exagerado em relagio 3 proporcéo
do restante dd corpo” {citade por Verger 1957: 133). Ou ainda essa descrigdo
pitoresca de Esﬂ-f;}]égbéra feita pelo abade Bouche:

O culto do falo € exibido com despudor. Vé-se por toda parte o horrivel

instrumento que Liber inventou para scrvir as abominaveis manobras de sua

paixao: nas casas, nas ruas, nas pragas pablicas. £ encontrado isolado; os
faléforos, 3s vezes, carrcgam-no com grande pompa; em certas procissoes,
agitam-no com ostentagio e apontam-no para as jovens, no meio das dan-

tas e dos risos de uma populagdo sem pudor. Os negros sio bem inspirados

quando fazem desse instrumento o atributo de Elegbara, personificagdo do

deménio (Bouche 1885: 121).

A relagio de Est-legba com a sexualidade ndo se limita ao simbolo eviden-
te de um falo desproporcional, como mostram as estatuetas com sua effgic, Esi
sempre ¢ representado com um boné, cuja longa ponta lhe cai sobre os om-
bros, ou com os cabelos penteados em uma longa tranga, as vezes esculpida em
forma de falo (Wescott 1962: 348). Na maioria das vezes, Est assobia ou chupa
o polegar. Segundo Wescott (: 347), assobiar é tabu nos recintos do palécio real
¢m razao de seu simbolismo sexual. O mesmo é vélido para a acio de chupar o
polegar. Est também traz nas costas vérias cabacas de gargalo comprido, chama-
das cabagas do poder (ad¢ indn), bem como segura na mio um porrete chamado
080, termo cufémico para pénis (; 347).

A conotagio sexual de Esi, todavia, ndo estd diretamente ligada a reprodu-
¢&0. Seu falo representa a potencialidade, a energia transbordante, o sexo como

" juana E. dos Santos di a versdo conmpleta desse mito em jotubd, com sua tradugao em portugués,
(1977a: 139-161}
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forga criadora, como possibilidade de realizacdo. Esu é igualmente responsa-
vel pelos sonhos eréticos, pelo adultério e por toda relagio sexual ilicita. No
fim do século XIX, o coronel Ellis estabeleceu um interessante paratelo entre o
culto de Legba e a feitigaria da Idade Média:

Na parte ocidental da Costa dos Escravos, os sonhos eroticos sdo atribuidos

a Elegba, que, sob seu aspecto masculino ou feminino, tem relagdes sexuais

com os homens e as mulheres enquanto dormem e, dessa maneira, exerce as

fungoes dos incubos e dos skicubos da Europa medieval (Ellis 1894: 67)'2.

Legba, como Esii, esta estreitamente ligado ao comego e ac fim da vida de
cada individuo. Todo rito de passagem ¢ marcado pela revelagao do “fa parcial”
(o destino individual) e do "Legba pesscal”. Quando um homem morre, seu
Legba pessoal deve ser destruido, assim como seu fa (destino), pois, dizem o3
fon, durante a morte uma porta ¢ fechada; se Legha nao acompanhar o defun-
lo, a porta do mundo da morte ficard para sempre aberta (Pelton 1980: 126).
O mesmo ocorre com Bard-aiyé, representagao do Esu existencial moldada
durante o ritual de iniciagdo. Esti, sob sua forma individualizada de Bard®,
tarmnbém acompanha o individuo até a morte.

O Esu existencial é representado por um monte de barro ou de laterito verme-
lho (na forma de Yangi) de forma vagamente humana, os olhos e a boca por
vezes sublinhados por buzios, e o alto da cabega cheio de pregos simbolizando
o fato de que ele nio pode “carregar peso”, ou seja, que ndo estd submetido a
nenhuma das obrigacdes a que se sujeitam os homens. As representagdes de
Legba sio estas, claramente caracterizadas por atributos sexuais: enorme falo cu
cachimbo na boca. A associagio de Eyl e de Legba com todos os lugares ligados

" Apesar da relagdo existente entre o culto de Est e a restauragao da fertilidade e da procriagio,
descrita por varios viajantes (cf. Verger 1957), isso nao caracteriza especialmente essa divindade
Na verdadu, todos os deuses deveriam dar filhos a seus iniciados. A andlise de Joan Wescott, no
entanto, parece-me fudamentada, ao opor falo procriador e fale simbolizando a potencialidade,

'* Nos textos do Apocalipse, da literatura talmudica ¢ da Cabala, encontramaos a crenga em diabos
dos dois sexos. Estes teriam relagdes sexuais, como incubos ¢ sucubos, com os seres humanos,
dando origiem a uma categoria especial de diabos que participam da natureza hurmnana. Tal crenga
estd na arigem da demonologia dos séculos XVI e XVII, e encontra sua expressio do Malleus
Mualcficarinm.

' No estudo de Nadel {1942: 194) sobre o reino Nupe, no norte da Nigéria, o termo bara designa os
cscravos libertos, servidores, mensageitos ou soldados, ligados 33 propriedades de seu senthor.
Nadel traduz bara-ship coma client-ship. O tei dos Nupe cra chamado “Etsu” (: 194). Até hoje. a
possibilidade de uma origem nupe de Esil, como para $angé ou Oya. nao foi considerada.
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as trocas e as transag¢des (praca do mercado, encruzilhadas, porta das casas)
mostra, com clareza, que eles ocupam posicdo de mediador. Os fon tém varios
Legba, ligados aos diferentes lugares de encontro entre o individuo e o grupo. Ha
o Aghbomexosu (o rei do portal), pequeno Legba individual de barro situado no
portal da casa, 0 Axi-Legba ou Legba do mercado, o To-Legba, Legba de uma aldeia
ou de uma aglomeragao de casas, e o Hu-Legba, que defende o pertal do templo de
cada divindade (Maupoil 1938: 82).

Os Legba pessoais sdo representados por simbolos que variam conforme a
idade e o sexo dos individuos: tacas de barro cozido para rapazes ¢ mutheres;
montes de terra da altura de um pé, em forma de tronco de cone e protegido por
um abrigo de folhas de palmeira ou de palha (apatam), para os donos da casa ou
os chefes da lin'hagem. Os Legba das criangas, assim como os Legba das mulhe-
res, dependem do dono da casa (Le Hérissé 1911: 138). De fato, nio pode haver
mais de um Legba principal por casa. O mesmo ocorre com Est ioruba: quando
um homem constréi uma nova casa, nio pode instalar nela seu st pessoal
antes da morte de seu pai e da destruicio do Esit do defunto, sob pena de
apressar o fim do patriarca (Parrinder 1950: 82).

As encruzilhadas também sio lugares de culto de Esi e Legba. Montes de
terra molhados de dendé ou cobertos de inhame ou noz-de-cola constituem seus
santudrios, chamados £sirita (Esti da encruzilhada). As representagdes de Fsa
cncontradas na beira das estradas sdo chamadas Esti-ona (Est do caminho) e a
do mercado, a Esiigja (Pemberton 1975- 20). Um altar dedicado a Legba ou a Esh
lambém existe em cada praga de mercado nas aldcias iorubds ¢ fon.

-= A literatura, no enlanto, nio sc entende quanto a existéncia de um culto ¢
de um corpo sacerdotal organizados por Est e Legba. Herskovits (1938: 229) e
Parrinder (1950: 82) negam sua existéncia, ao passo que Aguessy (1992: 95},
apds ter afirmado a auséncia de sacerdotes devotados ao culto de Legba, contra-
diz-se a0 citar um discurso de Akpowena, “suma sacerdote de Legba” (: 307). Le
Heérissé (1911: 100) fala de “Vodun Legbanon”, o sacerdote que encarna Legba.
Da mesma forma, Pemberton (1975: 22) cita cantos dedicados a Esﬁ entoados
pela elemoso, “sacerdotisa de Esﬁ do mais alto grau”, e Bascom (1969h: 79,
lembra os sacerdotes de Esty, “identificados porum corddo de pequenas contas
castanhas ou pretas usado em volta do pescogo” ',

A e L F Fi ' A existeTel ¥
Veremos que essa discussdo sobre a existéncia de um corpo sacerdotal dedicado a Esh adguire
grande importancia no discurso do candombplé nagod, o quat recusa a inictag
0 pretexto de que ela ndo estd em conformidade com a tradigio africana.

d0 no cullo de Exu soh
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Pierre Verger (1957: 127), por sua vez, fala tanto de iniciados e sacerdotes
consagrados a Estt quanto de iniciados consagrados a Legba, os legbasi. Estes
vestem saia de palha violeta, chapéu enfeitado com varios objetos, igualmente
violeta, e numerosos colares de buzies a tiracolo. Os legbasi também partici-
pam de cerimoénias destinadas a outras divindades, como Sapata e Heviosso'*.
Dangam com um enorme falo de madeira dissimulado sob a saia, 0 qual mos-
tramn a assisténcia, levantando-o e simulando o ato sexual. Qutros tém na mao
um espanta-moscas violeta que dissimula um bastio em forma de falo.

Festivais anuais em honra de Esa sdo organizados em Oyo6 (Wescott 1962:
344} e em [1€-Oluji (Idowu 1962: 84), durante os quais as mulheres consagra-
das a Esu desfilam em procissao. Trazem diferentes insignias, das quais as mais
difundidas sdo pares de cstatuctas representando um homem e uma mulher
com os cabelos em crista. Na verdade, Es_,f)., em geral, ¢ simbolizado por um
casal. Segundo Thompson (1984: 24), entre os iorubds egbado essas duas esta-
tuas representariam Es&-ljlg’gbé ¢ sua mulher. Abimbola (19764: 36) também
fala de uma mulher mitica de Esti, chamada Agbérti (aquela que recebe os
sacrificios), e Abraham (1958: 167) afirma a existéncia de imagens masculinas
¢ femininas de Esi.

Legba também teria representagdo feminina, segundo Herskovits (1938:
222), que cila a deseri¢do feita por Richard Burton em 1864; “Legba é dos dois
sexos, mas raramente feminino. Deste Gltimo tipo vi alguns e sdo ainda mais
assustadores que os masculinos; os scios se projetain como metades de salsi-
chas alemas ¢ o resto vai de acordo”. Herskovits (: 225), como Maupoil {1934:
£3-2), notou, ao lado da figura central de Legba nos altares que lhe sdo dedica-
dos, a presenga de estatuetas representando as mulheres de Legba.

F'sti-Legba, seja ele masculino ou feminino, habita, portanto, todos os luga-
res cm que mundos separados entram em contato, Ele passa de um a outro, faz
vom que se comuniquem. Os lugares sobre os quais reina Est-Legba sdo lugares
de encontro, de mediagdo, de troca, e estdo, como todo lugar de transigao e de
intersegdo, carregados de tensdo e perigo. O mercado é a representagdo por
exceléncia desse perigo, o lugar em gue as transagfes entre 0s homens podem
engendrar conflito e desarmonia. 86 Eisii-Legba, com seu poder de transforma-
¢io, pode metamorfosear o conflito em harmonia. )

' Sapata € o nome fon do deus iotubd $anponna. Este é considerado pelos Elemoso (iniciados no
culto de Esd) o chefe de todos os Est. £50 teria, entdo, a mesma mac que Sapata, o deus da variola,
Ogan e Sango {correspondendo ao Heviosso fon), todos associados entre os i0rubds ao poder de
destruigdo, ao calor e d cor vermelha (Pemberton 1975: 26).
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Deus de maltiplos rostos e multiplas origens, Lsa-Legba também exerce a
verdadeira critica do poder ¢ dos poderosos. Ele ¢ a Gnica divindade que pode
faz¢-lo, ao introduzir a liberdade em um sisterna fechado e prefixado. Por sua
falta de respeito, sua irreveréncia e sua contestagdo das regras sociais, Esﬂ-
lLegba encarna na tradicio africana o que Georges Balandier (citado por Motta,
1985: 66) chama “a légica do politico”. Na verdade, a maioria dos mitos relati-
vos a Esﬁ-Legba sao mitos de inversio da ordem social™. Assim, Esil tem duplo
papel: por um lado, ¢ o transgressor das regras, o contestatario da ordem esta-
belecida; por outro, representa o simbolo da mudanga nessa mesma ordemn, ao
explorar as possibilidades inerentes ao status gitn. Como afirma Joan Wescolt
(1962: 345), seu papel é duplo e paradoxal, tanto social qQuanto anti-social, o
que faz de Esii-Legba a mais humana de todas as divindades.

A MULTIPLICIDADE DAS FIGURAS RITUAIS DE EXU NO BRASIL

Ne candomblé brasileiro, a figura de Exu Parece ter conservado a maioria de
suas caracteristicas africanas. Hoje, qualquer iniciado, ao ser interrogado so-
bre o pape!l de Exu no culto, respondera com seguranca que cle € o mensageiro
dos erixds. Qutra caracteristica, igualmente conhecida de todos 0s iniciados, é
que Exu € o primogénito do universo, o primeira dos seres procriados, fato que,
a0 aproxima-io dos homens, diferencia-o das demais divindades. Marcos de
lansd, pai-de-santo ketu, evidencia bem esse vinculo estreito entre os homens
¢ Exu: “Assim como o catdlico tem Adio e Eva, o ficl do candomblé tem Exu”.
Exu também € o senhor do destino, pois "abre ou fecha os caminhos”, isto
¢, os “caminhos” da vida. Assim, para que cada individuo possa realizar-se
plenamente, precisa atrair para si a benevoléncia de Exu com oferendas ritu-
ais. Exu representa ainda o principio de mudanga na vida de um individuo ou,
coma define Palmira de Tansa, mae-de-santo ketu, o “principio de revolugao™:
Exu € o principio de revolugio. Ele é o responsdvel para o seu caminho na
terra. Quando as coisas nio estio bem, entio Exu provoca em vocé aquela
coisa assim, da mudanga, da tevolugio. Nao adianta voceé estar na cobertura
da Vieira Souto e estar tremendamente infeliz, enquanto vocé pode ser lava-
deira na Rocinha e estar cantando, com agueles filhinhos todos barrigudinhos.

Aquela lavadeira ndo tem problema com Exu, porque cla estd bem. Agora a

* CI. Herskovits (1938); Herskovits e Herskavits (1958); Aguessy (1992); Verger (1957).
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madame que tem uma cobertura na Vieira Souto estd tremendamente insa-
tisteita. Se ela tem forgas suficientes para jogar tudo para o alto e recomegar
uma nova vida, ela buscard o acesso a mudanca, e Exu te dd o principio da
mudanga, da evolugio.

Durante muito tempo identificado com o diabo no sincretismo afro-catd-
lico, Exu é considerado hoje elemento indispensivel ao bom funcienamento
do culto. Nada se faz sem ele. Seu papel de intermediario entre os homens e Ifa
(o deus da adivinhagao} se tornou ainda mais importante no candomblé, gragas
ao abandonoda adivinhagio pelo opeléV, em proveito da adivinhagao pelo “jogo
dos blzios”, por meio do qual Exu fala diretamente com o consultante. A predo-
minéncia do dilogun*® no candomblé marca o desaparecimento quase total da
figura do babalad (adivinho, sacerdote de Ifa) no Brasil, Os bizios podem ser
“jogados” pelos pais ou maées-de-santo, o que facilita consideravelmente as
atividades rituais, sempre dependentes da consulta do ordculo divino.

Em todos os terreiros brasileiros ha pelo menos dois Exus. Perto da porta
de entrada ha sempre uma pequena construgéio em que estd colocado o asser-
to" do Exu “da porteira”. Ele € o guardio da casa, aquele que afasta as influén-
cias negativas. O segundo Exu, chamado compadre, é enterrado na entrada do
barracdo, sala em que se desenrolam as cerimdnias pablicas, ou escondido atrés
da porta. Toda pessoa que entra em um terreiro deve obrigatoriamente saudar
o Exu da porteira antes de chegar no espaco sagrado.

Cada terreiro também tem seu Exu guardido que recebe as oferendas antes
das grandes festas ou durante os rituais privados. A “qualidade”® do Exu da
porteira varia de terreiro para terreiro, e de nag3o para nagdo. Na maioria dos
terreiros do Rio de Janeiro, o Exu que esta “assentado” no portal corresponde
ao Exu existencial do fundador do terreiro.

'"Corrente i qual sio presas aito metades de carogos de dendé e cujas combinacoes fazem referéncia
aos odits (destinos) da sistemna de [fa. Os ediis sdo considerados os filhos de 1fd e podem representar
236 respostas, as quais devem ser memorizadas pelo adivinho. Essa forma dec adivinhagao se.
conservow em Cuba, mas ndo no Brasil.

** Rastide e Verger (1981) chamam-no meridilongun, Na verdade, o termo dilogun é a abreviaciao da
palavra iorubd mérindiniigin, que significa “dezesseis”.

" Representagdo material da forga sagrada da divindade, constituida de recipientes em barro cozido,
ceramica ol madeira, contendo uma pedra (old) que simboliza a cabega do iniciado e vartios outros
ingredientes. .

* Chamam-se “qualidades” os diferentes avatares de uma divindade que simbelizam os vinculos
Jue esta mantém com os demais orixas. Cada um dos orixds tem wm namero diferente de
qualidades.
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Em geral, o assento de Exu ¢ formado por um monte de tabatinga, ao qual
s¢ pode dar uma modelagem antropomorfa, com biizios no lugar da boca e dos
olhos. Outra maneira de prepari-lo consiste em colocar na tabatinga, sempre
“tratada” com ervas e ingredientes especificos a cada qualidade, uma ferraimen-
ta de sete pontas ou um tridente. Ao lado do assento, encontramos estatuetas de
ferro com um grande falo e chifres, cabagas com um longo pescogo, buzios ¢
facas. O assento esta sempre cercado de velas acesas e regado com dendé?. Este
oleo estd intimamente ligado 3 figura de Exu, que também recebe o nome de
Exu Elepo, "Exu, o senhor do azeite-de-dendé (epu)”,

Encarnhagao da multiplicidade, Exu se desdobra em Exu-crixd {ou vodum,
como fazein guestio de chamd-lo varios inforimantes) e em Exu do orixd, chama-
do também Exu-escravo. Este resulta de uma individualizagio da forca sagrada
de Exu. Cada orixd tem, pois, seu Exu, que é considerado um servidor ou “escravo”.
Ele “trabalha” para o orixd a que estd ligado, transportando as oferendas (ebo) do
miindo material para o mundo espiritual. Sem Exu, os orixas nunca conheceriam
as necessidades de seus fiéis e, por conseguinte, nio poderiam ajudé-los. Distin-
guir as qualidades de Exu-orixa e as de Exu-escravo é algo delicado e da lugar a
discussdes complexas sobre a natureza desses espiritos. As vezes, o Exu do orixd
¢ identificado com o Exu-Bard, o Exu pessoal, que esta ligado ao destino indivi-
dual ¢ que acompanha o iniciado até a morte, Um dos momentos mais im-
Pportantes do processo de iniciacio é a revelagio do odii pessoal do novico (seu
destino) e a fabricagdo de seu Exu existencial, Esses dois tipos de Exu parecem,
todavia, representar duas formas de individualizagdo distintas da energia do
Exu-orixa: 0 Exu do orixd ou Exu-escravo seria a individualiza¢io do Exu-orixa
errimrelagéo a0 mundo dos deuses, ac passo que o Exu-Bara ou Exu existencial, sua
individualizagcio em relacio ao mundo dos homens (cf. Figura 2),

A maioria dos terreiros de candomblé abriga vdrias estatuetas que represen-
tam os Exus existenciais dos filhos-de-santo. Modeladas na tabatinga em forma
de cabega, com buzios ou pregos, sio colocadas ao lado do Exu guardido na “casa
de Exu”, situada na entrada do terreiro. Simbuolizam a existéncia do iniciado e
recebem oferendas de dendé e cachaga. Mas Exu também €, como vimos, o
senhor da magia, da manipulacio e da transformagdo. Em todos os terreiros, ¢
necessdrio “fixar” varios Exus destinados a trabalhos magicos em funcdo de sua
especificidade e do dominio que controlam. Assim, se quisermas prejudicar

' Dendé deriva do quimbundo dendéim e designa o dleo extraido da paimeira Elaeis guineersis 1.
(Lody 1992: 2).
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FIGURA 2-- AS FUNCOES DE EXU

mundo espiritual

Exu do orixa aou Exu-escravo
{permite a comunicagdo com os deuses)

Exu-orixa

Exu-Bara ou Exu existencial
(permite a comunicagdo com os homens)

{

mundo material

alguém, escolheremos um Exu perigoso como Buruku, que em ioruba significa
“mau”. Se, a0 contratio, procurarmos protegiao ¢ bem-estar, o Exu scrd Odara,
que ¢m ioruba significa "bom”, ou Onan, aquele que “abre os caminhos”. Na
pratica, contudo, Fxu sempre pode agir para o bem ou para 0 mal, independen-
temente de sua especializacdo.

Ainda que, em teoria, o Exu do orixa deva ser colocado ao lado do assento
da divindade para quem ¢ individuo foi iniciado, ¢ o Bard ou Exu existencial,
na casa de Exu na entrada do terreiro, na maioria dos casos essas duas fungdes
da mesma divindade se confundem e seu espago de agdo nem sempre esta bem
delimitado. A dificuldade de apreender a verdadeira natureza dessa divindade
aparcce claramente na definigdo do Exu-escravo® proposta por Claude Lépine,
que pode até se confundir com uma das manifestacoes do Exu-orixa: “[...] cada
orisa lem o seu proprio E.st‘.l que ¢ seu criado e que tem um nome especifico; este
Lsiy, s vezes, pode se manifestar no fugar do orisd, e a mae-de-santo deve ser
capaz de distingui-los, assim como ndo deve confundir este Esit com uma
manifestacao do E._s:‘.l geral: Lali, feli ou outra” (1978: 264).

Nesse ¢aso, a possessaéo pelo Exu do orixd (Exu-escrave) seria considerada
impura e deveria ser cindadosamente evitada. A pluralidade de papéis caracte-
ristica de Exu determinou uma percepgac singular dessa figura mitica. Assim,
Exu € definido mais por suas fungdes que por sua natureza divina. Para alguns
autores, nem scria um verdadeiro orixd, e sim “um servidor dos orixds e um

intermediario entre os homens e as deuses”*. O niimero das “qualidades” de

# 0 lermo "escravo” é evidentemente heranga da época colonial. Assim, se Exu “trabalha” para o
orixd, ele se torna seu “escravo”. No Brasil, ¢ trabalho manual dutante muito tempo earregou a
mancha vergonhosa da escravidio.

TOF Carnerro (19480 683 Lépine (1975: 259).
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ASSENTO DO EXU DA PORTEIRA, EM ARGILA E DE TRACOS ANTROPOMORFICOS

Exu cxpressa, portanto, seu cariter inapreensivel. Exu deveria ter vinte ¢ uma,
mas, estando ligado & multiplicidade, esse nimero em geral é muito maior e
varia conforme o0s terreiros considerados. O tinico denominador comum é o
namero sete, particularmente ligado & magia: “Dizem na Bahia que existem
vinte e um £sii; outros falam de sete, ou de vinte e uma vezes vinte e um, mas
ele & a um s6 tempo miitiplo e uno” (Verger 1957: 131). Cada uma de suas qua-
lidades possui um nome ritual que indica sua fungio. Assim, embora Exu Agba,
Exu Yangi, Exu Agbo e Elegbara remetam & criagiio do primeiro ser na terra o
cstejam ligados ao processe de multiplicaglo e expansao, a lista desses nomes
rituais muda de um terreiro para outro, o que sempre torna muito dificil a
generalizagdo das informagdes acerca dos rituais do candomblé.

Lxu temn papel central no processo de individualizagio do novo iniciado.
Algumas de suas qualidades cstdo, na verdade, ligadas aos momentos cruciais
da iniciagdo. Exu Jeld, simbolo do crescimento e da multiplica¢io dos seres
vivos, ¢std ligado ao processo de criagio do novo ser: o iniciado que renasce
para nova vida. Lxu JelG ¢ o senhor do waji {ou efu), pigmento azul-escuro
extraido da anileira-verdadeira ¢ utilizado nas pinturas rituais aplicadas no
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ASSENTO DE EXU JELD

crinio do iniciado, apés ter tido os cabelos completamente raspados. Essa
opera¢io também estd sob a protegido de Exu, neste caso, Exu idosu. Da mesma
forma, a incisio praticada no alto do cranio, para permitir a fixagdo do vinculo
com o orixa “dono da cabega”, e a preparagio do oxn, cone colocado sobre esse
corte ritual, sio duas operagdes ligadas a agdo de Exu. O oxu simboliza, assim,
a pedra de laterito vermelho, a primeira de todas as criaturas, o Exu Yangi, “o
primogénito do universo”.

Em sua qualidade de enugbirijo, de boca coletiva, Exu é invocado em outro
momento do ritual de iniciagdo: a “abertura da fala”. Esse ritual visa permitir a
manifestagdo do novo orixd, “fixado” no corpo do iniciado, no “Dia do Nome”,
cerimonia publica durante a qual o orixé revela o nome ritual de seu “fitho” e o
novo iniciado ¢ oficialmente admitido como membro do grupo de culto. A ul-
tima ctapa dessc processo de individualizagio é marcada pela obtengio do Exu
Bara. A cabag¢a que o representa contém 21 bazios que simbolizam os elemen-
tos do destino escolhido antes de vir ao mundo. Dezesseis biizios constituem o
ditogun, o ordculo; quatro outros representam o oriculo dito de Exu, que é
consultado para problemas ligados & vida cotidiana ou para confirmar uma
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resposta divina; o ultimo biizio simboliza Exu Oxetud, o primogénito do uni-
verso,

A POSSESSAQ NEGADA

Nas obras dedicadas ao candomblé, assim como naquelas relativas aos cultos a
[so e Legba na Africa, as informacgoes sobre a iniciagio no culto de Exu sio
fortemente contraditérias. Enquanto Nina Rodrigues, em 1900, afirmaou que
Exu, Bard ou Elegbara era um o+ixd como os demais e possuia seus praprios
iniciados™, Edison Carneiro, em 1948, relatou a dificuldade de aceitar o culto
de uma divindade identificada com o diabo no sincretismo afro-catélico. No
caso de uma pessoa cujo “dono da cabega” era Exu, a iniciacdoe teria sido feita
a Ogum, outro orixd considerado seu “irmao”:
XEmbora nio seja exatamente um orixd, Exu pode manifestar-se como um
orixd. Neste caso, porém, nio se diz que a pessoa ¢ filha de Exu, mas que tem
wm currege de Exu, uma obrigagdo para com cle, por toda a vida. Esse cdrrego
se cntrega a Ogunja, um Ogan que inora com Oxéee e Exu e se alimenta de
comida crua, para que ndo tome conta da pessoa. Se, apesar disso, se manifes-
tar, Exu plodc dangar no candomblé, mas nio ¢m meio aos demais orixas.
Isto aconteceu, certa vez, no candomblé do Tumba Juncara (Ciriico), no
"Béirw: a fitha dancava rogando-se no chio, com os cabelos despenteados e o5
vestidos sujos. A manilestagio tem, parece, cardter de provagio. Este caso do
candomDblé de Ciridco € o tnico de que tenho noticia acerca do aparecimen-
to de ixu nos candomblés da Bahia (Carneiro 1948: 70).%

Roger Bastide, em scu estudo sobre o candomblé da Bahia, retomou essa
defini¢do de Carneiro: “Exu nio incorpora nunca, embora por vezes tenha
filhos"” (1958: 37). Para Bastide, a possessao por Fxu seria completamente distin-

Hapet ¢ i5
“Est € um Orise ou santo como os outros, que tem sua confr

No templo ou terreiro do Gantois, o primeiro dia da grande fest
190H): 25).

* Carneiro apresenta uma lista de “qualidades” de Exu cul
candomblé nagd considerado o mais antigo de

aria especial ¢ seus adoradores.
a ¢ dedicado a Esi” (Nina Rodrigues

tuadas no Engenhc Velho, o lerreiro de
o Tl e e a0 0 3 anli Snlvfidor, onde fez suas pesquisas. Ali encentramos,
c -Keqae falteragdo de Akessan) e Lona, 0s nomes de Pavena
Maromba, Barabs, Tibirir, Tiriri, Chefe Cunhg ¢ Maioral, gque hoje sio considerados ligadas ao;
cullus “Imenos puros” do candomblé angola ¢ da umbanda. Essa canstatacio é imporante para o
debate sobre a construgio de uma imagem de pureza no meio dos terreiros nagds ]
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ta das demais possessdes; ndo se trataria “de simples diferenga de grau na violén-
cia da manifestagiio, por exemplo, e sim de verdadeira diferenga de natureza” (:
166). Na realidade, a possessio por Exu seria percebida a um sé tempo como “um
grande peso que dolorosamente se arrasta” e, “por influéncia crista”, uma “puni-
cao divina” (: 166). Como prova, apresenta o caso de Sofia, iniciada com o nome
ritual de Gikete no terreiro de Ciridco, citado por Carneiro. A iniciagéo no culto
de Exu seria, entdo, um “erto” do pai-de-santo angola:

0 babalad pode as vezes enganar-se ao consultar a sorte; a verdade € que isso

s raramente acontece. Conheci apenas um caso controverso, ¢ de uma filha

de Exu; era, porém, a filha que se sentia descontente com seu “santo”, e

pretendia ser fitha de Ogum; o babalorixd que a tinha feito nao cessava, ap

conlrério, de afirmar que S... era mesma filha de Exu. Em todo caso, & primei-

ra vista, nao se pode jamais ter certeza de que o babalad nio se enganou.

Trata-se de crro muito grave, pois o verdadeiro orixd, a que pertence o cava-

lo, nao deixaria efetivamente de manifestar seu descontentamento, vendo os

sacrificios, os alimentos irem para outro que ndo ele; para vingar-se, langaria

doengas, azares, conira o cavalo cm questio: justamente porque S... se sentia

doente € que acreditava que tinha sido “feita errado” {Bastide 1958: 48-9).

Essa mesma historia € relatada por Pierre Verger, que atribui a recusa de
aceitar Exu como “dono da cabeca” & influéncia de seu sincretismo com o
diabo:

Uma delas [das filhas de Exu] faleceu recentemente na Bahia. Foi iniciada por

volta de 1936 ¢, como o sincretismo de £sit com o Diabo nao deixa de dar-lhe

um aspecio desagradavel, murmurava-se gue haviam pregado uma peca .

nessa pessoa. Foi assentado Esii e nao Ogun, o verdadeiro senhor de sua

cabega, ou, mais exatamente, i Esiservidor de Oyun, que o acompanhava,

¢ quem teria sido assentado, fazendo-se as obrigacdes para Esi com as folhas

que lhe sao consagradas. Isso teve como conseqiiéncia o alastamento de

Ogtin, que desde cssa época queixava-se de ter sido negligenciado e acabou

matando aquela a quem reivindicava para ele {1957:132).

O mal-estar de Sofia diante de sua divindade parcce, portanto, ser motiva-
do muito mais pela desaprovagdo publica, ligada a identificagdo de EXu com o
diabo, que por uma real ambivaléncia da iniciada. Essa ambivaléncia, alids, ¢
questionada quando Verger conta que Solia tinha em casa muitos Exus, 0s
quais, sem duvida alguma, considerava seus protetores:
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Em sua casa havia indimeros Esii. No fundo de seu jardim, em uma casinha,
havia um ferro em forma de tridente, assentamento de Esit baba btiya e uma
corrente de ferro, de Esit Sete Facadas. Eles cstavam na companhia de Esi
Ei¢ghdra e de Esit Mutmmbinho. Atras da porta da casa alojava-se Esit Pavend.
Debaixo da porta de entrada cstava Esit Vira (um Esit feminino) ¢, no chio da
casa, Esit fntofo. Além disso, ela ainda podia dispor de Esii Tibiriri Come Fogo,
que, nao sendo assentado, passeava por aqui e por ali, bem como de Esit
Tumanguinho e de Esit Ligeirinho. Esse Gltimo levava um arco. Ela mesma era
feita para Esit Mavamnbo, que era de Angola® (:132),

E improvavel que alguém que ndo aceitasse publicamente seu orixd pres-
tasse um culto privado a uma quantidade tio grande de Exus. Na realidade, essa
ambivaléncia, diz Verger (1981: 79), deriva mais de pressdes sociais — o sincre-
tismo catdlico de Exu com o diabo ~ que de uma real recusa da iniciada, devido
ao “erro” de seu pai-de-santo. No Brasil, poucas pessoas lhe sdo abertamente
consagradas “por causa desse suposto sincretismo com o diabo”. A verdadetra
causa dessa escamoteacio de Exu parece estar ligada ao peso do sincretismo e
nao & “degradac¢io” da tradicio africana nos cultos bantos.

Por issa, o proprio Bastide se contradiz quando, buscando demonstrar que
a iniciacdo de Exu seria um “erro” exclusivo dos cultos bantos, cita, entre o
nimere “extremamente reduzido” de filhos e filhas de Exu, Maria, do can-
domblé de Mar Grande; Julia, do candomblé da Lingua de Vaca, chamada Exu
Biyi, ¢ 0 irmao de Pulcheria do Gantois (1958: 165). Trata-se aqui de trés terrei-
ros considerados tradicionais, todes ligados a uma suposta ortodoxia nagd
(ketu e ijexa).

Bastide cita igualmente outro iniciado de Fxu pertencente ao terreiro de
Bernardino, pai-de-santo do Bate-Folha, de nacao angola. Segundo Bastide, sua
possessao, assim como a de Sofia, seria caracterizada por grande vicléncia e
sofrimento extremo; “Ainda vi um no candomblé de Bernardino, por ocasiio

* Essa citagaa foi retomada por Rastide (1958: ZR3, nota 106), sem gue ele tivesse sotado seu aspeclo
contraditdrio. Na realidade, a substituicio de Exu por Ogum decorre da adap,
externa ao culto, determinada pelo sincretisme afro-catGlice: “T..]e

a¢a0 a uma realidade
m virtude da associagio que
05 missionirios fizeram de Exu com o Diabo, ¢ para evitar complicagoes para o terreiro, os REEros
dit nacdo Ketu diziam aqui na Brasi: Exu ndo tem filhos porgue ndo 1e
em pessoa alguma dessa seita” (1. M. dos Santas 1962 601 (3 autor faz releréncia aqui a uma
estratdgia de adaplagio ulilizada no terreiro considerado hoje o representante o
Axé Opi Alonjd de Salvador.

m dircito de se manifestar

a Lradigaw nagd: o
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da minha dltima viagem a Bahia, cuja danga nio passava de mavimentos es-
pasmadicos ou de furor sagrado, o rosto endurecido numa expressao de malda-
de convencional” (1958: 165-6). E ainda, para insistir na reprovagao ligada a
essa possessio: “[...] a possessdo de Exu se diferencia da dos outros orixas por
seu frenesi, seu carter patoldgico, anormal, sua violéncia destruidora — se
quisermos uma comparagio, assermelha-se a diferenga que fazem os catolicos
entre 0 éxtase divino e a possessdo demoniaca”? (Bastide 1958: 38).

Essa equagdo entre uma suposta ortodoxia e a ndo-iniciagdo no culto de
Fxu foi reafirmada ulteriormente por outros autores. Assim, sc a possessao do
Exu ndo ¢ nada descjavel, isto nao ¢ mais resultado do sincretismo afro-catoli-
€o, v sim uma marca de tradicionalidade: “Com efeito, nos *terreiros’ tradicio-
nais, Estt ndo deve se manifestar” (J. E. dos Santos 1977a: i34). A afirmacac
categorica de Juana E. dos Santos ¢ atentuada por seu colaborador, o antropélo-
go Marco Aurélio Luz: “Os padres catélicos e pastores protestantes procuraram
congelar o sistema nagd, combatendo Exu, associando-o ao deménio. Assim ¢
que a tradicao africana, para contornar essa campanha repressiva, inicia entao
seus sacerdotes no culto a Ogum, considerado seu irm@o na linguagem do
terreiro” (1993: 95). Parece, portante, evidenie que aquele que “fixa” Exu na
cabega de um filho-de-santo ndo pode ser oriundo da “verdadeira” tradigio
africanal

Vimos que a primeira pessoa iniciada no culto de Exu citada nos escritos
dos antropologos foi Sofia de Exu Mavambu, do terreiro angoia Tumba Jungara
de Salvador. Seu pai-de-santo, Manoel Ciridco dos $antos, foi extremamente
criticado por Ler "feito” (fixado) o diabo na cabeca de Sofia. No fim dos anos
1940, Ciriaco transferiu seu terreiro de Salvador para o Rio de Janeiro, estabe-
lecendo-se em Vilar dos Teles, na Baixada Fluminense. Marcos de lansd, que foi
iniciado por Ricardo Querino Gomes, filhe-de-santo de Mancel Ciridco dos
Santos, vé nessa mudanca para o Rio 0 resultado de uma transgressac das
convengoes ligadas ao sincretismo afro-catélico: “[...] a simbologia catélica
botou Exu como deménio, como o diabo. Entio, quando ele tirou ¢sse Exu na
Bahia, ficou ‘Ciridco raspou o diabo num ser humano’. Isso tornou insustenta-
vel a vivéncia dele em Salvador, ¢ efe veio para o Rio de Janeiro”.

7 Dezessete anos mans tarde, Bastide (1975} afirmava categoricamente que, no candombla, Fxu
nunca se incarpora, ae conlrario da macumba, na qual provoca crises de possessio ¢ & consideradn
uma entidade demoniaca, Assim, em sua preatupagie de vpor, sem nuangas, o cdto "huro” do
candomblé nagd ao culto “degenerado” da macamba, atenga a enorme complexidade presente na
relagio entre o individuo ¢ o Exu.
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O primeiro iniciado no culto de Exu na cidade do Rio de Janciro foi Djalma
de Lalit, no terreiro jeje de Tata Fomotinho (Anténio Pinto). Lisse pai-de-santo
lora iniciado no terreiro da Terra Vermelha em Cachocira de Sdo Félix, no
coracao da tradigdo jeje da Bahia. Este caso ¢ muito interessante, pois oficial-
Imente o iniciade era um “filho” de Oxéssi, mas, no Dia do Nome, manifestou-
s¢ uma qualidade de Exu: Exu Lali. Djalma de Lalit se tornou em seguida uma
das figuras mais conhecidas do candomblé do Rio de Janeiro. Todos os meus
informantes falaram dele com respeito e admiragao e todos admitiram que,
apos sua iniciagdo “involuntaria”, ficou muito mais ficil iniciar um Exu no
candomblé.

A existéncia de um verdadeiro preconceilo contra a iniciagido no culto de
Exu ¢ relatada por Claudio de Exu, um “filho” dessa divindade iniciado em
1967, com quinze anos de idade:

Na época, era dificil raspar Exu. A pessoa pode ficar maluca, a pessoa pode

ter problemas mais sérios ¢ o pior é encontrar alguém que saiba cuidar... ¢ ter

coragern de fazer, né? Tanto ¢ que Jodo da Goméia, que foi 6 pai-de-santo de

anyola que tinha mais saber, nio teve a coragem de fazer Exu na minha
cabega. Fu o conheci quando tinha 12 anos de idade... ele sahia que eu tinha
problemas por causa de Exu.

Na realidade, Jodo {ou Jodozinho) da Goméia iniciou, antes de sua morte
em 1971, ao menos uma filha de Exu. De fato, a lista dos nomes rituais dos
iniciados no terreiro de Jodozinho da Gomia, apresentada por Giséle Binon-
Caossard (1970: 338), apresenta uma filha de Exu, chamada Jirakinan. Mas sc
nos terreiros angola uma iniciacdo no cuito de Bxu é considerada algo comple-
tamente normal, 0 mesmo nio ocorre nas demais nagées de candomblé. [ o
caso da nacio cfon, que escolhi como meu principal objeto de pesquisa. Maria
de Xangd, mac-de-santo do Pantanal e neta de seu lundader, Cristévao Lopes
dos Santos, afirma categoricamente que “no efon n
mas no de Ogum Mejé”,

do se inicia no culto de Exuy,

No entanto Alvinho de Omolu, pai-de-santo do 11¢ [f4 Mongé Gibanaué e
filho-de-santo de Cristovio®, iniciou um fitho de Exu. Scu pai-de-santo,

Cristévao de Ogunia, teria participado dessa iniciagao, embora declarassc que

* Fle ¢, portanto, “irmao-de-santo” de Marta de X

angn, iniciada também por Cristovaa, No cat-
demblé, o grupo de culto é estrieturado como um P

arcntesca religioso. As relagdes de parenlesco que
unvm a maioria dos entrevistados estio representadas na Figura 1, na pigina 39,
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*fazer” um Exu significava “sujar a faca”, isto €, “contaminar o axé”. Lssa
contradi¢io mostra bem a tensdo que existe entre uma ortodoxia desejada, ~mas
de dificil aplicagdo, ¢ a prética ritual. Na verdade, os testemunhos recolhlldos
revelam fortissima ambivaléncia entre o desejo de obedecer ac modelo ideal
proposto pela tradigio nagd e a tentagdo de “fazer” um Exu. Para iniciz’irAal-
guém no culto de Exu, € preciso ter adquirido os conhecimentos necessarios,
pois ¢ ele um deus perigoso; ac mesmo termpo, contudo, “fazer” um Exu pro-
porciona bem-estar e prosperidade ao terreiro. o

Alvinho de Omolu, de nacio efon, explica como se inicia um “filho” de
Exu:

Para nos Fazermos o Exu-orixd, ele nao pode ser raspado na casa de Exu, cle

¢ raspado [ora, ¢ armada uma choupana com folhas de dendezeiro, pata

poder raspar ai. Mas antes de raspar, nés ja assentamos toda a parte do Exu-

Bara. F dificil raspar Exu purque € preciso saber os caminhos pelos quais ele

vai passar [os odus aos quais cle estd associadol, as obrigagdes em determina-

dos locais. Nao ¢ a mesma coisa que a gente da para o Exu da rua, aquele bife,

farofa... o orixd nao come nada disso! As coisas dele nao sdo despachadas na

encruzilhada, é tudo levado para detcrminados locais, menos na encruzitha-

da, gue Exu-orixd nao aceita nada na encruzilhada.

Nessa explica¢do do pai-de-santo se revela a constante preocupagao de
delimitar os espacos entre um Exu “da rua”, considerado uma categoria inferior
¢ proxima demais do dominio dos exus da umbanda, como veremos adiante,
e um Exu-orixd, que pode inscrever-se nas fronteiras da africanidade,

Na verdade, uma das caracteristicas mais impressionantes das pessoas liga-
das ao candomblé ¢ a capacidade que tém de analisar, dissecar, criticar ou
justificar os minimos detalhes do ritual. Desse modo, em um constante esforgo
de reorganizacio do universo religioso, cada detalhe ¢ discutido e € objeto de
longas ¢ claboradas argumentagoes. Todos os meus informantes aprescentaram
sua propria visdo das caracteristicas rituais do Exu-orixa. Primeiramente, no
que diz respeito as cores rituais, que podem ir do classico preto e vermelho
(ligado ao sincretismo com o diabo}, ao branco, vermetho e preto (ou azul-
escuro, considerado uma variacao do preto), ao branco total, como “simbolo
de paz”, ou ainda a todas as cores, pois “Exu é um enviado de I{a” e, por isso,
representa todos os outros orixas (“todas as cores”).

Entretanto, quando se discutem as plantas utilizadas durante o processo de
iniciagdo, todos concordam que as folhas de Exu séo folhas “quentes”: a urtiga,
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as pimentas «ta e alard (pimenta-da-costa), a cansagdv e a urrebenta-cavalo®. En-
tre as tothas dedicadas a Fxu encontramos também a Cannabis sativa, chamada
no culto de diamba. Pode ser misturada i tabatinga do assento, conforme a
qualidade do Exu “fixado”. Exu também pode trazer nas maos, durante uma
cerimanta piiblica, folhas de peregin {(Dracaena fragans Gawl), que estdo ligadas
20 processo de iniciacio. Segundo Barros (1993: 109), essa folha chamaria o
transe.

Vimos que Roger Bastide (1958: 166) define a possessdo de Exu como uma
manifestaco patologica do transe ritual, com uma danca ritmada por maovi-
mentos espasmadicos. Esse nio é o caso da descricao de uma possessao por Exu
apresentada por A. M. Correa: “Numa ceriménia no 11¢ Qi Otum, terreiro de
uma filha-de‘santo de Olga de Alaketu, foi-nos possivel observar uma dessas
[possessdes que, apesar de caracterizar-se por uma atitude de desafio, nao se
diferenciava significativamente das possessdes por outros orixds” (1976: 53).

Na noite de 23 de abril de 1994, assisti a uma festa dedicada a Ogum, Oxdssi
¢ Exu, no llé de Omolu e Oxum, em Sio Jodo de Meriti, no Rio de Janeiro. Esse
terreiro ketu € considerado um dos mais tradicionais do Rio deJaneiro, ligado ao
axé Alaketu ¢ ao axé do [1é Ogunia de Salvador. Um dos filhos-de-santo dessc
terreito ¢ Marcos de Exu. Foi iniciado por um filho-de-santo de Aderman do
tngenho Vetho e em seguida se filiou a esse terreiro, realizando suas obrigacoes
{cerimonias rituais) com a ialorixd Meninazinha de Oxum,

A cerimdnia para Ogum, Oxdssi e Exu comecou com uma invocagio a Exu,
composta de cinco cantigas que lhe eram dedicadas, e com o ritual do despacha,
que serd analisado adiante. Durante o xiré, isto ¢, as invocacdes ¢ a danga para
os orixis, o "filho” de Ox6ssi, para o qual fora organizada a cerimdnia, entrou
em transe, bem comeo viarios outros “filhos” da mesma divindade. Fm seguida
Marcos, o “filho” de Exu, entrou repentinamentc em transe. Seus movimentos

eram muite mais violentos, embora nio fossem espasmadicos, e muito mais

2 . ) o — . .
Gs nomes populares das folhas utilizadas nos rituais para Exu exprimem diretamentce sua naturcza
temivel. Assim, temos a folha cansagido (atrapha wrens L), urlicante

Como a urtiga, arrebenta-
Givute (o cavalo simboliza o iniciado), comtiya-ninguém-pude etc. Para uma analise do sisterna de

classificagdo das espécies vegetals no candomblé, cf. Barros (1993)..

RILI [ . A Py PP
I'recisar constantementce a genealogia religiosa dos iniciados pacle parecer um pouce cansative

para o leitor, mas sua importancia para as pessoas do candumblé justifica plenamente minha

escolha. Na verdade, a origem determing a “pureza” ¢ a “tradigdo” de cada um. PPor excmplo, o

fato de Marcos de Exu ter sido iniciado no ax¢do Engenho Velho, a casa-mae da tradig

- a0 nagd,
legitima sua presenca no tereeiro, igualmentc tradicional, de Mie Meninazinha,
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enérgicos que os movimentos dos possuidos que encarnavam Ox6ssi, Ogum,
Xangd e Oxala. Com o rosto duro, como também acontece durante a possessao
de Ogum, dan¢ava com grandes movimentos dorsais. Transpirava muito e seu
suor era o tempeo todo enxugado pela equede. Os movimentos efam amplos e
enérgicos, pareciam espalhar-se pelo recinto. Ele levantava a cabe¢a com um
ar de desafio, girando com fregiiéncia sobre si mesmo. Quando a musica dos
tambores sagrados fez uma pausa, o possuido emitiu um assobio fraco, sinal da
presenga de Exu. Tinha o peito coberto por um pano comprido (vjd), amarrado
as costas ¢ 1o estreitamente apertado, que devia respirar com dificuldade.
Passou diante da mae-de-santo ¢ se jogou no chio em saudagio ritual, com
energia, como se mergulhasse no ar.

Depois de uma interrupgio, os possuidos reaparcceram paramentados com
roupas de seus respectivos orixas. O primeiro era Exu. Trazia um bone todo
coberto de bitzios, com a ponta marrom de uma cabaca tixada no alto. Tinha
vestido um corpete de palha, decorado de bizios, ¢ uma saia colorida (verme-
lho, preto, amarelo, verde, azul, branco, Iaranja), cortada em gomos arredon-
dadons, que recobria outra saia de gaze vicleta sobre uma andgua engomada de
renda branca. Sobre os gomos de pano coloride cajam outros gomos de palha
trangada com motivos decorados com buazios. Na cintura, estavam presas pe-
quenas cabagas, simbolizando os ado iran, o poder de Exu, Trazia a tiracolo, no
ombro esquerdo, um laguidibd, colar de chifre preto, e, pendurada no ombro
direito, uma cabaga. Nos bragos, vérias pulseiras de ferro brilhante e, em uma
das maos, uma pequena langa de ago polido com um circulo na panta, que ele
usava como cmpunhadura. Atrds de Exu, safram Ogum, Oxossi, lemanid,
Logunedé e Oxaguia.

O Exu de Marcos comegou a dangar com muita energia. Quando a musica
parava, ao contrario dos demais orixds, que ficavam imodveis, ia de um lado
para o outro com umn ar de dominio e superioridade quase provocador. Embora
sia danca fosse muito prdxima da danga de Qguin, os movimentos eram niti-
damente mais amplos que os do "irmao”. Os ggds entoaram entio o canto
Odara, invocacdo a Exu, e ele comecou a dangar em circulo com pequenos
passos. Diante dos tambores sagrados, parou e comegou a girar sobre si mesmo
com um sorriso marodlo nos labios. Levantou os bracos bem abertos até os
ombros ¢ depois os jogou bruscamente para 1rds, com forga.

L seguida, Exu comegou uma danga com Ogum e Iemanija. O suor escor-
ria sobre seu corpo, pois cle ndo economizava esforgos, nem cnergia. Um novo
canto comegou. A eguede 1he veio enxugar o rosto, mas Exu afastou-a: ele que-
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ria dangar. Comegou a girar de novo, batendo os punhos e pulando em um pé

54. Q rosio estava tomado por uma expressao de prazer, como raramente se vé
nosrostos dos inictados em transe. Qutro canto (Elegbara Vodum) foi entoado.
Exu continuou a girar, esfregando as maos ou apontando o dedo ora para a
lesta, ora para a nuca. Mais outro canto, e Exu dan¢ou de modo lascivo, com

movimentos lalcrais, girando com um sorriso malicioso de prazer. OXum veio

entzo dangar com ele. Com o fim da danca, o iniciado em transe se retirou do
espaco publico, o barracdo.

Nada parcce ser patoldgico ou demoniaco nessa descricdo. O que diferencia
Fxu dos outros orixas, sobretudo de Ogum, que ¢ o mais proximo dele, sio seus
movimentos pa’rticularmente amplos, que expressam a natureza da divindade,
sua fungio ¢ sua energia. Exu é movimento, energia, comunicagdo, e também o
menino maroto, malicioso, esperto. A performance do possuido é completa-
mente normal no contexto mitico-ritual do candomblé. Nio é nem “selvageria”
nem “furor sagrado”, Alids, a presenga de Exu entre os outros orixas retira do
transe qualguer suspeita quanto a seu carater patolégico.

DESPACHO OU PADE

Qritual do despacho de Exu ou padé & celebrado antes de toda festa puablica. Os
primeiros pesquisaderes viram nesse rital uma maneira de afastar Exu do
espaco sagrado, em razio de sua identificagdo com o diabo. Entretanto, como
observa Carneiro (1948: 69), em portugués o terma despachar nem sempre é
cmpregado no sentido de “expulsar”, O termo tem também o sentido de “envi-
ar”, "mandar”. Exu ¢ o mensageiro, o intermedidrio necessario entre o homem
e os deuses, ¢, portanto, é o enviado que previne os orixas da festa que aconte-
ccrd no terreire. Na verdade, o diciondrio inglés-iorubd de Abraham (1958) da
para péulé ou ipadé: “a) () ato do encontro, (Il) ibi ipadé, lugar do encontro:
enconiro marcado; b) realizacio de uma reunido; ¢) festa”
portanto, a reuniao dos orixds com seus “filhos”.

. O padé indica,

Ha dois tipos de padé: uma ceriménia muito complexa, também chamada

rodar o cuia, em que se invocam os espiritos dos ancestrais fundadores do ter-

' ndas de dgua e farofa a Exu. Nem todos
0s terreiros realizam o primeiro ritual. $6 o5 muito antigos
’

fundadores, tém a obrigacao de rodar a cuig

teiro, ¢ o despach, que consiste em ofere

que tiveram varios
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Na forma stmplificada do padé, uma das filhas-de-santo mais velhas do
terreiro, chamada dagd entre os nagds, celebra o ritual, assistida pela sidaga.
Virias cantigas sdo entoadas pelos filhos-de-santo reunidos no barracio, a sala
de festas. No centro da sala, sdao colocados um copo — ou uma moringa
(quartinha) — com agua e um prato contendo a comida de Exu: farofa com
dendé. A dagi danga entdo em volta dos dois recipientes, até o momento em
que pega o Copo e sai jogando a dgua do lado de (ora. Depois, abandona a
comida em uma encruzithada préxima ou no pé da drvore sagrada gameleira
(Ficus dolivria Martius, moracea).

Na nagio cton, o despacho, preparado antes de toda cerimdnia puablica, ¢
um pouco diferente. Em vez de um Gnico prato de farofa, sio preparados quatro
pratos com farofa, cm cada um deles misturada com um ingrediente diferente:
dendé, mel, cachaca e dgua. Ao lado do copo de dgua é colocada a agua na qual
fol cozida a canjica, utilizada em todo ritual de purifica¢do. A oferenda a Exu é
deixada em sete encruzilhadas situadas nas proximidades do terreiro ¢ consiste
em uma folha de mantona {Ricinus comumunis L) que guarda um pouco des
ingredientes utilizados: pipoca, os quatro padés, ovos, acagd?', sal, mel e dendeé,
aos quais foram acrescentados um pouco do sangue ¢ dos exéds™ do animal
sacrificado a Exu antes do inicio do ritual. Ac ladoe das folhas de mamona sdo
deixados um charuto, fosforos ¢ uma vela acesa. Tudo entdo esta pronto para
comegar a ceriménia publica. O Exu invocado é o guardido, o protetor do
terreiro, e as scte oferendas feitas a ele tém por objetivo atrai-lo para que vele
nelo bom desenrolar da festa.

Q ritual mais complexo do padé foi minuciosamente descrito por Juana E.
dos Santos (1977a: 187-195)%. Trata-se, segundo ela, de um ritual extremamente

* Bolinho de farinha de mpilho com dgua e sal, de consisténcia gelatmosa, envolvido em folhas de
bananeira.

2 (}s exds sio as partes do animal sacrificado carregadas de forga divina (axe). Essas partes sio
afertadas a0 orixd e, vm geral, colocadas diante de seu assentn. Sao clas: a cabega, as patas, as
asas, ¢ rabo, o coragio, os pulmaoes, o csofago e os testiculos.

1 Juana L. dos Santes ¢ seu marido Deoscoredes M. dos Santos, wsoghid (alte dignitario o culte a
Ghaluaid) no Ax¢é Opod Afonji, assim definem esse ritual: “ O Padé praticado no Ax¢ Opd Afonija
e um ritual privado e solenc, do qual so participam pessoas que pertencem dquele terrcivo ou algum
visitante excepeional. £ uma ceriménia potencialmente perigosa, tendo em vista os poderes
sohrenaturais das entidades a seremn cvocadas ¢ o seu proposito de estabelecer ¢ manter uma
relacio harmoniosa com elas, buscando, por meio de oferendas, conseguir ou recuperat seu
lavorecimento e pralegdo® (Santos e Santos 1971: 112).
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perigoso, pois evoca poténcias temiveis: os essas, ancestrais fundadores do
terreiro, e as iamis, ancestrais femininos, O padé acontece antes de toda ceri-
ménia piblica (as festas dedicadas aos orixas) em que ¢ sacrificado um animal
de quatro patas e antes do ritual funerério do axexé, sempre no pér-do-sol. No
Axé Opo Afonja, as invocagdes sio realizadas pelo asogbd, o sacerdote supremo

do culto a Obaluaié, e as oferendas, preparadas pela iamoré ¢ pela daga. Os

outros membros do terreiro participam das cantigas, deitados no chio em
posi¢do dobalé (saudagio iorubd) ou sentados em pequenos tamboretes. No
centro da saia, coloca-se a cabaca contendo a dgua, a farofa, o dendé, a cachaga
¢ 0 acagd. A passagem para a porta do terreiro ¢ deixada livre para que a iamord,
¢ 50 ela, possa sair do espago sagrado.

O ritual comega com a invocagdo a Exu In3, p

ara que proteja o terreiro e
venha exercer ali suas fungdes. Por trés Vezes,

2 j[amord mistura a agua, a farofa
e 0 dendé na cabaga e sai para levar a oferenda ao péde uma érvore sagrada. Em

seguida, chama-se Exu Odara para que entregue a oferenda a Baba Orisa, “simbo-
lo coletivo de todos os ancestrais masculinos” (). E. dos Santos 1977a). A 4gua ¢
a cachaga (otimn) sio misturadas e ievadas para fora do terreiro. Pcde-se, entdo,

a todos os Eguns (os ancestrais masculinos) e aos essas que aceitem a oferenda
transportada por Exu,

O momento culminante do ritual é atingido com a invocacio a lami

Oxorong4, o principio do poder feminino. Esse é o momento mais perigoso,
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pois lami Oxoronga representa uma poténcia temivel, O ritmo se acelera e.as
oferendas sdo prontamente levadas para fora do terreiro. Exu Agbo, o.h:‘cu
guardifio do terreiro do Axé Opd Alonid, ¢ invocado ¢, com cle, 0s outn?s.onxas.‘
Uma sacerdotisa de Ogum rtega o chio com agua, para tornar prpplc.la lami
Oxorongi ¢ preparar a passagem da iamord, que sai rapidaimente do terreiro com
0 acagd, a ofcrenda para lami. Quando volta, todos sc levantam e cantam para a
boa conclusdo do ritual.

Iixu, sob seus aspectos de Ina {o fogo), de Ojise (o mensageiro) ¢ de Agb.o (o
puardiiio), instaura, portante, a comunicagio cntre os a!'lceslra:s mascul!nos
{os Eguns), os flundadores do culto (os essas) ¢ as iamis. O dltimo termo dc:'Stgt1a
coletivamente os ancestrais femininos, as mices miticas, mas, na rcal—ldade.
significa “nossas maes” ¢, em sua variante agbe ou iyd agba, “nossas maes ve-
lhas”, simbolizando todos os orixds femininos. -

Nurante muito tempo consideradas a representacdo das forgas negativas
ligadas a feiticaria, as iamis foram associadas as poténcias dus.rruidoras c anti-
sociais. Na verdade, as iamis ¢ as ajés {(as feiticeiras), assomac'ias a elas, sio
temidas por seu grande poder e por sua agressividade. As iamis concentram
enorme quantidade de axé. Como Exu, que pode fazer tanto o bem fluanto o
mal, as iamis, sobretudo na forma individualizada de lami Oxoronga, podem’
“1rabalhar dos dois lados”. Uma histéria pertencente ao corpus de 12 (Qdl oglfe
Osa) conta como, ao chegar ao mundo, as iymnis-cleiye, “nossas macs p.ropriela-
rins de passaros”, empoleiraram-se em sete drvores difcrcnte?.'Em trés, traba-
Hham para o bem; cm trés outras, trabalham para 0 mal; na sétima, trabalham
para 0 bem ¢ para 0 mal (Verger 1965: 147)™,

O simbolo das iamis é uma cabaga contendo um passaro, que representa.o
poder de procriagido da muther: a cabaga ¢ o ventre; o p;issaro,-o t:il‘hc';. As.aics
podem transformar-se em “passaros do mal”, chamados Agbighd, h}ulu, Attoro,
Osoronga (Rego 1980}, O pdssaro &, portanto, o enviado da feiticeiry; trlaF)al.ha
para cla. Durante as expedigdes noturnas do passaro, ¢ corpo da femc-mra
permancee incrte. Para matar a ajé, sempre identificada com uma mulhcr‘ldo-
sa, bastaria, entdo, esfregar-lhe o corpo com ataré (pimenta-da-costa), que & scu
interdito ritual (Verger 1965: 143),

Chefe de todas as iamis, lami Oxorongi estaria em um estado permancente
de célera, sempre pronta para desencadea-la contra os seres humanos. & preci-
50, portanto, acalmé-la com rituais especificos. Mas ha também outro aspecto

" As drvores dedicadas ds ivamis-cleiye s3o a aridan, a akeko ¢ a upekaka (Rego 1980).
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das famis que, segundo Marianno Carneiro da Cunha (1984), faz referéncia a
uma divindade chamada Qdu, hojc esquecida, que teria recebido de Qlodu-
maré (o deus supremo) o poder sobre os demais orixas, simbolizado pelo pas-
saro. Odu {ou [ami) estava sempre encolerizada, sempre pronta para atacar, ao
Passo que seu companheiro Obarixd {ou Orixala) era paciente, refletido e
astucioso. Como Odu abusou de seu poder, Olodumaré retirou-o dela edeua
Obarixa, oferecendo-the assim o controle do mundo.

De forma semelhante, outro mito conta como, no inicio dos tempaos, Odu
cstava a frente dos Eguns, os ancestrais masculinos. Odu, todavia, ndo sabia
COmo usar as roupas rituais dos Eguns e falar como eles, com voz rouca e profun-
da. Obarixd teria entio roubado a roupa dos Eguns e comegado a falar comn a voz
deles, assustando todos os presentes, inclusive Odu, que assim teria perdido seu
poder (Cunha 1984; 2-3)%,

Os Eguns representam a sociedade inteira. O culto deles, apanagio dos
homens, visa & manutengio da ordem social®, que ndo pode instaurar-se sem
o controle e o dominio do poder anti-social das feiticeiras, Todas as mulheres
sao consideradas ajés em potencial, pois as iamis as controlam, alterando-lhes
amenstruacao. Assim, o mito da passagem do controle da sociedade dos Eguns
de Odu (Tami) a Obarixa {Orixala) simboliza, com clareza, a passagem do poder
social das mulheres para os homens.

J. Hoch-Smith (1978: 250) conta uma histéria ioruba em quc Exu teria
outorgado um poder maléfico as mulheres, as quais, tornadas ajés, deixariam
os homens impotentes, tendo relagdes sexuais com eles ou roubando-lhes o
pénis. Esse vinculo entre Exu e lami é reafirmado por Marianno Carncire da
Cunha (1984: 14), que define as iamis como as “bisavas de Exu”. Ele também
escreve que, do lado de fora da casa de um grande sacerdote de Ifa em Lagos,
estavam colocados os assentos de Obaluaié (“divindade quente, muito ligada a
lami Oxorongd™), o assento de Exu e, a seu lado, o de lami¥.

® juana E, dos Santos (197 7a: 108-12) apresenta a mesma historia, mas alterna o nome de Odu
com osde Jami e de Odua. A tra nstermagdc do nome Gdu em Qdua foi duraniente criticada por
Verger (1982b), em razio da confusao com Odudua (ou Oduay, figura mitica masculina entre os
1orubas,

* Na Africa, hi sociedades secretas dedicadas ao culto dos Fguns (ou Egunguns). No Brasil, esse
culto tai perpeluado na [lha de Itaparica {Bahia). Ao serem invocados, os Egun
vestidos com roupas coloridas ¢ bordadas Gque os cobrem por completo, Ninguém pode toci-los,
Pois 0 cantato ¢ considerado martal. S6 0s honens podem tornar-se vjts, sacerdotes do culto.
O Fgum € um inquisidor sobrenatural quevem controiar o comportame
principalmente o das mulheres,

"7 Segundo Nade?, as mulheres nupe (norte da Nigé

5 5€ apresentam

nto de seus descendentes,

ria) sdo hdbeis comerciantes que trabalham quase
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Vimos também que o principal interdito das jamis é a pimenta verrjlelha,
cujo contato as priva de seus podercs maléficos. Um dos onqt‘u’ (m‘vocagoes) de
Exu, recolhido em Ketu por Verger (1957: 143), trata significativamente de
Exu, da pimenta e de "sua sogra”, logo, de uma mulher velha:

Nitorl irert {@)be 0 gho idi ana o ka dodo, ’

Os pélos da vagina de sua sogra pendem ¢ torno de suas nadegas porque

sdo veihos.

Agbo Lo wo 5050 da (0)miala s(i) abe anan.
Agbo [Exu] que, calmamente, olha derramarem pimenta na vagina de sua

sogra.

Ora, uma das invocagoes a lami Oxoronga durante o festival anual ‘das
Geledé, na terra ioruba, diz: “Mée cuja vagina amedronta todos. Mae de Pelo,s'
pubianos enroscados em nds, Mice que armou a armadilha, armou a armadilha
(Cunha 1984: 3). -

Na mesma forma, Agbo ¢ 0 nome de um dos mais antigos aspectos de hxu,—
como Yangi, ¢ € como tal que se apela a ele durante a parte do pad.é em qEIC lami
Oxorongd também ¢é evocada. A intervengao de Exu Agbo seria, entdo, um
meio de neutralizar o poder perigoso de Tami*.

Na Nigéria, o festival das mascaras geledé ¢ destinado a.acalmar acolera d.e
lami®, o que ¢ expresso pelo proprio termo gélédé: gé significa “acalmar, apazi-
guar, mimar"; élé faz referéncia as partes intimas da mulher, a seus poderese a
seus mistérios; d¢ quer dizer “amolecer com cuidado ¢ gentileza” (Drcwa? ¢
Drewal 1983: 3). O culto as Geledé foi praticado na Bahia provavelmente até o
fim do século XIX. Edison Carneiro (1948) afirma que Maria Julia Figueiredo
(Omonike} organizava, no dia 8 dr:'dezgmbro, no bairro da Boa Viagem (Salvador),

sempre longe de suas aldeias. Durante esse periodo, tém aumm.cs e utilizam métodos conr-raccp[ivc?s.
Como nota o autor, aquela que estd a frente das feiticeiras ¢ designada pul(? mesmo titulo QL:Lda
responsavel pelas mulheres nas cidades nupe. “Toda a orgam_zag:_an comercial das lﬂtl]h[‘r.ﬁ‘i <¢de
certo modo identificada com a organizacho visionaria das [nillcmm_s" (1U§4: 167-?}. E, mais uma
vez, a associaciio das ajés com Exu, 0 senhor do mercado, que estd su.g(frlda aqui. .

% Q vinculo entre lami Oxorongd e Exu é conflirmado por um it (histdria) do corpus de conhecr-
menlos de If3, ligado ao Odu Osa Meji. Ele conta come a vagina encontrou seu lugar rjo corp.o
humano gragas a intervengio de Exu e de Jami Oxorongd, que o puscram sob a protegdo de lya
; tego 1980). 4

> :::Ezz;:) ogsol‘)rcwa)l (1983 3), v fustival das Geledés nasceu no t'i‘m do século }\'VI.II anre ?S forult.:.?s
de Ketu ¢ rapidamente se difundiu entre os outros grupos iotubas ¢ 0s grupos de influéncia iotubds

hrasileiros ¢ cubanos,
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um festival de mdscaras geledé. Omonike era filha-de-santo de Marcelina da
Silva (Oba Tossi), ialorixa do Engenho Velho, o primeiro terreiro ketu fundado
no Brasil, Quando esta morreu, sucedeu-a a frente do culio. Omonike também
trazia o titulo de lalodé Erelu, os dois termos fazendo alusao ao poder politico
¢ social das mutheres iorubas®. Uma parte das mdscaras rituais geledé estd
conservada no terreiro do Axé Opd Afonja de Salvador; outras sc encontram
no Museu Geogrifico e Histdrico da mesma cidade. Quanto ao culto as Geled?,
caiu no esquecimento.

Hoje, no entanto, gracas a influéncia dos escritos de Juana E, dos Santos ¢
dos cursos de lingua e cultura iorubds, todos os iniciados no candomblé que
cncontrei conhecem o papel e as caracteristicas miticas de lami Oxorongd. O vincu-
lo de fami Oxotongd com o poder sexual feminino também mantém essa di-
vindade em relagio de complementaridade com Exu, simbolo da poténcia
sexual masculina.

DE PORTO ALEGRE AQO MARANHAG

No Brasil, Exu esta presente tanto no candomblé de Salvador ou do Rio de
Janeiro quanto em outros cultos de origem africana (cf. Figura 3}. No batuque
dc Porto Alegre, no Rio Grande do Sul, Exu é conhecido sob ¢ nome de Bara,
Roger Bastide, que fez pesquisas sobre o batuque no inicto dos anos 1950,
apresenta uma lista de 27 terreiros de Porto Alegre, dos quais ao menos cinco
cram dedicados a Bard (1960: 290). Ele também r-etoma uma reportagem de
1936, citada por A. Ramos (1939a), em que se descreve um despacho feito por
uma mulher possuida por essa divindade. No batuque, portanto, a iniciacio no
cullo de Bard é aceita; esse deus nio é identificado com o diabo: “Bara tem
filhos e pude ver dangar uma de suas filhas durante uma ceriménia” (Bastide
1952:199),

No xangd de Recife, Exu apresenta as mesmas caracteristicas que no can-
domblé: cle é senhar das encruzilhadas e mensageiro dos orixds. E sempre o
primeiro a ser venerado. Todos os terreiros de Recife tém um ou virios Exus

" Taladé ¢ o titulo dado 3 representante das mulheres, sohretude aAuelas que vendem no mercadao,
iunto do palicio do rei ¢ do consel lio. Segundo Verger, a prépria lalode “arbitca as desavengas que
surgem entre mulheres” (1965: 148). #m contrapartida, o tituto Ercelu é dado 3 representante das

mulheres na sociedade secrela Ogboni, instituigio religiosa e politica de grande importancia na
socicdade ioruba.
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FIGURA 3 - REPARTICAQ DOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS
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assentados. Segundo um dos informantes de René Ribeiro, seu assento ¢ prepa-
rado com a terra de um formiguciro, da qual se forma um monte acrescentando
dendg, foihas de urtiga ¢ bizios. Em scguida, despeja-sc sobre isso o sangue de
um galo sacrificado. O autor nota também o quanto é dificil obter informacdes
sobre Exu com os iniciados, em particular sobre suas caracteristicas e fungaes,
a despeito das constantes referéncias & divindade em suas conversas. Segundo
os informantes de Ribeiro, no xangd a possessio de Exu ndo seria aceita, afir-
magdo que nao deixa de surpreender o autor, pois estaria “em contraste com 0
que sucede na Bahia ¢ em outras partes do Novo Mundo” (Ribeiro 1957 1M

Nos atuais centros de Xangé, os exus sio divididos entre “batizados” ¢
“pagios”. Os cxus “batizados” podem manifestar-se ao lado das orixds, en-
quanto os “pagéo‘s”, incontrolaveis, sao venerados nos terreiros de jurema. Esse
titual, proximo do catimbé do Noideste, ¢ muito influenciado pelos rituais
indigenas, chegando a confundirem-se com a umbanda, Os nomes dos exus
“pagios”, como Z¢ Pelintra, Tranca-Ruas, Tiriri ou Tata-Caveira, si0 encortlra-
dos nos dois cultos (Carvalho 1990: 141).

3 nos terreiros de xangé de Laranjeiras (Sergipe}, kxu ¢ identificado com 0
diabo, com 6 mal - é até chamado “Q Inimigo” -, ¢ sc¢ opde a Lebara (Elegba,
Liegbard), o qual “faz o Bem e 0 Mal” (Dantas 1988: 102). Sua presenga deve,
pois, ser cuidadosamente evitada nos terreiros considerados tradicionais®?, As
duas divindades s&o consideradas antagénicas: nos terreiros nagbs, diz-se que
“Lebard expuisa Exu”, pois Exu ¢ o diabo, e que “Lebard ¢ santo que presta
alengdo 4 casa ¢ ao mundo e livra das maldades e das ruindades” (: 103).

No lerreiro nagd, ha dois Lebara: um, do lado de fora, no quintal; o outro,
no quarte dos orixds. Ambos exercem papel protetor contra os males. Na vés-
pera das festas piblicas, faz-se i meia-noite o ritual chamado “levar 0 ebé”. Um
acaca € depositado ao lado do Lebara do quarto dos orixas e outro, deixado em
uma encruzilhada. Para manter a Paz na casa e para que nada de mal acontecga

* Emuito interessante natar como um pesquisador respeitada como René Ribeire v n

aauséncia da
possessio de Exu um pante distintivo do xanga e face dos cutras cultos dec origem africana.

I'ade-se, evidentemente, deduzir disso a freqidéncia da POs3essao par Exu em outras regides, como
a Bahia.
* A oposivio entre um culto “puro”, o nagd, ¢ um cylto

"degenerado”, o torg, nio segue o modelo
da candombi¢ baiano, Na verdade, 0 nagé do x

anga de Sergipe apresenta uma série de tragos
distintivos que o aproximam dos cultos ditos degenerados em Salvador, ao passo que o toré, culto

“misturado” em Sergipe, apresenta Iracos considerados puros ¢m Salvador, como a raspagem
titual da cabega (Danias 1988).
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EXUS ‘COMENDO' DEPOIS DOS SACRIFICIOS

durante a cerimonia, despeja-se também mel no umbral da porFa de entr.afia do
terreiro. Lebara recebe igualmente em oferenda o primeiro animal sacnh’cado
e, sempre que os orixas “comem”, ou seja, recebem suas oft'erendas, L?bflr'a ';em
sua parte. Exu também recebe uma oferenda, mas es'concildo. Dua:‘; inicia a(.is,
“encarrcgadas de servi-lo”, trazem um pouco de comida sag'rada. ateé al pj)rta e
entrada do terreiro e jogam na rua, dizendo: “Exu bé, Exu bd, guia, gu1~a . Essas
palavras, todavia, sdo pronunciadas furtivamente (xubd), pois Exu "n?o te‘Il'.l o}
direito de entrar [no terreiro}” (: 104). Essa dissimula¢do nio escapa a arllahse
da autora: “A identificagdo de Exu com o Diabo tornou-o, pois, U.I'Tla entidade
proscrita, pelo menos ao nivel das expressoes manifestas, o que vcju gerar algu.-
mas dissimulacoes ao nivel ritual” (: 102). Encontramos aqui a atitude de reti-
céncia que Ribeiro assinalava no xangd de Recife, matc. COM um comportamen-
to que visa escamotear o papel de Exu no conjunto ritual.

No tambor de mina de Sio Luis do Maranhio, o culto de Exu cu de Le'gba
oferece a mesma estratégia de escamoteagao vista em agio no xangd de Sergipe.
Nos terreiros de tradigao nagd, ligados ac mais antigo entre eles, a Cas‘a .de
Nagé, canta-se o embarabd antes de toda ceriménia, a flm de invocar as divin-
dades (Santos e Santos Neto 1989: 41). Ora, Embarabi ¢ um dos nomes dados a
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Exu no culto nagd e a um canto-invocagio que lhe ¢ dedicado. Durante os
prcparativos das ceriménias pitblicas na Casa de Nagd, sempre antes da meia-
noite, ¢ realizado um ritual secreto, reservado aos chefes e ds pessoas mais

intimas do terreiro. O ritual incluj invocagoes “

a Exu e aos guardides” do ter-
reiro,

“para que fechem os caminhos contra maus elementos ou espiritos per-

turbadores, e décm forca ¢ protegao ao terreiro e a todos os seus freqienta-

dores” (: 42). Ainda que os autores nac o digam de maneira explicita, essa

descricdo ¢ muito préxima do relato do padé nago.

Na Casa das Minas, de origem juje {fon), no pélo oposto da tradicio africa-
nacm Sio Luis, o culto a Legha é Categoricamente negado pelas iniciadas. Ja em
1947, Nunes Pereira assinalava, com cerfa surpresa, a auséncia de um culto a

Legba. Quarenta anos mais tarde, Sergio Ferretti (1986: 123) explica essa au-

séncia pela identificacio de Legba com Sata. Segundo ele, as iniciadas da casa
consideram Legba um deus mau, pois teria sido por causa dele que as funda-
doras do culto foram vendidas como escravas. Ferretti faz referéncia aqui a
carta que o rei do Daomé, Adandozan (ou Adonzan}, envicu ao principe D,
Joao de Portugal (Cascudo 1954: 509). Nessa carta, datada de 20 de novembro
de 1804, o rei daomeano se diz protegido do deus Legba. Ora, se ¢ verdade que
membros da familia real de Abomey foram vendidos como escravos pelo ret

Adonzan ¢ que a fundadora da Casa das Minas fazia parte desse grupo, como

afirma Verger (1956), a proibicdo do culto a Legba estaria assim justificada.

Ferretti, no entanto, assinala certas atitudes rituais que estio ligadas ao

culto a Legba, mas o faz de tal m
0s nomes de seus informantes —

aneira - cle, de habito, tio atento em fornecer
que salicnita ainda mais as reticéncias sempre
expressas quando se trata dessa divindade:
Conseguimos saber que costuma-se colocar dgua paraele na porta da casa,
cedo, antes do inicio das cetimdnias. £ o despacho, que é feito com aguado
€omé ou peji [altar]. Assim ele [Legba] bebe dgua, mas fora da casa e nio
recebe oferenda de alimentos. Soubemos também que
anles de se iniciarem os toques,
se afast

nos dias de festas,
canta-se na varanda um cintico para Legba
ar. Ecomo um esconjuro, para que ele niio se manifeste. Parece-nos

que hd mais de um cantico com esta finalidade, mas as filhas nio gostam dle

reveld-los e evitam Tespostas sobre este assunto (S. Ferretti 1986 123).

A mesma reticéncia em falar de Legba foi assinalada por Bastide (1960

265}, quando, por ocasido de sua viagem a S3o Luis, Mie Andresa, mie-de-

santo da Casa das Minas, hoje falecida, revelou-ihe, “sorrindo”, que conhecia
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bem Legba, mas que ndo queria lhe dizer nada mais a seu res.peito.- A "pr.Olpl-
¢ao” do culto a Legba, todavia, ndo parece ter sempre cxistido. l'CI’l’Ctt.l cita
“uma senhora idosa", filha de um antigo tocador de tambores sagrados hga(?o
a0 terreiro, que afirmava a existéncia, até os anos 1920, de casos de possessdo
por Legba na Casa das Minas. Nessa época, alguém teri'a feito Lf.m trabalht?
mdgico com Legba contra um personagem muito con'heado Na fldade, o qlL);c
teria provocado muitos aborrecimentos. A partir dai, a possessao por Legba
teria sido proibida no terreiro.

Essa mesma historia me fol contada por uma das iniciadas da Casa d-e
Nagd, terreiro muito ligado 2 Cadsa das Minas ¢ igualmente considerado t.racll-
cional. D. §inhj, hoje falecida, negava a identificacio de Legba com o L.ilabo.
IPara ela, Legba cra um espirito como os outros ¢, embora nao tlvesse. 1r’11.c121da5,
estava seimpre presente no culto: “[. por causa disso que se canta no inicio para
ele. Legba nio tem filhas {iniciadas]. Conhece-se apenas uma muikllef da Casa
das Minas que leve um problema por causa de wmn trabatho (magico) (.:Ol‘ﬂ
Legha.” Parece, portanto, que a negagac do culto a Legba na Casa das .I\fh.nas
deve-se mais a acusagdes de feiticaria e & repressdo resultante dessas praticas
que a uma revolta contra o deus protetor do suposto perseguidor da fundadora
do terreiro (o rei Adonzan)*®. ‘

Octavio da Costa (1948), que fez suas pesquisas nas zonas rurais do Ustado
do Maranhio sob a diregio de Melvilte Herskovits, afirma que Legba é identi-
ficado com o encantado Legua Boji, considerade um espirito que faz tanto o
bem quanto o mai, e que é muito solicitado para o tratamento de doen_@as'u para
encontrar coisas perdidas. Como recompensa por seus servigos, pede alc'ool,
que deve ser ofertado a um iniciado possuido por ele, de modo que o espirito
possa beber através do corpo de seu “cavalo”. Quando estd encarnafio num
iniciado, ess¢ encantado exibe um humor alegre ¢ € tratado com afeigio por
todos os presentes, que ¢ consideram um “malandro safo e bem humorado”
(Costa 1948: 59).

A identificagao entre Legua Boji ¢ Legba néo € aceita na Casa das Minas (S.
Ferretti 1986). Em outros terreiros, no entanto, o comportamento rude do
encantado e sua predilegac por bebidas alcodlicas e brigas fazem com que seja

“* Veremos que as implicagGes das acusacoes de feitigaria (“trabalhar do lado csqucrdo"!ﬂséo de
extrema inportingia na organizacio interna dos cultos afro-brasileiros divididos entre puros,‘
africanos” ¢ “misturados, degenerados”. Um terreiro puro nao pode praticar a magia negra. Dai
a preocupagdo de apagar toda ligagio com o senhor da magia, Fxu ou Legha.
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assaciado a Legba. Mundicarmo Ferretti (1993 207} cita Pai Jorge Itaci, pai-de-
santo de um terrciro muito conhecido em $ip Luis, que v¢ em Legua Boji o
resultado da fusdo de duas divindades daomeanas: Bard (Exu), ou Legba, e 0
vodum Poliboji, dai 0 nome Legua Boji. A autora parece duvidar dessa explica-
¢do, principalmente em razio da “repulsa” inspirada por Legba na Casa das
Minas, em que Poliboji é um dos voduns {divindades) mais respeitados*. Ela
propende para a existéncia de uma relagdo entre Legba (Exu) e Averekete, pois
no ritual do tambor de mina de Codé (Estado do Maranhio), chamado tambor
da mata, a ceriménia é aberta pelas cantigas dedicadas a Averckete {ou Vere-
quete), em vez de Exu, como ocorre nos cutros cultos afro-brasileiros. Da mes-
ma forma, na mina-nagd - o ritual da Casa de Nago -, durante a pausa quc
Mmarca a passagem’da parte dedicada as divindades africanas i parte dedicada as
entidades caboclas, a primeira cantiga sempre se dirige a Averekete, “que abre
as portas ao caboclo” (M. Ferretti 1993).

No ritual do tambor de mina, da Casa das Minas, Averekete € um vodum
masculinp da “familia” de Queviogo (ou Heviosso). Ele é um toquem (token ou
tokhueni), um vodum jovemn que exerce as funcdes de mensageiro e guia para os
voduns “mais vethos” de sua familia: “Os toquens fazem, portanto, o papel
equivalente a Exu nos cultos nagds, substituindo Legba, que nio é aceito como
mensageiro dos voduns” (8. Ferretti 1986: 126)*. Mas seja cle identificado com
Legua Boji ou com Averekete, parece-me que a “auséncia” de Legba no ritual da

Casa das Minas nada mais ¢ que o resultado de uma estratégia que visa escamo-
tear uma divindade incémoda.

"' E preciso ressaltar a impertincia da finha defendida Por es5a casa, que encarna, em Sio luis
tomo o Engenho Velho, o Gantois e o Axé Opé Afonja em Salvador, a tradicac e a ortodoxia d(;
cuito aos olhos dos membyros dos outros terreiros, assim como acs olhos dos antropdlogos.
Nio sabt‘.mos se a relagio entre Exu (Legba) ¢ Averekete ¢ aceita na Casa das Minas, ainda mais
queeste e o vodum de . Maria Celeste Santos, que estd a frente da casa de culto (S. Ferretti 1986:

12;)._ }}m‘ mesma relagio entre Exu-Legba ¢ Averckete foi sugerida por Nunes Pereira (1979 79)
Octavio da Costa {1944 79) e Roger Bastide (1954. Z03-4). ‘
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CAPITULO |l

0S$ ESPIRITOS DAS TREVAS: EXU E POMBAGIRA NA UMBANDA

A umbanda nasceu oficialmente no Rio de Janeiro, nos anos 1930, da dissidén-
cia de um grupo de kardecistas decepcionados com a “ortodoxia” do espiritis-
mo, difundido no Brasil gracas a obra de Léon Hippolyte Dénizart Rivail, mais
conhecido pelo nome de Allan Kardec. Sua doutrina consistia em um amalgama
de religido, ciéncia e filosofia, baseado na codificagio das mensagens recebi-
das dos espiritos durante sessdes de psicografia, a escrita em estado de transe.
Seu método se apresentava como “cientifico”: Kardec, ao falar de um efeito (o
fendmeno ndo explicado das mesas girantes), chegava a sua causa {a existéncia
dos espiritos) por um método dedutivo, que consistia em propor metodica-
mente questdes aos espirifos evocados durante as sessdes espiritas. Seu objeti-
vo cra estabelecer o corpus mais completo possivel de conhecimentos sobre o
mundo astral. Foram, portanto, os préprios espiritos que ditaram a Kardec,
chamado de “Codificador”, o livro por meio do qual o saber deles seria trans-
mitido: O tiviu dos espiritos (1857)".

Outros livros foram escritos com ¢ intuito de reforcar a doutrina kardecista
confrontando-a com o cristianis:ﬁo, como O Hvro dos médiuns (1861) e O Evan-
Setho segundo o espiritismo (1864). Gragas & difusio deles, a doutrina espirita
conheceu no Brasii sucesso inesperado, determinado pot suas pretensdes cien-
tificas, mas também pela influéncia exercida sobre a cultura brasileira por toda
neova teoria que chegava da Franga. Com cfeito, no inicio do século XIX, a
penetragao da cultura francesa no Brasil era consideravel. Comn a chegada em
1808 da corte de D. Joao VI, rei de Portugal, exilado ap6s a invasio da peninsula
ibérica pelas tropas napolednicas, uma importante colénia francesa se consti-
tuiria no Rio de Janeiro, capital do pais. Um fluxo de migrantes e viajantes
franceses permitiria a difusao das correntes pos-revolucionarias de pensamento,
entre clas a teoria do magnetismo animal de Mesmer, considerado um dos pre-
cursores de Kardec. Essa teoria imediatamente seduziu a burguesia brasileira,
que buscava afastar-se das préticas das classes populares, julgadas demasiada-
mente primitivas, O culto aos santos ¢ o recurse as priticas magicas africanas

' Para uma aniilise do processo de nascimento e difusio da doulrina espirita de Allan Kardec na
Franga € no Brasil, cf. Aubrée e Laplantine (1990).




foram entio substituidos, nos meios intelectuais ¢ burgueses, por uma doutrina
“cientifica”: o mesmerismo (Aubrée e Laplantine 199¢; 108).

Assim, a doulrina kardecista encontrou terreno (értil para sua propagacao,
que, a diferenga do que se cré, nao foi 0 meio urbana do sul do pais, e sim a
Cidade “africana” de Sio Salvador. De fato, a primeira reuniso ligada aberta-
menle aos ensinamentos de Kardec foi realizada nessa cidade em 17 de setem-
bro de 1865, erganizada por Teles de Menezes, fundadar do Grupo Familiar do
Espirilismo. Em 1866, eie traduziy passagens de O livro dos espiritos, publicadas
sob o titulo de Filosofia Espiritualista, Nessa ¢poca, a teoria do kardecismo jd
polarizava a alenglio dos meios intelectuals Batanos, a ponto de influenciar
figuras cmblemilticas da luta pela abolicio da escraviddo, comoo poceta Castro
Alves - 110y,

Em 1873, Teles conseguiu obter status sociai legal para aquela que chama-
va "sua religiio”, a Saciedade Espirita Brasileira (antiga Sociedade Familiar do
Espiritismo). O reconhecimento oficial encorajou a criacio, no mesmo ano,
do primeiro movimento espirita no Rio de Janciro, a Sociedade de Estudos
Espiritas. Lm um primeiro tempo, o espiritismo no Rio esteve ligado as idéias
republicanas ¢ abolicionistas, difundindo-se principalmente nos meios politi-
¢os ¢ cientificos. A atencio se concentrou, entdo, no reconhecimento de seu
status de ciencia e filosofia, a0 contririo da carrente baiana em que o aspecto
religioso predominava,

Em 1875, a livraria Garnier publicou no Rio de Janeiro a obra integral de
Allan Kardec. Varios grupos espiritas foram constituidos, até fundarem, em
1884, a primeira Federagio Espirita Brasiicira, em atenclo a necessidade de
unificagio do movimento ¢ de defini¢io do verdadeiro contetido da doutrina
kardecista. Além disso, a comunicagio direta com os espiritos permitia aos
médiuns exercer a medicina, sem ter habilitagdo legal, pritica duramente re-
prirmida nos candomblés, mas legitimada no kardecismo fragas a seu discurso
“cientifico”.

A difusdo do espiritismo foi fulgurante. Em 1900, as federagaes espiritas
estavam presentes em quase todos os estados do Brasil, mas somente nos anos
1930 o espiritismo brasileiro adquiriu suas principais caracteristicas Lracas a
Francisco Candido Xavier, mais conhecido pelo nome de Chico Xavier. Este
deixou de lado as idéias de experimentagio cientifica para sublinhar a impor-
tancia do ﬁrincipio “cdrmico-evolucionista” ¢ da pritica da caridade como
condigio Gnica de salvacdo. A difusio de suas obras foi enorme, Dos trezentos
livras que escreveu, a maioria ultrapassou amplamente os cem mil cxempiares
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(Camargo 1961: 5). Além disso, formulou uma teoria nacional do espiritismo,
ao ressaltar o papel desempenhado pelo Brasil na evolugdo da Terra. N
A partir do fim dos anos 1920, um grupe de dissidentes d_o cspfmllsmo
comegou a recuperar elementos ligados as praticas fetichistas, tao culdad‘osa-
mente cvitadas pela ortodoxia kardecista. Zélio de Moraes fundou entao o
primeiro ¢entro de culto de uma nova religido chamada umb.and’a.‘. O Centro
Espirita Nossa Senhora da Piedade comegou a funcionar em Niteréi, n.o F.lstado
do Rio de Janeiro, instalando-se no centro do Rio em 1938. A maion-a dos
membros desse grupo cra composta de kardecistas insatisfeitos, que considera-
van os espiritos ¢ as divindades afrvicanas ¢ indigenas pr‘cscn,tcs na l'l?ﬂc‘l..lfl'lh.'l
mais poderosos ¢ mais cficazes que os espiritos "cvolu:du.?;‘ do kardecismo.
Oriundos das classes burguesas, nao podiam, contude, aceitar o que, n‘a‘n.m-
cumba, ligava-se & selvageria propria aos cultos africanos, como os sacrificios
de animais ou a possessdo por espiritos diabélicos (os exus). Assim, a umban-d.a
recuperou o universe simbalico dos antigos cullos de origem afrlcan:’n, purifi-
cando-o de seus aspectos mais incémodoes. Para entender como essa interpre-
tagio se fez, é preciso analisar brevemente o processo de formagéio dos cultos

africanos no Sul do Brasil.

DO CALUNDU A MACUMBA

As informacgoes relativas aos cultos africanos no Brasil, durantc a época colo-
nial, confirmam a predominincia da cultura de origem banta. Em 1728, N.uno
Marques Pereira, chamado de "Peregrine da América”, em viagem por Minas
Gerais, declarou néio ter podido fechg!r o olho durante a noite por causa dos
aitlundus, as “festas ou sortilégios que fazen csses negros, que costumam orga-
nizar ¢ suas terras, ¢ que continuam a manter aqui, a fim de obterem respos-
tas aos assuntos mais variados” (Marques Pereira 1939: 124). N
Calunddn é um termo de origem banta' para designar o conjunto das prati-
cas religiosas dos escravos no Brasil no século XVIIL Os escravos da regiao de

* (rrelato da revelagdo da missdo de Z&lio de Moraes, que leva & criagfio de uma nova religijo, é
considerado por Diana Brown {1985) o mito lundador da umbanda, '

*Em Angola, scgundo M. L. R. de Arefa (1974), os caliundus s30 08 espiritos dos anc?slrnns, ertl .gcrai
espiritos justiceiros © curadores. Em outros termos, almas de mortos que, apds uma Sc.rlf‘ de
transmigraghes e de mutacdes ligadas 2os ciclos das possessdes ¢ das reencarnagdes, adquiriram
a forga que caracteriza os espiritos.
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Minas Gerais executavam também uma danga chamada Acontundi ou danga
de Tunda, a qual, segundo Luiz Mott (1986: 138), cra muito semelhante aos
candomblés ¢ xangds hoje conhecidos. Calundureiro era, entio, sindnimo de
praticante dos cultos africanos®. O ritual era caracterizado pela percussio dos
tambores sagrados e pela comunicagio direta com os espiritos, que falavam
pela baca dos possuidos. Na mitologia banta, reinava sobre esses espiritos-
ancestrais Calunga-ngombe, o ret do mundo inferior, personificacio da mor-
ted,

A cabula, descrita em 1901 numa carta pastoral de D. Jodo Nery, bispo do
Estado do Espirito Santo, parece inscrever-se diretamente nessa mesma heran-
¢a banta. No inicio do século, esse culto ja cra bem difundido na regido, com
cerca de oito mil'iniciados. Scu cardter de scita csotérica foi assinalado por D.
Nery: “A nosso ver, a cabula se assemelha ao Ccspiritismo e a magonaria, adap-
tados i capacidade [de compreensio] africana ou a outros do mesmo nivel”
(citado por Nina Rodrigues 1906: 256).

Os adeptos da cabula eram chamados camands (iniciados); reuniam-se
sob a direcdo do embanda (o chefe do culto) para ceriménias chamadas mesas.
As reunidces, enjiras, aconteciam no meio da noite no caroucite, o templo. O enbanda
era ajudado por um assistente, o cambono. Todos os presentes permaneciam

. descalgos ¢ vestidos de branco. Durante o ritual, secreto, os iniciados invoca-
vam Calunga (o mar), Tatd (um espirito benéfico “que se encarna nos individuos
e assim os dirige mais de perto em suas necessidades temporais e espirituais”) e
Baculo (os ancestrais). Os cantos eram ritmados com patmas, enguanto o
embanda cra possuido pelos espiritos. O objetivo do ritual cra a aquisigao, pelo
transe mistico, de um ou vérios espiritos protetores:

Uma vez tomado o santé, trata-se de obter o seu espirito familiar protetor,

mediante certa ceriménia. Entra no mato com uma vela apagada c volta com

a vela acesa, nao tendo levado meio algum para acend?-1a, e traz entio o

* Laura de Mello e Souza (1986; 263-6) revela a grande importancia dos catundus na vida colontal,
porintermédio dos processos de feiticania feitos pela InquisicAo no Arasil, Cita o caso da escrava
Tomasia, que dizia possuir feiligos chamados calundus, a saber, s almas de seus pais [alecidos
Yue [alavam por sua boca,

*Em Angola, Calunga-ngombe ¢igualmentco responsivel pelo juizo apésa morte, com a puni¢io
oU recompensa que e segue (Ribas 1958: 37). A punigiio consistc em deixar as almas prisionciras,
amarradas por cordas. Calunga significa igualmente "mar, occano®. Veremos como a figura de
Calunga, na condigio de representante da morte, fol conservada na umbanda,

~ Essa carta pastural foi igualmente citada POt Arthur Ramaos (1934: 116-21) ¢ Roger Rastlde (1960:
283-5).
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nome do seu protetor. Ha diversos nomes desses espiritos protetores, entre os
quais tatd-guerreiro, tald flor de carunga, tatd rompe-serra, tatd rempe-ponte
ctc. (Bastide 1960: 285).

As informagdes disponiveis sobre a macumba do Rio de Janciro evidenciam
o paralelo que existe entre esse culto e a cabula do Espirito Santo: o chefe do
culto também se chamava embanda e seu assistente, cambono. A reuniao do culto
era a gira e a possessao, determinada ndo por um santo ou uma divindade, e sim
por um “espirito familiar”. Como escreveu Arthur Ramos em 1939: “No templo
de Honorato esse espirito ¢ pai Joaquim, que 1a atuava 25 anos antes, segundo
acrenga de seus seguidores” (19395: 101). O termo pai correspondve ao tiatd dos
bantos. Esse espirito, uma vez incorporado nos iniciados, dava conselhos a
cada um dos presentes ¢ resolvia qualquer disputa, exatamente como faziam os
espiritos dos ancestrais (os bacilos) em Angola.

Os iniciados da macumba eram chamados médiuns “por influéncia do
espiritismo” (Ramos 1937: 229). Participavam das cerimdnias que levavam o
nome de linha ou nagéo, conforme o “santo” que la se manifestava. Assim,
havia “linha de Angola, linha de Omolocg, linha gege, linha massuruman ou
massurumim {novas corruptelas de musulmi), linha de cambinda branca, li-
nha de mina, Rebolo, Cassange, Monjolo, Mogambique, Umbanda, linha de
africano cruzado” (Ramos 1934: 133). Com cfeito, na regiiio do Rio de Janeiro,
o termo macwmba foi utilizado para designar coletivamente todos os cultos de
origem africana, como o termo calundu na époeca colonial, Arthur Ramos, um
dos primeiros a se interessar pelas tradigdes bantas, assim definiu a macumba;

A Macumba brasileira ¢ um ritual religioso ¢ méagico. Foi transformada sob a

influéncia da atmosfera deste pais, ganhando novas formas e se misturando

coin ¢rengas ¢ costumes mdgicos ¢ religiosos existentes nessa nova terra, |...]

No Brasil, a macumba como religido ou tipo de magia assume diferentes

formas ¢ expressoes de acordo com a regido, E chamada de candomblé na

Bahia (Ramos 1939b:92)°.

A utilizacdo do termo macimba como sindnimo dos cultos religiosos de
origem africana se mantém até hoje no Rio de Janciro, onde perdeu, na "lin-

¥ Nessa época, ndo era porque se conferia 3 macumba um lado migico que cla era considerada uma
religido nlio tradicional, ndo puramente alricana, Foi com os escritos de Roger Bastide que esse
vinculo se transformou cm marca de "degradagio”.
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guagem de santo”s 3 conotagdo negativa que a acompanhava. Macumbeiro

designa, portanto, todo adepto do candomblé.

Na macumba, a relagéo entre culto religiosa ¢ magia estava marcada tanto

pela heranga africana (banta) quanto por fortes raizes na tradicio magica de

origem ibérica. Durante a época colonial, as praticas religiosas africanas haviam

sobrevivido ao lado de crencas mégicas ¢ demoniacas de origem européia. Na

maior parte do tempo, eram confundidas na tepressdo levada a cabo pela
Inquisicio além-mar. Laura de Mello e Souza, em seu estudo sobre a feiticaria
no Brasil colonial, evidencia a grande interpenetracio dessas préticas:
Diabeo, priticas magicas, feilicarias eram muitas vezes vistos com naluralida-
de, faziam parte do dia-a-dia. Tinham chegado d coldnia com os portuguc-
508, suas raizes se perdiam na noite dos tempos, na tradigdo popular eutopéia,
Aqui, entroncando-se em outras culturas, ganharam novas cores. As bolsas

de mandinga, os patuds quU& Se usavam no pescogo ¢ sintetizavam crengas

africanas, amerindias e curopéias, foram, ao lado dos calundus igualmente

sintetizadores, as duas grandes solugcdes da magia e da feiticaria coloniais
(1986:273),

I justamente na época colonial que encontramos as raizes do grande pro-
cesso de tradugdo cultural que da origem aos cultos afro-brasileiros?. A religido
popular, qgue os colonos portugueses haviam trazido consigo para o Brastl,
caracterizava-se por uma abordagem extremamente utilitarista. A dem

continua de todas as espécies de bens e vantagens materials fund

anda

ava a relacio
entre os fiéis ¢ os santos, como se fosse um contrato passado entre os homens

€ os represcntantes de Deus. Gilberto Freyre (1933) mostrou a persisténcia de
uma religiosidade popular marcada pela proximidade e familiaridade extre-
mas com a Virgem ¢ os santos, objetos de culto intimo ¢ pessoa

l. Essa relacido
do fiel com seu santo de devocdo nio era diferente d

a que ligava o escravo
africano a suas divindades ou espiritos. Como afirma Bastide, a filosofia da

religido africana é “essencialmente utilitiria ¢ pragmatica, na qual conta ape-

" Linguagem de santo ¢ a giria falada pelos fidis dos cultos afro-brasiletros. Enquanto na lingua

comuin sadciinheiio ¢ win termo pejorativo e designa qualquer pessoa queseentrague a priticas de
magianegra, na linguagem de sante faz referéncia

aas iniciados ou a qualquer apaixonadoe pelos
cultus afro-brasileiros.

* O vingulo entre a cultura negra e as crengas curopéias sobre o diabo foi o mesmo no Haiti-

"0 processo de barbarizagio do negro ¢ do indio & inaugurado com a deportagio para o Novo
Mundo da demonologia medieval” (Hurbon 1984; 31,
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nas o sucesso” (1960: 100). A religiosidade popular européia, da mesma forma, J
nio se preocupava com a salvagio cterna, e sim com a resolugdo dos inimeros |
preblemas cotidianos. .

A relagio intima com os santos tinha, todavia, sua prépria contrapartida:
vivia-se com os santos, mas tambéin com os diabos. Nos séculos XV e XVIL,
diabos, diabas ¢ diabinhos povoaram a vida cotidiana dos colonos, como sc
fossem divindades domésticas e inofensivas. Ainda gue soubessem que o “co-
mércio” com esses diabinhos quase humanos era ilicito, os habitantes da colo-
nia ndo deixavam de invoca-los a cada dificuldade encontrada na vida cotidi-
ana. ALé o século XV, o diabo servia aos seres humanos; apenas no século
seguinte, transforma-se e passa de servidor a senhor. Mas a existéncia de varios
diabinhos, verdadeiros diabos tamiliares, persistiu durante toda a época colo-
nial. Esse diabo, que fazia tanto bem quanto mal, protetor e “padrinho”, en-
contrava com facilidade seu correspondente nas crengas dos escravos africa- I.
nos ligadas a Exu.

A macumba do Rio de Janeiro nasce, portanto, do encontro entre as cren-
¢as dos escravos africanos, a influéncia indigena e a magia de origem ibérica.
A enorme difusao de um resumo de férmulas magicas, o Livro de Sdo Cipriano, é
emblematica da influéncia dessa magia nos cultos afro-brasileiros: ¢, na verda-
de, a obra mais reeditada no Brasil. Existem hoje varias edi¢des desse livro, que
continua a ser um dos mais vendidos no Brasil.

A partir do inicio do século XX, o Exu africano, reinterpretado comao espi-
rito maroto mas prestativo, espécie de diabinho Tamiliar da tradigae ibérica,
comega a se multiplicar nas macumbas do Rio, sob a infiutncia das crengas
espiritas sobre os mortos.

O mensageiro se multiplica, em todos os cultos, em varios Exus, com nomes

¢ fungoes os mais diversos. Muitas vezes assoctam-no a Qgun ¢ a Oxoce como

seu camarada inseparavel; no Rio de Janeiro, além de apresentar-se com asua

multipla personalidade, os crentes o fundiram a outra divindade, Omoli,

criando o Exu Caveira, com o encargo de proteger os cemitérios, especial-

mente o de Iraja [suburbio do Rio de Janeiro] (Carneiro 1964: 134).

As macumbas do Rio também recuperaram aspectos do Exu africano que o
candomblé baiane havia cuidadosamente escondido e reprimido, notadamente
sua sexualidade desenfreada. Com seus exus identificados com o diabo, as

macumbas exerciam fascinag¢io até sobre os membros considerados mais “evao-

luidos” das classes burguesas, que sempre constituiram a clientela dos cultos
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v a[lro-brasi]eiros. Naverdade, no Rio de Janeiro do fim do século XIX o satanis
ja era largamente difundido, como mostram as reportagens de jodo do RT]O
Ppublicadas pela primeira vez em 1904. O livrg de Huysmans, publicado (:l'[;]'
1890, causara grande sensacdo no Brasil: descrevia detalhad'amentc missas
negras ¢ estabelecia a hipdtese de que o3 espiritas, os ocultistas e os adepro;; d;l
confraria dos Rosa-Cruz' tertam sido, mesmo sem consciéncia disso ratick
tes do satanismo. Na realidade, a pratica das missas negras parec'epter o
fortemente influenciada pela leitura das obras dos ocultist

sido
as. Entre os satani
remente influenc fa ‘ satanistas,
o la intelectuais ¢ politicos brasileiros célebres no fim do sécuto XI1X COMmo
A u " . o . . . '

. ardo de Campos, Hamilcar Figuciredo e Teixcira Werneck (Rio 1904: 115)
‘stava aberta a via para a transformacio de Exu em “espirito das trevas” -

i

UMBANDA E QUIMBANDA )

A acumoa i ()l])() e imnternreta a cre dS europeias cor orme uima visj
la C Fa (&4 p S [ ]) 3 f £ur S
A0

‘jtfflcana do mundo. Se houve asstmilaciio do diabo eristio pela cultura neg

toi, portanto, por intermédio das nogoes africanas que o transforma;' o
uma figura ambigua, em uma entidade magica, como o Exu africano. A un:;n ecrl-n
nasceu, assim, da tentativa de fecuperar a forca e a eficiéncia cio ton

) s espiritos
venerados na macumba, ao mesmao te ;

e o macun ‘ MPpOo ¢m que apagava, a0 menos no dis-
: al da intelligentsia umbandista, os vinculos com uma Africa at

¢ inculta, e

O primeico o . o
o l}; neiro congresso do espiritisine de umbanda aconteceu no Rio, em
j ' :
uas preocupagoes maiores animaram os debates: criar uma umband

" H H -

desafricanizada”, que encontraria su e,

mo-Oricate ¢ do Oricnte Médio:

;

as raizes nas antigas tradigdes do Extre-

“
embranquecer” ¢ purificar a umbanda de

Suas origens bdrbaras e demoniacas (Brown 1985 11). Tentava-se legitim
. - dar

uma nova lCl] 1do que reinterpret 155¢€ nun SII ]b[}ll o afr -]]las] o con-
g asse o dO CO alro Helro
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. e das ciéncias ocultas. N B A-Cru
i it ; ! as. No Brasil, a doutrina dos Ros. -Cru;
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mente o espiritismo kardecista, fazia-se da umbanda uma religido nacional,
simbolo do mito do cadinho racial e cultural que estava na origem dos debates
sobre o processo de formagdo da nagéo brasileira nos anos 1930. Do espiritis-
mo a umbanda recuperou a crenga na reencarnagio e na evolugdo cirmica,
assim como na pratica da caridade e da comunicagao direta com os “guias”, 0s
espiritos que se encarnam nos médiuns. Mas enquanto no kardecismo essa

comunicacio nao supde o apagamento da consciéncia do médium, que deve, 7} .

ao contrario, controlar, dos pontos de vista emocional, logico e ético, as men-
sagens dos espiritos, na umbanda o transe pretende ser inconsciente, devendo
o espirito assumir por completo o controle de seu “cavalo”.

Outra caracteristica que marca a influéncia do kardecismo na umbanda &
a importancia concedida a formagio do médium pelo estudo da literatura sa-

grada. Em todos os centros de umbanda hé uma biblioteca com as obras { .

e T T

dedicadas a sistematizagio da doutrina. Camargo {1961: 41) afirma que, no fim
dos anos 1960, mais de quatrocentos volumes sobre a umbanda haviam sido
publicados no Brasil. Hoje, vdrias editoras se dedicam exclusivamente as obras
umbandistas e publicam dezenas de livros todos os anos. Como o kardecismo,
a umnbanda da grande valor ao fivro como fonte de conhecimento e sobretudo
como “rﬁ'odelgb;n%_zi.aig';ﬁo" {: 147).

Esses pontos comuns & umbanda e ao kardecismo permitem a formagcio de
uma espécie de continuum entre as duas religides, conforme a posigao defendi-
da por cada centro de culto. Esse continuwm vai também do pélo menos ociden-
tal da umbanda (suas formas mais africanizadas, como o omolocd) ao candom-
blé (cf. Figura 4}. Com efeito, a umbanda ofcrece um amplo leque de diferencas
internas, que inchai tanto os centros mais ligados & “mesa branca” dos karde-
cistas quanto 4 umbanda africana, ainda chamada umbanda popular''. Apesar
da grande diferenciagdo interna, é possivel definir os elementos comuns a
todos os centros de culto de umbanda: uma divisao dos espiritos venerados em
sete linhas, cada uma delas comandada por um orix4 ou um santo catdlico; ¢
uma divisiao de cada linha em falanges ou legides, compostas de espiritos
desencarnados.

Segundo A. de Alva (s/d.: 84), um dos autores umbandistas que se esforca-
ram em sistematizar a doutrina da umbanda, essas linhas seriam as seguintes:

1 A Tederagao Espirita Umbandista, fundada em 1952 por Tancredo da Silva Pinte, no Rio de
Janeiro, ¢ a principal tentativa de aproximagio da umbanda dos cultos de origem africana,
considerados tradicionais. Essa federagio, come veremos no capitulo VIIE estd na origem do

rmovimento de reafricanizagido no Rio de Janeiro.

05 ESPIRITOS DAS TREVAS

ey ﬂ.‘-um

St it o e

I AW € 1T




5 ILUMINACH 5&

bo Sy A \“‘-.‘-‘r(n e T

CASA DE UMBANDA E CANDOMBLE NO ANTIGO MERCADAO DE MADUREIRA

linha de Oxald, linha de lemanjd, linha do Qriente {na tradi¢do banta) ou de
Ogum (na tradigio nagd), linha de Ox6ssi, linha de Xangd, linha de Ggum (na
tradicio banta) ou de Oxum (na tradi¢io nagd), linha africana ou linha de $io
Cipriano (na tradigdo banta) ou de Obaluaié, Omolu ou das Almas (natradicio
naga).

Como no espiritismo kardecista, as sessdes de umbanda visam facilitar o
processo de evolugao dos espiritos. Mas, ao passo gque no kardecismo esse
processo estd ligado & doutrinagdo dos espiritos gragas a agdo consciente dos
médiuns, na umbanda a evolugio deles s6 pode se realizar pelo “trabalho”
meditinico, ou seja, peia “caridade” praticada pelos proprios espiritos uma vez
incorporados em seus médiuns, A intervengio direta dos espiritos na vida dos
homens, ajudando-os a resolver os problemas, torna-se, portanto, o nico meio
de evoluir: ¢ preciso “trabalhar” para progredir. Os espiritos que trabalham na
umbanda estdo divididos em quatro grupos: os caboclos, espiritos dos indios;
os pretos-velhes, espiritos dos escravos; os exus e as criangas'?. Os orixés, a
frente das linhas, ndo se manifestam, deixando o trabalho de caridade para 0s

[H
Para uma anélise dos esteredtipos dos espiritos da umbanda, cf. Montero (1985).
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FIGURA 4 - O CAMPO RELIGIOSO AFRO-BRASILEIRO
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espiritos investidos por sua forga ou vibragdo. Através dos médiuns, esses espi-
titos devemn dar consultas aos seres humanos que precisam de sua ajuda.

Exu € o unico ofixad que sobreviveu ao processo de adaptacio da tradicao
religiosa africana. Como no candomblé, ocupa lugar importante na organiza-
cao do espago de um centro de umbanda: seu altar estd sempre situado na
entrada; nos centros mais africanizados, faz-se antes do inicio da sessdo o
despacho de Exu, com as invocagdes (pontos cantados) ¢ as oferendas de comida
sagrada. Uma das caracteristicas da passagem gradual da umbanda para 0 karde-
cismo ¢ o desaparecimento do altar de Exu e da ceriménia do despacho. £xu passa
a scr, assim, o guardiio da heranga africana na umbanda. Mas ncla Exu também &
objcto de uma complexa reinterpretagio, em que africanidade é sindnimo de
inferioridade. Com efeito, Exu esta incorporado 4 construgio religiosa umban-
dista como espirito inferior, “ndo cvoluide”, ao contririo dos caboclos ou dos
pretos-velhos, “entidades de luz”. Os exus da umbanda sdo muito préximos
dos seres humanos, encarnagdes das almas que ainda devem completar seu
processo de evolugio carmica: "Aos espiritos ndo evoluidos lhes € dada do
Altissimo a condi¢io de permanecerern ora na terra como seres encarnados,
ora como espiritos sem luz, que transitam nos vérios planos inferiores do

05 ESPIRITOS DAS TREVAS 23 99




Mundo-Astral Inferior, até que consigam reajustar o perfeito equilibrio que os
conduzird futuramente perfeicio, através dos sofrimentos que os redimirao
de suas culpas” (Fontanelle s/d.: 26). Os exus sio, portanto, espiritos

- ; nao
evoluidos”: devem ser doutrinados e dobray-

se as regras do cosmos umbandista
Se trabalharem para o bem, aceitando submeter-se aos pretos-velhos, pouco a.
pouco sc transformardo em “entidades de luz”, em caboclos ('l'rindz;dc 1985:
125). Até o término desse processo de evolugio carmica, ‘
a ser “espiritos das trevas”,

Se é verdade

todavia, continuario

. que a umbanda propde uma adaptacio i vida urbana pelo viés
da assimilagio do discurso dominante, implicando uma
classes inferiores” (Birman 1980),
esse discurso,

"domesticacio das
) ela ao mesmo tempo acarreta a oposicio a
. cu a nao-aceitacio passiva das regras da sociedade dominante, por
intermédio da quimbanda, Esta seria, assim, a contrapartida da umband’a- se
uma trabaiha para o bem, pratica a “caridade”, a outra se dedica ao mal -e a
magia negra. A quimbanda occupa posicdo cxtremamente ambigua perante a
umbanda. Em principio, s dois cultos sio tidos como inimigos irreconcilia-

vei . - N
eis, mas, na realidade, vivem em simbiose. De fato, a quimbanda poderia ser

definida pelas seguintes caracteristicas:
* recorre a magia negra;

* usa Ecni ifi i A
uma tecnica especifica para obter cfcitos magicos particularmente fortes:
A + - * - M '
* tem cliciéncia magica superior 4 umbanda e a0 kardecismo

E evi ird
idente que nenhum centro se dird centro de quimbanda em razio de

sua associagd i i
OClacao com a magia negra, ainda quc praticamente todos os centros de

umbanda pratiquer rituais de quimbanda durante sessdes e

o speciais. Essa

. aléncia seria devida 4 necessidade de desfazer os trabalhos maléficos da
quimbanda quc obrigam os umbandistas a apelar para espiritos mais pode

S0s, os quinbarndeiros. A quimbanda, na verdade, ¢ mais uma categoria%e acm-
safg:.ao que um culto compictamente Oposto a umbanda. Ser da quimbanda ‘“'\,\
nifica ser “mais africano”, “atrasado”, “nio civilizado”, equagio evid 'S[g-
por um dos “teélogos” da umbanda: ’ e eridendiada

uimband i iriti i
Q a, baixo espiritismo oy magia negra, religido afro-brasileira, prati-

cad . .
ada pelos negros no Brasil f...] A Quimbanda continua no firme propdsito \(\)

R

de manter as anti igd

e mar s antigas tradigoes dos seyus descendentes africanos, ao passo que -
mbanda procura, pelo contrério, af o

axmo » alastar completamente essc sentido

incivilizado das suas priticas, devendo-se 3 influénciado h

; . omem branc
cujo grau de instrugio ja nao >

as admite (Fontanelle 1952; 77).
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Lutar contra a quimbanda ¢ lutar contra a marca de um passado “béarba-
ro”, *ignorante”, “diabdlico”, em uma palavra, “africano”. Para eliminar o
mal, é preciso, entio, domesticar o simbolo da heranga afro-brasileira, o
espirito que encarna as forgas da escuriddo: Exu. A via da salvagio umbandista
passa pela aceitagao da posigao do negro na estrutura de classes, por intermé-
dio da seprodugio na umbanda das relagdes de dominagio presentes na soci-
edade global. No entanto, para fazer parte do cosmos umbandista, 0s exus
devemn ser “batizados”. Os exus se dividem, assim, em exuipagﬁos e exus
batizados. Os primeiros s3o os “marginais” da espiritualidade, privados de
qu,-gg conhecimento, afastados do caminho da evolugio e dedicados & pra-
tica da magia negra. Ja os exus batizados sio “educados” no bem, aceitam a

‘légica da evolugdo espirituat e praticam a caridade. Podem obrar contra o

mal porque sao tdo poderosos quanto os exus pagaos. Exu, mas apenas o Exu

batizado que aceita sua submissdo, passa a ser, assim, um dos componentes da

nogio de pessoa na umbanda:
Todo homem tem um Eu superior e um Eu inferior; assim, na atual Umbanda
todo médium tem um espirito familiar, seu protetor ou caboclo; mas tam-
beém tem um Exu familiar que o protege ¢ o defende; € esse ser inferior, essa
alma paga, esse ser animal que o homem tem que educar e purificar
transmutando-o em corpo luminoso do espirito, ou, como diz Sao Paulo,
transmutar o homem animal, filho da Terra, cm homem espiritual, filho
adotivo de Deus (Magno 1952: 24).

Ac contrarie, os exus da quimbanda néo aceitam a relagdo de dominagdo
que subordina os exus &s “entidades de luz”. Na umbanda, eles trabalham sob
as ordens dos caboclos ou dos pretos-velhos, ou ainda do orixa Ogum; nas
sessdes de quirmnbanda, nao se submetem a ninguém, sdo donos de si mesmos.
Os exus da quimbanda se insurgem, portanto, contraa ordem umbandista que
reflete a ordem da sociedade brasileira, oferecendo, como seus corresponden-
tes femininos, as Pombagiras, a possibilidade de seus médiuns criticarem as
relagdes de classes: o poder pertence aos marginais, aos espiritos ignorantes,
porém incomensuravelmente mais poderosos. Para Luz e Lapassade (1972), a
quimbanda é o simbolo da rcsisténpia das classes oprimnidas, de sua revolta, ao
passo que a umbanda encarnaria a repressio. Na realidade, quimbanda e
umbanda sio opostas apenas nos esfor¢os de sistematizagdo dos tedlogos da
umbanda. Na pritica ritual, a rela¢io de simbiose entre as duas sempre foi mais

ou menos marcada de acordo com centros mais ou menos africanizados.
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’ A quimbanda se apresenta, portanto, como a herdeira da velha macumba,
omo o pdlo mais africanizado da umbanda, nesse continmum religioso que
liga o kardecismo as religides afro-brasilciras nas grandes cidades do Brasil.
Apesar dos esforgos dos teéricos da umbanda, a quimbanda garante a persis-
téncia da macumba, na continuidade de suas praticas miégicas; “Quimbanda
nada mais ¢ do que a macumba vista através do olho moralizador dos umban-

I distas e integrada em uma teoria mais geral da evolugio. Ela representa o esfor-
¢o de um pensamento que quer ordenar o mundo segundo critérios morais,
sociais ¢ religiosos” (Ortiz 1988- 146)'.

Nos esteredtipos presentes no universo umbandista, o negro “fundamen-
talmente bom” é encarnado pelo preto-velho, o escravo que aceita com resig-
nacao sua condi¢io. Em contrapartida, o negro “fundamentalmente mau” é !
representado pelos exus da quimbanda, os Negros marginais que ameacam o
equilibrio social e a ordem do universo. Fontanelle ressalta a relagio cntre o

nascimento da quimbanda ¢ a rebelido dos escravos vindos da Africa contra '
scus senthores: .

e —— T p— i wq—.iw_-ﬁﬁﬁ

A quimbanda nasceu no Brasil com a chegada da escravidio, quando os
antigos colonizadores portugueses trouxeram de suas coldnias na Africa os
escravos negros. Estes trazlam no coracio a ferida, o 6dio, o rancor contra [+ 13
homens de raga branca quc os haviam subjugado, ¢ assim tentaram, por
lodos os meios, obrar contra scus senhores com a ajuda de entidades demo-
niacas {1952: 74).

Os exus sdo, pois, os escravos que nilo accitam seu desting, que se revoltam
contra os senhores, que os matam com o vencno e a feitigaria. No cosmos um-
bandista, sao depreciados, situados fora do mundo dos espiritos evoluidos, nas
trevas da ignorancia, mas, 20 mesmo tempo, valorizados em razio do poder
que essa posicio marginal lhes da. Sdo poderosos por serem impuros.

' Ao contririo de autores como Camargo (1961), Ortiz( 1988} ¢ Birman { 1980}, que véem no discurso
umbandista a afirmagao das relagdes de dominagio prescates na socledade glabal, para autores,
como Luz e Lapassade (1972} ¢ Yvonne Maggic (1977), 0 universo umbandista também apresenia
uma inversdo ritual das regras da sociedade. Luz e Lapassade analisam a quimbanda ¢ a macum-
ba, a0 passo que Maggic estuda, em um centro de umbanda no Rio de Janciro, um processo de
desanda, isto €, uma luta migica pela afirmagdo do poder no intertor do grupo de cullo. Nesse
caso, cmbora sefa um centra de wmbanda, a dindmica em logo poderia ter sido interpretada por
alguém de fora do centro como parte da quimbanda,

LOJA DE PRODUTOS DE 'MACUMBA’ EM MADUREIRA
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O POVO DOS EXUS

Na literatura umbandista, 0s e¢xus sio interpretados de diferentes maneiras, de
acordo com o fato de o autor ser mais ou menos proximo de pélo africanizado
do culto. Assim, Matta e Stlva, que é ligado 4 umbanda “branca”, vé& nos exus
“espiritos refratirios ao progresso espiritual Ique] representam os miseraveis da
espago sagrado umbandista” (citado por Ortiz 1988: 91). Ja Molina, ligado ao
polo mais africanizado da umbanda, define Exu como o0 “agente méagico univer-
sal” (s/d.a: 7), o intermediirio entre os homens e os deuscs, dos quais faz parte
ainda que scja considerado um “orixa menor”. '
De modo ger’al, 0s autores umbandistas identificam Exu com o diabo cris-
tao, 0 Anjo caido. Autores mais ligados & umbanda “africana” nio aceitam essa
identificagdo e o demonstram utilizando a mesma logica kardecista. Assim
.segundo A.de Alva, a génese do Mal, causada pela rebelido do “mais belo e mai;
importante dos querubins”, seria apenas uma histéria absurda inventada pela
Igreja catdlica para dominar seus fiéis pelo terror. De fato, essa idéia é contra-
ditc‘fria & teoria kardecista, que, vimos, foi revelada aos homens pelos préprios
espiritos. Afirmar que o primeiro dos querubins trouxe 0 Mal para o mundo
equivale, entdo, a afirmar que os querubins nio sdo Espiritos puros, pois ainda
estariam dependentes do mundo tnaterial, fonte de degenerescéncia. Ora se-
gundo o O livro dos Espiritos, de Kardec, os querubins pertencens: i primeira’das
trés ordens que povoam o universo, fora do mundo material: a dos Espiritos
puros, 4 qual estio subordinadas a ordém dos Espiritos bons e a ordem dos
Espiritos impuros. $6 os da primeira ordem escapam 3 lei da evolugdo cdrmica.
Considerar Exu o diabo biblico, o primeiro dos querubins, invalidaria, portan-
to, a classificacdo de Allan Kardec, que desconsidera que um Espirito puro
possa ainda estar ligado a matéria. Mas como contestar a obra de Kardec, s¢ esta
Ihe foi transmitida diretamente pelos espiritos? O proprio Deus criou‘o Bem
e o Mal. O diabo, Sati ou Exu, torna-se, portanto, uma criagio divina, “neces-
sdria, indispensavel e oportuna, l6gica e aceitdvel, justa, boa e perfeita” (Alva
s/d.: 20).

. .Alx.ia utiliza com habilidade os argumentos kardecistas para operar uma
distingio l'ntema a categoria umbandista dos exus, que se dividem entio em
€Xus supcriores ¢ exus inferiores, Exu-Rei, o chefe de todos os exus, divide-se
por sua vez, em trés pessoas: Liicifer, Béelzebuth e Asch ’
dirctamente Exu Marabé e Exy Mangueirg;
Ruas e de Exu Tiriri: Aschtaroth, também cha

taroth. Lucifer comanda
Béelzebuth é o chefe de Exu Tranca-
mado Exu-Rei das Sete-Encruzil hadas,
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o de Exu Veludo e de Exu dos Rios (: 27). Esses exus superiores sempre trabalham

~para o bem, ajudando com sua forga mdgica os orixds em sua missao, assim

comeo sdo assistidos pelos exus inferiores, que estdo a seu servico. Os exus infe-
riores se tornarn assim “espiritos que, tendo se desviado do caminho do Bem {...]
quando encarnados, passaram a pertencer aos espiritos diabolicos” (: 30)*.
Nessa oposi¢io entre exus superiores e exus inferiores, a ambigiiidade fun-
damental de Exu ¢ salvaguardada na organizagio interna do pantedo umban-
dista. Os exus inferiores, espiritos diabdlicos, sdo chamados exus-eguns, isto &,
“espiritos desencarnados”. Em outros termos, a teoria umbandista recupera a
nogio de egum (alma desencarnada, morto) ligada ao candomblé, em que exis-
tern dois tipos de egum: o Egum, ancestral divinizado, que nao possui os seres
humanos, mas se “manifesta” em seu culto especifico, ¢ os eguns, almas desen-
carnadas, cujo contato pode ser ruim para o homem, ja que provoca distirbios
fisicos e espirituais. Essas almas perturbadoras devem, pois, ser expulsas, exor-

cizadas.

No p6lo mais africanizado da umbanda, outra distingdo € feita ulterior-
mente entre 0§ exus-eguns e os exus-orixas, Os primeiros foram “encarnados”,
isto &, scres humanos que, apds a morte, tornaram-se exus. Sua passagem da
vida material para o plano espiritual sempre ¢ marcada por uma morte violenta,
um assassinato ou o suicidio. A crenca na transformacao das almas dos suicidas em
espiritos negativos € bem conhecida dos negros da Bahia, comno relata Roger Bastide:
“As alimas dos que desaparecem devido a uma morte natural tornam-se ‘egum’; as
dos suicidas ou assassinados tornam-se ‘ara-ouroum’ ou Leba (é o termo dahomeano
para £xu-Elegba) ou Exu”'* (1945: 133). Na passagem desses espiritos da umbanda
para o candomblé, o termo exu-¢gum serve, entdo, para distinguir os espiritos do
exu-orixd, divindade que guarda suas caracteristicas africanas.

Mas voltemos a oposi¢io entre exus supceriores ¢ exus inferiores, a qual
também se reflete na divisao do trabalho espiritual. Os exus considerados
oriundos das classes sociais privilegiadas sdo dispensados dos trabalhos mais

" A rmancira comao o autor retira qualquer cardter demoniaco de Satd me parece muito interessante.
Sald & um querubim, logo a expressio da perfeigdo divina. 3o os outros, 0s exus subalternos, os
verdadeiros espiritos diabdlicos. Mas o diabo continua sendo uma {igura ambigua. Ele é a outra
face de Deus, seu lado negativo.

1% ¥ss2 identificagio dos suicidas com os espirtitos diabolicos também foi assinalada por Bascom,
durante suas pesquisas entre os iorubas da Nigéria: “Suicidas, assim como as pessoas cruéis,
nunca podetn reencarnar. Eles se transformam em espiritos diabdlicos ¢ pousam na copa das
arvores como morcegos ou borboletas” (19695: 76). Isso mosira o peso da influéncia da condena-
¢io do suicidio pelo cristianismo nas crengas africanas.
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vis, que sao cfetuados por seus subordinados. Sio estes que realizam os ataques
mdgicos contra um individuo, as demamdas.

O exu inferior se identifica com a alma de uma pessea que teve uma vida
moraimente desregrada: ladrio, assassino, malandro ou prostituta. Pode igual-
menic ser um exu pagio ou obsessor que, além de ter vivido de modo amoral,
revolta-se contra a realidade da propria morte. Com cfeito, esses espititos, em
geral chamados quiunbas, nio aceitam o fato de estarem mortos e ndo se sub-
metem i 16gica da evolugio. Sio pagaos porque nem tém nome, ao contririo
dos cxus “tracados”, os exus batizados que ja evoluiram c se tornaram chefes
de falange dos outros exus ou entio passaram a categoria superior de preto-
velho ou caboclo (Costa 1980: 103).

E atribuidoraos exus superiores, chefes de falanges e legides comportamento
identico ao das classes superiores. Eis a descricio de um deles feita por um autor
umbandista: "Fala pausadamente com delicadeza extrema. Possui porte ereto e
elegante; prefere sempre os mais finos charutos ¢, como bebida, usa os methores
vinhos ¢ bebidas. O seu verdadeiro curiador, porém, € o absinto. Fala ¢ escreve
corretamente o francés” (em Ortiz 1988: 159}. J& os exus de nivel inferior sio
descritos pelo mesmo autor como negros horrendos, “cuja pele do rosto é car-
comida por pustulas de variola”.

Encontramos aqui a valorizagio da cultura francesa Ccomo marca da evolu-
¢do, tanto dos homens quanto dos espiritos, cm oposicio a desvalorizagio dos
cultos africanos, simbolo de ignorincia e de atraso material e espiritual. Essa
relagdn entre fineza ¢ “afrancesamento” ainda est4 presente no imaginario dos
médiuns. Assisti a uma ceriménia dedicada a Exu Barabé (provivel corruptela
de Marabé, um dos exus conhecidos no candomblé) em Duque de Caxias,
baixada fluminense do Estado do Rio de Janeiro, em que Exu encarnava perfei-
tamente o ideal de polidez dos exus supcriores. Segundo o médium, “seu”
Barab6 teria vivido na Franca no tempo de Luis XV e sido completamente
dependente do absinto. Embora dificil de encontrar, o absinto continua sendo
a bebida preferida de seu Exu's,

A ceriménia foi numa terga-feira, 26 de abril de 1994, por volta das dez
horas da noite. O quintal da casa, transformado em terreiro para o culto exclu-

* O absinto fot proibido na Franga em 1915, Continua sendo produzido em Portugal, pais onde o
médium trabalha com freqiiéncia e de onde trouxe essa bebida para seu Exu. O vinculo entre uma
bebida que pertence a um universa maldito na Franga e sua reinsergio no universo diabslico dos

€XUS ndo me parece apenas uma pura colncidénela, Vejo nisso a marca de uma possivel reescrita
Ntcrdria dos cultos de origem africana,
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sivo de Exu, estava cheio de gente. Diante da casa de Exu, tinham erigido um
altar sobre o qual colocaram velas acesas, uma garrafa de Martini branco,
champanhe rosé, tacas e charutos. Um pouco mais adiante estavam os atabaques
consagrados. Loge comegaram as invocagdes a Exu, acompanhadas do som
dos tambores ¢ de cantos. De repente, 0 médium entrou em transe, animado
pelos movimentos caracteristicos da possessdo pelos exus: arco dorsal, oscila-
¢io do corpo com os bragos rigidos e rosto contraido. Apds rdpida mudanga de
roupas, Barabd enttou no quintal com calma e elegancia extremas. Em um‘:a das
mios segurava uma bengala de madeira escura; na outra, uma taga de cristal.
Uma capa negra enfeitada de palhetas prateadas lThe cobria os ombros. .
Barabd pds-se a dancgar distribuindo Martini & assisténcia. Em seguida,
mandou parar os atabaques e, sem deixar de othar para um lado e outro do
quintal, iniciou um longo discurso, em um portugués muito elegante, pata
explicar o principal objetivo da ceriménia: a resolucdo de problemas econd-
micos ou amorosos dos presentes, No fim, concluiu, sempre com extrema
fineza, que, se tivesse podido escolher, jamais teria aceitado “viver” no Brasil
("no pais de vocés”), pois “o melhor perfume ndo é o perfumne francés, mas ?
perfume da terra francesa” onde viveu durante outras encarnagdes. Barabo
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tonservou essa atitude altiva e refinada durante a noijte inteira. Sentado fejto
um rerem uma grande cadeira, assistiu aos transes sucessivos de virios mé-
diuns possuidos pela Pombagira. Com a mesma indoléncia, escutou cada uma
das pessoas que 1 estavam e que haviam, até a madrugada, aguardado pacien-
lernente a vez, para lhe confiar seus problemas.

Nesse exemplo, podemos ver que a influéncia da cultura francesa nao se
limita & burguesia brasileira, e toca todo o universo simbadlico afro-brasileiro come
simbolo das classes dominantes. No entanto, enquanto os exus superiores se ca-
racterizam pelos estercdtipos de uma cullura clitista, os cxus inferiores expressam
sud posicdo de submissdo na estrutura social: sio sempre a cxpressio de uma
chlcﬂg’ggp_lﬂ&fal. Assim, 0s exus boémios, como Zé Pelintra, s3o encarnacdes do
estercotipo do malandro, marginal que prefere viver de expedientes em vez de
trabalhar. Esse exu parece ser a representacio de um personagem que realmente
existiuﬁ no Recife, José Pelintra, célebre bandido nas crénicas policiais dos anos
1930 {Ribeiro 1957). As estatuetas com sua imagem, colocadas no altar umbandista
30 as de um mulato de terno de linho branco, sapatos brancos e chapé '

. . : U-[3anama,
Qutros exus inferiores estio ligados ac cemitério, cham

; ado Calunga-pequena,
onde cuidam dos “trabalhos” mais pesados sob a responsabilidade de Exuy Cavei-
1a, chamado também foio Caveira, E considerado o “secretirio” de Omoly, que se
transformou de deus da variola no candomblé em done dos ¢ '
estd ligado & decomposicio dos torpos ¢, portanto, & propria
linha das Almas e dirige grande quantidade de exus?.
LEmbora Exu seja, em relagdo aos “espiritos de luz”
a0 mundo das trevas, guarda uma dualidade,
O lado negativo de Exu seria, segundo alg

emitérios. Omolu
norte, E o chefe da

» UM ser negativo, ligado
um lado negativo e outro positivo.
. uns autores, sua representacao femi-
nina: a Pombagira. Fontanelle a define coma “0 diabo biblico Klepoth” (s/d.:
104), que tomou a forma de um bode com seios de muther, ¢ aprese sas
caracteristicas do bode do §

‘ nta todas as
: . abd. Por sua vez, A. de Alva, que defende o polo
mais africanizado da umbanda, contesta o nome de b
ele, a pretexto de exatidio, o de Bomo-Gira (s/d.: 121). Estabelece, assim, vin-

culrf dircto entre o Exu feminino e o Bombonjira dos candombles bantos
equivalente do Exu icrubd, ao sublinhar dessa maneira sua or ’

ombagira, preferindo a
igem africana.

7 g ivi i
lansi ¢ outra divindade africana que continua
o e m ter sido compie-
esligada de seu papel eriginal, Continua a sera rainha dos mortos e ¢ “sau-:lada”[::m

toda trabaihao realizado no cemitéri
itério, ao lado de Exu Po i
rtei jé i
; S érios. ia e de Ogum ME]E, que preside a

aservenerada na umbanda, se
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A Pombagira, espirito negativo por exceléncia, & o Exu das mutheres, parti-
cularmente ligado 3 feiticaria. Para Fontanetle, cla é a “entidade da magia negra
que representa a maldade em figura de mulber” (s/d.: 140}). Também esta encar-
regada da vinganga das feiticeiras contra seus inimigos. Para Alva, ao contri-
rio, a Pembagira nao ¢ responsavel pelos abusos cometidos em seu nome pelos
médiuns' que fazem dela, com demasiada freqiiéncia, uma espécie de bode
expiatério (s/d.: 123). '

Em geral, a Pombagira encarna o esteredtipo da prostituta, mas também o
da mulher que se rebela contra a dominagio masculina. Ela, porlanto, é invocada
en todo trabalho de magia amorosa. A Pombagira, além disso, ¢ a “mulher de
scte exus”, ou s¢ja, ndo é mulher de ninguém. Eis uma descrigio desse espirito,
recolhida por Trindade: “A Pombagira morava na Fregucsia do O. Ela sc revol-
tou com a situacdo da mae dela. Matou quatro homens e castrou um deles. Matou
os homens que exploravam a mae deta. Acabou na prostituicdo” (1985: 101).

A Pombagira também é associada aos lugares marginais ¢ perigosos. Existe
uma Pombagira da Encruzilhada, outra da Figueira, da Calunga (cemitério), das
Sete-Calungas, da Porleira, da Sepultura, das Sete Sepulturas Rasas, do Cemité-
rio, da Praia, ¢ assim per diante. Hd também a “familia” das Pombagiras Ciga-
nas ¢ a das Marias Mulambo, as quais, com freqiiéncia, recebem suas oferendas
perto dos depositos de lixo e, por essa razao, tambéin sdo chamadas Pombagiras
da Lixeira; ou ainda a “familia” das Pombagiras Meninas que, a difercnga das
precedentes, sdo pombagiras “virgens”.

As Pombagiras “cruzadas” daLinha das Almas sic chamadas Pombagira do
Cruzeiro do Cemitério, Rosa-Caveira ou Pombagira das Almas. As oferendas
para elas sdo depositadas nos cemitérios e seus colares sagrados trazem, no
meio das pérolas pretas e vermelhas, caracteristicas de Exu, pérolas brancas e
uma caveira csculpida em chifre ou em osso de defunto (Molina s/d.b: 17).

Todas as Pombagiras tém em comum as cores vermelho e preto {mais o
branco, no caso que acabamos de descrever), recebem rosas vermelhas (sem-
pre bem abertas, nunca em botao), bebidas como a cachaga ¢ o champanhe (de
acordo com o nivel de refinamento do espirito), charutos ou cigartos, velas
brancas, vermelhas, brancas e vermelhas, brancas e pretas ou todas pretas (de

acordo com o nivel de “luz” do espirito).

'* (O médium de Exu ou da Pombagira nao se chama “cavalo”, ¢ sim “burro”, fato que marca ainda
mais a inferioridade desses espiritos. Evidentemente, essa expressio ndo & aceita no polo mais
africanizado da umbanda.
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Essas oferendas, chamadas despachos como no candombié, em geral sdo
feitas & meia-noite, em uma scxta-feira, dia dos exus na umbanda. Caso se trate
de uma Pombagira “tragada” com a linha das Almas, o dia do despacho sera a
segunda-feira, dia das almas dos mortos. Como vimos, o lugar do despacho
varia de acordo com o tipo de Pombagira e o tipo de trabalho que esta efetua.
Segundo os autores umbandistas, cada Pombagira parece ter uma especializa-
¢do. Na realidade, todas recebem tanto pedidos de cura de uma doenca ou de
ajuda para resolver um problema (financeiro ou amoroso) quanto solicitacoes
para alaques mdgicos dirigidos contra uma pessoa a quermn se quer mal. Os seres
humanos sdo os Gnicos responsaveis pelo mau comportamento dos cxus e das
pombagiras, pois estes sdo “elementos interessciras que, ao receberem um
presente, estio sémprc prontos a atender ao pedinte, seja cle para fazer o bem
como também o mal” (Molina s/d.a: 6-7}.

Como para os exus, as pombagiras se dividem em espiritos superiores ¢
inferieres. Assim, se Maria Mulambo parece ocupar a posicdo mais baixa entre
as pombagiras, Maria Padilha é considerada a mais refinada. Também €, em
geral, identificada com estercotipos associados as classes dominantes: fala fran-
cés, bebe champanhe, usa piteiras. As Marias Padilhas “sio pessoas que vive-
ram nesta Terra como nobres, como princesas e rainhas, vivendo, desta forma,
em diversos paises do mundo, como no Lgito, Itilia, Franc¢a e mesmo na pro-
pria Grécia” (Motina s/d.b: 17)"*. Da mesma maneira que a Pombagira Rainha-
das-Sete-Encruzilhadas, Marla Padilha nido aceita fazer os “trabalhos mais pe-
sados”: deixa-os para suas subordinadas.

Em geral, os médiuns possuidos pelas pombagiras, que 56 se encarnam em
mulheres ou homossexuais, adotam comportamento sexualmente provoca-
dor. A entrada em transe sempre é marcada por gargalhadas; os movimentos se
tornam lascivos, os olhares, impudicos, a linguagem, obscena. E a dramatizacio
do poder sexual feminino, do lado feiticeiro escondido em cada mulher,

"* Segundo Alva (s/d.; 124}, Maria Padilha teria feitg parle da “dinastia das Cledpatras” e, e autra
encarnagio, sido uma francesa chamada Marie Padi (Maric Padu ou Maric Padille). ‘Ifanca-Ruas-
das-Almas também teria sido um francés, um meédico que praticava abortos. O mesmo aulor
afirma ser a reencarnagae de um perigoso feiticeiro frances da Idade Média. Tudo isso o leva a
declarar sua fé na “superioridade” francesa: “Adoro a Franga, os franceses e, em especial, a
Matselhesa, tanto quanto o queride Hino Nacional brasileiro” (:142).
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FEITICARIA EUROPEIA E FEITICARIA AFRICANA

A Pombagira patece ser uma criagio puramente carioca, A primeira referéncia
a essa entidade foi encontrada por Arthur Ramos (1939a: 221) em um jornal do
Rio de Janeiro, @ Jornal, de 12 de outubro de 1938. Durante uma operacao
contra os centros ditos de “baixo espiritismo”, acusados de exercer de modo
ilicito a medicina (o curandeirismo), a policia invadiu um centro de macumba
no bairro de Ramos, no subirbio do Rio de Janeiro. Entre os objetos apreendi-
dos, havia uma tabela das tarifas praticadas, custando sete mil-réis o “traba-
lho” para Exu ou Pombagira, e cinco mil a consulta com esse espirito.

A Pombagira jd cstava presente na macumba do Rio de Janeiro nos anos
1930. Segundo a maioria dos autores, scria a reinterpretagdo do Bombonjira
dos candomblés bantos, divindade correspondente ao Exu icruba. Mas por
que um deus masculino teria se transformado em simbolo do poder sexual
feminino? Quais sdo as origens da figura da Pombagira?

Vimos como, na Africa, Esti-Legba também tem representagdes femininas.
Vimos igualmente como, ac menos nos candomblés bantos, o culto a um Exu
feminino, o Exu Vira, sempre existiu (Cf. Verger 1957: 132). Hoje, todavia, o
estereatipo da mulher perigosa, da feiticeira, ligado a figura da Pombagira,
parece ser produto de um "bricolage” de simbolos, que fazem referéncia simul-
tancamente a virias tradigoes. Vejamos alguns pontos cantados™ (invocagdes

cansagradas & Pombagira) relatados por J. Ribeiro:

Pombagira € a muié de sete Exu,

A mulher de Lucifer,

Ela é mulher de sete tnaridos,
Ela ¢ mulher de sete maridos,
Nio mexa com ¢la,
Pombagira é perigo.

Quando o galo canta,

Qs mortos sc levantam,

“ Qs espiritos dos exus ¢ das Pombagiras podem ser invocados pelos cantos (poutos canteedps) ou por
desenhos (pontos riscados), que servem de "assinatura” da entidade (cf. Figura )
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AS POMBAGIRAS.
As aves arrevoam, FIGURA § — PONTOS RISCADOS D.

Salve Pombagira
Que é mulher da rua,

Vival Aleluia! Vival Aleluia! ”
Pombagira é amansador

De burro brabo

Amansai o meu marido

Com seiscentos mil diabos. . ]

Pombagira ganhou

ponto de ponto de ponto de

Uma garrafa de marafo ‘ |
: Pombagira Cigana Maria Mulambo Maria Padilha

Levou pra capela
Pro padre benzé

Perguntou pro sacristdo

S¢ na batina do padre

b3

nE
Tem dendg, \ﬁ'
Tem dendé, tem dendeé.

1

Na familia de Pombagira

84 se mete quem puder

tla ¢ Maria Padiiha ponto de ponto de ponte de
Mulher de Lucifer (s/d.; 76). Maria Padilha Pombagira das Almas Pombagira
do Cruzeiro do da Calunga
Cemitério

A Pombagira é perigosa. Nio ¢ de ninguém, ¢ uma mulher das ruas, uma

prostituta. E ela quem domina o marido pela feiticaria ("com seiscentos mil L
diabos”), vive nos cemitérios ¢ reina sobre as trevas. Recebe a oferenda tipica i
dos exus, a cachaga, que leva i igreja “para ser abengoada pelo padre”. A inver- + +
5do simbdlica entre o Bem e o Mal ¢ evidente: o sacerdote benze o licor do +
diabo ¢, debaixo da batina, ele guarda dendg, que, como vimos, € a principal *
oferenda a Exu.

Issa relagdo entre a Pombagira e a feitigaria foi desenvolvida Jpor duas auto-
ras quc, 4 sua maneira, pesquisaram a origem da figura de Maria Padilha: Mariyse ponto d? ponéo d_e ppontt;; di(:a
Meyer (19%93) na peninsula ibérica, e Monique Augras (1989) na Africa®. P(;Anll;?r?;ra Pogina}?;ra ?:I[:Pra%a

2 A figura da Pombagira, alids, foi muito Pouce analisada, Cf. Contins (1983}, Augras {1989) e
Meyer (1993).
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Marlyse Meyer parte dos dados apresentados por Laura de Mello e Souza

(1986: 235) em sua preciosa andlise da feitigaria durante o periodo colenial do

Brasil. Ela relata uma oragdo do século XVII dedicada a uma certa Maria Padilha,
invocada 20 lado de Lucifer, Sata e Barrabas. As oraghes para Maria Padilha,
naqueia época como nos dias de hoje, tém objetivo essencialmente amoroso;
visam fazer dobrar a vontade de outra pessoaem scu favor ou em favor de outro
alguém, bem como favorecer uma “amizade ilicita” entre um homem e uma

mulher. Maria Padilha parece, entio, encontrar sua origem em um persona-

gem dos poemas ¢picos chamados romaiices viejus, publicados na Castilha no
Romancero general, Entre os romances quc tratam d

a histéria da Espanha csti o
ciclo de Dom Pedro | de

Castilha (1334-1368), vulgo o Cruel, assim chamado
por ter matado boa parte de sua familia, de scus amigos ¢ de seus aliados. Estava
sob ainfluéncia de uma mala imujer, uma muther md, a beia e vingadora Maria
de Padiila®; por amor a c¢ia, abandonara a €sposa legitima, Dona Blanca de
Bourbon, a qual logo depois mandara assassinar. O rei estava enfeiticado por
Maria de Padilla, que o dominava por completo.

A primeira compilagdo de romances vitjos foi preparada pelo editor M
Nucio, provavelmente em 1547, para os soldados espant
em Flandres, Essa compilagio conheceu trés novas edicoes, entre elas uma
feita em Lisboa em 1581, contendo virios poemas épicos cm que Maria Padilha

(tradugéo portuguesa de Maria de Padiila) ¢ra apresentada sob uma luz desfa-
vordvel. Menos de um século mais tarde

artin
Gis que se achavam

- Maria Padiiha era invocada no Brasil
nas praticas de magia negra, ao lado da triade demoniaca (Barrabids, Satd o

Licifer) conhecida desde o século XVI Em muitas das oragdes, conservadas

nas atas dos processos da Inquisicio em Lisboa, Maria Padilha, apresentada
como a mulher de Licifer, ja é

aencarnacdo da feiticeira que se dedica i magia
amorosa. Na descricdo feita pPor uma muther acusada de feiticaria, levad
Brasil para ser julgada na metrépole, Maria Padilha se metamorfoseia em espi-
rito, em um vulhto, que lhe aparece sernpre que ela a invoca (Meyer 1993; 16).

Em 1843, Prosper Mérimée escreveu uma histéria de Dom Pedrg I, publicada
pela Reviee des Deux Mondes em 1847, O personagem de Maria de Padilla, trans-
formada em feiticeira, ¢ retomado em seu célebre romance Cannen. A protago-
nista da hist6ria pratica a magia amofosa cantando as férmulas que “i

invocam
Maria de Padilla, a amante de Don Pedro, que foi, dizem, a Bari Crillisa, a

a do

* O espanhol padilte 1em a mesma pronincia que o portugués paditha,
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' a
grande rainha dos ciganos” (Mérriméc 11845: 6t0). /]\1 aC:ir::r;g ;:e j:‘n:aﬁgpi:a
Maria Padilha é descrita como “uma beleza ¢s ra-n : oy
que espanlava primeiro, mas de quem néo's:e[::;avislz:izirs.:z:: lzl:gc;sr;] pquer
cipalmente, tinham uma expressdo a um 50 25, Esse ot e
depois, nunca mais encontrei em nenhum olharfxumafuf : 25). 3 e olhar er
a plrova do poder pelo qual ela levava os hoT;:]r:s; Z 2::::2?( 'hzr:)u;n;asglci:;‘;

“feiticeira”, wina “serva do diabo”, uma “lilh 1 25).
::1:41?:::1:.: Ilr’a;d‘illjla e de seus adeptos estava confirmada. Em 26-d_c dezembéroiz
1841, Gaetano Donizetti encenou no teatro La Scala, em Mildo, umaR‘p "
intitulada Marie Pudilly, que {oi representada a0 menos .uma vez r.lop 1doilha
Janciro, em 7 de dezembro de 1856 (Meyer 1993: 155-).-0 mito de Maria Pa !
parece alravessar, portanto, seiscentos anos de historia. o or
O vinculo de Maria Padilha com os ciganost, ta-l como esta e;cx ° pla
Mérimée, estd igualmente presente no imaginario ligado, no Brasil, a ;‘ arl0
Padilha ¢ suas colegas, as Pombagiras. Entre estas se encon.tra, c(iic fatci, otiz,;po
das ciganas dotadas de fortes poderes magicos. Con-1 efeito, duran :s oo 0
periodo colonial, os ciganos receberam o mesmo castigo que as pes-so 7 e
das de feitigaria: o exilio de Portugal para o Brasil, terra onde deve;nam it; ;io
seus pecados. Concentraram-se, entao, principalntlente em Salva or:: o e
de Janeira, onde viviam nos bairros pobres habitados pelos neg;o.. come
sugere Meyer, pode-sc imaginar a cxisténcia de contatos e trocas de pra
mégicas entre as duas culturas (1993: 88). N
Maria Padilha também ¢ o simbolo poderoso de uma fcmml’hda ‘e_ es‘
grada encontrada nos meios tanto literarios quanto p(.)pulares. A 1dc:nhfuia(;a.<?
contemporanea entre a Pombagira e a figura da prostituta rt.zfle:e a rela{;lé;o, la
existente no século XVII, entre a feiticeira ¢ a “muther da vida As mulhetes
sozinhas ou quc trabalhavam para viver cram quase sempre .consndcradas pros-
titutas. Da mesma forma, no Brasil colonial, eram sistemat:cafnente acusac_ias
de prostituicio as mulheres que vendiam filtros de amor, ensm:ivam' c:raco::
para conscguir homens ¢ prescreviam beberagens c"banhos de Lr‘vaé. mag
sexual e prostituigio pareciam andar sempre juntas” (Souza 1?86. :241). .
Vimos, assim, como a Pombagira é constantemente assoalada-a magia se-
xual. Scu poder decotre de sua capacidade de manipular.a poténcia sexua.l de
homens ¢ mulheres. A origem nobre de Maria Padilha foi conservada no ima-
ginario umbandista, que dela faz uma rainha, urn Exu superior, a mfﬂher de
Lucifer; € refinada, bebe champanhe, fuma cigarros finos e fala francés.
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Monique Augras segue caminho inverso, jd que pesquisa a origem da
Pombagira na Africa. V& nos orixis femininos, chamados colctivamente iyaghd,
a revivescéncia da figura mitica de lami Oxoronga (a feiticeira ioruba). Essa
autora levanta a hipétese de que a Pombagira expressa o poder que, na Africa,

¢ monopdlio das iamis, pois, assim como cla, Tami ndo estd submissa a homem
4 algum; cla fala alto, como os homens; cla se basta; cla mata o marido apés ter
sido fecundada. Scu terrivel poder ¢ individualizado cm cada deusa do can-
domblé: Nand, ligada & morte, ao inicio e ao fim das coisas; Ob4, chefe da

socicdade scereta das mulheres; Oxum, a grande feiticeira, que possui o poder

!

Ll

i da !’ccurfndidadc; lemanji, a mie castradora; lansi, a rainha dos Eguns ¢ dos
g Cemitérios. Todas as deusas que "usam espada” e que, portanto, sao guerreiras,
| cncarnam um pouco da forga e do poder de lami. Na umbanda, € por edulcoragio
de lemanjéa {que acabou encarnando o esteredtipo da mae assexuada) que a
PPombagira parece ter concentrado Llodo o potencial subversivo da feiticeira

—tL N

€

torubd, a ponto de sc tornar a entidade mais sensual ¢ mais agressiva dos terrei-
ros brasileiros.
' Segundo Augras, o préprio nome desse espirito, que considera derivado do

deus banto Bombonijira, seria revelador de sua ambigiiidade:
Niio parece ter davidas que o nome de "'ombagira resultd de um processo de
dissimutagdo que primeiro transforma Bombonjira ein Bombagira, depois,
em Pombagira, recuperando assim palavras que possam fazet sentido cm
portugueés. Pois a "gira”, palavra de origem bantu (rfila/mjira, “rumo, cami-
nho” [..], remetida ao portugués girar, ¢, coino sabemos, a roda ritual da
umbanda. E "pomba”, por sua vez, além de ave, designa também brgaos
genitais, masculino no Nordeste ¢ feminino no Sul. Até no nome aparccem a
ambigiiidade ¢ a referéncia sexuais (1989: 25-6).

Mas sc a Pombagira estd ligada & sexualidade, esta nao estd a servico da
procriagdo, jd que utiliza a sexualidade apenas para seu beneficio. Flaé a nega-
¢do da mée de familia. O fato de ser a muther de scte exus expressa, na verdade, 1‘
poder sexual transbordante e nao submissdo. Sua representacdo é dotada de ©
todos os atributos menos recomendéaveis: sensualidade, sedugio, vaidade. Sua
posicdo marginal ("cla € prostituta”) também constitui sua for¢a: cla ameaca,
com sua independtncia, o equilibrio entre os sexos, cuja ocorréncia implica a
sujeicio das muiheres.

Além disso, a Pombagira é freqtientemente associada ao sangu v
REPRESENTACAC DOS EXUS CICANGS 8 9 sangue, que deve

correr das feridas de seus inimigos. Além da conotagio evidentemente guerreira,
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essa relagio parece afirmar que o verdadeiro poder das mulheres reside no
sanguc®, A Pombagira também esta associada a morte e ao cemitério, lugar
marginal por exceléncia, bem como simboliza a sujeira, a contaminagio, a
degradagio, a escuridio e a morte.

A Pombagira parece, portanto, nascida do imaginrio religioso popular,
puvoado de espiritos, diabos e feiticeiras, Sua identificacio com o diabo africa-
no faz parte na realidade de um processo de reinterpretacio desse imaginario
em um contexto “africanc”. Além disso, nio se pode considerar seriamente
uma crigern africana real desse espirito. lami Oxorongd, com efeito, era uma
divindade praticamente desaparecida no Brasil quando, hd cerca de vinte anos
—¢om o0 aparccimento do movimento de reafricanizacio nos terreiros de can-
domblé -, comc;;ou a ser conthecida pela maioria de seus figis.

Mas a hipotese levantada por Augras nio deixa de ser extremamente in-
teressante pelo fato de exprimit, coma veremos, a mesma via de reinterpretagio
seguida pelos iniciados em seu esforco de reafricanizacio dos espiritos, ao passa-
rem da umbanda para o candomblé. Essa via logica ja foi anunciada na lite-
ratura umbandista: “Tedo médium de sexo feminine term uma Pombagira a seu
lado, que atua de acordo com o Orix4 Paj ¢ Mae do Filho de Fé, onde desempe-
nha a funcio de intermediaria com idéntica forma de qualquer outro Exu”
(Molina s/d.c: 17),

Estamos, pois, em presenca de um espirito da umbanda transformado em
exu-servidor do orixa, na melhor tradicdo “africana”. A Pombagira aqui passa
de espirito, alma desencarnada, a divindade intermedidria do pantedo africa-
no. A contradi¢io com a ortodoxia do candomblé, que njo permite a possessao
pelas almas dos mortos, encontra-se atenuada € a porta, aberta 4 africanizacio
desses espiritos,

™ Vimos como lami supostamente €onirola as mulheres por intermédio de suas menstruagoes.
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O CONTINUUM RELIGIOSO

As figuras de Exu ¢ da Pombagira, seu correspondente feminino, ilustram bem
a intensa circulagio de simbolos e priticas rituais entre as diferentes modali-
dades dos cultos afro-brasileiros. No candombié (e nos outros cultos conside-
rados tradicionais), o Exu africano é objeto de uma complexa reinterpretacdo,
a fimy de imetamorfoscar-se em espirito de umbanda. Vimos que os diferentes
cultos afro-brasileiros nao estdo na realidade nitidamente separados uns dos
outros. Classificar um centro de culto, seja ele de candomblé ou de umbanda,
é sempre muito problemdtico, pois os sistemas de classificago utilizados pelos
antrop6logos nem sempre correspondem aos sistemas utilizados pelos mem-
bros do culto. Na realidade, a identidade religiosa ¢ sempre renegociada entre
os diferentes interlocutores. E, portanto, extremamente importante levar em
conta a posi¢io estrutural de quem classifica e do que ¢ classificado: a oposi¢ao
entre puro e degenerado serd, pois, objeto de um constante deslocamento con-
forme os aspectos do culto levados em consideragio.

Apesar da existéncia de uma série de definigdes que ordenam o campo
religioso afro-brasileirc, o que constitui o cotidiano desses cultos néo ¢ a for-
ma "pura” - que representa mais um modelo ideal que uma realidade ~, ¢ sim
uma forma “misturada”. Na verdade, a fluidez constatada no campo afro-
brasileiro entre as diferentes categorias (candomblé, macumba, umbanda,
quimbanda), em que as combinagdes potenciais sdo constantemente rene-
gociadas, tem sua contrapartida na reinterpretagao dos deuses e espiritos nos
terreiros qualificados de tragados, “misturados”. Na umbanda, existe uma cate-
goria bem definida de espiritos, chamados orixds cruzadps, tesultante de duas

ar

linhas diferentes. Assim, uimn caboclo ou um preto-velho podem ser “cruzados

! Essa circulagdo dos espfritos e dos homens nio é caracteristica apenas das cidades do Sudeste (o
polo “degencrado®); cla é igualmente constalada nas cidades consideradas tradicionais. Infeliz-
mente, a atengdo da maioria dos pesquisadores (oi levada para os cultos e os terreiros “puros”,
deixando de lade tudo o que nllo correspondia a0 modelo ortodoxo. Minha experiéncia de quatro
ineses {julho-outubro de 1991) em 5o Luis do Maranhio, cidade considerada urn dos centros
tradicionais das religides afro-brasileiras, ¢ minha estada em Salvador {de dezembro de 1983 a
outubro de 1984), me levaram a pensar que a realidade ritual mais difundida nunca é aqucla que
faz referéncia a0 modelo “puro”, mas que sempre hd interpenctragio de diferentes priticas rituais.
O estudo das formas “misturadas” resta a ser [cito.
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Com wm exu e assumir as caracteristicas do primeiro durante seis meses e as do
segundo durante o resto do ang {Maggic 1977:23).

Os membros dos terreiros, scjam de candomblé ou de umbanda, tém uma

percepgdo bem clara da imbricagdo das praticas rituais. Todavia, ainda que a

maioria dos terretros seja lugar de encontro de diferente

§ experiéncias religio-
5as, 0 “misturado”

serd sempre 0 outro, o vizinho ou o concorrente. Ninguém
se dird de um terreiro “cruzado”

! a identificagido sempre se fard em direcdo ao
pélo consider

ado mais tradicional. E a oposi¢io entre o modelo ideal de pure-
i na base do processo de construcdo da ortodoxia ¢ recusa qualquer
mistura, ¢ a pratica ritual, que manifesta a interpenetragio e
de elementos oriundos de diferentes modalidades de

Za, que est

a reinterpretacio
culto, o que constitui, a
meu ver, a principal questio presente nos cultos afro-brasileiros.

RIG DE JANEIRC: UMA HISTORIA DOS CULTOS

O candomblé

O Rie de Janciro sempre foi um impuortante centro de candombig, apesar de sua

identificacdo com o polo “degenerado” dos cultos afro-brasileiros, N
ra especializada, é a pitria da macumb
sincrético que deu orige

a literatu-
a, menos pura, menos {radicional, culto

m i umbanda. Assim, as informacgées sobre a existén-
cia de terreiros que reproduziam o modelo jeje-nag

& no Rio de Janeiro do
inicio do s6

culo XX (Rio 1904; Moura 1983) ndo foram levadas em conta pela
maioria dos pesquisadores. Desde Arthur Ramos, preferiu-se ver nos teereiros
da Bahia o modelo ctnogréfico do candomblé tradicional, e nos do Rio o mode-

ln etnografico da macumba, culto banto dégradadoz.
Encontrani-se as primeiras informacgées sobre os cultos de origem africana
no Rio de Janeiro na série de cronicas escritas cm 1960 pelo fornalista Jodo

Paulo Alberto Coclho Barreto, mais conhedido pelo pscuddnimo Jodo do Rio,

* Roger Bastide (1960: 285) afirma que a influéncia das nagoes de candomblé na cidade do Rio de
Jancizo teria sido forte até a primeira década do sécula XIX,
wibanizagio da ex-capitai do Brasil®, Apesar d
haiuno, esla ndo seria, para Raslide,
Sudeste: “Contudo esses ne

“isto &, até o instante da mais intensa
a proximidade desses cultos com o candombié
a conseqiiéncia de conlatos existenies entre o N

ET0S ndo estavam ¢m estreito contato nem com
Recife; a similitude dos cullos nac se explica sen

deminha jiarte (Capone 1

ordeste e o

a Bahia, nem com

a0 pur sua origem étnica comum” (- 286). Tentei,
396}, demonstrar como esses cont

fepresentantes do candomblé (radicional batano for,
de Janeiro noanicio do século XX,

AtOS SLMpre existiram e como virios
am igualmente ativos no candoemblé do Rio
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Essas cronicas, reunidas em 1904 no livio intitulado As refigic‘res noiloé(:a;:;
Ginica fonte de informacio de que dispomos, com excecado da trfi liém i
transmitida nos terreiros. Na época da publicacao dessa obra, rlnr;gcu]tos .
Brasil, 2 excecdo de Nina Rodrigues em Salvador, interessava-siz p:r: oo ds
origem africana. Jodo do Rio foi atraido pelo contraste entre ta S Erbanos -
vida moderna” ¢ a sobrevivéncia no coracao dos grarfdes centro s
uma miriade de cultos e religioes, que se opunham ao.1d’ee?l d; pr?cgifzsxx "
rial ligado as crencas positivistas predominantes n‘o' 1.mc1.o o'.se X Cme.que
sim, escreveu em seu prefacio: “Ao ler os grandes didrios, lma‘g,l.na gﬁo e
estd num pais essencialmente catdlico, onde alguns matemat}clos %r ESpLlina
vistas. Enquanto a cidade pulula de religides. Basta parar em qualquer esq .
i rar” (Rio 1904: 17).

mtcgol'i{’idordi};aneiro conhecera grandes transformagdes durante o ggvzrn;)eiz
presidente Campos Sales (1898-1902). Os primeiros t.rechos da estra 28:6 "
que ligaria o centro da cidade aos subtirbios foram maugurac}ofs erg ] : m;JitO
1889 a 1891, uma grande epidemia de febre amarela, do‘cr.zca infeccios e
comum naquela ¢poca na regiado do Rio, motivou um;‘a s.ene de reformas p o2
sancamento da cidade. Em 1902, sob a diregio do meT:hf:o- Oswaldoe Cruz;
prefeito Pereira Passos, grandes obras urbanas foram iniciadas, acar:.'tan ;)dz;
demolicao maciga de bairzos inteiros e de dois morroys no cen‘tro dof ?co;:a -
viviam principalmente escravos libertos. A populagdo de fmgcm a r’1‘:l ne
nha se concentrado no centro da cidade, sobretudo n‘o Pa1:ro da Saude "
volta da praga Onze, no que foi chamado a "Pequena.Afrlca A zona} em qu -
tic era delimitada pela rua Senador Eusébio, a rua Vlsc-onde de [taina e pe °
canal do Mangue, e representava uma area de aprox1madamente‘ce:1 mi
metros quadrados. Todas essas ruas foram destruidas com a construgao da ave-
nida Presidente Vargas cerca de trés décadas mais tarde. )

Era ali que os antigos escravos tinhiam recriado uma rede de relagoes‘ s.o-
ciais baseadas nos terreiros, instalados nos morros em volta do portf). O declinio
da cultura do agicar no Nordeste, devido a concorréncia daf colf)n1.as france-
sas das Antilhas, e a crescente importancia ccondmica do café (pn.napa]ment.e
nos estados do Rio de Janeiro, de 530 Paulo e de Minas Gerais) havmm’deten."m-
nado a venda maciga de escravos ¢ scu deslocamento para o Sul do pais. As.sxm,
a provincia do Rio de Janeiro, que contava’ 119.141 escravos em 1844, tinha
mais de trezentos mil em 1870, vindos da Africa ou de Salvador. Entre 1872 ¢
1876, 25.711 escravos chegaram no Rio provenientes do Norte e do l\-Iordes.tc
do Brasil (Mouza 1983). A deterioragio das condigdes de vida na Bahia havia
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vincuto entre o terreiro de Jodo Alagbé e Bamboxé. Segundo cle, o terreirc em
que Tia Ciata cra id kekeré perpetuava a tradicdo do candomblé nagd, do qual
Bambox¢ fora um dos fundadores (Moura 1983: 63).

Na mesma época, residia na cidade do Rio de Janeiro Cipriano Abedé (ou
Agbedé), outro africano iniciado por Maria Jalia Figueiredo, também do Enge-
nho Velho. Ele era filho de Ogum e trazia os titulos de babalad, adivinho, ¢ de
babalesmniyin, senhor das folhas. Baba Sanim, outro dos africanos que residiam
ne Rio de Janciro no inicio do século XX, era, segundo Joiio do Rio, conhecido
como um grande feiticeiro, o que lhe valia perscguigdes da policia, ja que a
Constituicio brasileira nio autorizava a pritica da magia, nem o curandei-
rismo. Originario da Nigéria, Baba Sanim, também chamado Tio Sani Adio

(O. Silva 1988: 29), parcce ser o Obd Sania que foi companhceiro de Bamboxé
durante a viagem de Salvador para o Rio de Janeiro (Augras e Santos 1985).
Filho de Xangd, seu nome portugués era Joaquim Vieira da Silva. Considerado
um dos maiores conhecedores dos cultos africanos, ao lado de Aninha, afirma
Pierre Verger (1981: 30), fundou o terreiro do Axé Opd Afonji em Salvador.
Hoje, durante o ritual do padé, Obéd Sania é venerado nesse terreiro sob o

nome de Essa Oburo.
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Na Pequena Africa, viviam varios “feiticeiros”, como Tia Dada, Tia Inés,
‘Tia Onie Torquato Teneré, procurados por vasta clientela, para a resolugio dos
mats variados problemas. Seus novos terreiros oscilavam entre o candomblé
nagd e os cultos de origem banta, presentes havia muito tempo no Rio de
Janeiro. Na verdade, a 0posicdo entre macumba e candomblé parece resultar
mais de uma escolha “politica” que de uma diferenga real entre cultos de
origens distintas. Como sublinha Roberto Moura: “
também sai da casa dos bajanos na Saude e Praca Onze, embora as concepgoes
de superioridade nagé e de grupos de elite tenham marcado uma luta que se
desenrola surda entre macumba € candomblé”(1983: 90).

Outro personagem importante na fundacao do candomblé no Rio de Ja-
neiro foi Felisberto Américo Souza, quc havia anglicizado seu nome em Sowser,
Ironicamente apelidado Benzinho, em razio de sua freqiiente agressividade
(Verger 1981: 32), era também um dos tltimos adivinhos da Bahia, rival direto
do célebre Martiniano Eliseu do Bonfim. Segundo Verger, o pai de Felisberto
Benzinho, nascido por volta de 1833 em Abeokuta, na Nigéria, recebera no
Brasil 0 nome de Eduardo Américo de Souza Gomes. Ele teve um filtho com
Jilia Maria de Andrade, filha de Bamboxé, e duas de suas filhas mantiveram
“fielmente” as tradi¢des africanas em Salvador (:32). Verger, contudo, nio
menciona uma outra filha do adivinho, que ainda hoje vive em Raiz da Serra,
na periferia do Rio de Janeiro: Regina de Souza, apelidada Regina Bamboxé. Ela
desfruta de grande fama nos candomblés do Rio, nos quais ¢ “considerada
grande feiticeira e grande conhecedora dos odus (configuragoes ligadas 4 pra-
tica adivinhatérial” (Q. Silva 1988: 21).

Maria Oganld foi outra grande sacerdotisa do inicio do século XX, cujo
terreiro ficava no ndmero 49 da rua Sio Luis Gonzaga, no bairro de $3o0 Cris-
t6vao. Fra conhecida pelo titulo ritual (0ié) de Oganla, outorgado & mulher
que comanda as cantigas rituais nos terreiros consagrados a Oxald. Maria
Oganld iniciou uma tnica muther, Filinha de Oxum, que se tornaria a mie
pequena do terreiro do Axé Opd Afonja no Rio, fundado por Aninha (Eugénia
Ana dos Santos). Esta, uma das mais célebres maes-de-santo do Brasil, morou
nacasa de Maria Oganld em 1925, durante uma de suas longas estadas no Rio,
onde abriu um terreiro com ¢ mesmo nome do

que fundara em Salvador
{Augras ¢ Santos 1985: 51).

A partir do fim dos anos 1940, uma onda de igracao proveniente do
Nordeste atingiu a cidade do Rio de Janeito. Muitos pais e maes-de-santo, em
busca de novos espacos para estabelecer seus cultos, instalaram-se na periferia
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da cidade, em tor.no da baia de Guanabara. Linhas de tre-m ligavam c:s.sacai'zgclzzi
chamada Baixada Fluminense, ac centro do Rio. O mov1ment-o, que |zm o
tro para a periferia no inicio do século XX, trénsformog-sz a}s::}r;,rzmuma .
direto do Nordeste para os bairros mais margl?als do ~R1,0d e d(a e
geracio de pais ¢ mies-de-santo chegou, e;lao, dtoEl hz::l ;OS s a sevom
terreiros mais importantes, havia o axé de .c_.sqm , O
abertos na Baixada Fluminense, Situado orsgmalmente. na rua S
mou o nome do bairro em que fora se instalar..Hole, esse .e.
:)irigiclo por Mic Menininha (Maria Arlete do Nascuncntozi m;—c‘;acé;n;)gc;;ltz
de Oxum por sua avd, Dona Davina, uma das fund:fdoras (j aM. - SUb °
terreiro se estabeleceu em S$ao Jodo de Meriti, no bairro de S30 Ma s
nome de 11& de Omolu e Oxum. et s Bahin
Na mesma ¢poca, varios pais e maes-de-santo d? candom (. - ]ho,
provenijentes dos terreiros considerados tradicio.nalzf\, como 0 i:,ng(:.nu o fal (;
o Ganlois ou 0 Alaketu, estabeleceram-se no Rio. be.gundo a ‘tra- _1(;;10 ond; °
primeiro terreiro de nagao jeje no Rio de Janeiro [01‘0 de Gaiaku OAZE. -
uma africana chegada ao Brasil por volta de 1850° - elﬁlc;iv.a .na rua Amenca,R.
lado do porto. Pode-se aficmar, contudo, gue a ”far-m!.la ).le]e exmtcntlei:ir;ollz)
tem suas raizes no terreiro de Tata Fomotinho (Anténio I m.to),‘o qu13. " ,
entre outros, Zezinho da Boa Viagem e Djalma de Lall..x, pnm.cllrf) ‘1n1c1a otno
culto de Exu nesta cidade. Tata Fomotinho, hoje Falcmdo, foi u?mado HZ. e_r
reiro de Terra Vermelha, em Cachoeira de Sdo Félix, no coragdo da tradigao
juie da Bahia. B
w i’li}:::l'o angola estava representada no Rio por Cirddco (Manoel CméCO
dos Santos), que, transferido de Salvador nos anos 1940,. fundOLf‘seu terrc;l.ro,
chamado Tumba Jungara, na Baixada Fluminense, em Yllar dos lcjl?s: Cmac]o
faleceu em 1966, Vindo do terrciro do Bate-Folha de Salvador, dirigido pelo
pai-de-santo Bernardino de nagdo angola, Jodo Lessengue se estabeleceu no
Rio em 1938 no bairro do Catumbi. Por voita de 1940, c?lnprou o terreno do
atual Bale-Folha do Rio. Apds sua morte, em 1970, sua sobrinha Mameto Mabeji,

“filha” de Omolu, substituiu-o a frente do terreiro.

¢ ioa iliagdo, real ou
05 terreiros do Rio sdo avaliados pelas pesscas de candomble em relagio 4 sua filiacio, ! r:j
: l : i do Iy nie de
pretensa, aos lerreiros da Bahia, Prandi (1990a) analisou, para So Pauto, essa busca consta
i e s seja | : de legitimagao.
wma arigem que seja lonte de . .
* Fed all que Monique Augras realizou, em 1979 e 1980, as pesquisas para scu livio O duplo e a
: ! g
melammurfose (1983). , . o i
~ Infarmagio recolhida duranle as conferéncias de Nillon Feitosa sobre o mndomblc]gs;:; .
iy igi i :iro, em .
orgamzadas pelo Instituto Superior de Estudos Religiosos (ISER), no Rie de Janciro,
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O mais célebre pai-de-santo da nacdo angola é, sem duvida algy
Jodozinho da Goméia (Jodo Alves Torres Filho). Emigrado da Bahia aragorl?'a'
de Janciro em 1946, foi o primeiro a utilizar sistematicamente ospmeios cllo
comL{nicacéo Para aumentar seu prestigio e sua autoridade. Jodozinho def
G?n1eia foi iniciado por Jubiabi, pai-de-santo imortalizado no romance ho
monimo de Jorge Amado, e que era de candomblé de cabocio ~ —
iie angola” (Binon-Cossard 1970; 278). Jovem e carismitico
Edison Carneiro em seu estudo dos cultos de origem banta, o q’
paulatina afirmagio do candomblé de Salvador, mas sua or't

€0 ortodoxa” (candomblé de caboclo)
candomblé “pure”.

com um pouco
colaborou com
ue favoreceu sua
gem religiosa “pou-
© manteve fara do circulo restrito do

Jodozinho da Goméia decidiu, entio, estabelecer-se no. Rio de Janej
onde rapidamente se tornoy muito conhecido apoés fundar seu terrei -
Baixada Fluminense, em Dugque de Caxias. Participou de o
Suas enirevistas foram publicadas em vérios jornais. Exc
convidado a interpretar as dancas dos orixas no palco do
no Rio de Janeiro, tendo participado, durante viarios anos
las de samba durante o carnaval, Seunome se tornou sind

programas de ridio e
elente dangarino, foi
teatro Jodo Caetano,
, do desfile das esco-

nima de candomblé
Ao mo dnzi 3] i e e
rrer, Jodozinho da Goméia deixou uma quantidade impressionante de

filhos-de-santa, iniciados por ele mesmo ou pelos que eram dele afi]
Segundo suas préprias declaracoes, i
1970) e retomadas na obra de Ziegle
inteiro.

publicadas no jornal O Pasquim (ne 56
17, teria iniciado 4.777 pessoas no Brasil

. Crl_stovéfa de Ogunja (Cristévio Lopes dos Santos) foi o fundador da fami-
ia efon no Rio de Janeiro, onde chegou em fins dos anos 1

. 940. Foi inici
cargo ritual de axogum® o

o pmae axags pelos funéadores -doPrimeiro terreiro efon, Tio Firmino
: 05 santos) ¢ Maria do Violio (Maria Bernarda da Paixio)
quais fundaram um terreiro no bairro do Engenho Velho de Brotas, em S 1, o
dor, -.sob 0 nome de l1¢ Axé Oloroqué. Segundo Maria José Lopes ;Ios S os
(Marla de Xangd), neta de Cristévao, Tio Firmino e Maria do Viola a[_]tos
sido trazidos da Africa como €5Cravos, no mesmo navig que M3 :;'O tE“ain
Pequena do terreiro. Esta falecey, com mais de cem anos, em 19 (:e o:igjlba m(:e
: ro de

ne terreiro de Jodo da Goméia,

. .
" O axeenin € atjuele que sacrifica os dnimaijs ofertados as d'V'ndade
d i S,

confiade a um oga, titulo honoarifico dado a homens que nio 53 o s cerimonial
30 possu

fdos pelos deuses.
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1983, em Salvador. O terreito de Oloroqué, segundo a tradigao oral recolhida
por Maria de Xangd, provavelmente foi fundado ha mais de um século®.

O printeiro documento do terreiro (seu titulo de propriedade) é de 15 de
agosto de 1908. Cinco anos mais tarde, Tio Firmino faleceu e Maria do Violao
se lornou a ialorixa do terreiro; ao morrer, em 1935, foi substituida por Matilde
de Jagum (Matilde Muniz Nascimento}. Nessa época, Cristovio ja fora confir-
mado em seu cargo titual de axogum. Ambgs participavarm no mesmo nivelda
direcao do Ilé Axé Oloroqué, mas Cristovio ja havia aberto outra casa de culto
no bairro de Albarana, em Salvador, com o nome de 11é Ogum Anauegi Belé
loma, dnde iniciou véarios filhos e filhas-de-santo, entre 0s quais Waldomiro
de Xangd (Baiano}, que seguiria com cle para o Rio de Janeiro.

Em 1947, Cristovio teve alguns “desentendimentos” com Matilde de
Jagum. Decidiu, entao, fechar seu terreiro de Albarana e ir para o Rio de Janei-
to. Um pequeno grupo de fiéis e amigos o acompanhou até a grande cidade do
Sudestc, a fim de fundar novo terreiro na Baixada Fluminense. Em 1951, Cris-
tovio comprou o terreno situado no ne 69 da Rua Ega de Queiroz, e conhecido
pelo nome de Pantanal, em Duque de Caxias, na periferia do Rio de Janeiro.
Em 1¢ de maio do mesmo ano, plantou a arvore dedicada ao deus Iroco e, em
seu pé, cavou o pogo de Oloque™, a divindade padroeira da nagéo efon. O ter-

reiro, tal como é conhecido hoje, s6 foi inaugurado em 1955 e designado com
0 mesmo nome gue o terreiro de Albarana: [1é Ogum Anauegi Belé loma. Até
esse ano, o terreiro funcionou em uma peguena cabana de terra e palha.

Fm 1952, a filha de Cristévio, Mae Lindinha {Arlinda Lopes dos Santos},
acompanhada da propria filha Maria José, juntou-sc ao pai. Ela havia sido
iniciada no terreiro de Albarana, em Salvador, por Mde Runhd, mae-de-santo

* A histaria da nacho efon foi reconstituida ac longo de uma entrevista (6 de abril de 1994) com
Maria de Xangd, no terreiro do Pantanal, no Rio. As pessoas de candomblé sempre estio
preocupadas em demonstrar 0 quao antiyos sao seus wxés (tradigdes religiosas). Na verdade,
quanto mais se € antige, mais se ¢ tradicional.

" Jroco ¢ Claque (ou Clorogué) sio deuses considerados irmaes na nagdo cfon. roco habita a drvore
gaineleira pranca (Ficus deliaria M) e Ologque teside no poco situado a sea pé. Ambos sdo
associados ao deus Xangd, Oloque é considerado o irmido de criagido de Xangd ¢ seus colares
sagrados sao da mesima cor que aqueles usados petos iniciados para Xangd: marrom e branco.
I também chamado “o leido da mentanha”. A estreita relagio entre Iroco ¢ Qloroqué é confirmads
por Apler{1995), que sublinha a importancia desses dois orixas, na condigao de culios dominan-
tes de diferentes bairros da cidade de llemesho, no reino de [shan, nas terras de FRiti (Nigéna).
Picree Verger cila, enire os doze tipos de Xangd repertoriados na Bahia, o nome de Olotoke (Verger
1557:326).
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do terreiro de nagio jeje do Bogum''. Mac Lindinha se tornaria a mie pequena
do lerreiro do Pantanal. Sua filha Maria José foi iniciada no culto de Xango
pelo avd em 1954, aos oito anos de idade. Sete anos mais tarde, recebeu o cargo
de futura jalorixa das maos de Cristévio, que a escolheu como herdeira. Trés
meses depois da iniciacio de Maria de Xangd, aconteceu a cerimédnia de inici-
agdo de Alvinho de Omolu (Alvinho Pinto de Almeida), um dos pais-de-santo
quée mais tém contribuido para a difusio do candombié'no Sudeste, em particu-
lar, em S30 Paulo.

Em 1970, apés a morte de Matilde de Jagum, ialorixa do ¢ Axé Olorequé,
Cristévio assumiu a diregdo do terreiro de Salvador, dividindo scu tempo ¢n-
tre 0 Rio ¢ Salvador. Na sua auséncia, Arlinda de Oxdssi, filha-de-santo de
Matilde de Jagum, era a responsavel pelas atividades do terreiro em Salvador.
Cristévao continuou a iniciar novos filhos-de-santo na casa do Oloroqué, na
Bahia. Ao falecer em 23 de setembro de 1985, no Rio de Janeiro, a direcio do
terreiro de Salvador passou para Crispina de Ogum (Crispiniana de Assis), até
1993, quando esta morreu. Hoje, o terreiro esta fechado e seu controle é cbjeto
de disputa entre os fithos-de-santo de Cristovio",

Maria de Xangd, que no inicio da década de 1970 partiu para Sio Paulo
apds um desentendimento com o avd, voltou ao Rio de Janeiro, apds uma
auscncia de 17 anos, para reconciliar-se com cle, pouco antes de sua mortc.
Depois de um periodo de luto de sete anos, durante o qual o terreiro ficoy
fechado, ela se tornou a nova talorixa do Pantanai. Até 1994, ficou em Pindamo-
nhangaba (Sio Paulo), viajando todos os meses para o Rio de Janeiro. Emn 1995,
passou a residir definitivamente no terreiro do Pantanal,

Baiano, também conhecido pelo nome de Waldomiro de Xangd, foi um
dos primeiros filhos-de-santo de Cristévio, iniciado quando este ainda estava
¢m scu terreiro em Albarana (Salvador). Como Alvinho de Omolu ¢ Maria de
Xangd, Baiano abriu um terreiro em 530 Paulo no fim dos anos 1960, mas
voltou rapidamente para o Rig de Janeiro, onde hoje se encontra scu terreiro,
na ctdade de Duque de Caxias (Parque Fluminensc). Por volta de 1970, Baiano

' A iniclagio de um membro da propria familia nuclear ¢ proibida no candemblé, £ por essa razio
que a filha de Cristéviao foi Iniciada Por uma mae-de-santo de um ierreire amigo. Essa proibicio,
contudo, limita-se is relagdes de liliagdo ou matrimonials. Um pai-de-santo pode, portanto,
iniciar sua neta sem quebrar as TCEras rituais,

" Prand: {1990: 22) apresenta uma genealogia um pouco diferente para o tetreiro de Qloroqué. a
Sual fodavia nioéconfirmads pela atal miace-sanio dacau 20 Pariaryl nam Al
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é, i 3 ili igi antois*. Ficou ligado
“{rocou as dguas”, isto &, juntou-se  familia religiosa do G e
ao terreiro de Mie Menininha do Gantois durante 16 anos. Em ‘ .
ingi iniciagdo", “trocou as
ceriménia de celebracio de seus cingiienta anos de iniciagio", y
i i &1, Por causa des-
i Regina Bamboxé!.
i " ligando-sc ao terreiro de
iguas” novamente, .  Regina : rcousa dex
sas mudancas de filiagdo religiosa, Baiano nao € mais considerado
) . . - . - 0|h‘
vasta familia-de-santo cfon por seus antigos irmios-de-sant

. N . s
19 A ~troca das fguas”, cm que a dgua representa a 1radi¢éo. ou anagho, ¢ u::;:l:lss::;::(?i:;;m[;r
cficazes de renegociagio das relaghes em um mesmo terrciro ou entn: terr om0
e, A et ensomament im0 miodos el e rdiero, i
terreiro de origem. A pritica, extremamente di . -
legitinar a origem religiosa: sempre scBbusca t;g:ah:)irclg:-ln; ::::;?;a;?:;:;c;::cé e ada
*“ Gongalves da Silva (1992) alitma que Baiano : .
f::nfpor Maria de Xangd, nem por Alvinho de Omolu, seus “.maTs-de.::r::.;eim,mae gaonco
* Em 1989, Baiano comprou o terreno do terreiro de Sa!Vador, 0 f.u\é Ol cnrcx:]l ,cmoca o o
cfon, Essa aquisi¢do desencadeou uma crise no meio da Iamllla-dc-iancc;o havm, pols Marla
Xango ¢ o Pantanal estavam em negociagio com o pr.oprietérlo dc;;‘:)r;naué e multosfnos
* Com excegdo do erreiro de Alvinho de Omolu, o e Ifs Mongé ‘:D. e {‘uzm oubos Toram
abertos por fithas-de-santo de Cristovao no Estado do Rio de Janeiro:
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Alvinho de Omolu (Alvaro Pinto de Almeida), filho-de-santo de Cristovio
de Ogunji do terreire do Pantanal, foi 0 primeiro branco iniciado no Pantanal
e um dos primeiros filhos-de-santo de Cristévio no Rio de Janeiro. Conta ter
sido muito discriminado em razio da cor de sua pele, pois se dizia na época que
"l.lAm branco néo tinha santo”. Em 1954, iniciar um branco nio era tao fre-
quente como nos dias de hoje. Alvinho deveria ter sido iniciado no culto do
deus Loguncdé, mas esta divindade, “cheia de encantos”, ndo podia ser “fixa-
da” na cabeca de um branco". Ele foi iniciado no culto de Omoiu (Azaui), que
decidiu possuir o jovem novigo, entdo com quinze anos. Alvinho passou ;I(lqui~
t.OS anes ao lado de seu pai-de-santo, participando de todas as atividades ritu-
ais. Em 1960, afastou-se do terreiro do Pantanal, Foi no Rio que Alvinho d
Omolu iniciou seus primeiros iads {tilhos-de-santo), em um terreiro impmvi(f

sado e sempre com a ajuda de Cristévio, Um ano mais tarde, *
familiares e de trabailho” ,
até 1972 ¢

de por razdes
, decidiu instalar-se em Sio Paulo, onde permaneceu

s¢ tornou tio célebre quanto Jodozinho da Goméia,

Alvinho chegou a Sio Paulo convidado por Décio de Obaluais, filho-de-

santo de Tata Fomotinho, e de quem Alvinho fora o pai pequeno. Tnstalou-se no

terreiro de Décio ¢ comecou a iniciar uma quantidade importante de filhos-de-

santo. D P
! urante gs anos aSSadOS em SaO PEIUIO, Alvin O iniCiOU tD(la ur pri-
54an 1 5 S v il na

meira geragdo de pais e mies-de-santo que logo se tornaria muito conhecida
n w A 3
o mundo do candomblé paulista’®. Em 1962, Alvinho de Omolu foi convida-

do a apres i
presentar na TV Tupi um programa dedicado aos cultos afro-brasileiros:

Quandy os bnizios caem'™. O programa durou até 1968, Em 1972, voltou para o
Rio de Janciro, onde abriu um terreiro no bairro de Santa Luzia (
Fluminense). Em seguida,
te

‘ Baixada
. 5. apos um curto periodo no bairro de Olaria, fundou o
rreiro Hé Ifa Mongé Gibanaué, no subtrbio de Engenheira Pedreir ¢

trema periferia do Rio de Janeirg, v

Alvinho de Omolu iniciou centenas de filhos-de-santo nos estados do Rio

de Janciro, de Sdo Paulo e de Minas Gerais, bem como na cidade de Brasilia

Nova lguagu, e > Déci a
guacu, e o de Décio de Oxalufs, em Manilha (Niteroi. Em Brasilia, s3o trés; o de Alberto

“arlos de Oxum, o de A T : OxXum ¢ > Jos 4 o |2
( k , ¢ilon Juremade O
o de José de Ob i g o]
e I o . J aluaié. No Fstad deSio | aulo, hai

“Fixaruma divindade na cabega de alguém”
A cabega ¢ considerada o lugar da unidoda d
™ A gsse respeito, of. Prandi (1990).

" O titule do programa se refere 3 pratica
dasdiferentes comhinagées determina

significa fixar a forga dessa divindade na iniciado
tvindade com scu iniciado.

adivi Sri d
ivinhatéria do candomblé quc repousa na interpretagio
das pela queda dos buzios.

A BUSCA DA AFRICA NGO CANDOMBLE

Aumbanda
No capitulo precedente, vimos de que modo a umbanda nasceu no Rio de

Janeiro nos anos 1930, bem como a preocupagio de purificar o culto dos ele-
mentos mais proximos da tradigdo inicidtica e sacrificial do candomblé. A
lingua portuguesa tomou o lugar da lingua africana, a iniciacao foi simplificada

e quase climinada, e os sacrificios de animais foram condenados. O pantedo do 7 \

candamblé¢, reduzido e as “entidades” que se encarnavam nos médiuns deixa-
rain de ser os orixas, para se tornarem os caboclos, 03 pretos-velhos, bem como
os exus e pombagiras que “baixavam” para “trabalhar”, isto &, para dar seus
conselhos aos homens.

Em 1939, Zélio de Moraes fundou a primeira federacdo de umbanda, a
Unido Espirita de Umbanda do Brasit (UEUB)™. Seguiu o exemplo das federa-
caes dos cultos afro-brasileiros criadas no Recife em 1934 e em Salvador em
1937, para enfrentar o problema da discriminacio contra os cultos, levada a
cabo por fortissima repressio policial. Queriam, portanto, o reconhecimento
social, em decorréncia de distinguirem os cultos legitimos dos cultos considera-
dos ilegitimos. Assim, a umbanda “branca”, criada pelo grupo de Zélio de Moraes,
buscava na purificagdo de seus elementos negativos, ligados & origem africana, \
uma legitimagao que poderia separd-la claramente dos cultos “inferiores”. \

Foi a partir do pos-Guerra que a umbanda adquiriu cariter nacional, com
o fim da repressio aos cultos caracteristica do Estado Novo {1937-1945), soba

ditadura de Vargas. Durante esses anos, 0s franco-magons, 05 kardecistas, os
umbandistas e os iniciados dos cultos afro-brasileiros em geral foram submeti-

dos 4 jurisdi¢ao do Departamento de Entorpecentes e de Fraudes da Policiado .

Rio de Janeiro. Esta secao cuidava de todos os problemas relativos as drogas, ao
abuso de alcool, ao jogo ilegal e & prostituigdo. Os terreiros tinham de solicitar
a policia uma inscrigdo especial para funcionar em liberdade. Suas praticas
estavam, portanto, associadas a atividades marginais e desviantes.

M As tederagies dos cultes afro-brasileiros e da umbanda tém como funglo principal a negociagio:
com a sociedade, para legitimar o culto, € com os diferentes componentes do culto. Na verdade,
devem garantir que cada lerreiro possa realizar “sua” umbanda com toda liberdade, intervindo
como mediadoras somente nos momentos de crise declarada. A im.posmbilidadc de realizarum
projeto normatizador, em face das mulliptas diversidades existentes em um mesino cultg, € assim
explicitada por Zélia Seiblitz: “Esta potencialidade da umbanda para abrir espago para a diversi-
dade de relagGes tem, ao nivel das federagdes, sua contrapartida: condenadas a um sisifismo, que
& visto pelos antiumbandistas coma mais um sinal do desregramento da umbanda, aquelas
instituicdes sao arrastadas para o conlinuo reinicio de um projeto de unificagdo gue expressa
Lambém a situacao de acusagio em que sao atirados seus participantes” (1985: 131).
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A partit dos anos 1950, virias outras federagdes de umbanda foram criadas
no Rio. Trés delas reuniam os centros que sc reconheciam na umbanda branca,
conmo o de Zélio de Moracs ou a Tenda Mirim de Benjamim Figueiredo. Esses
centros nao aceitavam o uso de atabaques, os sacrificios de animais, nem qual-
quer mistura com o candomblé. As tiés outras federacdes defendiam uma for-
ma de umbanda de orientacio africana. A mais importante delas foi a Federa-
¢do Espirita Umbandista, fundada em 1952 por Tancredo da Silva Pinto, que
logo se tornou o porta-voz dos praticantes da umbanda “africana®, alcangando
rapidamente grande popularidade. Ele defendia uma umbanda “popular” que
reivindicasse suas origens nas tradicGes africanas. Tratava-se, pois, do primei-
ro movimento de volta as origens no meio dos cultos do Rio de Janeiro.

Tancredo da Silva Pinto publicou muitos livros ¢

m que apresentou a
umbanda como parte da heranga africana.

A umbanda, portanto, comegou a se
organizar em torno de dois pélos opostos: um formado pela umbanda “bran-
ca”, influenciada pelo kardecismo e pelo desejo de criar uma imagem social-
mente respeitavel e, logo, ndo africana, e o outro, pela umbanda “africana”,
que reivindicava seus lagos com os cultos afro-brasileiros, tendo os terreiros
de umbanda se distribuido ao longo desse

branca a uma forma africana.

continiom, que ia de uma forma

Os anos 1940 ¢ 1950 marcaram também o surgimento de prog

dedicados d umbanda. © primeiro, criado em 1947, chamava-se
ros e tinh

ramas de ridio
Melodias de terrei-
a por objetive divulgar o culto. Teve enorme sucesso: de quinze minutos
semanais em 1947, passou a duas horas, duas vezes por semana, em 1969,

A partir dos anos 1960, algumas federagdes redefiniram scus nomes para
neles incluir uma referéncia explicita as formas mais africanas de culto, como
foi 0 caso da Federacao Espirita de Umbanda e das Seitas Afro-brasileiras. Com
0 advento da ditadura militar em 1964, a uinbanda perdeu seu cardter margi-
nal. Com cfeito, por ter numerosos militares entre seus membros, a umbanda
se beneficiou da protegio do governo militar, que a utilizoy para combat
influéncia da Igreja catélica, a qual, desde os anos 1950, adotara posicaes
ticas de esquerda. Sob a ditadura, os centros de umbanda
¢do policial para uma jurisdicio civil, A umb
£i&o no rece

era
poli-
passaram da jurisdi-
anda foi reconhecida como reli-
nscamento oficial ¢ varias festas umbandistas, como o rituai para
lemanji em 31 de dezembro, foram declaradas festas nacionaijs?!.

# A abrigagdo de wn centro de culto Tegistrar-se na pelicia cessou em diferentes dalas nos estados

brasileiros: em 1976, na Bahia, mas em Sio Luis do Maranhio apenas em 1988, Comunicagio
Pessoal de Sérgio Ferretdi.

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

A oposigao entre um modelo “branco” e um modelo."africano'; T:::a:z;
ceu muito forte no meio dos cultos afro-brasileiros. P}ssnm, m’mal OXIX, s
terreiros de candomblé presentes no Rio dzlzls‘;je o ﬁfndrci)ok:;:;mo a,té -

] eligioso que vai das formas mais “brancas :
;2111:;21:;:5 “ffrican:s" dos cultos afro-brasileiros (c.f’. Fj‘igura 4). Esse ;t:ir:::azn;
se revela ainda pela criagdo de um culto intermedlaru? entre a 1.1r11t .
candomblé, chamado omolocd, o qual reivindica :laf orlge'mmr;c:c(;udz;e Cum;
como a cabula, Tancredo da Silva Pinto foi o chefe caris - -

i io de Janeiro e que se apresentava como uma espe.c1e de umba
'S‘l;;i!cda(;:‘? . I:\Iessa ipoca, varios médiuns de umbanda ja trax:xsxtavam acs)eloliliiz
desse continunm religioso, passando da umbandaﬁ ao o’moloco, para e;nddgo -
filiar-se ap candomblé angola. Hoje, o omolocd esta quase desapaﬂel()dahda_
razio do considerave) niumero de iniciados que passaram para 0L}tras !
des de culto consideradas mais prestigiosas, como o candomblé nagd.

DA UMBANDA AO CANDOMBLE

i tragos
A circulagio dos médiuns entre os diferentes cultos parece ser um dos trag [

caracteristicos desse universo. Reginaldo Prandi (1991)7aneilisou a- vailondzagzz
do candomblé em face da umbanda e sua importante dl‘fusao na c1d7a e eecia
Paulo durante os tltimos anos. De fato, a umbanda, até os anos 1970, p:;r "

fadada a ser a religiio mais importante dos grandes centros urbanes do SL.I est S
O candomblé cra tido apenas como uma origem longinqua Fla umbanda‘. slm ;

de 1960, no Estado de S3o Paulo, existia um Unico terreiro que se dizia ble’
candomblé, a casa de Seu Bobd, fundada em 1958, em Santos. O can)docrln de
comegou a se difundir em Sao Paulo a partir dos an-os 1960, com achega ae:wr:
varios pais-de-santo de Salvador e do Rio de Janeiro, .aumentartdo nosl c

1970, de acordo com Concone e Negrdo (1985: 48), mais c}e 1000% em relagdo
a década anterior. Assim, o candomblé repetia, em :ela‘;e’ilo.a. umbanda, a‘ expan-
sdo que esta havia realizado em comparagio com o espiritismo kardecista nos

anos 19502,

22 Nos anos 1950, contavam-se 1.869 associacdes religiosas espiritas regu]armemc(;‘cgi:ltfu;a's err;
sin - : i €. }Ja no
a j 485 kardecistas ¢ apenas uma de candom
S3o Taulo, entre elas 1.023 umbandistas, . o
anos 1970, 8.685 associagdes registradas, das quais 7.627 (87,8%) umbandistas, 202 kardecista
¢ 856 de candomblé.
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Segundo Prandi e Gongalves (1989: 226), teria havido duas modalidades
de difusio do candombié em Sio Paulo: uma ligada ao processo de iniciacao
dos adeptos da umbanda que, em momentos de crise religiosa, buscaram a
ajuda dos pais e maes-de-santo de candombié da Bahia e do Rio de Janeirg,
reputados como os mais “poderosos”; e a outra decorrente do fluxo de inicia-
dos no candomblé que chegavam do Nordeste om busca de melhores condi-
¢ocs de vida. Roger Bastide apresentou trés casos do que chamou “a migragao
dos ritos e dos deuses”:

Em Sao Paulo, tivemos conhecimento de, pelo menos, trés tentativas; a pri-

meira por um babalorixd do sertio baiano, vindo duas vezes, mas que ndo

cncontrou nem mesmo uma ocupacdo remuneradora paraviver; a segunda,
porum babalerixd de Alagoas, que desembarcou com grandes malas chcias

de objetos de cuito (uma verdadeira mudanca de seu Xangd) e encontrou

compatriotas, mas ndo conscguiu instalar sua scita; depois de um ano de

estada teve de partir; por fim, a terceira pelo babalorixd da Bahia que tivera
1anto &xito no Rio e queria constituir uma espécic de sucursal de seu can-
domblé numa cidade em que jd sc encontrava uma dizia de seus antigos fiéis,
onde fora, alids, chamado pelos paulistas durante suas lutas contra Vargas,
para celebrar sessoes de magia negra. Mas o terreiro que fundou evolui mais

para o cspiritismo de Umbanda do que permancece fiel 4 normas puramente
africanas (1960: 30

O sucesso da iniciacio progressiva dos adeptos de umbanda no candombié
levou a uma circulagio considerfivel de pais ¢ mies-de-santo entre o Rio ¢
Salvador ¢ a cidade de Sio Paulo. Alvinho de Omolu, da nagao efon, foi uma
das figuras mais representativas desse processo de difusio do candomblé em
Sdo Paulo. A nacio efon se afirmou rapidamente em detrime
modalidades de culto, como o rito
em razdo, principalmente,

nto das demais
angola prepagado por Jodozinho da Goméia,
de suas semelhancas com o modelo ketu (nagd),
considerado mais puro ¢, por conseguinte, mais prestigioso.

H Basticke se refere nesta passagem

A0 pai-de-sante baiano Jodezinho da Goméi
R de )

Anciro no micio des anos 1950, Mesmo sem peeigrer de pureza, foiu
chefes de terreiro do Rrasil, Encontramos, nessas poucas linh
discurso dos partidarios dos cultos "puros” profere
{&xitn financeiro), a pritica da magia negra, a conta
nermas “puramente africanas®,

a, qQue se instaloy no
m dos mais célebres
as de Bastide, um resumao do que o
contra os demais cullos: o tnteresse matertal
minagio pelo espirltismo ¢ o nao-respeito de
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i a em-
A importancia da nagdo efon no candomblé de Sao Pauloco ?apzl d::n :
penhado por Alvinho de Omolue por seu irmao-de-santo Waldomiro de g

i : bém
(Baiano) foram sublinhados por Gongalves da Silva (1992: 80), que tam

i i izer, & busca
atribui 2 importante difusio do rito efon a busca das raizes, valed
" to” (: 82). ]
do “modelo puro do cul . o S20 Pas.
Mas quais 530 as verdadeiras causas da difusdo do candombl;:
to? Por que tantos adeptos da umbanda decidiram sc converter! .
. 0 < ngola —
Segundo Prandi (1991), o candomblé — nagd (efon e ketu) eda :; se;var
s - e
i i a0 com o objetivo de "pr
o Paulo, ndo era mais uma religi :
chegar em Sdo Paulo, . : e P
" igido étnica, e sim uma religia
imoni 1 negro”, uma religido étnica, d
o patriménio cultura 1 _ e
cle, da origem e
i ndentemente da cor da pele,
sal, aberta a todos, indepe - f e
¢ i cndo transform
i i domblé vinha hd muito s
social. Na realidade, ¢ can ' ormace o
i ta Lima, a religidoq
igia mao lembra Vivaldo da Cos
uma religido para todos. Co ) . e
i i época de Carne ;
G i a dos africanocs, € que na i
época de Nina Rodrigues era ca ¢ oz
RZmos cra a dos negros, tornou-se, nos anos 1970, uma religido popular, |
o ",
limites étnicos e sociais bem definidos™ N
|...] com certeza s poderd afirmar que o candomblé atual da Bahi "
casas mais ortodoxas ¢ “africanas” - estd a cada dia iniciando pessoas de
nas -
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outras classes, brancos da Bahia, e mesmo estrangeiras sem qualquer com-

promisso étnico ou cultural com os padrées dominantes nos candomblés
(1977: 6132

Essa transformagao do candomblé em religifo universal é igualmente a
base da construgo da oposicio entre cultos “pures” e “degenerados”. Bastide
(1960} viu na dissclugio da etnicidade nos cultos do Sudeste o sinal da perda
de uma fidelidade as tradigdes puramente africanas. A verdadeira religiao é,
pois, aquela que se funda na manutencio de um patriménio étnico. Mas Bastide
ndo podia ignorar a presenga de brancos nos terreiros mais tradicionais. Alids,
cle proprio, br'anco ¢ cstrangeiro, tinha sido aceite no terreiro do Axé Opé
Afonijd. Foi levado, entio, a postular a existéncia de dois fipos diferentes de
brancos, assim como haveria dois tipos diferentes de TIegros.

Para isso, estabeleceu uma relacio entre a “degradagao cultural” dos cultos
afro-brasileiros nas grandes cidades do Sudeste ¢ a mesticagem resultante de
uma forte imigragio européia {: 417). O candomblé da Bzhia fot designado uma
religido de negros. Os brancos que entram em contato com sua “metafisica”
sdo levados a aceitar “naturalmente” a “lei africana” cles se africanizam. A
macumba, de origem hanta, seria, em contrapartida, o produto de um “mulatis-
mo cultural” de negros submetidos as regras de uma sociedade de classes. No
contato com os brancos (sobretudo imigrados pabres), 0s negros perdem facil-
mernte suas raizes: eles se desafricanizam. Existirtam, portanto, nio s6 dois
tipos de brancos qualitativamente diferentes — a “a ristocracia” (os intelectuais
brancos) ligada aos nagés c a “plebe” Hgada aos bantos, comoe afirma Peter Fr)‘f
(1984) — mas também dois tipos diferentes de negros: os nagds, que impdem

suas tradicdies aos brancos, e os bantos, que sdo, ao contraria, permeaveis a
mudanga. Assim, o candomblé “puro africano” pode continuar 2 se afirmar con:no
nicho cultural em que a tradicdo africana {o “patrimonio ¢tnico”) é perpetuada: os
brancos que dele participam podem afirmar, com Bastide, “africanus sum”, .

Dois tipos de brancos, portanto, ¢ dois tipos de negros: por que entio
passar de uma religido nacional - a umbanda - para uma religido que, apesar de

A4 n g t B g 3 i
Acesse respeita, as palavras de Mae Stella, jalorixd do terreiro do Axé Opd Afonjs, ¢
,

a guardii das tradigbes do candomb)é bai o

e e arsocs -'lf]CI, sat.) bem significativas: “O candomblé nao ¢ umna

Nt ECIM NCEra porque veio trazido pelos africanos. O branco
deu bem. §...] Quem segura ¢ demarca o te
embara existam by,

aderiu, adotou, se
: . rritdrio somaos nds, os pobres, principaimente gs negros,
e cxstam b nn.cos |:?scr1d<?s no c:au.-ndomhlé que sejam mais crentes, mais responsiveis que
;‘, Os Ge arigem” (Bedie, Andlise & Deados 1994 44). Sobre a presenca de hranc

candomblé desde o inicio do século XIX, cf. Reis (1989) ¢ Silveira (1988) o P e
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sua abertura a qualquer um, independentemente de sua cor de pele ou de sua
extracao social, propunha uma identificagdo profunda com uma origem e uma
tradicao africanas?

Vimos como a filiagio religiosa a uma familia de candomblé sempre se faz
em relagdo a uma pureza africana ideal, e como a nagdo efon, ao reivindicar uma
maior proximidade de suas raizes africanas, afirmou-se em Sdo Paulo em detri-
mento da nagio angola de Jodozinho da Goméia. Todo novo iniciado é, assim,
conduzido a se identificar com uma origem africana que nio estd necessaria-
mente ligada a sua prépria origem familiar ou racial; dessa mancira, um branco
filho de portugueses, iniciado em terreiro nagd, reivindicara sern hesitagao sua
origem forubd. O que estd cm jogo aqui ndo é uma dissolugdo das diferencas
raciais em uma religiio universal, e sim a afirmacao de uma identidade cultural,
conotada positivamente, independentemente da origem real de cada um.

Com efeito, o pertencimento ao candomblé “puro africano” se torna, a
pastir dos anos 1960, fonte de prestigio na sociedade brasileira. £ nessa época
que os paises alricanos enmpreendern seus Processos de descolonizagdo, agindo
de maneira efetiva e independente na cena politica e econdmica internacional.
() Brasil cstava extremamenie interessado nesses novos mercados, sobretudo
nos paises da Africa ocidental, com os quais ja mantinha riquissimas relagoes
comerciais, mas onde as importacdes ultrapassavam largamente as exporta-
coes O ano de 1964 € o ano da visita ao Brasil do presidente do Sencgal,
Léopold Sédar Senghor, e da assinatura do primeirc acordo comercial senegalo-
brasileiro. Em 1965, o governo brasileiro envia uma missao comercial a seis
paises da Africa ocidental que inaugura a politica comercial com os paises afri-
canos nio luséfonos®.

Essa mudanca de atitude em relagao a Africa também determina uma refor-
mulacio global da politica nacional perante as religides afro-brasileiras. Ao
expressar uma origem cultural comum, elas se tornam um dos trunfos mais
importantes no estabelecimento de relagges diplomdticas com os paises da

B ALé os ancs 1950, o Brasil, que fazia parte da comunidade luso-brasileira, alinhava sua politica
exterior com a politica colonial portugucsa. A missao de 1965 pa Alrica eoidental provocou uma
virada decisiva. Uma publicagio do Departamento de Cultura e Informagio do Ministério das
Relagdes Exteriores do Birast, dedicada ao primeiro Festival de Artes Negras em Dacar, em 1966,
maosira bem os efeilos dessa nova politica: “Apos o retorno da bem-sucedida missao de comércio
a Alrica, em junho de 1965, o governo decidiu em carater defimtivo que as embarcagoes brasilerras
utilizariam periodicamente os postos <a costa oeste africana na rota para o Mediterrinco, levando
mercadorias brasileiras para a Africa ¢ trazende produtos para o Brasil” (1966: 106).
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i mento da contracultura, em resposta ao autoritarismo da ditadura militar. E a
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Africa ocidental. £ assim que o candomblé nagd da Bahia vé valorizada sua
origem supostamente pura ¢ tradicional. Nessa época, por cxemplo, ¢ freqiien-
te ver, nas ceriménias publicas dos terreiros tradicionais de candomblé, as
autoridades civis e militares brasileiras lado a lado com os representantes dos
governos africanos.® O candomblé se torna um dos simbolos da “brasilidade”,
tomo o carnaval e o samba, ¢ comeca a ser proposto nas agéncias de turismo
(principalmente a Bahijatursa) como uma das atragdes folcloricas nacionais.
A essa nova imagem do negro “africano”, que deixa de ser sinénimo de
Ignorincia e atraso cultural, corresponde nos anos 1970 a difusio do movi-

' ¢poca da afin;;géo dos movimentos de negros, homossexuais ¢ mulheres.
Paralelamente, os 'ncgros brasiiciros conscguem ter acesso aos estudos univer-
sitarios. O crescimento do nive] de escolarizacio e a mobilidade social dele
resultante permitem a formagiio de uma classe média negra, que no entanto
conlinua a ser pouco numerosa. Os simbolas culturais ligados ac candomblé
“africano” se tornam, entio, componentes de uma identidade positivamente
conotada. O candomblé adquire, pouco a pouco, uma visibilidade social em
ambito nacional que famais tivera. F a €poca de Mae Menininha do Gantois
{(Maria Escolastica Nazaré), sem duvida alguma a mais célebre sacerdotisa da
Bahia, a primetra a ser conhecida nacionalmente, inclusive fora dos limites do
culto®. Era muito comum vé-ia na televisio ou em revistas. Cantores ¢ poetas
Ihe prestavam homenagem. Em 1972, Dorival Caymmi compés para o jubileu
de suainiciacdo a cancdo "Oracio a Mie Menininha”, interpretada por Cacta-
no Velaso, Gal Costa ¢ Maria Bethénia, todos trés filhos-de-santo do Gantois,
Essa cangdo conhecey extraordindrio sucesso. Os romances de Jorge Amado e
0s filmes de Nélson Pereira dos Santos j4 haviam comecado a introduzir o
mundo dos orixds na cultura nacional. O movimento culminou, no fim dos

anos 1970, no abandona da obrigacio da inscricdo dos terreiros de candomblé

na policia, decisio que pos um ponto final no longo periodo de repressdo aos

G").l\s relagdes comos representantes dos governos africanos esobretudo o

papel ceniral desempenha-
do pelo embaixador da Nigéria estio lig

ados ao processo de realfricanizagio que serd analisado na

terceira parte deste livea, A m udanga f_i_a_p_r‘)_l_f'fjsa exierior brasileira d
cultural, com a criagdo de centros de pesquisa CEPCETHTON T o
civilizagdo iorubds em Salvader, em Sio P

¥ Mie Menininha era bisne
Engenho Velho, considerad.
de agosto de 1986.

clerminon uma nova politica

ifusio de cursos de lingua ¢
aulo ¢ no Rio de Janciro.

ta de Maria jilia da Conceigao Nazaré, uma das fundadar,

as do
0 0 mais antigo terreirg cle Salvador. Nasceu em 1894 ¢ morre
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iniciado no can-
cultos airo-brasiteiros, existente desde os anos 1930. Ser in g0 no A
domblé perdeu sua conotagdo negativa de atraso social e cultural: de
igio.
negros e pobres” o candomblé se transformou em fonte de prestig

A “CIENTIFICIDADE” DO DISCURSO RELIGIOSO
; & |
No discurso dos médiuns, a passagem da umbanda.ac’) cand'omblc scfl::r;z:znz ,
justificada por um'mcssidadc: o apclo direto dos orixas se cxpre;sa;ac‘/ida o
geral, pela doenga ou pelo infortéinio. Em um momento dete_rmfniia«; e
meédium, sua inscrigio no quadro simbolico da u‘mbanda naoé e in
para dominar as dificuldades existenciais e a crise sc.desencadel.";. d nc;;ais
para 0s Novos problemas & buscada, entdo, em um umve,rso considerado n
paderoso: o candombl¢. A iniciacdo, portanto, sempre c Pensada co.mo écgm
incevitavel, independente das escolhas individuais: as divindades se imp
diretamente sobre a vontade dos homens. N - st
Iisse tipo de explicagdo constitui uma especie de coFllgo r_losdc'u o );n -
prasileiros: é comum a toda iniciagio em um culto, sem distingdo de or:z,Lnesse
grau de pureza. A descoberta da mediunidade se f’az. constante'mertl e -
;quadl‘n de crise existenctal, em que quanto mais o médium fo’r re.tlcer? e: ma i
veracidade do apelo divine serd afir‘mada. A accita(;a.o da propria missao c;por
Titual & alcancada apds longo periodo de luta interior cor.ltra 0s deuses; "
que, entdo, passar da umbanda ao candomblé? Por que .revwer a mesn‘la iIrim;
desta vez por causa dos orixds, quando j se aceitou a alianga com 0s €sp
?
" u;];sa;i;rsos dos médiuns, o aspecto inelutdvel da iniciagao ¢ dupll‘iftadto
pela crenga ern um poder superior, religioso ¢ mégwo,. l.Lgado ao candomb;. ersr:]
& mais forte, pode resolver os problemas com mais facilidade que a umbanda.
preeminéncia é afirmada sobretudo quando se trata de enfrentar fﬁs.atiques
misticos, Fis como um médium de umbanda analisou a "guerfa"mlstlc]a tquc
opée uma mae-de-santo de umbanda a um adepto de candomblé: “Mas ela arrlna
bém ¢ uma velha sem juizo. Vai cutucar o diabo com vara curta. Sabendo q}le e .
& de umbanda, ndo tem forca. Ele é candomblezeiro, mais fo.rte que cla. Ela :;al
culucar o diabo com vara curta” {citado por Brumana e Martinez 1991: 432)%.

-
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* Essa diferenciagde dos niveis de poléncia mistica € iguals ente estabelecida em re agdo ao
kardecismo. Diante dos ataques sobrenaturais, este é considerado menos poderoso que a umbanda.
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Mas a iniciagdo dos médiuns de umbanda no candomblé & também, e
sobretudo, uma mancira de acumular prestigio, como mostra o discurso da
rae-de-santo ketu Dina de lansa, oriunda da umbanda e iniciada no candom-
blé em 1971:

Uma pessoa umbandista que vai a um barracio de candemblé nao deve parti-

cipar da roda, porque nio passou por determinadas coisas. O candombié nés

da um status diferente do povo de umbanda: vocé ¢ iad, novinha de santo, mas

s¢ vocé chegou a um barracio de candomblé vocé tem um valor, Por cxemplo,

cu sou ialorixd ¢ se entrar num barracio de candemblé, o couro [os atabagues)

para, para fazer uma louvacio da minha entrada. Se chegar uma zeladora de

wmnbanda, ela pode ter setenta anos, mas ja ndo acontece nada disso!

£ o reconhecimento publico do status de seus iniciados que leva muitos
médiuns de umbanda a se iniciarem no candomblé, o que faz também com que
melherem sua posigido no mercado religioso, uma vez quc isso lhes abre as
portas de uma carreira religiosa que teria sido impossivel na umbanda. Duran-
te sua estada na Bahia, Melville . Herskovits (1942: 21-3) notou que uma das
principais fungdes do candomblé é permitir que o iniciado satisfaca sua aspi-
racdo a uma posigio de prestigio e melhore seu status social, em ligagdo com
seu statuts religioso. Com efeito, a economia dos candomblés, fundada na troca,
nunca busca simplesmente o lucro, mas, acima de tudo, a afirmacio de um
prestigio a um 56 tempo pessoal e coletivo: o do pai ou da mée-de-santo e o de
seu grupo de culto. A afirmagio de uma lideranca religiosa por intermédio da
acumulagao de prestigio € comum aos cultos “puros” de Salvador, tanto quanto
aos cultos “degenerados” do Sudeste®. Ela esta na origem do constante movi-
mento dos iniciados no seio das diferentes modalidades dos cultos afro-brasi-
leiros.

A valorizagdo do candomblé a partir do fim dos anos 1960 derrubou as
barreiras entre os cultos. Assim, sc a umbanda cra até os anos 1950 uma opgio
mais satisfatéria diante do cardter primitivo da religido dos negros, a relagio se
inverte com a redescoberta dos simbolos ligados a africanidade. Essa mudanca
¢ percebida nitidamente no discurso dos iniciados. Palmira de Tansd, mae-de-
santo ketu ligada ao Axé Opo Afonjé do Rio de Janeiro, viveu muito mal a
pressao da iniciagdo no candomblé em 1957, ¢poca em que 05 preconceitos
contra esse culto ainda eram muito fortes, especialmente para uma mulher

# Sabre adindmica de aftrmagio dos novos lideres de candomblé no Sudcste, cf. Capone (1 996).
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organizados em um discutso “cientifico”. A experiéncia mistica deve ser expli-
cada em um contexto de racionalidade que permita a compreensia mas tam-
bém a legitimagido desse discurso. A umbanda nido é mais “coisa de ignorantes
e supersticiosos” como o candomblé: as explicagies “cientificas” relativas a
magia e a0 universo mistico dos espiritos demonstram que os valores do mun-
do moderno sio aplicveis aos valores da umbanda ¢ lhe permitem ser aceita
por uma sociedade moderna e racional. [ essa afirmacdo de um discurso cien-
tifico pelos intelectuais do culto que impde o Hvro como instrumento insubsti-
tuivel de formagdo religiosa.

Hoje, essa cientificidade umbandista, considerada valor positivo, torna-se
objeto de reinterpretagio na busca das raizes africanas do candomblé. Se, pelo
livro, o umbandista participa dos valores da sociedade dominante, em que a
escola e o saber sdo os canais normais de ascensdo e legitimagao social (Montero
e Ortiz 1976), esses mesmos valores reorganizam a redescoberta do candom-
DIE: as raizes cultlurais estao ligadas ndo apenas a tradicdo, mas tambem a uma
suposta cientificidade original dessa tradicdo. Passa-se, pois, de uma religido
de origem africana, em gue as tradigdes estavam sob o sinal da fé e da “supers-
ticio”, a umbanda, que conjuga fé e cientificidade, para chegar a uma reafrica-
nizacio, a uma redescoberta do candomblé e de sua africanidade, em quec a
traclicao se liga a essa busca dos componentes cientificos da religido. A busca
de uma cientificidade implicita no pensamento teolégico africano anima, por-

tanto, a passagem da umbanda ac candomblé.

Os programas de radio, a procura de textos etnograficos, os cursos de lin-
gua ¢ civilizagdo iorubds sdo sinais da mesma busca de racionalizagdo do culto,
dos “fundamentos” e dos conhecimentos ligados a religido. Procura-se uma
razan para cada gesto ritual:

Fu gostaria de saber como € que o africano inventou isse. O principio. Por-

que eu ndo fiz teologia, nao fiz faculdade, nao tenho nada. Entdo, como €

que cemegeu? O que é que cle entendia de biologia para dedicar um ighin

(caramuijo) a um Oxald? $erd que cle ficou observando que quando os dois

{animais} copulavam, ambos reproduziam? [Oxald ¢ um orixa considerado

hermafrodita.] Como cle pode saber tanta coisa? Lintdo, para entender o

sistema, a pessoa quer saber para onde vai, por que eu tenho que pingar teés

pingos de dgua no chao, por que ¢ que eu uso dendé, por que ¢ que ed uso
mel, por que isso, por que aquilo. Entéo, talvez nos livros, a gente cncontre

uma resposta aos porqués. !

W Entrevisla com Palmira de Tansd, nagdo Ketu.
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O candomblé passa a ser o lugar de uma procura incessante dos porqués da
vida. Os iniciados ndo se satisfazern mais com a mera experiéncia mistica, com
a comunhdo com os deuses: eles querem compreender, procuram em cada gesto
ritual a expressio de uma racionalidade que o5 supera. Essa mudanga de atitude
diante do sagrado causa uma profunda revolugao na maneira de aderir aos
cultos. Passa-se assim de uma cultura em que a fala € portadora da forca sagra-
da, € em que os conhecimentos sio aprendidos ac iongo dos anos passados no
grupe de culto, a uma cultura baseada em um tonjunto de sistematizagoes de
seu universa religioso, produzidas pclos antropélogos, mas também pelos che-
fes dos cultos. Os iniciados no candomblé se dedicam ao estudo de sua propria
cultura®, a procura do “verdadeiro” candomblé, pois o estudo passa a fazer parte
integrante da carreira religiosa.

Além disso, na auséncia de qualquer instituicio centralizadora que sirva
de referéncia em matéria de ortodoxia, certos iniciados acabam por desejar a
criagdo de centros de formacao para os futuros chefes de terreiros. £ o caso de
Omato da Silva, babalorixa e autor de varios iivres dedicados ao candomblé,
que propos a criagio de um “Centro de Estudos Especificos para Formacio de
Sacerdotes da Religido Afro-brasileira” (Silva 1988: 10), “em nivel académico”,
no qual seriam ensinadas as seguintes matérias: “Histdria do Brasil e Univer-
sal, Geografia do Brasil e Unijversal, nocoes das miltiplas linguas africanas,
nogdes das linguas portuguesa, francesa e inglesa, problema ético-moral, Psi-
cologia Aplicada, Arqueologia, Cstatistica, Musica, Darnga, Escultura e Culina-
ria, problemas brasileiros, problemas econdmico-financeiros, problema socio-
l6gico, implicagdes juridicas, nog¢ées de botinica ¢ taxinomia vegetai.” Hoje,
ess¢ desejo ardente de legitimagio por meio de um discurso religioso *
co” ¢ partilhado pela maioria dos Iniciados no candomblé.

cientifi-

PRESTIG!O E HIERARQUIA

A passagem da umbanda ao candomblé €, portanto, sindnime de maior efici-
éncia (“ele ¢ mais poderoso™), de aprofundamento dos conhecimentos (o "es-

* Lu mesma estive freqiiéntemente envolvida em longas discussaes sobre
Virios interlocutores me pediam CxXpressamente refer
Africa, coma a de Verger (1957), que 56 fo;
biblioteea, centro de pesquisa, universid
¢ sabia mais quem er

as “coisas da Africa”,
¢ncias de obras raras dedicadas aos cultos na
traduzida paza o portugués cim 1999, Toda indicagac -
ade ~ cra recebida com grande interesse. Muitas vezes, nio
2.0 pesquisador e quem era o informante.
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tudo cientifico” da religido) e, quase sempre, de ascer.lséo socn_al~g.r:g;1; e;oor:;c;
nhecimento pablico do status de filho-de-santo. Alssun, se a inici r;sao o
dombié era sempre justificada como uma necessidade, uma pre;m[car o
hoje ela ¢ abertamente procurada: “O orixa manda a doe‘nfaaopz:zcurar o
filho, gue é bem ¢ético, porque geralmente as p.essuas‘;o Ui:a e el
port necessidade, por doenga. U]tim‘amente, estao vendo m
to] e a gente quer se tornar adepto”*. - o candidatos 3 inicia
I precisamente essa beleza que atrai grande parte dos s e
¢iv. Na verdade, o candomblé sc opoe a umbanda pclot ]adzf::n];i;eme °c
criatividade das roupas usadas no candomblé contras amt.do5 e
a simplicidade ¢ a austeridade dos umforms:::s brancos \'!es‘l o [;e S
da umbanda. Assim, embora o carater festivo das cer(lir.n:né e
seja confrontado com a utilidade do traba}ho umban 1::11, Ojcusto onte e
luxo que age como ima sobre 08 médiuns. Em Contt.apar ida, cu \
de qu(.lalqufr rilual de candomblé € dificilm;:ntc azelt;)n[:;::;:;d;z?: S::d\:;r;
da umbanda. A iniciagdo representa uma despes conside e
g, em geral, tém poucos 1ecursos. A comercmhzagéo do can .
:2231 ;ritic::s muito freqiientes por parte dos il?iciados_onunc;os d;:::Zznda.
O candomblé estd muito comercializado e nos, que v1err?os au i:
ainda temos aguele pedacinhio que diz: “Bom, fulano precisa fazer de.term
nado trabalho mas nao tem como pagar”. Entdo, a gente sempre tira E::l
pouquinho de nos para dar a quem precisa, entendeu? Mas, qu‘em n.asado
dentro do candomblé ndo tem esse tipo de coisa: pra fazer um determin

. L]
servico é X, pra acender uma vela é outro X, € nos janaa...

Toda pessoa familiarizada com o candomblé c‘onhece ’e,:-;sa :;zzc;etgz
potlatch, em que quanto mais se gasta, mais sc adq_uue prestigio. - écono_
criticada comercializagao do candomblé estd na origemn de 1.1ma vas -
mia paralela: basta ir ao Mercadao de Madurcira®, verdadeiro supermerc

da macumba, para se dar conta disso.

W ntrevista com Alvinho de Omolu, nagao cfon.

g : i 54, nagdo ketu.
W ptrevista com Dina de lansi, n . , ] cobeno, de
v O Mercadio de Madureira, localizado na zona norte do Rio de Janeiro, € um mercado

i 3 incé rar tudo o que &
trés andares, recentemente reconstruide apos um incéndio. Nele se pode encontr: q

[Ce v i imai ificios. Infelizmente,
necessirio a wm ritual de candomblé: ervas, objetos ou animais para os sacrificios » :
’ ‘ a ados i i a -lirasileiros.

nao hi estudos aprofundados sobre a economia paralela ligada aos cultos afro-hra
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Apesar de seu lado oneraso, ou talvez justamente por isso, muitos dos
médiuns da umbanda e de seus clientes nio escondern a fascinagdo que sentem
pelo mundo do candomblé, Tudo concorre para isso: se na umbanda os mé-
diuns incorporam espiritos cuja misslo é praticar a caridade, no candomblé os
iniciados se transformam em deuses poderosos que contrelam o trovio e os
ventos e cuja simples presenca na terra & objeto de veneragio coletiva. Para

que uma ceriménia de candomblé seja coroada de sucesso, ¢ preciso que a
combinacio de musica, danga, luxo das vestimentlas dos deuses, decoracio do
terreiro ¢ a abundancia indispensavel da refeicao oferecida opere uma fascina-
cda irresistivel sobre o espectador.

Tornar-se iniciado no candomblé significa, portanto, acumular prestigio,
um prestigio proporcional a capacidade de brilhar nas ceriménias e dominar
* as forgas misticas. A entrada no candomblé também abre as portas para uma
carreira religiosa que ndo ¢ acessivel a um médium de umbanda. E a umbanda
s¢ torna, assim, uma espécice de preparacao para o candomblé: “A urnbanda é
umi&amtnho para o candomblé, uma iniciagao, porque vocé, para viver bem
dene%m do candomblé, tem que ter tido uma vivéncia dentrg da umbanda.
l-‘aci-lita no entendimento das pessoas, no modo de a pessoa se conduzir no
barracio de candomblé, na hierarquia”3s.

Aos othos dos médiuns de umbanda, o candomblé é um culto muito mais
auteritario, em que o respeito pela hierarquia deve ser aprendido. Virios auto-
res, como Prandi (1991- 59), definirarn a umbanda como uma religiao democra-
lica. Na realidade, encontramos nela uma organizacio hierdrquica, mas dificil-
mente comparavel & organizagio do candomblé. A frente do centro de culto
estd o pai ou a mae-de-santo de umbanda, figura carismatica que centraliza o
exercicio do poder no seio do grupao religioso. O segundo lugar na hierarquia ¢
ocupado pelo pal pequeno ou a miée pequena, assistente direto do chefe do
terreira. A sambac o carnbonn, conforme sejam mulher ou homem, sao médiuns,
auxiliares do pai pequeno, cuja fungio ¢ ajudar os outros médiuns possuidos
pelos espiritos, tomando nota dos trabalhos magicos ditados pelas cotidades ou
traduzindo para os clientes a lingua ritual falada pelos caboclos ou exus.

A umbanda, entretanto, distingue-se do candomblé pela auséncia de hierar-
quia dos médiuns conforme o tempo de iniciacio, cuja ocorréncia estrutura o

* Entrevista com Dina de lansd, nagdo ketu. Esse vinculo direto entre umbanda e candomblé acorre
sempre nos dois sentidos. E possivel, por exempla, uma filha-de-santo de candomblé, proveniente
da umbanda, decidir abrir wm centro de umbanda em sua terra natal porque isso & “mais

simples”. Com o tempe, ¢la o transformara em terreiro de candomblé,
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INGREDIENTES NECESSARIOS AOS RITUAIS DE CANDOMBLE
A VENDA NO MERCADAO DE MADUREIRA

candomblé. Os centros de umbanda mais proximos do pélo africano sac;ﬁs
(inicos a ter um ritual de iniciag¢do, chamado feitura, como no candor'n. ?.
Os outros recorrem ac “batismo”, em que o chefe do cult(i rc?onhece‘a.le.g].‘nnfl-
dade do trabalho espiritual do médium. A pouca importcjmaa df:lda a m:c;ag:o
determina uma série de conflitos potenciais no seio da hlerarqu-la-. Na ve.r a a::
o médium ndo precisa do pai-de-santo para incorporar seus espiritos, pol;s n >
ceu com eles: “Quem tem a mediunidade, quem tem a-carocf praf tmi)la zal;,e l]:;
nasceu, nao precisa ninguém estar raspando tua cabeca, mnguem tirando Cfi °
da coroa da tua cabega pra dizer que vocé vai receber um Guza.. [-]A t;z;nll;;? ,
voce ja nasceu com ela, € um dom de Deus” (Brumana e Mam{lez 19 d : (.io
A adesdo a um centro de umbanda esta ligada, portanto, a neces‘:u ade :
desenvolvimento espiritual, mas a relagdo de subordinagao ac pfl:-de-sant:)
pode ser questionada a qualquer momento, pois ndo foi esteu queni flx.ou ; en .
dade¥. E se existem diferencas entre os médiuns, elas ndo estdo ligadas a

)" ituer inici feito, durante
7 No candomblé, utiliza-se a eXpIessag eitura de sarita para falar da 1mc1ag:50. Come -, ! .
‘ 0, O’ T - Vi va vi Vi ue {1car ara
e55¢ p(‘riod iniciador (o pai de-santo) deve dar uma nova vida ao novigo, q 4 a p
,
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principio de senicridade, mas ao nivel de desenvolvimento espiritual de cada
um. Hi 0 "novo no santo”, que comega a aprender o trabalho religioso; o
“médium firmado”, que j4 passou pelo ritual de “consolidagio” de seus espiri-
tos, ista ¢, de fixagio de suas energias em representagoes materiais e 0 “mé-
dium pronto”, que domina bem a possessdo e conthece bem os rituais. A esses
lipos de médium se acrescentam dois outros, conforme tenha havido ou nio
um ritual de iniciagio no terreiro: o “médium feito”, isto &, que foi iniciado, e
o “médium que nasceu feitp”, isto €, que estd pronto, desde o nascimento, para
receber seus espiritos {(Maggie 1977).

A recusa da filiagdo religiosa na umbanda amplifica o potencial confiituoso
do grupo. Um médium precisa da mediagdo do pai ou da mie-de-santo para
proteger-se dos ataques magicos de seus pares. Sua posigdo de superioridade
hierdrquica pode, no entanto, ser garantida pela poténcia de seus espiritos.
Assim, como afirmam Brumana e Martinez : “A topologia relacional do terrei-
1o reproduz a topelogia geral do culto: protecio, submissao, castigos ¢ favores
movem-se num eixo vertical ao qual se recorre para proteger-se dos perigos
veiculados no cixo horizontal da relagdo entre pares” (1991: 154).

O compromisso entre independéncia religiosa e nccessiria submissio a
alguém mais poderoso, a fim de proteger-se, ¢ a base do equilibrio, perpetua-
mente questionado, da umbanda™. As relacées de poder sdo também objeto de
constante negociacdo pela fala dos espiritos™. Na verdade, toda maodificacio
nos rituais da umbanda ¢ legitimada pela intervengio dos espiritos. Sio eles
que ditam suas doutrinas (suas caracteristicas e especificidades rituais) aos mé-
diuns que possuem. Durante os rituais, apresentam-se pelo nome, explicam o
papel que tém no pantedo wnbandista e contam sua vida. Além disso, é pelo
discurso deles que os detalhes que fazem parte das regras do culto sido continu-

amente renegociados.

Essa relativa independéncia do médium de umbanda diminui quando se
passa ao candomblé. A organizacio interna de todo terreiro de candomblé é
fundada em uma hierarquia religiosa mais rigida, determinada pelo tempo de

sempie ligade a seu orixd. Esse orixna pessoal é, portanic, “feito”
¢ asubmissio do iniciado a este deve ser total.

™ Essa redefinigio conlinua das relagdes de suhmissdo esl
afro-heasileire. Veremos como a fihagdo religios

porintermédio do chefe do culto

d presente no conjunta do campo religiosu
a € constantemente questionada no candomblé,
passagem de um grupo de culto a outro.

Maggie (1977) de uma demandy em um terreiro de utmbanda. Os
aques misticos visavam a uma redefinigio das posigaes hierireuicas no g
analise ¢ um dos rarissimos estudos dedicados ao conflito nos cultos afro-br

por intermédio da treca das dguas, isto G a
" A esse respeito, ver a analise de

at rupo de culto, Essa

asileiros.
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iniciacio (principio de senioridade). Todo novo membro de um terreiro c:cupa,
portanto, uma posicao inferior aquela dos iniciados que o prf:cedefar‘n: P;lpos-
sive), por exemplo, ser considerado “mais jovem” que uma cnan—(;a m’lc1a ano
ventre da mae®. A posi¢io que cada um ocupa na hierarguia religlo_sa e mal.'cada
por complexos rituais de saudacdo e polidez. A observénC}a estnfa da hller.ar-
quia, no cntanto, néo € o (nico meio de ascensdo social; ha tarr'lb.et.n o_mento.
De iad, novo iniciado, torna-se ebome, ao fim de sete anos de 1n1c1arfao. Este,
apés ter recebido o decd (cerimdnia que simboliza a aqulslga? de sua indepen-
déncia emn relacio ao pai-de-santo), pode abrir um novo terreiro, que pcrman_e‘
cera ligado ao terreiro de origem. Mas a ascensdo tambf:rr} sfe f?Z pela ol')teng:ao
de cargos rituais. Assim, para um mesmo tempo de iniciagdo, um f1lh0-dej
santo deverd respeito e subrnissdo a seu irmdo de iniciacio (pcss.oa que f.m
iniciada com ele), se este tiver rec.ebido do pai-de-santo um cargo ritual. A dis-
tribuicio desses cargos rituais e a transmissdo de conhecimentos resultante
disso constituem a mancira mais eficaz para o chefe do culto reforgar ¢ manter
sua autoridade sobre os iniciados.

A diferenciacio interna entre os filhos-de-santo ¢ fonte importanté de
conflitos no seio do grupo de culto. Os conflitos sao quase sermpre rc.soﬁlwdos
gragas ao que se poderia definir como uma das verdadeiras institui¢des do
candomblé: os firxicos-de-sante. Bm um terreiro de candomblé, os atagues C.on—
tra um inimi§6 nunca s%_c)réljl-retos e as acusagdes podem sc referir & le’gi‘timlda-
de da origem religiosa da pessoa visada, & pratica da magia negra e até a auten-

ticidade do transe':. o

Os fuxicos desempenham no candomblé um papel de reorganizagio inter-
na, coma a intervengdo dos espiritos na umbanda. Funcionam como mec‘anis-
mo de reducio das tensoes e de reorganizacdo das relagdes de poder no seio .dp
grupo. Assim, as acusa¢des contra pessoas que fazem parte de outro terreiro
servirdo para delimitar as fronteiras externas do grupo de culio: contestér a
legitimidade de outro permite afirmar a prépria legitimidade. E{n cor.ltra’part.lda,
as acusagoes internas visando a pessoas que ocupam posiges hicrarquicas
distintas questionam a organizacao do terreiro.

* Ne candomblé, se uma mulher grivida se submete a um ritual de iniciagio, seu filho serd
considerade iniciado no mesmo nivel que a mae. Além disso, serao considerados irmaos-de-
santo, pois “renasceram” juntos. N

i ion; i i i : ¢ H1¢ € £ssa mancira

" A primeira colsa que IMpressiona o pesquisador nos terrciros de Lafl(loml ¢ G5 b
constante de falar dos outras, de acusd-los para melhor afirmar a legitimidade da posigio ocupada
por aguele que fala.
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Assim, o candomblé oferece ao médium de umbanda um espaco ondc cle
pode sentir o “gosto do poder” (Prandi 1991: 88), 0 qual esté ligado 4 ascensio
na hierarquia religiosa c 4 acumulagio de prestigio que disso decorre. A capa-
cidade do iniciado de dominar as forgas misticas lhe permite o acesso 4 mani-
pulacio migica do munde pelo feitigo, o trabalho mégico. Essa manipulagio ¢
fungio da posicio que 0 médium ocupa na hicrarquia religiosa ¢ dos conheci-
mentos que cle acumulou, mas também de sua relacio com seus deuses ou
espiritos. Duvidar da legitimidade de um médium, contestando a veracidade

de sua alianga com as entidades espirituais, corresponde, assim, a questionar
scu poder mistico.

No candomblé, com o fuxico-de-santo (semelhante d demanda umban-
dista), o grupo de culto reproduz a légica interna da sociedade brasileira, alta-
mente hierarquizada e estratificada, Todavia, embora os cuitos afro-brasileiros
reproduzam as desigualdades dessa sociedade, ecles dio a seus adeptos an mes-
o tempo a possibilidade de exprimir os conflitos quc 0s opGem a seus superi-

. Ores hierarquicos. A raridade, nos escritos sobre o candomblé, das referéncias
- s relagdes de poder ¢ aos conflitos entre e nos terreiros ¢ a expressao de uma
visdo romantica de um cspago (o0 candomblé Puro) cm que a harmonia deve
reinar soberana®z, Essa atitude, presente na maioria dos estudos sobre os cultos
afro-brasiiciros, revela a dificuldade de pensar a sociedade brasileira como
uma sociedade hierarquizada e o candomblé como um produto dessa socieda-
de, como observa Roberto Da Matta:
Na verdade, é mais ficii dizer que o Brasil foi formado porum triingulo de
facas, 0 que nos traz ao mito da democracia racial, do que accitar que se trata
de uma sociedade hierarquizada que se instala atraveés de gradagdes e que,
cxatdmente por isso, pode admitir, entre o branco superior co negro pobre e
inferior, toda uma série de critérios de classificacio (1979: 46-4 7).

Para Gilberto Freyre, inspirador do mito fundador da sociedade brasilcira,
se a origem desta resulta do encontro de trés “ragas” (a branca, a hegra e a
indigena), as diferentes conltribuigdes de cada uma se fundem harmoniosa-
menle, eliminando a priori todo antagonismo ou conflito social, A imagem do
Brasil-cadinho pée em cena o encontro das ragas como uma aculturagio har-

“Uma das rarisslinas obras a tratar dessas questdes na umbanda éa de Maggic (1977). O candomblé

continua sendo, na maiaria dos escritos antropolégicos, um espago de harmonia, representacio
direta da tradiclio, em que tedo conflilo deve ser atenuado,
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moniosa de seus universos simbélicos, em que toda relacio de poder deve ser
escondida ¢ a auséncia de conflito se torna a marca da democracia®.

Negar a existéncia de conflitos nos cultos afro-brasileiros faz com que
estes se mantenham em um imobilismo que os distingue nitidamente da soci-
edade global, bem como os apresenta como entidades culturais desprovidas de
histérias e, portanto, de estratégias politicas, mas a importincia da nogio de
prestigio € 0 recurso aos fuxicos ou aos ataques misticos nas relagdes de poder
no interior dos cultos revelam urna realidade bem mais complexa.

" i i
A reflexdo sobre a realidade latino-americana foi durante muito tempo marcada por oposices

apresentadas como condi¢des antagonicas, em torno das quais se ordenaria a historia dos homens
e das instituigdes (cf. Buarque de Holanda 1936). Em vez dessa l6gica de oposices, Robertg Da
Mztna introduz uma I6gica relacional, na qual um terceiro termo sempre permite aligacdo entre
dois termos opastos. Assim, a dicotomia de Dumont (1992) entre individuo e totalidade se
transforma em um jogo de ambigiiidades e mediagdes {Da Matta 1981; 1979).

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

CAPITULO Vv

A REORGANIZACAQ DO ESPACO SAGRADO

Durante a passagem dos médiuns da umbanda para o candombté, a permanén-
cia dos “espiritos das trevas” umbandistas — 0s exus e as pombagiras ~ levanta
sérios problemas no plano ritual. Na verdade, esses espiritos sdo considerados

“eguns, isto &, espiritos dos mortos. Ora, todo contato com os mortos deve ser

acompanhado de uma séric de acoes rituais que lhes neutralizem o poder nega-
tivo ¢ a inevitivel polui¢do. Ser possuido pelo espirito de um defunto so pode,
portanto, ter conseqiiéncias nefastas: a doenga, a loucura ou mesmo a morte.
Na ilha de [taparica, no meio da bafa de Todos os Santos, fol preservado o
culto aos Egunguns (ou Eguns), no qual os espiritos dos ancestrais se manifes-
tam durante cerimonias rituais. Nesse culto de origem iorubg, o cuidado extre-
mo que sc tem em separar bem o espago dos vivos do espago dos ancestrais
mostra os perigos causados pelo contato com a morte. Durante as cerimonias,
os sacerdotes (0jés) usam varas compridas para afastar dos espectadores os Eguns
gue dancam, pois um contato fortuito com as roupas de um deles poderia
causar uma doenga ou até a morte da pessoa tocada. Essa distancia necessaria
entre o mundo dos mortos e o mundo dos vivos é mais perceptivel ainda, se
consideramos a qualidade das relagdes que os homens mantém com os Eguns.
Assim, ao contrdrio do orix4, que possui 0 corpo de seu iniciado para entrar em
contaio com ¢ grupo de culto, o Egum ndo possui, mas antes se¢ “manifesta”.

Aquelc que danga c fala com voz gutural, completamente recoberto pot roupas
que o escondem da assisténcia, nao ¢ um homem possuido, e sim a materializagao
do espirito do ancestral, sua manifestagio. O contato intimo com a morte, acar-
retado pela possessao, suscitaria riscos que homermn algum poderia enfrentar'.
Como, pois, aceitar que um iniciado no candomblé seja possuido pelo
espirito de um morto, per wm egum?? Como um iniciado, que foi preparado

T Em 1986, assisti a um ritual funerario pela morte de um ojé nha lha de ltaparica. Durante o ritual,
que durou trés noites, os participantes tinham extremo cuidado em ficar afastados des Eguns que
se manifestavam. A aparigac imprevista do espirito do delunto — um homem recoberto poruma
maortalha branca - na porta do terreiro desencadeou uma crise de terror entre as mulheres presentes,
¢ muitas entracam em transe. A calma voltou com a intervengao rapida dos ojés, que expulsaram
0 espinto, restabelecendo a necessdria separacdo enire mortos ¢ vivos,

Uso egmin {com mindscula) para designar o espirito de um morto que nao tem o statis de um
ancestral coletivo, como o Egum de [taparica. O que torna as coisas ainda mais complexas ¢ que




ritualmente para receber uma divindade, pode se deixar contamin
senga da morte? pepe
Na verdade, os espiritos de umbanda sio considerados almas desencarnad

que, apos sua “passagem” (a morte), voltam  terra no corpo dos médiuns .
ctlmprir sua missdo e assim transpor as diferentes etapas do processo de evi?ra
¢ao espiritual. Os espiritos — pretos-velhos, caboclos, exus e pombagiras "
~ | tam sua vida na terra, a morte, as razdes dos comportamentos que ogs cara_cim'l-
zarvn. Estdo, portanto, ligados 4 vida, coma estéio ligados & morte: psem os deorils
tuﬁversos c~m comunicagio. A contaminaciao Potencial dos vivos pelos mortos
;, ainda mais },irave quando se trata dos exus e das pombagiras, que sio assimi-
ados, como vimos, a um universo de deboche, amoralidade ¢ perdicao. S4o os

P
Cspirit ", h :
pititos das trevas”, ligados a tudo o que ¢ marginal e cujo contato pode ser

extremamente perigoso.

DO EXU-ORIXA AO EXU-EGUM

A oposu_,jéo entre a persisténcia dos espiritos da umbanda ¢ o modelo ideal de
ortodoxia, que nega todo contato com os mortos, ¢ expressa nos rituais u;
acAorn[-)anham 0 processo de iniciacio no candomblé. O pai-de-santo ra?i

primetramente a adivinhacio - a Ieitura dos biizios - que lhe indica dep dCa
correto, as etapas a serem seguidas na iniciagdo do novigo. Se e t' o
umbanda, sao realizados rituais de purificagio a fim de afasta.r os eton o

espirit
0 acompanham. As oferendas ditas v oo

de ]llll])eZa !’bUS de “”TPEZG) servem para
tirar qUanUE[ ][i“uenc]a dOS Egu[ls (OS mortos ])HII[[CEII]dO a CabECa - sede da
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ano apds a iniciagio, quando se retiram os contra-eguns (os fios de palha

tranc¢ados que sdo amarrados nos bragos do novo iniciado para protegé-lo do

contalo com os espiritos dos mortos). Durante esse primeiro ano, o iniciado

' depende completamente de seu pai-de-santo: deve obediéncia absoluta a ele,

freqientemente trabalba em sua casa ou 1o terreiro, e entra em transes
incontrolaveis que marcam ainda mais sua dependéncia em relagdo a seu ini-
ciador. O novo iniciado também € considerado extremarmnente vulneravel,
pois é permedvel a qualquer influéncia negativa, dai os cuidados rituais {como
os contra-cguns) que the sdo dispensados a fim de protegé-lo. O contato com
um espirita de umbanda, um egum, scria, portante, nocive a manutengae do
equilibrio espiritual do iniciado, principalmente quando se trata de espiritos
pouco evoluidos, como 0s CXus Ou as pombagiras.

A confusio causada pelo uso do mesmo termo para designar o Exu do

candomblé — com todas as suas fungdes rituais (Exu-escravao, Exu-Bardetc.)-e
os cxus da umbanda estd na origem de discussdes complexas quanto & verda-
deira natureza desses espiritos. Para distingui-los do Exu-orixa (ou Exu-vodum,
como o chamam certos informantes), os exus de umbanda sao assimilados aos
eguns, os espiritos dos mortos, em seu aspecto mais perigoso. Essa assimilagao
¢ partilhada pela maioria de nossos ir_lf_o_r'rpantes, ainda que a possivel confu-
sio entre os eguns, espiritos dos mortos utilizados no candomblé, sobretudo
na magia ofensiva, ¢ os Eguns, ancestrais divinizados, nio deixe de incomodar
alguns. Para Albino de Oxumaré, pai-de-santo angola, ndo se trataria de exus-
eguns, mas de exus-quiumbas, em que quirmba indica o espirito menos evolu-
ido do panteao umbandista. Na verdade, os quiumbas sdo espiritos obsessores
que sc ligam aos seres humanos transmitindo-lhes doengas (a loucura), ou
levando-os ao suicidio, e 580 chamados encostos. Sao inferiores aos exus, que ja
gozam de certa evolugao csg_if_itual. Os quiumbas, portanto, sdo agueles que
Imais se aproximam, no universo umbandista, da categoria dos eguns perigosos
e impuros, cujo contato ¢ proibido no candomblé.

A mesmia distingao sutil é feita por Celinho de Barabd, pai-de-santo de
candomblé, conhecido por seu Exu. Segundo ele, os exus de umbanda sao de
fato eguns, pois viveram e morreram, mas ocupam um plano superior ao des-
tes, “pois pertencem a categoria dos cxus”, 0 que, todavia, nao sighifica uma
identificagio com o Exu-orixd:

E completamente diferente. O Exu-orixa € uma forga da natureza, como os

demais orixas. O orixa Exu é um orix4 africano e deve ser cultuado como tal,

nio vamos misturar as coisas. As entidades exu nio entram nesse panteao,
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Mas se os médiuns oriundos da umbanda precisam dos pais-de-santo de
_candomblé, cstes também precisam dos médiuns. Na verdade, a umbanda re-
presenta um verdadeiro reservatério de futuros filhos-de-santo e de clientes
potenciais para o candomblé. Iniciar no candomblé uma mae-de-santc de
umbanda significa estender sua esfera de influéncia 2 todo o grupo de culto -e

€las ndo cntram nesse departamento... A entidade CXu ndo tem ligagdo ne-
nhuma com o orix3, ou melhor, ela tem uma relacio porque, para que uma
entidade possa vir c emprestar caridade ¢ cuidar das pessoas, dentro de uma
casa de candomblé, cla tem que vir determinada por um crixa, ela tem que vir

“omo mensageiro daquele orixd, nao pode ficar completamenic aberta, fazer
© que bem entende! evidentemente i clientela - da nova iniciada.
Na vasta familia-de-santo efon ligada a Alvinho de Omolu muitos inicia-

dos vém da umbanda. Esse pai-de-santo encarna a carreira religiosa tipica no

Nos discursos dos médiuns, os exus c as pombagiras de umbanda estao
porlanto, identificados com os eguns, cujo contato, vimos, deve ser cuidadosa:
imente evitado no candomblé, Para poder continuar a se manifestar no corpo
de seus médiuns, iniciados no candomblé, tém, cntdo, de se submeter 3 autori-
dade superior do orix4, “dono da cabe¢a” do iniciado®.

A SEPARACAD DOS ESPACOS

A chegada no candomblé dos médiuns oriundos da umbanda, com seus exus e
suas pombagiras, determina uma rcorganizacio interna que permite a integracdo
desses novos clementos ao modelo ideal de ortodoxia. No capitulo precedente
analisci as razdes que levam um médium de umbanda a se iniciar no candom:
blé. Aquele que “recebe” Exu ou Pombagira, centudo, tem uma razio suple-
mentar para fazé-lo, pois ligar-se apenas espiritualmente a esse espirito pode
ie‘r muito perigoso. Marcos de lansa expiica assim a necessidade da inictacio;

Enquanto vocé nio é feito, porele ter uma ligacio muite grande com a vida e
com a morte, Exu tem um acesso muito facil ao seu Corpo, a sua corrente
san{;ﬁmca, a sua mente. Vocé nio tem governador nenhum n
voce ndo € feito, entdo fica uma coisa aberta, uma casa abandon
fazer realmente aquilo que ele quiser!”

a sua cabega,
ada, ¢ Exu pode
. Portante, se é necessario para umn mé-
dium de umbanda submeter seu Exu a autoridade de um orixd a fim de que

na i
Fla de mau possa ihe aconteeer, ele tem igualmente de aceitar a autoridade do
pai-de-santo que, pela intciacdo, faz “nascer” o seu orixa pessoal*

! Veremes, no capitulo V, como essa subrnissdo sempre é renegociada,
iznglubagi:zsquzocorrc amaiorla dos conflitos no interior do grupo de culto. A abediénda ao pai-de:
0 ¢ até a submissao as "dono da cabega® (o orixa individual) sempre pod i

e ’ ‘ podem ser que
r;r:a;;r:::::? jlcc:':rc:;ﬂco, diz-se que 0 pai-de-santo “faz” o iniciado, mas mmbém‘:cus:r?:;:d:lsc.

e . que sua patureza divima (sua Ilga(éocomndivindadcqur:o possui)

SU eX[Hessar semy riscos para a pessoa, Esse orixd adquire as caracteristicas de i e
pessoal: fata-se, entio, de Cgum e Maria ou do Oxdssi e Teresa, e divindade

pois & em torno dos exus e das
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Sudeste do Brasil. Alvinho tomou consciéncia de sua mediunidade aos seis

anos, quando, ap6s uma crise, foi levado para um centro de mesa branca
(kardecismo), onde Ihe disseram que seu problema néo tinha a ver com aque-
lc culto. Conduziram-no, entio, a um centro de umbanda, no qual comegou
a ser possuido pelo caboclo Sete Flechas. Nessa época, Alvinho ndo conhecia
nada do candomblé. Um dia, quando estava assistindo com amigos a uma
cerimdnia em um terreiro de candomblé, caiu repentinamente em transe.
Estavam no terreiro de Djalma de Lalu, o mais célebre iniciado de Exu do Rio
de Janeiro. Conforme a tradigdo, era ali, portanto, onde sua divindade se
manifestara pela primeira vez, que ele deveria ser iniciado, mas sua familia,
que considerava o candomblé uma “coisa do diabo”, veio com a policia tira-
lo 4 forca do terreiro. Mais tarde, com quinze anos, Alvinho encontrou Cris-
tovio de Ogunja, o fundader do terrciro do Pantanal, ¢ sua iniciagdo pode,
enfim, acontecer.

Alvinho conta assim sua passagem da umbanda ac candomblé e a reorga-
nizagdo do que se poderia chamar seu palriménio espiritual” (¢f. Quadro 1):
Antes da minha iniciagio, eu recebia Exu, mas, ao fazer o meu santo, 0 Exu
foi embora, ndo veio mais na minha cabega. O dnico espirito de umbanda
que ficou, depois de todos esses anos de iniciagdo, foi o caboclo, 03 outros...
Agora, se na minha cabega Exu ndo veio mais, ¢ o que digo sempre aos meus
fithos-de-santo, como € que um Exu de rua [de umbandal pode vir na cabega

que levou adoxy de orixd? Eu ndo aceito!

O conflito cntre a experiéncia do pai-de-santo e a de scus iniciados ¢ reve-
lador da distancia que existe entre o modclo ideal de ortodoxia e sua necessa-
ria adaptagdo na pratica ritual. A tensdo que disso resulta, contudo, ndo € uma
mera conseqiiéncia da predominincia atual do candomblé sobre a umbanda.
Ao contrério, é possivel reler a histdria da nagdo efon como a busca constante
de um equilibrio estrutural, sempre ameagado internamente, entre o modelo.
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QUADRO 1 - PATRIMGNIO ESPIRITUAL DO MEDIUM
Candomblé Umbanda Passagem da Umbanda
a0 Candomblé
Agente Possessdo Agente Possessio Agente Possessao
sobrenatural sobrenatural sobrenatural
orixd “dono  “ortodoxa”| orixd “dono rara orixd “donoc "ortodoxa”
da cabega da cabega” da cabega”
adjunté criticada segundo rara segundo rara
segundo orixd orixa
orixa
. " " - "
eré ortodoxa eré ortadoxa” eré “ortodoxa”
criangas
exu criticada exu e "ortodoxa” exu e aceita
pombagira pombagira
reafricanizados
caboclo tolerada caboclo “artodoxa” caboclo aceita
egum proibida preto-velho  “ortodoxa” preto-velho rara

de uma ortodoxia impossivel de ser atingid

simbdlicas para se adaptar a esse modelo®,

a e a obrigacio de buscar mediagies

Vimos como o terreiro do Pantanal s¢ estruturou, no inicio dos anos 1950
¢m torno de uma parte da familia de Cristdvao de Ogunja. Sua filha, Mie

Lindinha, tornou-se a i kekeré do terreiro, assistente direta

Ela h

Al i
Essa tensdo ¢ comum a todos os teticiros, até aqueles consider

60 &

'a, lornou do pai-de-santo.
avia sido iniciada pela prestigiosa mae-de-santo baiana Mac Runhé, do
antigo terreiro jeje do Bogum. “Recebia” o cabocle C ,
festava desde a época em quc vivia na Bahia. Maria
ialorixd do Pantanal, justifica essa possessio como u
sua avé (mae, portanto, de Miae |

apangueirg, que se mani-
de Xango, sua filha, atual
ma heranga familiar, pois
Lindinha) participava das sessées de mesa

ados os mais tradicionais.
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O CABOCLO SETE FLECHAS DE ALVINHO DE OMOLU

branca {ritual kardecista) na Sessio de caridade da Bahia, e sua bisavo foi pre-
sidente da mesa branca de Qgum de Lei, outro centro kardecista. Embora nessa
época o caboclo ja estivesse preﬁ-ﬁ{e em quase lo&a—'ﬁrte na Bahia e na maio-
ria das casas de candomblé, Cristovao nao aceitou que sua filha fosse possuida
por tal espirito. Quando isso acontecia, era forgada a sair do barracdo e ficar
fora do espago sagrado, ao ar livre.

Alvinho de Omolu confirma a aversdo de seu pai-de-santo pelo caboclo.
Quando o jovem Alvintho “recebia” Sete-Flechas, o tnico espirito de umbanda
que continuou a se manifestar apds sua iniciagdo, era obrigado a sair imedia-
tamente do barracido ¢ a ficar no quintal do terreiro até o fim de sua posses-
sio. A presenga do caboclo no espago sagrado do terreiro, e principalmente no
harracdo em que acontece a maioria das cerimonias religiosas, representava,
aos olhos de Cristdvdo de Qgunia, verdadeira contaminagio espiritual.

Com o tempo, no entanto, Cristdvio foi obrigado a aceitar a possessio
pelos caboclos ¢ teve de se submeter a forga deles. O que sua neta Maria de
Xango justifica por esta causa prépria a toda conversdo de médium: a doenga.
Cristéviio teria sido curado de grave doenga pela agio dos caboclos de sua
mulher, que nunca o seguira para o Rio de Janciro, ¢ dos de sua filha, Lindinha.
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Segundo Maria de Xangd, todavia, essa cura mistica nao teria sido a Ginica razio

i de sua mudanga de comportamento: “Cristévio entendeu que tinha que evoluir,
que o caboclo fazia parte [da vida espiritual), que a maioria dos filhos-de-santo
vinha da umbanda e recebia caboclos. Entio, ele aderiu, entendeu”. A cura mis-
tica, prova da realidade dos espiritos, legitima assim a adaptagio da pritica
ritual &s novas condig¢Ges do mercado religioso.

Apds essa cura, foi construida no Pantanal a “aldeia do caboclo”, uma

. cabana situada no perimetro do terreiro, ao ar livre, “pois os caboclos gostam
do mato”, preservando a separacio dos espagos simbalicos: o de dentro, espago
dos orixds, ¢ o de fora, espaco das divindades perigosas e dos espiritos. No
Pantanal, todos os anos, no fim do més de junho ou no inicio de julho, organi-
za-sc uma festa para o caboclo,

Mas essa adaptagio ritual nio tocou na figura de Exu, nem nos exus de
umbanda. Na verdade, Cristévdo nao aceitava “fazer” um Exu: um novigo
filho de Exu era invariavelmente iniciado no culto de Ogum Mejé, deus duplo,
metade Ogum, metade Exu. Cristdvio dizia que “fazer” um Exu equivalia a
"'sujﬂr a navalha”, isto ¢, a contaminar o axé®. A iniciacio do primeiro filho de
Exu por Alvinho de Omolu marca, portanto, seu afastamento, ainda que tem-
porario, de seu pai-de-santo. Ele se apro¥ima entio de outro pai-de-santo mui-
to célebre no Rio de Janeirg, Tata Fomotinho, da nagdo jeje, que iniciara Djalma
de Lald, o mais conhecido dos filhos de Exu nessa cidade?, Alvinho, entretanto,
{az questdo de sublinhar em seu relata que, durante a iniciacdo, Cristovio
estava a seu lado.

O fato de insistir na presenca de Cristévio, apesar de seu desacordo apa-
rente, ¢ muito importante, pois ¢ justamente essa presenca que legitima uma
iniciacdo que, de outro moedo, poderia ser criticada como nio ortodoxa. Na
realidade, a fregiientacdo de outro terreiro {0 de Fomotinho) ¢ a partida de
Alvinho para Sao Paulo {onde se une a Décio de Obaluaig, injciado por
Fomaotinho e de quem Alvinho havia sido o pai pequenoc) traduzem a existén-

cia de um “desentendimento” passageiro que explica a nova alianga.

" A navalha é usada para a raspagem ritual da cabega, para a incisio do crinio do iniciado e para
as escarificagbes rituais. Eo simbolo da iniciagdo e do pertencimento ao grupo de culto.

7 Desse primeiro cantato, ¢ da influéncia leje que resullou dai, deriva a "roca de dguas” - a
mudanga na afitiagio a uma familia religiosa - de uma parte de seus filhos-de

-santo. E o caso de
Jovino de Obaluaié,

iniciado na nagio efon, ¢ que passou para a nagio jeje, determinando a
afiliacao de sua propria familia-de-santo a essa mesma nacio.
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Mas se nio gostava de “fazer” um Exu, Cristévio gostava menos ainda dos
exus que provinham da umbanda. Maria de Xango, que o sucedeu, conta f:orno
foi possuida pela primeira vez por Pombagira em 1969, quinze anos apos., sua
iniciacao. Tal Pombagira nao seria nem uma heranga®, nem a conseqiiéncia d’e
uma experiéncia precedente na umbanda; ela seria a escrava de Oxum, Isto &,
o Exu servidor desse orixd, seu segundo santo, e seria, portanto, “africana”.

Essa possessdo improvisada por Pombagira reforga o conflito entre o pai-
de-santo e sua neta, que havia sido desencadeado um ano antes por outro
comportamento pouco ortodoxo: a possessao pelo segundo orixa. Oxum,
adjunté de Maria de Xangd, possuiu-a durante a cerimonia organizada para
seus 14 anos de iniciagdo. Cristévio nio aceitou essa “inovagdo”, como expli-
ca a propria Maria de Xangd: “Cristévao nao aceitava eu ter carge de mae-de-

santo e receber Exu, e também receber segundo santo, ele ndo aceitava. ['ara

ele, era um santo sé, era fundamental, ele sé admitia e s& louvava o orixa que
ele raspou e que cra 0 dono da cabega do iad”. -

A possessido de Maria de Xangd por Pombagira coincide com sua partida
para Sdo Paulo, onde abriu seu préprio terreiro. Fla s6 retornou ao Rio pouco
tempo antes da morte do avo, para reconciliar-se com ¢le ¢ assumir o cargo de
mae-de-santo do Pantanal. A separagao é, portanto, resultado deum conflito de
poder, no seio do terreiro, entre o pai-de-santo e sua futura sucessora. A posses-
sio por Pombagira sé um ano apés a ceritménia de seus 14 anos de inicia«;aoj
guando Maria de Xangd conheceu a humilhagao de ver sua Oxum rejeitada, é
como wm desafio direto & autoridade de seu pai-de-santo.

Mas por que Cristévao aceitou os caboclos ¢ ndo os exus? Por que os
primeiros puderam ser integrados ao modelo de ortodoxia e os segundos nao?
Os caboclos ndo sao eguns como 0s exus, com sua histéria e sua passagem na
terra?

A resposta de Maria de Xangb, hoje depositdria da ortodoxia efon, ¢ catego-
rica: “Dentro da nossa nagao, ndo vemos o caboclo dessa forma. Ele ¢ um indio
vivo, como os indios da Amazonia. Ele mora em aldeias habitadas por entida-
des vivas”. Se os caboclos sdo “entidades vivas”, isso significa que ndo podemn
fazer parte da categoria dos eguns, pois nunca morreram. A possessdo deles ¢,
pois, perfeitamente acecitivel, contanto que sc respeite a separagio entre os
espagos simbolicos. '

¥ Com excegio do “dono da cabega” e do adjunid, o orixa que o acompanha, existern outras
divindades ou espirilos que podem ser herdados de um membro da familia. E o caso do caboclo
que Maria de Xangd herdou de sua mie.
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Na realidade, o caboclo foi objeto do mesmo tratamento reservado a Exu
nos escritos dos antropélogos mais ligados a uma visio “nagocéntrica” do
candomblé: um apagamento estratégico para ndo questionar a pureza dos ter-
reiros ditos tradicionais. O proprio Bastide afirmava que os candomblés tradi-
cionais recusavam qualquer interferéncia com as religides indigenas, a despei-
to da presenca do caboclo na maioria dos terreiros nagos. A seus olhos, o
caboclo era apenas um dos aspectos de Oxdssi, deus da caca e do mato®.

Embora Donald Pierson tenha declarado que “as seitas mais ortodoxas nao
escapam a influéncia indigena” (1942 305), as informagoes que podcriam
invalidar o discurso oficial sobre a tradicdo africana foram negligenciadas
pela maioria dos antropélogos, como sublinha Jocélio Teles dos Santos (1992).
Uma das raras excecoes é Frigerio (1989: 22), quc nota a presenca dos caboclos
até no Axé Opb Afonja, terreiro considerado o bergo da tradigdo nagé, onde
sao venerados privadamente, fora das ceriménias ptblicas. Essa informacio é
confirmada por Claude Lépine, que relata a presenga do caboclo nos terreiros
ketus (nagds). Sdo as proprias palavras da mie-de-santo do Axé Opd Afonja de
Salvador que revelam a estratégia adotada, a qual vimos em agdo no Pantanal e
encontraremos novamente ao tratar dos exus e das pombagiras:

Se uma filha minha tem um caboclo, o que vou fazer? Nio vou mata-lo,
nio é?” || Entdo, a filha faz o Orisd em Sio Gongalo [o Axé Opd Afonjaj e
vai assentar seu caboclo em outro lugar. A iyd kékeré do Asé nio quer cabo-

clos na sua casa, mas acredita piamente na existéncia destas entidades (Lépine
1978: 79).

Na realidade, na maior parte do tempo, o espirito nio-ortodoxo ¢ “fixado”
ndo em outro terreiro, o que submeteria a filha-de-santo a uma autoridade
oulra que nio a de sua mae-de-santo, ¢ sim na propria casa da iniciada. Esta
prestara, portanta, o culto a seu 0rixd no terreiro em que foi iniciada, ao passo

quc aquele prestado a seu espirito {caboclo ou exu) serd limitado a seu espago
doméstico.

¥ Poderiamos imaginar que a grande difusao do culio desse orixa no Brasi!, contrariamente &
Alrica, onde seu culto é muita limitado, poderia estar relacionada a0 apagamento do caboclo nos
diseursos ortodoxos. Segunda Ordep Trindade Serra, Mie Menininha do Gantois sempre lhe
repetia: “Oxdssi € um indio, meu fitho"(1995: 23). kssa proximidade entre Oxéssi, padroeiro da
nagao ketu, e o cabocle permitea reinterpretaco deste no universo afticano, criticada, hojeccoma
ontem, pelos defensores da tradicao africana

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

OFERENDAS PARA A FESTA ANUAL DO CABOCLO

Essa mesma divisio do espago constitui a solugdo ritual para o pronl.er{la 3:
possessdo pelos exus-eguns. No discurso de Alvinho de Om-olu,lzt pr(;)l 1(@3;1;1;)m_
possessdo por esses espiritos em seu terreiro € novz.imcnte justificada p
tervencao mistica que marca os limites da ortodoxia:

Dentro da minha casa, eu ndo aceito receber Exu [de umbanda). Na'casa

deles, [os meus filhos de santo] fazem aquilo que eles quiserem, na mmlll’a \

nio! Eu tenho muitos filhos que tﬁm umbanda na casa deies. Vou. a,

respeito, porque merecem, mas na minha casa, ndo! Na minha casa, ;;0 pl[Sceil;'

o portﬁo; Exu [de umbanda] ndo passa. Eu tentei fazer uma festa de xt1
umbanda] ¢ me dei mal: a casa [construida para Exuj pegou fogo. Nao se
sabe como é que foi, ndo tinha vela, ndo tinha nada, era luz natural, e a

. -
choupana pegou fogo. E ai, nunca mais!

Assim, a oposigdo entre o ideal de ortodoxia e a realidade jrivi.da -1t3e10:
médiuns sempre é resolvida no plano mistico. Os caboclos sac acei sls;ra
reinterpretados nos limites da ortodoxia, pois provam seu poder com um.a o
miraculosa; os exus, ao contrario, confirmam ser - nesse caso, por. um in fe
dio misterioso -, ingoverndveis e perigosos. Por isso devem ser deixados fora
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do espago sagrado, no territorio indistinto e temivel povoado pelos espiritos

sem dono.

A REAFRICANIZAGAC DOS ESPIRITOS

Seos exus-eguns,

candomblé, entio como continuar a cultus-los? Conformando-
ideal, isto ¢, africanizando-os.

O primeiro argumento usado por aqueles que qualificam de ilegitima a
possessdo pelos exus e pombagiras de umbanda é a nio-existéncia de cxus

femininos na Africa. Quando se fala de Pombagira, trata-se, na verdade, de um

Exu banto, Bombonijira, espirito masculino que teria sida metamorfoseado em

Exu feminino ou Exua. Também existern dois outros nomes para designar

Pombagira: Leba, que vern do fon Legba, e Lebard, derivado do iorubi Elegbara,
um dos nomes de Exu na Nigéria,

A questdo da origem africana dos espiritos anima sem cessar os discursos
dos meédiuns. Assim, Dina de Tansd, mae-de-santo ketu, com experiéncia de
quase trinta anos na umbanda, identifica sua Pombagira, Maria Padilha do
Fogo, como sendo “escrava” de seu orixa:

Exu é o mensageiro do orixa. Eu, sendo de Ians3, a escrava de Tansd é Maria

Padilha, que di o nome de Lebara Jiralond. Na verdadc, eia niao é uma
Pomba, mas um Pombaogira. Ela se chama Maria Padilha do Fogo ¢ traz os
_re_cedos de lansa pra dentro do barracio, as coisas que lansa aceita, as coisas
que [ansd nédo aceita. Tudo é transmitido por ¢lal

O discurso de Dina de Tansd mais uma vez evidencia a distincia que existe

entre 0 modelo ideal da ortodoxia e sua necessaria adaptagio. Assim, se nao

pode ser “um Pombogira”,
-s¢, dessa maneira, ao deus banto Bombonjira. Se 0 neme de Maria

Padilha do Fogo estd demasiadamente ligado a0 universo umbandista, ele se
transforma ein L

existem exus femininos na Africa, a Pombagira sé
referindo

ebara Jiralond, que marca assim sua africanidade adquirida. Se

0 exu de umbanda deve ser relegado fora dos limites do espaco sagrado, ele se

metamorfoscia em escrava do orixa, dono da cabeca do iniciado, e torna-se,

assim, 0 mensageiro de lansa, aqucle que ex

pressa os descjos ¢ as vontades do
Orixa.
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0s espiritos que seguem os médiuns na passagem da umbanda
para o candomblé, nao podem encontrar seu lugar no modelo “ortodoxo” do

0s ao modelo

Ora, uma das caracteristicas principais da divindade Exu, na Africa ou.no
candomblé brasileiro, é seu papel de mensageiro. £ ele quem faz a comunica-
¢do entre o mundo dos deuses € o.mundo dos homens. Afirmar, portantt.:,‘qu’e
o espirito de umbanda é precisamente o escravo do ori~xé ‘corresponds a lft—:gllei;
lo perante as tentativas de rechagd-lo para além dos limites da ortodoxia. .
disso, o fato de a Pombagira, uma vez tornada africana, dESemPenhaI 0 ‘pap
de intérprete divino (“ela ¢ 0 mensageiro de Iansd”) traduz al’nda .mals suta
importancia em um espago sagrado em principio reservado excluswamen:
a0s orixas. E a Pombagira (ou o Pombogira) quem estabelece o comportamento
ritual do orixd mais importante do terreiro (a divindade da mﬁe—de-san—to). Na \
verdade, no candomblé, os orixas r%te falam durantja .as possesso?s, ex-
pressando-se apenas pot intermédio da pratica adivinhatdria. EIFS -preusarx?,
portanto, da mediagao ritual do pai ou da mae-de-santo, os especialistas habi-
litados a interpretar a fala dos deuses, para poder comunicar com o grup?. No
caso da Pombagira “africanizada”, ao contrério, € cla quem trans‘mlfc di-reta-
mente as vontades do orixd, determinando o que € justo e o que nz?o é. Eéessa
capacidade de se expressar que torna o espirito de umbanda fupenotao po.de
roso orixa do candomblé: sem a mediacio de Lebard Jiralona, a lansa de’Dm’a :
nao poderia impor sua vontade durante as cerimonias rituais'. Sua fala € legi-
tima, pois o espirito de umbanda foi reafricanizado (cf. Ql‘),avdrc‘) 2). Mas como
“africanizar” espiritos que deveriam desaparecer com a iniciagao no candom-
blé? E por que continuam a se manifestar? ] . ]

A resposta a essas questdes deve ser buscada na relagac_) c.lo pai c?u d.a m.ae-A
de-santo com o mundo espiritital. Questiona-se aqui a eficacia dOS‘rll‘\:la.lS'dl'[()s
“de limpeza" (ehds de limpeza) que eles efetuam. Na verdade, ndo e o r1‘mcla.'c'ior
quem “dé” os orixas ao médium: ele ¢ apenas um mediador entre u'm doem” (a
mediunidade) e seu portador (o médium). Seu papel ¢ instaurar o vincuio entre
o individuo e suas divindades, tornando-o operante. ’

Como pode, entdo, um pai-de-santo expulsar espiritos que ha tempos acom-
panham os candidatos 4 iniciagio no candomblé? Delimitando espagos, e
tendo por papel cuidar do orixd e, a0 mesmo tempo, respeitar a existéncia dos
espititos, ainda que estes sejam rechagados nos limites do espago sagrado.

; i . ¢ o
0 Ng candomblé "ortodoxo”, o papel de mensageiro da divindade ¢ desempenhado pelo er
ixd i ¢ nio é si itica e seu
espirito de crianga que acompanha cada orixd. Mas a possessdo pelo eré nio ¢ sistema -
i is, na 3 agiras
discurso, cheio de expresses infantis, nio tem a mesma forga que o dos exus e das pembag
africanizados.
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QUADRO 2 - REAFRICANIZACAO DOS EXUS

Candomblé Umbanda passagem da Umbanda
ao Candomblé
Exu-orixa Exu-egum Exu-escravo do orixs
(divindade) (espirito desencarnadic) (do espirilo desencarnado
/ \ / a avatar do orixd Fxu)
Exu-escravo Exu-Bard exus pombagiras

Torodé de Ogum, filho-de-santo de Jodozinho da Goméia, ho
sentantes do candomblé re
curses sohre

je um dos repre-
africanizado e um dos primeiros a ter organizado os

a pratica da adivinhacio no Rio de Janeiro, defe

nde essa opinido:
Eu ndio se

i 0 que fazer para impedir a POssessao por espirito de umbanda.
O médium é para receber,

cle pode receber orixa como pode receber espirito
de umband

a. Nio vejo razdo para dizer que eles sio inferiores. Nio entendo

essadiferenca entre egum e orixd, fd que também existe a sociedade dos Eguns

1a na Bahia e em Itaparica, que nio passa de uma forma de transe!

A tltima afirmacido é ainda mais interessante
feita habitualmente entre possessao pelos orixés e manifestacdo dos Eguns, a
qual estd na origem de todo discurso "ortodoxo”. Se o culto aos Eguns de
Itaparica se organizasse em torno do transe ritual - 0 que ¢ firmemente negado
pelos interessados -, ndo subsistiria mais nenhum obsticulo ritual 4 completa
insercdo dos espiritos de umbanda no universg africano do candemblé. De

maneira ainda mais explicita, Fernandes Portugal, outro representante do can-
domblé reafricanizado ¢ Grganizador de cursos de
no Rio de Janeiro, assimila a categ

por questionar a oposicio

lingua e civilizacio iorubas
oria dos exus de umbanda categoria dos
ato, os ancestra
ao entre os eXus-cg

Lguns-ancestrais, que seriam, porta

is dos médiuns que os rece-
bem. E faz uma disting

uns, que chama apé ki, ¢guns que
a 0 bem, e os eguns burnukn, que seriam maléficos,

nem todos os informantes estdo de acordo com essa
Eguns c orixés, a qual, no caso de Torodé de Ogum, far-
uma experiéncia comum do transe. f; 3 identificagcio do Exu

trabatham par
Mas aproximagio
entre s¢-ia por meio de

de umbanda com

168 &

A BUSCA DA ArRica no CANDOMSLE

;.4

W |

- ._ ¥ »-

a1} / \ i \
": Y \\ \
; M

t

A ESTATUA DO EXU DE UMBANDA AC LADO DL.‘\é
FEARRAMENTA DE EXU USADA NO CANDOMB

g p""

~.
1,

o

pry

W

; i discurso dos
o Txu-cscravo, o servidor do orixd, que parece predominar no > <o
. ’ a ro no can -
nédiuns. Assim, o mesmo Exu terd um nome na umbanda e out ; o
I . ’ ido é a i itual esco .
blé, O tratamento a que serd submetido é fungio da modalidade i ” -
| “ " (ori ermite,
i iri santos” (orixas) p
imilaga dades (espiritos) com 0s
A assimilagao das enti s PRI
izaca iri banda que ndo pro
i i 30 dos espiritos de um|
assim, a reafricanizag ; . v e
mente de um universo que se reivindica africano. Dessa maneir ,d s
ivi es afri-
i m escravos das divinda
i da se metamorfoseiam e
Pombagira de umban " s ¢ o
canas, e a relagio que liga o escravo (ou guardido) do orixa a seu (:
i inara sua esséncia:
africano) determinara ' N e
Nio existe uma Gnica Maria Padilha, ndo existe uma tinica Mari . -
a ia xum tém
Por exemplo, as Marias Mulambos que sdo guardias |escravas] de .
' -
Mulambos que
uma caracteristica muito diferente, por exemplo, das Marias .
ia a is ri as tém
sdo guardids de lemanija. As guardias de Oxum sao mais ricas, [e 3
i i de lemanja
jeito] diferente de falar, mais comportadas, digamos assim. As t'dac]ie
i é nti
sao, digamos, de urn nivel mais baixo. Pot exemplo, a Cigana ¢ uma ¢
' 4
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livre, entdo pode vir numa pessoa que seja de Oxald ou de Oxum numa que
seja de lansd ou de lemanjd. A minha tem uma ligagdo muito forte com

Oxald e com Oxum. £ por isso que as cores dela sio o branco e o dourado."

Essa relativa submissio dos espiritos de umbanda ao orixa que é o dono da

cabeca do médi ¢ acei iri

¢a do médium nem sempre é aceita pelos espirttos em questao. Com efeito
’

no discurso dos médi " !
diuns que “recebem” os exus e as pombagiras de umbanda

€ sd0 inici é
’olmlmados no candomblé, sempre transparece um conflito latente entre os
espiritos - - i
piritos — os escravos — ¢ seus donos. Assin, ao falar de sua Pombagira (Maria

Mulambo), Maria Auxiliadora de Xangd, de nag

espiritos contra os orixas e seu poder:
Ela|

i0 jeje, sublinha a rebelisio dos

a Pombagira) falou que Xangd era Xangd e ela, ela. Que ela ndo se metia
nas coisas dele, mas ele nio tinha direito de se meter nas coisas dela. Queela
ndo ia admitir, ndo ia aceitar, Se cle gostasse de se vestir de preto e vermelho
ela ndo ia interferir. Mas que ela nao ta admitir que ele nio deixasse o pretc;
dela, era a cor que ela gostava e tinha que respeitar. Que ela respeitava os
dircitos dele ¢ que cle tinha que respeitar 0s seus. Abusada, niip 67

Lssas palavras, que sio oficialmente as do espirito e nio as da iniciada
'

rev ivalénci énci
clam a ambivaléncia em face dessa dependéncia. O desentendimento quanto

a0 uso das cores rituais implica, assim, o questionamento das relacdes de po-
der, definidas pela reinterpretacio da posicdo ocupada pelos espiritos em fua
p?assagcm a outro universo simbdlico em que os donos sdo os orixas. Se no
discurso de Sandra de Qxurn a escolha das cores (branco e dourado) é determi-
na’da. pela relagio da Pombagira Cigana com Oxali e Oxum, os dois orixs da
me’du'lm, nas palavras de Maria Auxiliadora é o espitito que reivindica suas
proprias escolhas, independentemente das caracteristicas do orixa. Ele defen-

S .
1 il
de pOltaHtO d COT tlegril, ]JrOlblda no CalldOIllb]e por set EXtIemalllente ])erl'
gOSB, COmo uma daS CaIaCtEIlStlcaS de Lxu .

"' Entrevista com Sandra de Oxum, nagio efon.

12 NO i i
c;?p-lmlo 5chA1mtc, VETCIMOS COMO €553 0posigio entre £3pirito ¢ 0rixd na real
0pOosicac entre iniciado e iniciador, em
hicrarquia do candomble, sio qQuestion

idade mascara uma
que as mesmas relagdes de poder, n

as quais se baseia a
adas.
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POMBAGIRA, LEBA QU IAMI?

Para que um Exu (ou uma Pombagira) de umbanda possa se tornas “africano”,
deve ser submetido a uma série de rituais gue marcam sua inscricao em um
universo africano. O primeiro desses rituais ¢ a ceriménia do assentamento,
que fixa a energia do espirito em uma representagido material ligada ao inicia-
do. Lembremos que, na umbanda, os exus e as pombagiras nao sdo “fixados”:
eles sio considerados energias livres dotadas de uma independéncia relativa-
mente grande em relagio a seus médiuns. Em geral, o espirito sera representa-
do por uma estatua de mulher extremamente sedutora e bem pouco vestida se
for Pombagira (com suas variantes Cigana ou Maria Padilha, a mais rica), oude
um homem inquictante com pés de cabra e tragos diabdlicos, no caso de Exu.
Sio essas estatuas, adequadamente preparadas, Gue substituem na umbanda os
assentos do candomblé.

Uma segunda operacdo de fixagdo da energia dos exus ou das pombagiras
no quadro do ritual “africano” permite a reinterpretagdo desses espiritos, que
entio recebem um nome africano e sio considerados, de pleno direito, escra-
vos dos orixds. Devem ser, portanto, “assentados na nagio”, isto €, conforme as
regras rituais do candomblé. Para isso, € usada a tabatinga, argila™ com a qual
sio moldadas as cabegas representando o Exu ligado a cada iniciado. Virios
ingredientes sio misturados a essa argila, como 0 sangue dos animais sacrifica-
dos e ervas especiais. Se for um Exu feminino (Exua ou Leba), sacrifica-se uma
galinha durante a preparagio da tabatinga, incorporando-se em seguida o san-
gue € os exés (as partes do corpo do animal consideradas sagradas) a argila. Para
um Exu masculino, mata-se um galo. Cada estatueta assim preparada tem suas
praprias caracteristicas que a distinguem das outras. Vimos que os elementos
comuns sao os blizios para figurar os olhos e a boca, e os pregos fincados no
alta do cranio, pois, diz a tradigiio, “Exu naoc tem cabega para suportar cargas”.
Uma vez assentado, o Exu é considerado africano.

No caso dos iniciados no candomblé oriundos da umbanda e que ja possu-
em o préprio terreiro, a estitua do Exu de umbanda ¢ colocada ao lado do
assento do Exu-escravo. Assim, muitas vezes sdo encontradas no mesmo espa-
¢o (a casa de Exu), mas separadas por uma divisdria, as duas representagdes do
mesmo espirito: a “africana” e a umbandista. No terreiro de Fernando de Ogum,

Y Na nagio efon, o assento de Exu é fabricado sobretudo com argila, enquanto em outras nagoes
sao usadas de preferéncia ferramentas em forma de tridente, correspondende cada uma delas a um
Exu determinado. Fstas sdo vendidas prontas nas lojas especializadas em cultos afro-brasileiros.
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REPRESENTACAO DE UMBANDA
DA POMBAGIRA MARIA MULAMBO
DE FERNANDQ DE OGUM

REPRESENTACAO DA MESMA POMBAGIRA,
REAFRICANIZADA SQB O NOME OF INDA
LEBA DANDASIN

da ] i
nacio efon, a mesma pequena construgdo guardava a estdtua de sua Maria

Mulam i
bo e o assento em argila que representava seu lado africano, batizado
C€om o nome de Jinda Leba Dandasin .

N N g
. @ nacdo efon, o Exu de umbanda é fixado exclusivamente em um terreiro
independente

! , 15t0 €, durante a abertura de um novo terreiro. Nos casos dos
filhos-de-

santo de Alvinho de Omoly, como Fernando de Ogum, 0 mesmo espi-

nto pode, entdo, manifestar-se em duas linhas diferentes: de um lade, a de urnbanda

e, do ou “nagao” 2
, tro, a de “nagao” (de candomblé), na qual serd africanizado. Assim, du-
r

Iante uma festa dedicada a sua Maria Mulambo, Fernando de Ogum se apresen

" Xisté N 2 .
A coexisténcia dos dois nomes ¢ comum 3 maiotia dos iniciados. Miriam de Omolu que recebe
i

a Ciganinha da Estrada apresenta-a
. . -2 50b 0 nome africano de Akolofemi
Baiana do Malandro, filha-de-santo de Alvin e e 2 forma,

de Exus, cujo elemento masculino,
¢ ¢ clemento feminino, Jebarai,

P ho de Omolu, mostrou-me €m scu tefreiro um casal
4ra, era a representacio africana do Exu-Caveira de umbanda,
" N

a da Pombagira Maria Padilha.

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

tou no salio de seu terreiro vestido com uma suntuosa roupa vermelha, por cima
da qual usava o ojd (faixa larga dec pano apertada no peito) e os dois atakars
{faixas de pano amarradas nos ombros e que se cruzam no peito abaixo do 0ja),
elementos catacteristicos da roupa dos orixas, assimilando dessa maneira o
espirito de umbanda as divindades africanas.

Essa “mistura” é firmemente criticada por Celinho de Barabd, em sua defe-
sa da separagao dos espagos de culto:

Fu canso de dizer: o trabalho que eu desenvolvo com Exu nao afeta o orixa

em aspecto algum. Porgue mesimo eu sendo iniciado no candombié, mesmo

eu sendo um zelador de santo de candomblé, o meu trabalho de Exu ¢ i parte.

No momento em que eu eslou louvando a Exu, ndo sc mexe em ibd (assento

do orixd], ndo sc cuida de sanlo, .é um trabalho de Exu, sem misturar com

orixa. E que muitos Exus se colocam como Exus-orixas, como orixds, até nas

vestirmentas. E cssas Pombagiras que viram Maria Padilha, Maria Mulambo,

bota ojd, bota atakai, pano-da-costa... isso nunca aconteceu com o meu Exu!

Celinho de Barabd, por sua vez, faz nitidamente a distingdo entre, de um
lado, um terreire inteiramente dedicado ao culto do Exu de umbanda (Barabd),
que fez a fortuna de seu médium, e, do outro, o terreiro de candomblé, no qual
sc trata dos orixads. No entanto, ¢ isso me parece muito significative, se o terrei-
ro de candomblé estiver afastado no espaco (Piabetd, distrito de Magé, extrema
periferia do Rio), o terreire dedicado a Barabd coincide, todavia, com o espago
domeéstico de seu médium. Na maioria dos casos, esses dois espagos se mistu-
ram, determinando uma necessaria africanizacao do espirito vindo da umbanda.

As vezes, acontece de essa africanizagdo conduzir a iniciagao (a feitura) de
uma Pombagira, como se fosse um orixa's. Identificar-se com tal espirito, re-
presentagaoe da prostituta, da mulher perdida por exceléncia, revela uma mu-
dan¢a fundamental na imagem gue se tem desse espirito. De estigma, a posses-
sao por Pombagira se tornou hoje sindnimo de “chique e bonito”, como diz
Maré de Oxumaré:

Naumbanda, a Pombagira vinha para mostrar o erre das mogas, das mulhe-

res. Hoje em dia, a gente nao vé mais isso, o que naquela época se pronuncia-

va e falava... [a muiher possuida por Pombagira] era tida como muther

¥ Virios informantes assinalaram a iniciagio de Pombagira na nagio angola como o “deno da
cabega” de médium. Infelizmenle, sempre que tentei entrar cm contato com um desses iniciados,
0s rasttos se apagavam e o encontro se revelava impossivel.
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vagabunda, na época era assim, o preconceito era grande e o povo dizia:
" - .
Perdeu a virgindade, nossa senhoral” Agorando, agora é chigue e bonito!

Se ser possuido por Pombagira perdeu hoje sua conotagio negativa, isso
significa que se possa iniciar abertamente um médium no culto desse
espirito sem entrar em conflito com o ideal de ortodoxia. Como, entio, iniciar
um médiL{m 10 culto de uma Pombagira, isto ¢, um Exu feminino, se ele nio
existe na Africa? Encontrando um equivalente feminino do Exu-orixi no uni-
verso africano do candomblé: lami Oxorongd, a grande

nao

feiticeira invocada ao
lado de Exu no ritual do padé's. Essa identificacdo, que faz tremer a maioria dos
puristas do cal’ndomblé, fundamenta-se em uma minuciosa comparagao dos
universos simbélicos da umbanda e do candomblé. Elas tém em comum o
dominio, atestado, da magia negra e uma relagdo com tudo o que é marginal.
Marcio e Antonivaldo, um pai-de-santo ketu e outro ©0gd, ambos muito preocu-
pados com a pureza africana, reconhecem a proximidade das duas entidades
n‘ms ndo chegam a identificar uma com a outra: “Toda mulher é ajé, feiticeira:
Todas sao feiticeiras, a causa de lami. Entdo, talvez, o povo confunda isso. Mas o
temn nada a ver, porque Pombagira é umbanda, Brasil, e lami Oxoronga é Africa”.

A mefma preocupacio de distinguir bem os dois universos simbélicos — o
Brasil e a Africa —, a0 mesmo tempo em que se buscam as possiveis semelhancas
eontre elementos de proveniéncia diferente, anima os discursos de Alvinho de

molu:

Eu acho que hi até alguma coisa muito semelhante [entre elas], porque as
iamis sdo aquelas que cultuam tudo o que € estragado, aquelas coisas po-
dres. Mas nem toda Iami se submete a certas coisas como a Pombagira, que
fala que ela vem para fazer a vida da pessoa se depravar. A parte do feitico
talvez venha a igualar.. As iamis comem todas aquelas coisas que sdo coloca-
das aos pés dos orixds, por trés dias as iamis comem aquelas coisas podres: os

v - . .
0vos, principalmente os ovos podres, isso tudo é aquilo de que clas mais
gostam. Dd coisa fresca e elas nao aceitam!

Lis novamente cxpressa a aproximacdo entre Pombagira e lamni Oxoronga
formulada por Monique Augras (1989). Sc a Pombagira parece conservar algu-
mas caracteristicas da feiticeira africana, isso ndo constitui uma permanéncia
de tracos africanos no universg umbandista, mas antes uma legitimacio desse

* Cf. capitulo 1.
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espirito no contexto do universo africano. Afirmar que a Pombagira tem pon-
tos em comum com lami Oxorongd, mesmo mantendo separados os dois uni-
versos de origem, equivale a subtrair o espirito de umbanda do contexto “dege-
nerado” dos cultos sincréticos, para reinterpreti-lo em uma Gtica africana e,
portante, legitima.

Por conseguinte, a0 menos em teoria, pode-se “fazer” um Exu feminino
como se fosse uma lami. £ o caso de Waldemar de Oxaéssi, iniciado na familia-
de-santo efon, mas que se tornou jeje ap6s a afiliacdo de seu pai-de-santo a essa
nacao de candomblé, Ele iniciou um rapaz no culto de Exu Akessan € uma
mulher no de lami, considerada uma qualidade {feminina do orixd Exu. Essa
iniciagao, que poderia indlgnar os “depositdrios da tradigao”, €, mesmo assim,
perfeitamente légica, se levamos em conta as correspondéncias existentes cn-
tre as divindades e os espiritos. Evidentemente, para que o pai-de-santo possa
iniciar alguém no culto de lami, esta deve ser considerada uma quatidade de
Exu, isto ¢, um Fxu-orixa ¢ ndo um Exu-cgum de umbanda. Logo, Waldemar
nao é partidario da identificagao de Tami com Pombagira: elas sdo diferentes,
pois Tami ¢ uma qualidade do orixd africano Exu. Sua legitimidade ¢, dessa
mancira, confirmada'”. '

PPara subtrair os espiritos umbandistas do &mbito da marte e de sua inevitd-
vel poluigio, eles devem ser transformados em aigo diferente. A existéncia no
candomblé de uma das multiplas fungdes de Exu - o Exu-escravo do orixa -
torna possivel a reinterpretacao dos exus e das pombagiras de umbanda em
termos “africanos”. O espirito desencarnado se v&, assim, submetido ao orixd
africano, dono da cabeca do iniciado ou, ainda, como no caso de Waldemar de

Oxossi, metamorfoseado em um dos diferentes avatares de Exu, o que permite
a iniciagio no candomblé.

O que estd aqui em jogo ndo € o respeito por uma ortodoxia preestabelecida,
e sim a adaptagdo de um modelo ideal segundo uma logica “africana”. O exem-
plo da reafricanizagdo dos exus e das pomnbagiras de umbanda mostra a enor-
me plasticidade desses fendmenos religiosos, cuja pratica ritual é feita de ar-

ranjos e adaptagdes constantes.

? PDyrante nossa entrevista, Conceigao de Exu, iniciada por Waldemar de Oxdssi no culto de lami
Oxorongd. manteve um discurso muito ambiguo sobre sua iniciagiio. Apds ter compreendido que
seu imiciador ja me havia revelado a qualidade de seu Fxu, ela afirmeu que ji the haviam dito
“"que 550 Ndo era possivel, pois fami seria uma das qualidades de Nana Buruku”. A discussio
sobre a legitimidade das agoes rituais ocupa lugar central na vida dos iniciades no candomble, ¢
est4 igualmente na origem das freqiientes reformulagdes das aliangas entre médiuns e pais-de-
santo, expressas por meio da afiliagdo por obrigagdoe (cecimontia ritual).
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CAPITULO V

O PODER CONTESTADO

Ao explicar a alianga que une 05 homens aos exus e as pombagiras, os médiuns
constantemente ressaltam dois fateres em seus relatos: de um lado. a ajuda que
lhes ¢ fornecida pelos espiritos protetores no plano material e no processo de
ascensao social; do outro, o poder e a seguranga fornecidos pelos espiritos em
caso de conflito com a hicrarquia religiosa, Os exus ¢ as pombagiras revelam
ser mediadores que facilitam o xito dos médiuns, questionando perpetua-
mente, a0 menos no discurso, o poder daqueles que ocupam posigdes hierdr-
quicas superiores. Mas, apesar da rebelido declarada contra a autoridade que
acompanha a maioria de seus relatos, os médiuns ndo contestam realmente a
ordem estrutural da sociedade brasileira; usam antes a légica em agao no seio
desta. Como Roberto Da Matta (1983) demonstrou, a socicdade brasileira se
articula em torno de miltiplas mediagdes entre os diferentes niveis da hierar-
quia social, verdadeira sociedade relacional em que a intervengao de alguém
“poderoso” pode resolver qualtquer problema e as relagbes sdo mais importan-
tes que as capacidades individuais. Seguindo a mesma logica relacional, a pro-
tecdo dos espiritos transforma em realidade o que os médiuns nunca poderiam
obter exclusivamente por seus esforos.

Com efeito, raramente a ascensdo social é considerada no Brasil o simples
resultado do trabalho. O brasileiro nio fica rico trabalhando, e sim gragas a
sorte, 3 intervengdo de um padrinho (ou madrinha), de um padroeire ou de
alguém que o ajuda a avangar. A intervengdo miraculosa de um mediador que
mudou sua vida sempre ¢ lembrada na histéria de vida do médium. O Exu
encarna com peifeigio esse mediador ideal: cle é o “compadre” ao quail o
médium deve seu sucesso. Sua presenga ao lado do médium €, portanto, indis-
pensavel a seu éxito!. O espirito convive, como um sujeito por inteiro, com seu
médium, influindo diretamente em sua vida. Assirm, 05 exus e as pombagiras
sdo o amago de toda uma série de dramas, tanto pessoais quanto rituais, que
questionam as relagdes de poder no seio da hierarquia.

' O apadrinhamento é vivido no Brasi} como um verdadeiro prolongamento da estrutura de
parentesco. O padrinho representa uma ajuda constante na vida social de afithado, um mediador,
alguém gue sempre intervém nos momentos criticos. Ter padrinhos (ou madrinhas) equivale a ter
um patriménio retacional que facilita o sucesso na vida cotidiana.
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O CONFLITO COM A HIERARQUIA

A passagem da umbanda para o candomblé é caracterizada, na maior parte do
tempo, pela dificil acomodacdo a uma nova realidade ritual, em que os espiri-
tos dos exus e das pombagiras nio encontram mais seu lugar. A luta para sc
afirmar como médium reconhecido, com seu préprio patriménio de espiri-
tos protetores, pode se transformar em gucrra mistica entre um pai-de-santo
Ou uma mae-de-santo que “nio aceita” e os espititos do novo filho-de-santo.
O candidato  iniciagio no candomblé passa, entao, de um terreiro a outro, até
encontrar aquele que aceite seu Exu ou sua Pombagira ¢ nio coloque em divi-
da sua alianga com os espiritos.

Celinho de Barabd, que no momento de sua iniciacio no candomblé ja era
médium de umbanda, com terreiro e ctientela, relata a negociagio anterior a
sua conversao:

Mesmo o meu pai-de-santo aceitando essa colsa, © meu Exu preleriu conver-

sarcom cle. Endo fez nenhum tipo de exigéncia. Ele disse que aceitava c era

de pleno acordo com tude o que ia ser feito, mas que ele [o pai-de-santo)

colocassc as condigdes postas pelo candomblé, o tempo quccle deveria ficar

sem incorporar, tudo isso, e se realmente ele voltaria sem nenhum problema...

“Claro que o senhor tem toda a liberdade para vir na hora que o scnhor

quiser, isso nio afeta em nada” ... Eassim se fez, um ano depois, ele voltou.

O cnorme respeito que marea as relagdes entre o pai-de-santo de candom-
bi¢ ¢ o espirito de scu futuro iniclado mostra bem o pader que o 1epresentante
de uma religido considerada superior e mais poderosa que a umbanda reco-
nhece nesse Exu. Assim, Celinho de Barabd nao teve que sofrer as humilha-
¢6cs vividas pela maioria dos médiuns vindos da umbanda, proibidos de rece-
ber seus espiritos durante o primeiro ano apéds a iniciagio no candomblé, pois
ja cra na época urn médium confirmadao. Gragas & fama, pode, “com a autoriza-
cdo do pai-de-santo®, ficar com o terreiro, que se transformou em casa de
candomblé. Essa passagem sem ruptura da umbanda para o candomblé, embo-
ra em oposicdo as regras hierarquicas deste, que fixam em scte anos o tempo
mfnimo para abrir um terreiro independente, é legitimada por ur doem outor-
gado pelos deuses no nascimento: o cargo de pai-de-santo. Reivindicar csse
cargo como um dom de nascimento ¢, para o novo iniciado, uma estratégia
cficaz, a fim dc cvitar o periodo de subordinagio que o teria situado na parte
inferior da escala hicrdrquica, acarretando a perda de seu poder ¢ de sua auto-
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ridade litirgica. No caso de Celinho, no momento da iniciagéo, 05 anos passa-
dos na umbanda foram levados em consideragdo, o que representou um’r‘cco-
nhecimento implicito da realidade da alianga entre o médium ¢ seu? espmtc:js.
Mas é preciso notar que, na maicr parte do tempo, o reconhecimento da
legitimidade dos espiritos e de sua alianga com os i-niciados reﬂsul\::a;:!ee:l:
longo processo pontuado por conflitos com a hierarquia. to c-aso c e
de Oxdssi, pai-de-santo jeje, que foi possuido pela Pombagira Mafla adi
aos quinze anos de idade, quando j4 estava iniciado no cando.mble. Essa pos
sessiio ingsperada, por um espitito que nao deveria ter sc manlt’csta!c.lo em um
iniciado no candomblé, desencadeou uma verdadeira crise na famnh:.i-dmsan-
to e conduziu seu iniciador, Jovino de Omolu, 2 expuls:‘n-lo.d(’) terreiro, mar-
cando assim a desaprovagio dos orixds: “Jovino botou o ibd (o asscr‘xto da
divindade] no barracdo, ele falou 'vocé estd virando pai-‘de-sfanto,. esta rece-
bendo Pombagira, vocé estd aprontando, entdo vocé ndo ¢ mais quisto dffntro
do axé [do terreiro)’. E ele mandou Oxdéssi bater em mim... ¢ 0 santo me deu
uma Ximba na frente de todo mundo!” . . .
A intervencio sobrenatural do deus que, apds ter possuido o “filho”, casti-
ga-o violentamente € o sinal de sua desaprovagao dian}c de um com portam?n-
to que desafia o modelo ideal de ortodoxia. Mas também, e sobreu.:do, Si.lnC!O-
na um comportamento que desafia a estrutura hierarquica do lcrretro:-o jovern
iniciado “faz” o pai-de-santo, quando enfrenta abertamente a autoridade de
seu iniciador, a0 qual, apesar desse conflito, permanecerd ligado ao longo de
sua carreira religiosa por causa de seu Oxossi, “que s6 aceita comer freceber 0s
cuidados rituais} de sua mio”% .
Jovino de Omolu, pai-de-santo de Waldemar de Oxossi, resolveu assim o
probiema: -
Eu ia muito visiti-lo, cle morava até perto de minha casa. £u ia toda segun-
da-feira 14, dia ern que Waldemar dava cssa consulta com essa Maria Padilha.
Muitos clientcs, ganhava joia, ganhava carro, ganhava dinhciro, ¢ssas coisas
todas. Um belo dia essa Maria Padilha me chamou, ela disse assim mesmo:
“Sinhd Jovino, eu hoje vou fazer uma coisa e depois nés vamos conversar”.
Ela preparou um fogareiro de brasa, eu vi, isso cu vi, e tenho pro.vas de
pessoas que viram comigo. Ai essa Maria Padilha fez aquele fogareiro, cla

105 orixds dependem dos culdados dos “filhos” para “comer™. E pelos sacrificios de animais ¢ as
oferendas de alimentos rituais que os deuses se alimentam, recuperando a energia (o axé) gasta af;
proteger os “fithos®. Sc os iniciados ndo nutrirem scu orixd, este ficard "lraco” demais para ajuda.
los a alastar as influéncias negativas,
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vestia essas roupas pretas e vermelhas, ela tirou a calga dele, sentou em cima
do fogareiro ¢ mandou me chamar, assim mesmo. Ai disse: “Vocs ests vendo
is50 Scu Jovino?”. E o fogo estava ali ¢ cla mandava abanar. Ai ela disse:
“Olha, se algum dia vocé ver o Waldemar comigo de nove, cu nio sei,
porquce agui eu estou indo me embora, porque ele estd fazendo muita coisa
errada ¢ cu nio estou gostando, mas como vocé nio acredita, eu estou te
provando isto”. Apds isso ela mandou um rapaz que estava l4 tirar gelo ¢
agua gelada da geladeira e botar num balde, e eu ¢stou olhando. Quando ¢la
levantou daquilo, ela ficou em posicdo assim de curva, Ievantou a saia e
mandou que pegasse aquela dgua gelada e jogasse em cima. Jogaram e eu
estou olhando. f\i clasentou, conversou, conversou, conversou, e disse: “Agora
pode pegar nas nadegas do meu filho para ver se estio queimadas”. Nio
estavam queimadas, ela foi embora, deu adeus, se despediu, e nio tinha
nenhuma marca de queimado.

Nessa histéria extraordinaria, embora o pai-de-santo reconheca a realidade e
o poder do espirito de seu filho-de-santo, ele p faz para logo contestar sua legiti-
midade ao afirmar a ruptura da alianca entre o espirito e seu médium, por causa
dos erros cometidos por este. Ele questiona a posicio de autoridade de seu inicia-
do, mais célecbre ¢ mais rico que o iniciador, duvidando da veracidade de sua
possessiio. Maria Padilha de fato estava all, mas agora se foi para sempre.

O Exu e a Pombagira constituem, por sua simples presenca, um desafio
direto ac pai-de-santo de um terreiro que detém o monopdlio do sagrado. K ele
quem deve garantir a mediacio entre as divindades e os individuos - clientes
ou iniciados. A concorréncia desleal exercida pelos espiritos dos exus e das
pombagiras é, pois, um ataque direto 3 superioridade do pai-de-santo, cujo
principal mcio de comunicagio com os orixas € a adivinhacio pelos bizios.
Os clientes, fonte principal de renda para o terreiro, em geral preferem o con-
tato direto com o espirito, isto ¢, falar com ele ¢ receber seus conselhos, a
consulta ao ordculo em que é um homem (o pai-de-santo) que fala. Os exus sio
0s espiritos mais procurados pelos clientes, pois “sio venais e resolvem os
problemas mais rapido™. Para os pais e maes-de-santo de candomblé, aceitar
o:s exus ¢ as pombagiras significa, portanto, submeter-se a urna dupla obriga-
gao.: dar prova de tolerancia para com esses espiritos, estrategicamente reafri-
¢anizados, para aumentar o nimero de iniciados do terreiro, e delimitar espa-

*Entrevista com Sérgio de Oxala, nagac cfon.
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cos de culto diferentes — o terreiro para os orixs e o espago domeéstico {ou um

terreiro independente) para os exus — a fim de que possam garantir para si o
monopdlio da mediagdo com o sagrado.

Todo conflito possivel entre iniciador e iniciado assume, entao, uma
conotagdo econdmica, ja que a critica da estrutura hierarquica do candomblé
estd intimamente ligada ao processo de ascensdo social e ao éxito econdémico
do médium. Ele precisa, entdo, dispor freqiienternente de aliados sobrenatu-
rais para garantir a sobrevivéncia. Foi a razdo que levou, por exemplo, Palmira
de lansa, mic-de-santo da nacdo ketu, ligada ao Axé Opo Afonjid do Rio, a
aceitar a possessio por Pombagira de Edi de Temanja, uma de suas [ilhas-de-
santo: '

Ela foi mie pequena de umbanda uns oito anos. Ela foi feita de Temanjé

numa casade angola, mas antes dos sete meses de santo, a Pombagira Mulambo

virou porque nio tinhasido assentada. Esta Pombagira foi sempre quem deu
consulta, sempre quem deu dinheiro, sempre quem sustentava cla, aelacaos
filhos dela. Entdo nao era justo que eu proibisse. Tanto que sempre que a
Pombagira queria ir embora, eu dizia ndo, porque cla tinha ainda quatro
filhos menores quando o marido morreu e precisava sustentar os fijhos...e

ficou com um saldrio minimo do INTPS... entao, eu nao vou, como dizer, tirar

fonte de sustento!

A Pombagira de Edi de lemanjd, Maria Mulambo da Figueira, foi, portanto,
reafricanizada e recebeu o nome de “nacao” (de candomblé) de Leba Mulambo
Baraji, tornando-se, assim, escrava de Iemanja. Todas as tercas-feiras, Edi da
consultas, ficando possuida das quatro horas da tarde até as trés horas da ma-
nha. Recebe uma média de quinze a vinte clientes por sessdo, que vém consul-
tar o espirito tanto por questdes de ordem material quanto por brigas conju-
gais, doengas ou dificuldades profissionais.

As consultas constituem a fonte de renda da maioria dos médiuns oriun-
dos da umbanda que se iniciam no candomblé, ainda que, na verdade, exista af
uma contradi¢ao com o ideal de ortodoxia do candomblé®. Os médiuns legiti-

* Deve-se levar em conta lambém o fato de que a maioria dos médiuns em questao sio oriundos
das camadas mais pobres da populagao. Fles fazem parte do grande contingente de trabalhadores
da economia paralela, que vive de pequenos trabalhos e do comércio ambulante. A alianga com
0s exus eas pombagiras permite gue entsem em concorréncia, no mercado religioso, com as outras
instancias do sagrado. Ter um espirito poderoso equivale, portanto, a garantir os meios de sub-
sisténcia e, as vezes, a construir a propria fortuna.
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FIGURA 6 - AS VIAS ASCENDENTES DE AFILIACAO RELIGIOSA

NA MESMA FAMILIA-DE-SANTO

iniciacaa
-===- filiagdo por obrigagio

A Cristidvao de Ogunjs (1)
8 Alvinho de Omolu

C Maria de Xangd

[ Baiano de Xanga

E Eliete de lemanjs

F Edi de Omolu

G Ana e Oxum

H Jovino de Obaluzié

i Hordcie de Logunedé
] Waldemar de Oxossi
K Gamo de Oxum

L Abrao de Oxum

M Sandra de lemanjs

N Vera de Qgum

O Conceigio de Exy
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mam essa utilizagao dos espiritos pela necessidade de praticar a caridade, tal
como é preconizada pela umbanda, pois, dizem eles, “quando se entra na
umbanda, faz-se o juramento de nunca fechar a porta aos necessitados™®.

Nos terreiros em que o chefe ji “tecebe” um exu ou uma pombagira, 05
novos iniciados sdo incitados a entrar em transe com esse espirito, 0 que nem
todos aceitam bem. No caso de Sandra de lemanija, iniciada por Abrédo de Oxum,
filho-de-santo de Waldemar de Oxdssi, esse constrangimento provocou um
drama que levou a uma reestruturacio das relagdes entre o iniciadore a iniciada.
No terreito de Abrio de Oxum, eram muito fregiientes as cerimdnias durante
as quais os filhos-de-santo eram possuidos por Exu ou Pombagira. Sete meses
apds sua iniciagdo, Sandra foi submetida a um ritual para deixar “passar” {ma-
nifestar-se) 0s exXus, com a permissao de seu orixd. Como os outros iniciados do
terreiro, ela incorporou dois exus, um masculino e um feminino. Todas as
tercas-feiras, ela devia estar presente no terreiro, “pronta para receber os exus
para que os clientes pudessem consulta-los”. Essa obrigagdo de entrar em tran-
se desencadeou a crise que opds Sandra de lemanjé a seu iniciador. Ela resolveu
procurar Jovino de Omolu, seu bisavé-de-santo no parentesco religioso, pois
havia iniciado o pai-de-santo (Waldemar de Oxossi) de seu pai-de-santo (Abrao
de Oxum). Nessa época, entretanto, Jovino de Omolu ja se tornara seu avo-de-
santo, pois Abrio de Oxdssi tinha realizado sua cerimonia dos sete anos de
iniciagio (decd) no terreiro de Jovino, tornando-se, assim, scu filho-de-santo
por obrigacio, isto &, por afiliagdo religiosa®.

Jovino propos a Sandra que ela ficasse sob sua protegdo espiritual, filiando-
se a seu terreiro. Dessa maneira, Sandra de lemanja resolveu o conflito com seu
iniciador tornando-se sua irma-de-santo. A obrigagdo para a iniciada de se
submeler ao iniciador foi neutralizada pela passagem de Sandra para o0 mesmo
nivel hierdrquico ocupado por ele na familia-de-santo. £ gracas a cssa mobili-

5 Entrevista com Edi de Omolu, nagio efon. Na época de nossa pesquisa, ele recebia o equivalente
a dez délares por cada consulta com sua Pombagira, sem limite de tempo. Na mesma épaca, a
Vova Cambinda (preto-velho), outro espirito desta médium, s recebia o equivalente a cinco
délares, a metade do prego da consulla com a Pombagira, pois “esta tltima era o espirito mais
procurado peles clientes”.

Pode-se. com efeite, mudar de terreiro ou de nacdo realizando as cecimdnias rituais (obrigegdes)
ligadas ao ciclo de iniciacdes - depois de um, trés, cinco, scte, quatorze e vinie e um anos - com
outro pai-de-santo ou outra mée-de-santo. Fica-se, assim, sob a protegio do ultimo, tornando-se
seu “filho”, embora se guarde a origem. Waldernar de Oxdssi foi iniciado no ritual efon, mas hoje
é jeie, em razdo “da troca das dguas” de seu pai-de-santo. Ele €, portanto, efon por filiagdo
religiosa e jeje por afiliagéo.
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dade ascendente no seio da mesma familia-de-santo que a ordem hierirquica é
negada e que as relagdes de poder sio rencgociadas no candomblé’.

A afiliaciio a um novo pai-de-santo, na mesma familia-de-santo ou entre
nagoes diferentes, ¢, pois, um meio eficaz de negociagao. Os erros sempre sdo
re.:cuperéveis, sem que instancia alguma ponha um ponto final nas nego;ia-
¢6es: o adepto simplesmente troca de mediador. A circulacdo dos médiuns nio
se limita, portanto, 4 passagem de uma modatidade de culto a outra; essa passa-
gem também pade ser feita no interior da mesma familia-de-santo. As relagoes
de poder entre iniciador ¢ iniciade, como as categorias religiosas que foram
analisadas no capitulo precedente, estio em constante reorganizagio

.

A FALA DOS ESPIRITOS

A despeito da mudanca considerdvel da imagem que os cultos afro-brasileiros
oferecem de si mesmos, ser iniciado no culto de Exu, ou incorporar os exus-
eguns, ainda ¢, nos dias de hoje, sinénimo de perigo e poder. A alian¢a com Exu
sempre estd cercada de um halo de marginalidade. Esse perigo, inerente a
qualquer contato com Exu, reflete-se na percepgdo que os outros :rém dos “fi-
lhos” de Exu ou de seus médiuns de umbanda, Ser ligado a Exu significa ocupar
urr} espaco perigoso entre o bem e o mal, que os outros mantém cuidadosamen-
te a distdncia, assim como significa ter uma “cabeca quente”, um ori ajé
quem ¢ conveniiente manter prudéncia. ’ e
) Na realidade, o que parcce caracterizar melhor os filhos de Fxu é que eles
szfo 1:nuit0 diretos e francos, o que freqgiientemente os leva a infringir ;Iordem
hfer‘arquica do terreiro. Um filho de Exu nio mede as palavras, ndo aceita o
C?dlgo em vigor no candomblé, em que os conflitos, de forma geral, sio resol-
vidos por fuxicos. Ele nio tem medo de desencadear um conflito 1’10 seio d
grupo de culto, pois sua natureza quente, definida pelo “dono da cab "o
deixa uma brecha para a transgressio. e
Marca espiritual, portanto, mas que também se traduz fisicamente. N
dade, em todes os relatos dos “filhos” ot

de Exu, ou de se edi
s us médiuns provenien
da umbanda, encontramos urn elem ; -

nt 5 O Exu orixa u exu
e QO con ta]]te - Xa ou os 5-
Cgu“s (CXUS ¢ pombaglras) gOStam de marcar seu Cava]o LA faClIldade <om a

Fssa estra a i -
5 €gia ¢ muito
? teg ito comum. Seis dos médiuns entrevistados tinham resolvido dessa manceira

as divergéncias <cam seus iniciadores (cf. Fj v AT, 993
s (cf. 1Bura 6} é[Oniq T aljo { a. az
e X . ug BOSJ'E - 1 195-0) 1.
referéncia ao mesmo tipo de cstratégia Na minade Belém : I - “
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qual os médiuns de Exu caem, tém acidentes ou se ferem parece ser uma de suas
caracteristicas: no candomblé, diz-se que Exu gosta de deixar sua marca nos
filhos. A primeira manifestagao do espirito (Exu ou Pombagira) em geral €
caracterizada por uma extrema brutalidade. Assim, a primeira vez que Terezinha
de Oxum foi possuida por Maria Mulambo da Calunga, esta a eshofetecu vio-
lentamente para marcar sua chegada®. Maria Auxiliadora de Xangd traz as
cicatrizes de sua alianca com Maria Mulambo:
A minha Maria Mulambo, quando viveu nessa terra, foi mulher de malan-
dro. Ela diz que era mulber de marginal, para ela qualquer negocio € negd-
¢io. Na inicio, logo assim que ela comegou a dar em mim, ela me cortava.
Tenho os brages todos marcados {mostra as cicatrizes]. Ta vendo os talhos?
Ela nunca me explicou por que é que ela me cortava. Um dia, a gente estava
na casa de Exu e 1a tinha um caco de vidro no chio. Ela [a Pombagira] o
pegou ¢ botou as minhas maes para tras. Quando cla foi embora, que eu
soltei os bragos que estavam para trds, eu estava toda lavada de sangue. Al
uma outra mulher do terreiro falou: “Um dia que ela estiver ai, eu vou
conversar comn elal” Nio sei o que elas discursaram, néo sci o quc ela pediu,
o que a outra prometeu, sO sei o que a minha irma [de santo] falou pra mim:
“Nunca mais ¢la vai cortar vocd!” Gragas a Deus, nunca mais ela se esquen-
tou assim. Mas no inicic ela cortava mesmo, cortava fundo. Nao era talhinho
superficial, era talhinhe fundo, de vocé olhar e ver aquela carne branquinha.

Como as pormbagiras sio esposas de marginais, seus médiuns também de-
vem trazer inscritas na carne as marcas dessa marginalidade. Ser mulher de
malandro no Brasil significa ser mulher que apanha, mulher que aceita qual-
quer coisa de seu homem. Os espiritos dos exus e das pombagiras assinalam,
portanto, sua alianga com os seres humanos através do castigo fisico: aceitar
este equivale a estabelecer uma relagdo de dependéncia com o espirito, relagao
em que o sexo nio tem qualquer pertinéncia, pois o espirito, mesmo feminino,
reproduz o modelo masculino de dominagdo sobre um médium quec é domina-
do. E por ter-se dobrado  vontade do espirito que o médium nao sofrera mais

violéncia e obtera riqueza, forga e poder.

¥ £ sempre muito dificil analisar as histérias de vida dos médiuns de umbanda e dos iniciados no
candomblé, pois, em seus relatos, a passagem do “eu” a0 "outro” é constante, No momento da
entrada em transe, o médium so estd presente fisicamente, o que age nele € o espitito. No caso
presente, poranto, & a Pombagira Maria Mulambo quem dé uma bofetada e¢m Terezinha de
Qxum, para marcar scu “cavalo” e afirmar sua presenga.
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Outra constante dos relatos dos médiuns possuidos pelos exus e pelas pom-
bagiras no candomblé ¢ a refagdo de protecio que ligatia o pai-de-santo aos
espiritos de seus fithos-de-santo, Nesses relatos, o chefe do terreiro aparece
sendo forcado a aceitar esses espiritos, pois reconhecer o poder dos espiritos
¢quivale a reconhcecer a legitimidade do poder de seus inictados. Assim, em
todos os relatos, os exus e as pombagiras ajudam os iniciadores de seus mé-
diuns, e provam, por isso, sua realidade. Embora devam limitar-se ao espago
doméstico, reafirmam sua autoridade gragas a cste elemento que estd na base
de toda conversio no candomblé: a cura mistica’. A relagio de subordinacio
queliga o iniciado ao iniciador ¢ assim derrubada: se o iniciado precisa do pai-
de-santo para qualquer mediagdo ritual com as divindades, o pai-de-santo de-
pende dos espiritos de seu filho-de-santo para sua protegdoc. Em outros termos,
uma divida liga o “pai” ag “filho” por meio da afirmagido do poder desses
espiritos.

Aquele que nio reconhece o poder dos espirites desencadeia um conflito.
Ora, embora no candomblé um filho de Exu PoOssa atacar a hierarquia do terrei-
ro de maneira discreta, este nio é o caso do médium oriundo da umbanda. Um
iniciado no culto de Exu, em razio do papcl desempenhado por esse orixd no
plano mistico e do mede da feiticaria que ele suscita, nao precisa do que se
pode chamar o discurso paralelo do candomblé: os fuxicos-de-santo. Ele nio
participa dessa dindmica comum a todos os iniciados em um terreiro de can-
domblé, a quaiconsiste em uma submissio aparente a estrutura hierirquica e
em sua critica por meio de um conjunto de acusacées organizadas nesse dis-
Curso paralelo. Ao contririo, os iniciados que “recebemn” os exus e as pombagiras
de umbanda, quando nao estio possuidos por seus espiritos (quando estac de
cara linipa), nunca ousariam atacar diretamente a hierarquia do terreiro. Ao se
apoiarem na suposta inconsciéncia do médium durante a possessio, recorrem
a fala dos espiritos, unicos responsaveis pelo que ¢ dito. A critica se torna legi-
tima, pois ¢ um espirito que a profere e nio o Iniciade. Para impedir esses ata-
qudes, o pai-de-santo contestado deve, entdo, desacreditar o espirito acusando o
médium de smulacio®,

A histéria de Sandra de Oxum é um bom exemplo dessa estratégia. Na
época de sua iniciagcio no candomblé, cla ji incorporava uma Pombagira

* Como no tasa de Cristovio de Ogunija, que ¢ forgado a aceitar os caboclos apds a cura feita por
USS€S eSPintos.

"Eocase defavino de Omoly, que responde ao desafio de sey fitho-de-santo, Waldemar de Oxossi,
pondo cmddvida a veracidade de sua alianga com a Pombagira.
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Cigana, uma hingara chamada Vadinha Ratzd. Depois de longa experiéncia
na umbanda, ela decidiu ser iniciada por Gamo de Oxum, fi
Baiano de Xangd, mas, ¢

lho-de-santo de
vista a dificuldade dos efon de aceitar a possessio por

Exu”, ninguém cuidou de sey “lado umbanda”, de sua Pombagira. Durante o

primeiro ano, Sandra se submeteu a regra segundo a qual é proibido incorporar
um Exu, mas logo a Cigana voltou a se manifestar, pois “ela queria trabaihar”.
Sandra entdo se afastou do terreito de seu iniciador e se juntou ao de Alvinho

de Omolu. Em seu relato, o possivel confiito com o pai-de-santo, causado pela

presenca de sua Pombagira, é resolvido pela intervencio, durante a adivinha-
¢do, dos orixas de Sandra, que pediram ao pai-de-santo para aceitar os espiritos
da médium. Sandra ressalta, assim, a legitimidade de seus es

piritos, e principal-
mente de

sua Cigana, reconhecida até Por seus orixas. Logo, se os orixas os
aceitam, por que um pai-de-santo nio farta igual?

Segundo Sandra, Alvinho de Omoly teria aceitado sua Cigana desde o pri-
iro contato. Ele teria até infringido a proibigio da possessdo pelos exus-

Cguns em seu terreiro, para receber melhor esse espirito, cuja forca e eficacia
reconrthecia, pois teria falado long

me

amente com ele depois de ter sacrificado uma
cabra em sua honra. O comportamento excepcional do pai-de-santo legitima,
portanto, o poder do espirito.

No dia seguinte apds nossa primeira entrevista, Sandra estava dando con-
sultas com sua Cigana, em seu apartamento. Convidou
eSPirito e até aceitou que a entrevista fosse gravada,
casa, ja eram dez horas da noite e Sandra estava e

recebendo, um apés o outro, os clientes que uma d

-me para conhecer o seu
Quando cheguei em sua
m transe desde a manha,

€ suas filhas-de-santo aco-
thia no salio. Ao fim de quase trés horas de espera, ela me re

de branco, com um lengo dourado na cintura e pequenos
nos pés.

cebeu, toda vestida
tamancos brancos
Nos cabelos, uma grande rosa vermelha de plastico Ihe dava ares de
ctgana. Usava grandes brincos de argola nas orelhas, varios colares dourados,
pulseiras e anéis. A Pombagira se apresentou como a “rainha das ciganas” e
como a “muther de Licifer e de mais de vinte maridos”
quemn falava, mas seu espirito: Dona Cigana.
Depois de longa digressao sobre a natureza
sobre sua relacio com sey “cavalo”, o espirito chegou na relagdo entre o pai-
de-santo e sua médium. Ao falar a respeito de Exu,
existiria”, a Pombagira Dona Cigana disse que essas

scriam contrarias is convicgdes do pai-de-santo, mas
deve obedecer a ele, nio ey!”

. Nio era mais Sandra
de sua missio no mundo e

“sem o qual o orix4 nio
palavras provavelmente
que “é cla [Sandra] quem
. reafirmando assim a distincia que existe entre o]

188 &

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMELE

espago dos orixas, monopdlio do pai-de-santo, e o dos esPtritous, noegtsljldz
relaciio entre o médium e suas entidades é direta. A Pomb-a}gu:é n;oC[Jir e o
mediagio do pai-de-santo ¢, portanto, nﬁg Ihe ?::Q,.ZZT:E:;}JE@% na e
vindica sua independéncia até em face do orixa, do DA
médium, ac qual no entanto deveria se submeter, 1’3015 € sua eslC . r;ta .
bate cabega para o pai-de-santo ¢ ela [Sandra). Ela € louca polr e[o, a;ig.de-samo]
sua Oxum ¢ grata a ele, ela gosta do caboc_lo dele, mas cllue c;neas mr:v o
goste de mim, néo, ele nunca gostou de mim... ele eng? e... e
Eis que surge o conflito: o pai-de-santo n’af) aceita ? p 2
tolera. quesar da preocupagao constante do esplr;tl(zﬁrr; ;\:2;2;?:::;0;:;3
i-de-santo, pois “cle é importante para seu cav. s me ce

E:r:fna ritualpde que foi pivd no terreiro de Alvinho. Du;i;t:vz crvf;n:]uoar:lz cclll:;
marcava seus sete anos de iniciagio, Sandra, que se enc . 2 no duarto €
iniciacoes (roncd), comecon z passar mal, sinal da manifestagao im g
l(?il;ani. Se:;undo o relato do espirito, Alvmh; e:tavzf chzziﬁaf?;elr;c‘iiz ;:cpr;fr;

i ns (ancestrais), na parte externa do terreiro. pra
:)ul)):lr(:ai;’gl:md(e a equede tentou em vio chamar seu-?rifé, Ox’um. Mas %zrl);:
nio se manifestou, “pois nio cra cle quem estava ali”. Llé estava pgssulzu :ﬁo
Dona Cigana, e foi entdo que o conflito estou.rou. Alvmhio de :E;)mente
admitiu a presenga de um exu-egum em seu terreira € o expulsou rzpvoltaria -
A Pombagira teria declarado, naqueie momento, quL nuncal lr'xalseu e s
terreiro, “pois ndo ia onde nio era aceita”. O esp.m.tc? concluiu e discuo
afirmando que, durante sua manifestagdo, outros iniciados, prese

- reiro, também teriam sido possuidos por exus-eguns. . -
Uns quinze anos mais tarde, o conflito entre o pal-de-sa\nfto.Zz1 0 eig o

(Dona Cigana) ainda permanece sem solugdo. Sandra, emb(.Jra e'n a p; o
reconhecimento de seu poder mistico, nao tem comlo flcsaflar a‘d.utorl a oo
pai-de-santo, pois ¢ ele quem toma conta de seus ~or|’xas e com' otllmc;s re:; ol
dos. E, pois, seu espirito que atacard. O médium ndo ¢ responsave dpe ?aqneces_

ou diz o espirito. Assim, “receber” um Exu parece ate-nde[ a u.rna upl. e

sidade: melhorar o status social, constituindo para si uma cllentelahhlga aUiEl

espirito, e questionar o controle do grupo de culto e o peso da hierarq
rCllgII\TOaSEli:)‘assagcm da umbanda para ¢ candomblg, o§ papéis dcscmper;haciios

por Exu e Pombagira passam, todavia, por urna inversan .de valor. Na —uml:n a,

a pritica dominante continua a ser 0 exXcrcicio dma candad’e. co frdbad o t(f:

sessoes de consultas com os espiritos) visa & evolugao do espirito e a sua dou
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nacao. No candombié, os exus e as pombagiras dio consultas e ganham di-
nheiro para seus médiuns, na casa ou no terreiro deles. De um espirito anima-
do pela necessidade de evoluir, e que para fazer isso paga com seu trabalho na
terra, passa-se a um espirito livre de qualquer doutrinagio, de qualquer subor-
dinagio e que assegura a vida material de seu médium". Um “paga” por sua
evolucdo, o outro é Pago por seus servigos.

OS5 PROTETORES DAS MULHERES

O uso politico dos exus e das pombagiras, que vimos em agao nos conflitos
com as instancias hierarquicas superiores (0s pais ou mies-de-santo “ortodo-
x0s"), ¢ mais evidente ainda quando o conflito opde uma médium a seu marido
ou companheiro. Os espiritos - e sobretudo as pombagiras — tornam-se, entio,
0s pivds de uma reorganizagio profunda das relagdes de poder no seio do casal:
o aliado invisivel outorga sua protecao e poder a seu “cavalo” diante de um
homem que raramente dispde das mesmas mediaces sobrenaturais. Para que
0 homem seja aceito, devera submeter-se i autoridade do espirito protetor de
sua mulher, estabelecendo, na maior parte do tempo, um verdadeiro pacto com
o ser invisjvel.

Esse pacto sempre é resultado de um longo processo que visa ao reconhe-
cimento e 4 aceitacio do poder mistico da mulhet. O homem, ao ser dobrado
pela forga das espiritos, ¢ forcado a negociar sua relagdo com a mulher-mé-
dium, dec quem o espirito é o principal dono. Aceitar a supremacia do espirito
protetor € condigiio sine qua non para qualquer relacio com urna mulher mé-
dium, Reconhecer seu “patriménio espiritual” significa reconhccer seu pader.
Assim, a alianga com o espirito sc terna o lugar de uma redefinicio do papel
ferminino. Na verdade, se a familia patriarcal constitui o modelo ideal no seio
da sociedade brasileira, na pratica cotidiana esse modelo se revela muito afas-
tado da realidade, ac menos da realidade das classes populares, em que a mu-
lher, em geral, é o verdadeiro sustentaculo da familia. Os homens vio e vém,
sem de fato assumirem suas responsabilidades perante os filhos nascidos de

05 adeptos da candomblé estabieiecem uma distingao clara entre vida espiritual e vida material,
A primeira ¢ dominio exclusivo dos 0rixds, 3o passo que a scgunda tem a ver com D5 CXUS £ a5
pombagiras. Coma os problemas encontrados na vida cotidiana estio ligados ao lada material
da existéncia, a solugao para eles serd buscada na intervencio dos exus (ou de outros espiritos,
coma os caboclos ou s pretos-velhas).
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ALTAR DE POMBAGIRA COM SUA BEBIDA E SEUS CIGARROS

suas unides. I quase sempre a mulher o chefe de uma famili.a compos!:a‘de
filhos de pais diferentes; é ela quem trabalha duro para garantir a sobreviven-
cia de todos. Sua relagio com o homem é condicionada pelo comporfamenté
deste: o homem deve ser trabalhador e generoso, e tem de fazer frente as neces-
sidades da mulher e da familia. Quando ele ndo se dobra a esse ideal, a mulher
chega a se separar do companheiro. - f -
Ora, na dificil situagio socioccondmica vivida pelas classes mcn(.Js a}for_e
cidas da sociedade brasileira, sdo os homens que parecem ser' O:S m.als frage.1si
nao conseguindo se afirmar como responsaveis pela sobr?wven.ua Itzf'itf:rlz
do grupo familiar. Em contrapartida, o acesso das mu]hereé a carreira r:e 1g10§ ;
tanto na umbanda quanto no candomblé, constitui um meio de ascensdo socia
e de acumulagao de prestigio que s6 pode questionar as relagdes de poder no
seio do casal. Nos relatos dos mg’:diuns, encontramos, de modo constante, ?
tema da dificil alianga entre o espirito e 0 médium, vivida como uma verdadei-
ra relagiio de forgas. A conversdo é o resultado da vitdria dos espiritos sol’)r_e oS
seres humanos, mas o médium, embora se submeta a vontade d.os ESplI:lt(zS,
também impde essa vontade aos que o cercam: 0 homem deve ac?ltar a mlss-afa
espiritual de sua mulher, sob pena de provocar a colera das entidades espiri-
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tuais. Aceitar os aliados da mulher é também aceitar a superioridade mistica
desta: através dos espiritos e de suas palavras, a mulher pode inverter o papel
de submissao em que a priori estd confinada.

Assim, embora a possessao aja como um espago de "transformagdo da mar-
ca sexual”, onde, seja qual for o sexo atribuido ao espirito, este sempre repro-
duz o papel dominante masculino diante de um médium gue reproduz o papel
dominado feminino (Boyer-Araitjo 1993a: 108), a aliang¢a das mulheres com os
exus — e principalmente com as pombagiras — inverte a posicdo submissa vivi-
da no cotidiano e impde, na fala dos espiritos, a vontade das mulheres aos
homens. A autoridade espiritual, oposta a autoridade masculina, leva a uma
redefinigao dos papéis no casal.

Na maioria dos relatos, a relagio entre a mulher e seu espirito protetor, Exu
ou Pombagira, sempre ¢ vivida como uma alianca que permite as mulheres
enfrentar a violéncia ou a traicio dos homens. Sdo, portanto, os espiritos que
inlervém dirctamente nos momentos mais perigosos da existéncia de scus
“ravalos”, para protegé-las e punir os culpados.

A historia de Baiana de Omolu ¢ simbolica dessa alianga com um espirito
{ue a protege, mesmo contra a sua vontade. Baiana ¢ uma mulher negra de
sorriso largo e comportamento jovial. [ vendedora ambulante no subtirbio de
Madureira (Rio de Janeiro) e é, hd muito tempo, representante dessa corporacao.
Pq‘r 1550, volta ¢ meia tem problemas com a policia ¢ os fiscais que infernizam
a vida dos comerciantes ambulantes. Baiana tem um Exu como espirito prote-
tor, o Malandro, encarnagiao do boémio brasileiro ligado ao mundo da
marginalidade. Esse Exu gosta muito de pagodc e cerveja, e todos os anos, em
agosto, Baiana organiza uma grande festa em sua honra, com pagode e muita
cerveja para os convidados. Esse espirito, por sua natureza marginal e temivel
revela-se precioso quando seu “cavalo” se cncontra em perigo. Baiana nuncal
enfrenta sozinha a policia ou um assaltante, seu Exu est4 sempre a seu lado
Assim, em uma disputa, ela consegue dominar os outros “pelo olhar”: ¢ a pre:
senca de seu espirito que the d4 esse poder.

Baiana conta até que ponto os espiritos intervém na defesa de seu “cavaio”
da seguinte maneira: :

Eu morei com um rapaz durante anos, um rapaz que ndo gostava de traba-

Iho, era meio viciado, muito levado e gostava de bater. Malandro vinha falar,

conversava com ele, para fazé-lg parar. Mas ele nada. Quando foi no carna.

val, ele pegou uma pedra e abriu o meu adoxiy fcabegal. F ai o Mal
pe

g ' - . andro nio
Idoou. Eu perdia muito sangue e fui no hospitat de Marechal Hermes para
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levar pontos, Mas o Malandro virou no hospital, ndo deixou dar ponto e me
trouxe pra casa. Ele fechou a minha cabega, ndo level ponto nenhum! O
Malandro ainda abriu a barraca [de cameld] ¢, com o peso da barraca, o
sangue comegou a coar novamente. O Malandro me pegou, fechou a barra-
ca, fechou as caixas de mercadorias e me levou pra casa. Quando foi na festa
dele em agosto, todo mundo falou que ele virou tio bonito, que ninguém
entendeu nada, Ele ficou tranqilo do carnaval até a festa deie. Na festa, ele
disse que veio “com o seu bicho de quatro ¢ de dois”*? e ninguém entendia
nada. Quando a festa acabou, de manha, ele levou o meu marido. Morreu,
levou cinco liros, o rapaz! Fu ainda levei ele pata o hospital, bolei ele no taxi,
enrolei ele num lengol, mas la ele morreu. O Malandro nao ia deixar ele vivo
mesmo. Cobrou e cle morreu nas maos do Malandro... ele morreu duas vezes,
porque foi Malandro quem matou ele € quem entrou pra mata-lo foi outro

malandro, quem deu o0s tiros e matou. Ele veio pra cobrar ¢ cobrou muito bem!

Ao me contar sua historia, Baiana estava com a voz triste. Tinha sofrido
muito com a morte do companheiro, com o qual vivera quinze anos, apesar da
violéncia ¢ dos maus-tratos. A despeito de tudo o que ele Ihe fizera passar, ela
cuidara dele até a morte. Mas a voz mudou completamente quando comecou a
falar do poder do Malandro, que pune aqueles que lhe fazem mal. Era como se
houvesse duas Baianas: a Baiana apaixonada, “mulher de maiandro”, que faz
tudo para ficar com seu homem, e a Balana aliada de um espirito poderoso, que
nao pode aceitar a violéncia feita contra seu "cavalo” e o vinga de seus inimi-
gos. Assim, o desejo legitimo de vinganga, que cla poderia ter nutrido, foi
completamente transferido para ¢ Malandro, que se tornou o verdadeiro res-
ponsivel pela morte violenta de seu companheiro. .

O Malandro matou ¢sse homem gue ndo respeitava a mulher, que batera
na cél)cgn dela, a parte mais sagrada do corpo de um iniciado™. Malandro
discutiu com o homem, explicou-ihe qual devia ser sua conduta mas, por ter

7 Prurante as cerimanias, sdo sacrilicados animais “de quatro patas” (cabras, cameiros etc) cu “de
duas patas” (galinhas, galos ctc.). No caso presente, o animal “de quatro e duas patas” simboliza
o homem que cle vai levar, causando-lhe a morte.

A maioria dos rituais realizados durante a iniciagdo dizem respeito ao corpo e, mais especialmen-
te, & cabega, considerada o lugar onde reside a divindade. Os cabelos sio raspados ¢ um entalhe
é feito 1o alto do cranio {farf), para que a divindade possa se fixar no corpo do iniciado. E proibido
tocst na cabega de wm imciado (adoxa), pois ela é considerada sagrada. Podemos assim entender
a gravidade — material ¢ espiritual ~ do ato cometido pelo counpanheiro de Baiana,
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negado a autoridade do espirito foi punido. Uma vez eliminado o rival, o
espirito se torna o verdadeiro marido de seu “cavalo”. Esta a seu lado sempre
quc ela precisa de ajuda, ¢ scu protetor e seu apoio econémico: “Malandro é o
meu marido! A muther reclama: ‘Quero comprar um sapato, eu nao tenho
foupa, eu quero comprar isso, eu quero comprar aquile’... e 0o marido da. Entéo,
€ ele quem me da tudo, é ele quem nio me deixa faltar nada”.

A oposigdo entre um marido que ndo cumpre seus deveres — hate na
mulher, ndo trabalha, pertence a um mundo de marginais — e 0 Exu, marginai
pot excellneia mas que exerce as funcées de marido, esté assim estabelecida.
Os homens devem se dobrar i vontade dos espiritos, pois todo desafio sera
sancionado com rigor™.

Mas, se os éspiritos punem os homens quando sio violentos, eles também
intervém quando estes abandonam as esposas por outras mulheres. Na verda-
de, os problemas conjugais sio uma das principais razges que levam os clientes
aconsultar uma Pombagira. Este espirito, identificado com a prostituta, torna-
se, entio, a garantia de um casamento harmonioso. Se a mulher, principalmen-
te aquela que possui protetores misticos, nio deve submeter-se & autoridade do
homem, este, caso ndo queira sofrer graves conseqiiéncias, é forcado a aceitar
a mediagdo dos espiritos.

A historia de Rosilene® ¢ de sua alianga corn a Pombagira Maria Mulambo
da Figueira, como ela mesma me confiou, ¢ a ilustracio disso; aos sete anos de
idade, Rosilene vivia na favela de Manguinhos (subtrbio do Rio de Janeiro),
com a mae, vilva, e seis irmios pequenos'®, Na favela, havia muitos crentes,
assim como adeptos da umbanda ou do candomblé — os macumbeiros. Todos os
dias, ela ia buscar comida em uma horta. Certo dia, perto dali, escondido em
um pordo, ela encontrou dinheiro: primeiro uma moeda, depois outra, enfim

um embrulho amarrado. Era uma macuimba (um trabalho de magia negra).
Rosilenc perdeu o controle e comecou a chorar, sem poder parar. Pensaram
que tivesse sido estuprada, pois diziam que um homem estava abusando das
criangas da favela, atraindo-as com balas ou dinheiro. Foi entdo levada ao

" O temor da imervengao dos espirilos € um ciemento dedissuasio muito cficaz contra a violéncia,

sempre latente na sociedade brasileira. O problema das mulheres espancad

as nNao estd limitado,
cemo se podcria pe

nsar, as classcs populares; esta presente cm lodas as camadas sociais. O grande
numero de delegacias de mulheres mostra a gravidade do prablema.

"* Os nomes das médiuns foram modificados Ppara preservar seu anonimato nas historias de vida

quce se seguem.
" Sele (sdo sete

criangas no total) ¢ um ndmerg migico, sempre associado as hisiGrias de
Pombagira.

Exu oude
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posto de policia na favela, depois ao posto médico, onde o médico nao desc_o-
briu nenhuma marca de violéncia. Mas Rosilene ndo parava de chorar. A mae,
apesar do tetror que sentia da magia negra e do espiritismo, l—evou-a a um
centro de umbanda, “cruzado com a quimbanda”, no qual enﬁ.m -seu onxna,
Oxum, manifestou-se. Mas Rosilene ficou doente, pois sua rnedn‘imcléde nio
havia sido tratada (desenvolvida). Segundo a mie, ela sofria de epilepsia ou de
“doenca dos nervos”?,

A;s 11 anos, Rosilene foi possuida, pela primeira vez, por Maria Mulambo.
Estava paralisada na cama por uma febre reumética, causada Por ns.eus proble-
mas nervosos. A Mulambo, apds ter possuido Rosilene, disse a mae.que se e-la
nao se decidisse a Ihe “dar” a filha, esta ficaria doente para o resto da vida. A mae
cedeu, pois Rosilene ficou paralitica um ano inteiro. Quando f?c.ou b?a, come-
¢ou a dar consultas com sua Pombagira, na casa da mae. O :aspmto foi pouco a
pouco tendo controle absoluto sobre a jovem e as pessoas a Slfa volta: quando
a mie de Rosilene queria fazer alguma coisa, devia, prime;To, falar c0fn. o
espitito; durante a noite, ela puvia Mulambo e Rosilene discutirem. O esplr.xso
fizera um pacto com a mie de Rosilene: ou ele tomava o controle total da vida
de Rosilene, ou esta continuaria sofrendo. - .

Quando Rosilene fez 16 anos, Mulambo disse 4 mae que a~ jovemn se casaria,
mas que ela era contra o casamento. Queria que Rosilene vivesse aPenas ermn
concubinato, que nunca se casasse e nio perdesse seu nome de solteira. 'N.Eas a
mae de Rosilene nido estava de acordo. Caiu de joelhos diante do espirito ¢
suplicou, chorando, nido lhe impor tal vergonha. Acabou por convencer a
Mulambo deixar que a filha se casasse. o

Nessa época, Rosilene trabalhava em uma fabrica e era a unica a trazler
dinheiro para casa. Seu futuro marido era filho de um espanhol rico, proprie-
tirio de uma casa grande, “como um castelo”, no bairro de Bonsucesso, ¢ de
seis outras apartamentos no Rio de Janeiro, Rosilene havia encontrado o L:apaz
na porta da igreja da favela, onde ele viera assistir a um casamento. A maé de
Rosilene desejava que eles se casassern 0 mais rapido possivel, antes que a f.ﬂha
“se perdesse”. Dezenove dias antes da data fixada para o casamento, ¢ pai do
rapaz morreu repentinamente. Mulambo nao queria o casamento r-:, agora,
Rosilene também ndc queria, a despéito dos pedidos reiterados do noivo. Aca-
bou, no entanto, aceitando, mas sob certas condigdes: ndo iria morar no “pala-
cio” da sogra para ser empregada dela e queria o apartamento que o pai do

7 Sohre a importiancia desta nogao entre as classes populares no Brasil, cf. Duarte (1986).
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rapaz lhe havia prometido em Bonsucesso. Na véspera do casamento, Mulambo
incorporou em Rosilene ¢ disse ao noivo: “Escuta, vou te fazer uma proposta.
Eu deixo ela se casar, mas vocé vai deixar minha ‘filha’ vir aqui [na casa da
mée] dar consultas toda semana.” A Mulambo lhe pediu, entio, para fazer um
juramento com ela no pé de uma cachoeira, lugar consagrado a Oxum, o orix4
dc Rosilene. Ele o fez, mas sé deixou Rosilene dar consultas duas vezes depois
do casamento.

A crise estourou logo apds © nascimento, muito dificil, do primeiro fitho,
quando o maride de Rosilene lhe proibiu catcgoricamente de freqlientar ter-
reiros. Rosilene caiu doente e ficou paralitica durante quatro meses. Mulambo
castigava o casal, por ter.rompido o Pacto. Foi, entao, um periodo de miséria, de
“fome negra”, segundo as proprias palavras de Rosilene. Q marido perdeu tudo
0 que possuia: o carro, todas as propriedades, dilapidadas pela mae, que encomn-

trara um homem mais novo. Rosilene nao andava mais, as pernas estavam

paralisadas. Era a mie quem lhe trazia comida, para ela ¢ para o filho.

Um dia, Rosilene estava sozinha no apartamento, quandc tocaram a porta.
Lra um homem negro, de cabelos alisados, que queria lhe vender quadros. Ela
ndo estava interessada, mas acabou convencida a olha-los mais de perto. O

homem, “alto e negro, de dentes imaculados”, disse-lhe, entao, que seu verda-

deiro objetiva era “possui-la”. Rosilene comecou a chorar e a gritar por socor-

ro, mas ninguém a ouvia. O filho ficou de repente mergulhado em sono pro-
fundo. Ela perdeu a nogio do tempo, as horas passavam... e o homem nio

conseguia passar da porta, pois Rosilene pedia socorro a todos os seus e

spiritos.
De repente, cla ouviu o

radio do vizinho anunciar a hora: eram exatamente
seis horas. O homem a olhou e lhe disse: “Tchau e até logo”. Ele acabara de ir

embora quando a mae de Rosiiene chegou. $6 havia onze degraus até a porta de

entrada ¢ mesmo assim ela nio vira ninguém descer. Rosilene desmaiou ¢ a

mide foi falar com uma vizinha que conhecia pessoas ligadas ag “

espiritis-
mo"'%,

Foram, entdo, consultar uma médium de nome [lka, que morava do
outro fado da avenida Brasil, na favela Nova Brasilia. Rosilene se arrastou até
14, pois as pernas niao lhe obedeciam; no caminho,

“todos o5 hamens que
passavam convidavam-na pra cama”

. Sinal explicito da aproximacio da

¢ lhe perguntou quantos homens tinha
navida. Rosilene, esgotada, respondeu que tinha apenas um, o marido Manuel,

Pombagira. Ilka lhe examinou as mios

" Espiritismo ¢ utilizado aqui como sinénimo de umbh,

anda, pois no espiritismo ndo se recebe Fxy
ou Pombagira. Esse termao,

como o de macumba para os cultos afro-brasileiros, pode indicar, na
linguagem pepular, tudo o quctem a ver com 03 cspirjtos.
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Foi entao que desmaion e incorporou Mulambo. Esta proibiu a mae de‘f{osﬂene
de deixar a médium presente intervir, pois Rosilene estava I?Jagando 0 prego
da vida”, e que ela acabaria, “como todas as outras mulh?res , Ilfl pele de uma
prostituta “tirando prazer” de sua condi¢do. A Pombagira pediu a prov.a do
fogo', para mostrar que nao zra deficiente fisica: era Ro?llene quem contmu;-
ria a ser, depois que fosse embora. Entio dangou em um circulo de fogo. Antes de
sair, Mulambo disse 3 mie de Rosilene que tudo aquilo lera t‘:u]pa do c_asar.nento,
e que cla era de fato a (nica dona de Rosilene. Depms‘ disso, a .mae disse aio
marido de Rosilene: “Escute, Manuel, vocé tirou minha filha da mlnh‘a casa, ela
que me dava tudo. Vock sabia que eta praticava o espiritismo. Voc.e tem que
deixar a minha filha voltar 13!”. Ele recusou o pedido ¢ Rogilene continuou sem

andar. o
As relacoes entre os conjuges se envenenavam a cada dia. Tinham parado

de ter relagdes sexuais dois meses depois do casamento. Rosilene pensava que

cra em razio de sua origemn modesta ou de sua “pele escura”, e se sentia infc.rior‘
Conta que $6 houve uma excegao e que foi justamente dessa-vez que ela ficou
gravida novamente, O marido ndo desejava aquele filho: pedira a ejla que abor-
tasse, ¢ ela recusara. O primeiro filho tinha entdo um ano e meio ¢ Manuel
trabalhava i noite, como chofer de tixi. Certa noite, Rosilene ac[ormeceu com
as maos juntas; no dia seguinte, ndo pde separa-las. A dor era tao. grande que
Rosilene chamava a morte chorando. De repente, levantou-se ¢ saiu do aparta-
mento, tendo recuperado o uso das pernas, e correu chorando pela rua, deses-
perada. Pessoas de um terreiro de umbanda a chamaram para lhe'dar algo
contra a dor, mas cla tinha medo de cntrar no terreiro. Acabou aceitando e,
quando a mae-de-santo, possuida pelo caboclo Sete Estrelas, colocou-lhe as
mios na cabega, Mulambo incorporou. Logoe reclamou cachaga para beber e
passou fogo nos bragos de seu médium para mostrar sua forga. Dcc%arou que ~se
Rosilene nédo cuidasse dela, sua vida iria de mal a pior. Mas Rosilene partiu
apés o transe e ndo voltou mais no terreiro. ‘ N
Alguns dias mais tarde, Rosilenc sonhou que Sete Estrelas a chamava. Diri-
giu-sc entao ao terreiro, onde o caboclo a esperava. Entrou em transe e. deu
consultas com sua Pombagira a noite inteira. Quando voltou para casa, Rosﬁ.ene
sentiu-se melhor do que nunca. Um problema, contudo, permanecia: o marido.
Um dia, pessoas da familia dele vieram & sua casa para humilha-la, afirmando

™ A prova do fogo é normalmente pedida quando existe uma ddvida sobre a veracidade da posses-
sio. Consiste em entrar em centato com ¢ fogo ou em engelir coisas quentes, sem no entanto se

queimas.
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que, gragas a eles, ela tinha saido da favela, desencadeando o drama. Mulambo
Possuiu Rosilene e chamou o marido para lhe falar. Disse-lhe que se ndo dei-
xasse a mulher se dedicar 4 sua missio espiritual, cla, Mulambo, ia separé-los.
O marido aceitou deixa-la “trabalhar”, mas apenas no terrciro de Dona Alice
onde fora chamada pelo caboclo Sete Estrelas. '
Rosilene entdo comegou a freqitentar esse terreiro, exceto nos dias em quc
0 marido voltava cedo para casa. Mas o comportamento deste tinha algoe de
estranho, pois continuava nio se interessando sexualmente pela esposa. Rosi-
lene conhecera Lufs, um pai-de-santo de candomblé do bairro de Rocha
Miranda, na casa de quem cla havia realizado a primeira cerimonia para seus
orixas. Foi ele quem lhe revelou que 6 marido levava “vida dupla”. Rosilene
quc cstava gravida de seu segundo filho, pediu a Mulambo para ajuda-la a'
preparar um trabalho migico, que ela colocou debaixo da cama do casal.
Certa noite, Rosilene estava na casa da irmé, que alugara um apartamento
no mesmo cdificio, quando o marido voltou. Ela j4 0 encontrou na cama
dormindo. Estava escovando os dentes no banheiro quando a escova lhe esca:
pou das maos e caiu no chio, ao lado do cesto de roupas. Ela empurrou o cesto
¢, atrds, descobriu uma revista pornogréfica. Ao segurd-la, algo escorreu do
papel: o marido acabara de se masturbar sobre a revista, Para Rosilene, foi
como se tivesse recebide uma bofetada:
Minha filha, foi uma decep¢ao! Eu dava gritos, gritos. Meu cabelo era com-
prido... cu tirei o cabelo todo... Arrancava, arrancava. Fiquei um ano, sem
dormir, tomando conta dele, pra no fazer aquilo. Porque amava... Aj eu
falei, sc cu tenho santo, se existe Oxum ¢ Mulambo, cu nunca mais vou largar
© espiritismo! Mas me desgosta desse homem. Eu quero ter um homem, mas
nunca deixarel o espiritismo. Passe o que passar!

A mae de Rosilene foi a casa da sogra de sua filha para lhe explicar o que
estava acontecendo ¢ quais eram os riscos de Rosilenc perder o bebé. juntas

foram a uma cartomante, que lhes revelou que Rositene também corria risco

de vida. Durante a noite, Rosilene comcgou a perder muito sangue. Arrastou-se

até o apartamento da irma, que a levau ao hospital. O marido, embora estivesse
¢m casa, nao levantou um dedo. Quando a m3ie de Rosilene foi falar com o
genro, este lhe contou enfim a razdo de todos aqueles dramas: quando *
rava” a mulher, ela sempre estava na macumba (em um terreirg).
Rosilene, ac sair do hospital, implorou a0 marido que a deixasse voltar
Ppara a favela com o filho. Nao pedia nada, apenas as pobres coisas que trouxera

procu-
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consigo quando se casaram. Mas a mie de Rosilene nio estava de acordo.
Rosilene voltou cntio a viver com o marido ¢ o filho, decidida a pegd-lo “em
flagrante delito”. O marido continuava preferindo s¢ masturbar a ter relagdes
sexuais com ela. Pouco a pouco, Rosilene foi se dando conta de que gostava de
seu "santo” (sua inissio espiritual) mais que de seu marido. O casal se mudou
para Vila da Penha, outro bairro do suburbio do Rio de Janciro. Foi ali que
Rosilenc conheceu uma muther, Ondina, que ensinaria a Mulambo o que era
“o valor do dinheiro”. Na verdade, esta trabalhava muito no terreiro de Dona
Alice, mas nio accitava ser paga ¢ o dinheiro ficava entdo para o tefreiro. Por
causa de uma desavenga, Mulambo quis deixar o terreiro ¢ comegou a dar
consullas em uma saleta do novo apartamento de Rosilene. Foi a partir dai que
Rosilene adquiriu sua independéncia ccondmica, o que ela define como “a
felicidade de sua vida”. Antes de morrer de cincer, a méic de Rosilene confiou
a fitha ao espirito Mulambo, que prometeu cuidar dela. Mulambo entdo reve-
lou a seu “cavalo” que os tempos dificeis ainda ndo tinham acabado. Disse-lhe
que ela ia perder o apartamento ¢ que seria operada do cora¢io (Rosilene ja
sofreu trés intervencdes cirdrgicas). Quando o apartamento foi a leildo, Rosilene
nao s¢ desesperou, pois ja possuia o terreno, dado por um clicnte, onde depois
construiria scu terreiro.

Com a ajuda do cspirito, a vida material de Rosilene mudou completamen-
te. Mulambo Jhe proporcionou o dinheiro necessirio para construir uma hela
casa, comprar um carro ¢ tudo o que ela podia desejar. Era independente:
“Nunca mais tive marido para me dizer o que eu devia fazer!” Na realidade,
este continuava vivendo com ela, mas agora cra ele quem dependia economi-
camente da mulher e de seu espirito. Como estava comegando a tratar mat os
clientes ¢ os filhos-de-santo de sua mulher, esta decidiu se separar dele, o gue
encheu de alegria Mulambo, que nunca aceitara dividi-la com o marido.
Mulambo “pagou ¢ advogado”, evidentemente com o dinheiro que Ihe davam
os clicntes®. Rosilene nao teve de fazer esforgo algum; tudo the foi facil, pois
seu espirito enfim assumira o controle de sua vida.

Depois que o marido {oi embora, Rosilene nunca mais se apaixonou. Teve
ligagdes com homens mais jovens, mas sem se comprometer. Livre da depen-
déncia amorosa dos homens, recebeu tudo de scu espirito: casa, bem-estar
sexual, bem-estar econdmico, a aposentadoria como costureira, pois exercera

1 embremos que o espirito sempre € pensado como um sujeito que age diretamente na vida de seu
“cavala™. § cle, ¢ ndo Rosllene, quem ganha esse dinhelre, pois € cle quem di as consultas.
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a profissdo durante algum tempo, e também um seguro de satide. Na época de
minha pesquisa, Mulambo estava pagando a construcao de uma casa para o
filho de Rosilenc. Todo o grupe familiar vivia gragas a ajuda de Mulambo.

Na historia de Rosilene, encontramos caracteristicas comuns a todos os
relatos dos médiuns e, antes de tudo, um forte componente sexual, que serve de
fio condutor a ag¢do dos espiritos sobre os seres humanos. O primeiro contato
de Rosilene com a magia negra ¢ interpretado inicialmente como um estupro.
Quando Mulambo quer obrigar Rosilene a respeitar o pacto que elas conclui-
ram, de espiritual o assédio passa a ser sexual: o homem "alto ¢ negro” que
tenta cntrar em seu apartamento para “possui-la” € um dos companheiros de
Mulambo, um Exu. Além disso, o fato de o marido de Rosilene ndo querer ter
relacdes sexuais com ela é revelador do lado exclusivo da relagio que une o
médium a seu espirito.

Uma vez aceito o pacto com o espirito, o sexo deixa de ser problema, mas se
a mulher pode fazer amor com um homem, nde pode se casar com cle. O cidme
dos espiritos prejudica o bom relaclonamento do casal, j& que a mulher supos-
tamente € submissa ao marido: - .

Mulambo me disse que é muito ciumenta, que eu posso sair com homens,

que nio tem problema. Mas deixar um homem entrar na minha vida, se

meter nos meus assuntos, isso Mulambo niao vai deixar! Homem nio me
falta. Tenho um homem, mas rgéo posso me casar com ele; morar junto sim,

casar nunca!

O espirito nio pode aceitar a intrusdo de um maride na relagio com seu
médium, que deve ser exclusiva. A Unica autoridade a que a mulher deve se
submeter é a do espirito — masculino ou feminino, pouco importa -, seu Unico
companheiro e senhor. A autoridade do espirito néo se dobra diante da autori-
dade do marido: se este aceitar se submeter 4 vontade do protetor de sua mu-
lher, podera preservar sua relagdo com ela; caso se obstine a desafid-lo, serd
forcado a abandonar o lar. Rosilene, por exemplo, levou muito tempo para
aceitar a preeminéncia do espirito sobre o esposo, e seu sofrimento nasceu dai,
da dificuldade de aceitar a alianga com seu protetor.

O segundo clemento constante nos relatos dos médiuns é a oposigio entre
0 bem-estar econémico, proporcionado pelos espiritos, e a relativa e preciria
situagdo econdmica ligada ao casamento. De fato, essa ascensio social (o casa-
mento de Rosilene com o “estrangeiro” rico) implica a aceitagide da autoridade
do marido, que ndo aceita a alianga da mulher com o espirito. O marido rico
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perderd entiio todos os seus bens e ficard dependente da mulher e de seu prote-
tor mistico. Os papéis de produgao sio assim invertidos. Na realidade, na maio-
ria dos relatos, constatamos forte ambivaléncia das mulheres casadas em rela-
€d0 a seu papel. A maioria das crises sdo concomitantes 3 passagem do status de
moga ao de mulher casada, manifestando-se os espiritos para expressar sua
recusa do casamento. A guerra mistica quc decorre dessa situacédo sé se resolve-
ta pela submissao do marido ao espirito de sua mulher ou por sua partida
definitiva.

O ponito central, todavia, € a negociagio constante dos espagos de liberda-
de da mulher. A carreira religiosa representa uma independéncia econtmica
real para as mulheres oriundas das classes menos favorecidas, ainda que essa
rapida ascensdo social ¢ econdmica requeira necessariamente, como vimos,
uma divisao dos espagos. Assim, Rosilene abandona o terreiro de Dona Alice,
onde sua Mulambo “nio conhece o valor do dinheiro”, para “trabalhar” em
casa ¢ abrir 0 préprio terreiro. O éxito ccondmico nunca csta ligado a um
espaco pertencente a outro, mas ao espago doméstico ou a um espago sagrado
independente.

Gragas ao livre exercicio de sua mediunidade, Rosilene ficou completa-
mente independente do marido e de todos os outros homens. E seu espirito

sozinho — Maria Mulambo da Figueira ~ quem lhe oferece tudo o que ela sem-
pre desejou.

O TRIANGULO MISTICO

Concluir um pacto com o espirito protetor de sua mulher pode levar a um
verdadeiro méiage  trois, em que o homem é forcado a negociar o papel ¢ as
prerrogativas de marido. E a esse preco que o casal pode levar uma vida tran-
qiiila. Obviamente, nunca estario sos; terdo que ter em conta o espirito, figura
central de um verdadeiro tridngulo mistico.

Em vez do esteredtipo da prostituta ou da cigana encarnado pela Pomba-
gira, a Pombagira Menina oferece a imagem de uma pré-adelescente’ morta,
defendendo-se durante uma tentativa de estupro, ou assassinada pelo pai que

Hil i H A
A falange das Pombagiras Meninas é formada por meninas entre dez e doze anos. As Pombagiras
Meninas seriam tigadas ao grupo dos exns-mirins, cspécie de garotos endiabrados, extremamente

perigosos ¢ lemidos até pelos demais exus. Recorre-se de preferéncia a cles para qualquer trabalho
de magia negra. '
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nio aceitava seu amor por um garoto. Nio raro é virgem e adota um comporta-
mento edificante. :

Durante uma cerimdnia em sua honra, a Pombagira Menina dos Campos
Verdes de Edna de Omolu me contou sua histéria. Tinha sido, quando viva,
filha da Pombagira Maria Padilha, a qual tinha muitos homens e muitos filhos.
Mas os homens nio queriam fithos e Maria Padilha os abandonava para ficar
com os amantes. Pombagira Menina viveu, entdo, como uma menina de rua,
em um campo de futebol onde hoje recebe suas oferendas. Para sobreviver,
teve de trabalhar em uma boate, onde todos os homens ficavam sensiveis a
seus cncantos. Certo dia, quando tinha apenas 11 anos e ainda era virgem, um
homem quis forca-ia a ter relagdes sexuais com ele. Desesperada, lutou com
esse homem, que a matou.

Durante nossa conversa, Pombagira Menina expressou de modo bem cla-
ro o 6dio e a desconfianga que sentia dos homens. Declarou-me que ndo gosta-
va deles, pois “eram todos mentirosos”, e que sua missiao na terra era proteger
as mulheres, “pois elas sio mais sinceras, ¢ sdo totalmente enganadas pelos
homens”. Explicou-me também que existiam duas espécies de pombagira: as
que gostam de levar as mulheres & perdigao c as que, como ela, ndo fazem isso,
nio riem de modo grosseiro e falam com calma. Chegou at¢ a se desculpar por
ter usado o termo safada, que de todo modo ndo é o mais chulo para designar
uma mulher a-toa. Ela de fato diferia das demais pombagiras.

Era moderada tanto em atos quanto em palavras. Controlava os homens e
também as mulheres, de acordo com uma concepgﬁd claramente mortalizante
da vida:

Eu cuido, vejo onde estd o erro e conserto. Aqueles que estio errados, eu

castigo. Se um homem foi embora com outra, eu trago de volta. Mas tem

mulheres que sio, desculpe a expressao, safadas, que quando cu boto direi-
tinho, ai quem bota homem no caminho delas, é elas mesmas. Elas acham
tantos, como se diz, homens bananas, aos pés delas, ¢ elas acham que ndo da
ndo, querem mais... ai, 0 meu castigo... cu esfrio elas todas e ndo conseguem

ficar mais com homem nenhum.

Nas palavras do espirito, novamente aparece o aspecto sexual da interven-
¢a0 dos exus e das pormbagiras. Os homens — mas também as mulheres ~ devern
aceitar a mediagao dos espiritos para se beneficiarem de uma vida sentimental
e sexual harmoniosa. Se recusarem essa mediagao, a vida sexual deles sera

afetada.
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A historia de Edna de Omolu e de seu relacionamento singular &, a esse agora, gente, 0 que ¢ que eu fago? Fui falar com a minha mae, né? Al minha
+

respeito, simbdlica. Ela é o tipico exemplo da médium que passa de um culto
a outro. Edna foi possuida pela primeira vez quando tinha vinte e sete anos.
A familia ndo praticava nem umbanda nem candomblé, mas a avo era ligada ao
espiritismo, e Edna herdara seus “santos”?. Iniciou sua carreira religiosa reali-
zando oferendas para os orixas da avé. Em seguida, passou a freqiientar um
centro de umbanda, onde realizou uma primeira ceriménia (fazer camarim) e

em seguida o bori (ritual para a cabeca). Da umbanda, passou ao omolocd (“uma
umbanda mais africanizada”

mide: “Que nadal £ espirito, espirito & espirito... sua vida é outra coisal Num
casa nao, fica ai em casa... porque sua vida é boa, a gente d tudo pra vacé...”
Ai eu falei: “Mas mamae, eu td com 27 anos, ¢u ndo vou casar, depois a
senthora motre, como ¢ que eu vou ficar... sozinha?” Af, foi quando eu fui

pro terreiro, né, comecei a desenvolver [a mediunidade], ai que desceu. E,

T

com seis meses, eu me casei.

e e g e

Foi um pouco antes do casamento que Edna comecou a ser possuida pela
Pombagira Menina, que rapidamente se poria no centrc do drama conjugal:

- ), € dai a0 candomblé angola. Mas como seu orixa
ndo aceitava o ritual angola, adotou o ritual efon, o tnico que se mostrou eficaz
para ela. No dia do casamento, a Pombagira ficou tdo junto comigo, que cu... muitas
caisas cu ndo me lembro... Que cu num queria casar, enfim, aquelas coisas...
meu casamento deu uma briga, meu marido brigou com o meu pai, queria
matar ele, que o pai ndo queria que casasse... gente! Isso tudo, aconteceu

muita coisa! Eu me sentia estranha... me sentia grande. Me sentia assim uma...

O primeiro espirito que incorporou e que lhe revelou sua mediunidade
i 1
aos 27 anos, foi 0 Exu Tranca-Ruas:

Ele me deixava sem consciéncia, desmaiada. Ninguém entendia o que acon-
tecia comigo. Uma mie-de-santo me disse que eu era médium e, um dia
,

uand i i ; . .
q 0 eu tava inconsciente, fui parar no terreiro dela, e Tranca-Ruas apare- coisa fora do comum!

ceu € me disse qual era a missio dele na terra. Falou também que um dia eu
12 ter que scr iniciada, Na mesma noite, Pombagira possuiu Edna e deixou com Murilo - que
agora era seu marido - uma mensagem destinada a seu “cavaio”: Edna nio
podia se casar, pois ela, a Pombagira Menina, ndo gostava de homens, e Tranca-
Ruas tampouco estava de acordo com aquele casamento. Murilo lhe respondeu
que era tarde demais, que ele tinha de ter sabido antes. O espirito replicou:

“Nio quero saber desse casamento. Sou uma Menina e vocé nio pode tocar no

Edna ndo sabia muito bem o que fazer e comegou buscando o

né ue lhe era
necessario para “tratar” ;

’ seu Exu. Tranca-Ruas possuia Edna em casa, as vezes
urante o dia inteiro. A familia estava aterrorizada; é preciso dizer que, entre
s
seus membros, ela era a inica meédium.
meu cavalo!” As primeiras possessdes foram muito violentas:
Fla me batia nas paredes, batia pra 14, pra c4, ela querendo queimar meu

cabelo todo, que eu tinha cabele comprido, queimar meu cabelo todo, que-

Uma das primeiras coisas que Tranca-Ruas disse 4 seu médium é quc ela
néo devia se casar e prometey, caso ficasse solteira, dar-lhe tudo o que desejas-
se Poderia ter homens, mas nio devia se casar com eles. Edna, naquela épc:ca
ja estava noiva de Murilo, seu atual marido, ¢ tudo ia muito bem com elaf
estudava, fazia pequenos bordados oy cozinhava, o que lhe rendia algum di-.
nheiro, até o dia em que decidiu se casar. Foi o fim de sua tranqiilidade; os

ria queimar minha roupa! Eu via aqucle fogaréu em cima de mim... e eu

gritava, gritava!

espiritos comega i i ; : . A : N - . .
P Ii faram a intervir em sua vida: ] A noite de napcias foi a primeira de uma longa serie de ¢rises, com o espirito
a tinha resolvi . . . . . -
ido, na casa tava tudo pronto, tudo pronte. Entio eu falei, ey conseguindo impedir o jovem casal de levar uma vida normal. Qs repetidos
vou casar. Ai cle iri ! . I - -
s os espiritos] comegaram a querer descer, ¢ desceu mesmo ¢ ataques fizeram com que procurassem a mediagdo de uma mie-de-santo. E

mandou esse re i . il .
cado pra mim. Mandou esse recado pra mim.. Murilo quem conta a experiéncia nestes termos:

. eu disse ¢
Comegou que, na primeira noite que casamos, ela tomou o banho dela e,

" s
Quando um médium nio desenvolve

quando foi meia-noite e quinze, ela estava desmaiada. Teve um desmaio e
herdar scus “santos”, e de

; sva mediunidade ou falece, uma pessoa da familia pode
Ve, entdo, i i i : | ! : >
manter seu compromisso com as entidades espirituais. qutlo rendeu, for durando. Quanda fol assim de manha, um negocio de

rata-se aqui ur iy T 1canizacio O pelo menoes 10 P a
2 Trata-se de uma pro ©isiva africa do, d | hos tradicional ao Glo mais a ncano
P 2

da culto. quatro ou cinco horas, ela voltou em si cutra vez, mas a gente conversandoe
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com ela, ela tornou a desmaiar. E assim foram trés anos, sempre desmaiando
Eu saia pra trabalhar de manhi e quando chegava em casa encontrava ela
daquele jeito, desmaiada. Eu chegava e levava pro Pronto-Socorro e, de 14
cu levava no terreiro. La eu fazia um trabalhinho pra ela, ai de repente el:;
melhorava. E aquilo foi daquele jeito. Chegou ao ponto de ela ficar, assim
desmemoriada. Assim, mais ou menos uns trés anos, a memoria dela fugiuj
Entio o dia que ela recobrou a meméria, ela nio sabia nem que estava
casada. O nosso filho tava assim com dois anos jd e cla ndo sabia. “O que é

ue €2 Ond 0? 3 i i i
q ¢ cu t6? O que € que aconteceu comigo?” Ai, eu disse “"Vocé osti

Ele nio aceitava. Quando ela descia, botava a saia na cabega |risos]. Ele nao
gostava. Entido, ai, discutiam os dois, 14 dentro. Discutiam os dois... € ela
dizia que no gostava dele, porque ele ja acabar me levando, que ia rasgar

aquicla roupa toda, ia acabar me deixando nua dentro do terreiro...

Uma guerra surda pelo controle da vida de Edna opunha o homem ao
espitito, mas uma certa intimidade com o espiritismo fez com que Murilo com-

preendesse a crise:
T ndo aceitava tudo isso trangiiilamente. A gente brigava muito, a Pombagira

casada”. E ela: “Nio sei se eu to, na i
- 0, na &5 ni 3
e bort : o sei de nada, vocés ndo me falaram e cu, porque um homem, um rapaz casado de novo, que nio lem a sua
ra ¢ssa Pombagira Menina qu ; . A .
nos sepa lg " que fazia tudo isso com ela. Ela queria . companheira... aquilo pra mim [oi uma barra! Os proprios irmaos dela disse-
rar, porque ela [Pombagira ] . .
0550 ca . q o gira] era virgem, entdo ela nio aceitava o ram pra mim que, se fosse com cles, largavam a casa ¢ iam embora. Mas é que
samento. Isto durou trés an ; ; .
coisa em casa, trabalhand 0s. Quando nio estava fazendo alguma eu conhecia um pouco do assunto, que a minha tia tinha um terreiro ldem
asa, trabalhando, ela i
corro. A crian ' o '] estava desmaiada ou estava no Pronto-So- Saracuruna ha muitos anos, eu vivi com ela um bocado de anos, 14 em Sara-
. caficava com ela assim mesm Joti : - . ; 5
Quando ela ProntoS 0, ndo tinha com quem ficar, né? curuna e depois em Caxias... Eu vinha do espiritismo, entao cu sabia mais ou
la pro Fronto-Socorro, tinh iz . A .
va. Entio. ch o a umavizinha ao lado que apanha- menos o que ¢ que era. Foi ai que eu segurei entdo o que eu tentava contor-
- FNtao, chegou ao ponto de as vezes ela desmaiar, eu apanhava cla aqui, nar
sala carregando, botava no carro, era um sufoco. Af quando nio era pro
Pronto-Socorro, era 3 .
pra casa da mae-de- . i foi i : : : = : ; .
' santo. Isso at foi terrivelt : Murilo foi forcado entio a concluir um pacto com a Pombagira: ele devia ;
O comportamento da Pomb respeitar tudo o que tivesse a ver com o trabalho espiritual de sua mulher. i
nto da Pombagira visava i i s 1 . - o . i
s relactes sexuais ent g a tmpedir, ou pelo menos dificultar, T Comecou a participar da preparagdo dos rituais para Pombagira e a lhe oferecer .
15 entre 0s esposos. Assi i u = ) . . . . - 3
de farnili . . _p m, ainda que Edna fosse casada e mie / sempre uma rosa vermelha, simbolo de seu poder mistico. Hoje, Murilo ¢
e familia, ela “n3o sabia disso”. Seu espirito ndo a deixava 1 avi : il izagd imoni ¥
evar uma vida ¥ cenmbono (auxiliar) de umbanda e encarregado da organizagdo das cerimonias 15
normal, como ela mesma conta: 1 _ ) . .
Por causa da P ) ] ¥ para a Pambagira de sua mulher. Ele cuida para que tudo transcorra bem. Murilo i
usa da Pombagira, eu ficava desmaiada a noite inteira, até de hi . - : : : 5 d
Porque o Exu, p _ ) . manha... : & o chefe dos tocadores de atabaques e dirige os cantos rituais de invocagao dos 4
XU, para ninguém tocar a gente, de i ; : . e . . . L .
imével, fica mole... Ent3 ] gente, desmaia a gente... e a gente fica ! espiritos. Todo o grupo familiar estd implicado nas cerimonias religiosas em !
. ,t g ole... Entao ele € o anjo de guarda, ele fica ai, toma conta o : honra da Pombagira Menina. :
empo todo... 4 ;
Entretanto, nos relatos dos conjuges, revela-se uma tensao que ja existia b
;
antes da alianca forgada com o espirito. A relagdo entre os conjuges ja era ‘
Edna, desesperad i ] 8 :
a, COmegou a pr : '
) Al ' 3 procurar ajuda com outra pessoa, pois sua muito dificil antes, pois Murilo tinha ciimes doentios: i
mae-de-santo dizia que tudo aquilo era mentira. Edna i = - T
consultar outra mie.de A : e 0 marido foram entio Pombagira Menina sempre ajuda a gente. Eu, por exemplo, nido posso recla- b
~-de-santo, que cumpri i : . '
para “acalmar” a Pombagir I:Z ? . priv um ritual em uma encruzilhada mas, porgue eu ful muito castigado por cla, mas ja fui ajudado um bocado :
a. Esta havia pedi " " . : ] i
pOT 2N, o Sefa, sete anos, a0 fim d pedido sete “mesas” (oferendas), uma por cla... ela ajudou assim, em termos da vivéncia cm casa, abriu meus cami- I
’ s 46 Iim dos quai ixari i .
vida em trangiitidade Du;a . quais ela deixaria os esposos viverem a nhos, meu trabalho. Gragas a ela, eu passei a confiar mais na minha mulher, t
- nite esse peri i i I
dendo a se submeter 3 vontade da p periodo, Murilo fof pouco a pouco apren- porque cu cra muito ciumento. Ela nido podia conversar com ninguém. Até
ntade da Pombagira, na i ; s :
Edna: gira, nao setn conflitos, como relata com outra mulher, eu tinha um ciGme terrivel, eu era doente. Mesmo antes
do casamento, quando eu comecei a falar em ficar noivo, comegou essa
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desconfianga braba... Pra mim, tudo quanto era homem que se aproximava
dela ja estava querendo tomar ela de mim?! Mas isso jd era da propria
Pombagira, que ela nao aceitava que a gente casasse. Mas, depois de ter feito
um pacto com a Pombagira, ai que acalmou tudo. Acabou o ciime, ndo tem
mais citme. Edna ndo gostava das minhas crises de citme, a gente tinha
problemas serissimos. Ela chegou ao ponto de querer ir pra casa da mie dela,
de se separar... foi um problema sério. Mas ai a Pombagira conseguiu me
acalmar! Hoje, se a Edna me diz que vai num lugar, ndo tem problerna, confio
neles [os espiritos]. Ninguém mclhor do que eles pra tomar conta dela, cles
véem tudo. Falam que Exu ¢ perigoso, que mata... nada disso, ele ndc mata
ninguém, ndo faz mal a ninguém. £ a gente que € mau e que damos muita
coisa pra ele complicar a vida dos outros!

O ciime de Murilo era uma das principais razdes de suas brigas com o
espirito de sua mulher. Ele achava que a Pombagira gostava demais de ficar no

meio dos homens, em atitudes provocantes (saia [evantada, pernas a mostra).

Paralelamente, a guerra mistica que opunha o espirito ¢ o homem se traduzia
r

pata este, em perturbacdes no plano sexual:
A Pombagira me deixava nervoso, fazia eu brigar com a Edna, que nio me
queria na cama. Era sempre um sacrificio. A gente brigava muito por causa

disso! A Pombagira me castigava deste jeito: a gente tava na cama ¢, de repente,

num iaa” a
um estalo, a gente perdiaa concentracdo” e, pronto, acabava. Mas depoisa

gente descobriu que era ela quem fazia aquilo. Ai o jeito foi aceitar,

Problemas sexuais, portanto, mas tammbém um relacionamento dificil, pois
Murilo ndo era muito fiel 3 mulher, Com o tempo, a Pombagira se impés como
a guardia do casamento, impedindo as trai¢des do martdo, como relata Edna:

Ela [a Pombagira] me avisa logo quando té pra acontecer qualquer coisa

buzi .
uzina no meu ouvido... que uma vez eu tava operada, tava operada, tava

até na casa da minha maie-de-santo, Af, cle [meu marido] tinha um Eencontro

marcado com uma raulher... Ele disse: "Ah, vocé num vai, vocé ti doente

Pra que que vocé vai... i i
queq ah, eu vou a tal lugar assim, assim...”, mas ndo disse

ue ia i 3
q encontrar com ninguém, claro, porque ¢le tinha medo de me dizer.

Mas quando ele chegou, 14 Perto de onde ele ia, na casa da tal mulher, ele

disse qu(.' encontrou, assi a i i
S51mMn i
2 pnme“-a ESqu]na, uma mu]her [a Pombagira]

dando gargalhadas, gargalhadas, gargalhadas... e ele ficoy desesperado, deses-

era i i
perado, passava outra £5quina, ai aquela mulher se apresentava praelcedava
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aquela gargalhada... Quando chegou 14 na casa da mulher [a amante], ela
estava ardendo em febre! Ai, ele voltou, né? com os olhos arregalados, com
aquele medo... Af eu falei assim: “O que é que houve?” Al ele falou: “Voc nao
sabe o que & que aconteceu, vou te contar... vocé sabe que eu fui a tal lugar
assim, assim... tinha uma mulher 14 me esperando, ta? Ai, cheguei 14, masasua
Pombagira estava atrds de mim, e dava aquelas gargalhadas, aguelas garga-
Ihadas, gargalhadas, que eu fiquei louquinho, louquinho, eu tive que voltar
pracasa”. Ai eu falei: “Bem feito pra vocg”! [risos] Ai, a partir dessa época, ele

ficou mais calmo... A minha Pombagira nio fica parada, ela corre atras!

A Pombagira Menina é, portanto, a protetora da mulher no casamento.
Resolve o problema do ciime excessivo de Murilo da mesma maneira que
resolve o problema de sua infidelidade: pela afirmacio de seu poder mistico.
E também o espirito protetor do grupo familiar. Para Murilo, ela € a methor
garantia da fidelidade de sua esposa, pois a protege de qualquer influéncia
perigosa vinda de outros homens. Ao mesmo tempo, impede qualquer infide-
lidade do marido, assegurando assim a paz do casal.

A maioria dos relatos dos médiuns gira em torno das relagdes entre os
sexos: relagdes sexuais, poténcia sexual, ciime e trai¢do sdo o lugar da guerra
travada entre os espiritos e os homens. Na verdade, o sexo — e principalmente
a auséncia de vida sexual “normal” - sempre € considerado sinal de uma
inadequagio na relagio dos homens com os espiritos. A mulher ndo pode ter
relagbes sexuais normais com o marido se, antes de tudo, nio tiver aceito a
relagio que, prioritariamente, liga-a a seu espirito, como mostrou a histéria de
Edna e Murilo. Da mesma forma, na histéria de Rosilene de Mulambo, a ausén-
cia de vida sexual normal - o marido prefere se masturbar a ter relages sexuais
com ela — é o sinal explicito de sua missao espiritual. O fim do drama, no
entanto, é diferente nas duas histérias, que tém valor de exemplo: no caso de
Rosilene, o maride nao respeita o pacto com o espirito, o que o leva a se separat
da mulher e a perder todos os bens materiais; no caso de Edna, Murilo aceitae
respeita o pacto concluido com o espirito, que o ajuda no plano material (50-
bretudo em seu trabalho) e garante o casamento. Nos dois casos, o sofrimento
da médium ¢ das pessoas a sua volta cessa assim que a alianga com o protetor
sabrenatural é aceita.

O espirito passa a ser entdo um aliado da mulher na negociagdo de seus
espacos de liberdade. O homem ndo deve transpor os limites desse espago,
cujo garante ¢ 0 espirito. Interrogada sobre o conflito que a opusera ao marido
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de seu “cavalo”, Pombagira respondeu: “Hoje ti melhor entre a gente, mas eu
tenho que cuidar do que € meu, para ficar sempre bonita e maravilhosa. Iss0
tudo [cla mostra o corpo de scu ‘cavalo’] & meu... ele [Murilo) nao pode passar
daqui!”

Tanto na histéria de Edna quanto na de Rosilene, o conflito entre o espiri-
to e o marido revela uma forte ambivaléncia da mulher em relagdo a seu papel
de esposa. £ sempre pouco tempo antes do casamento que os ¢spiritos se mani-
festam para mostrar seu desacordo. Nos dois relatos, a Pombagira possui de
imancira violenta scu “cavalo”, castigando-o até que cle aceite o verdadeiro
dono. O interesse dos espiritos também se expressa sob a forma de assédio
sexual, como no caso de Rosilene, gque recebe a visita de um homem negro ¢
alto gue quer “possui-la”, ou no de Edna, em que é visitada por scu Exu (Tranca-
Ruas), que toma o lugar do marido:

Eu sou vidente, eu vejo muita coisa, inclusive eu mandei o pai-de-santo tirar
inuité disso, porquec eu licava com muito medo, nio queria ficar nessa casa. ..
Eu via mesmo aquela pessoa, ai ele [Tranca-Ruas] entrava por dentro de
casa... ¢ cu tinha tanto medo. Eu estava no quarto ¢ ele ficava do lado de
fora, s& entrava quando meu marido safa... Tranca-Ruas é um padre, por isso
que cle conversa muito bem... ele ¢ bem desenvolvido... Ele conversa muito
bem, ele traz uma batina, todo de preto, com um chapéu vermelho... Alto,
forte, com a cabeleira pretinha... muito bonito cle... Mas ele ndo me deixava
ver o rosto, todas as vezes que cu olhava assim pra ver, ele virava o rosto... Ele
foi padre e mataram cle na porta da igrefa porque teve um acidente com uma
mulher dentro da igreja, mas niio foi culpa dele... falaram que ele tinha
violentado a mulher e entio mataram cle na porta da igreja dele, enforcado
na porta da igreja... Mas cle jd entrava aqui, ia 14 para a minha cama quando
era solteira, ele subia as escadas c descia, tode mundo via ele...

A cama de Edna, portanto, era habitada pelos cspiritos, antes ¢ depois do
casamento com Murilo. Para que possa exercer seu papel de marido, ele tem de
aceitar as condigdes impostas pelos espiritos e estabelecer um pacto com eles.
Para isso, é crucial conhecer o universo dos cultos. O marido de Rosilene, por
ndo praticar nenhum culto afro-brasilciro, ndo possuia os instrumentos que the
permitiriam decodificar o drama. De fato, ele nio reconhece a preeminéncia dos
espiritos e se separa da muther. Em contrapartida, o conhecimento que Murilo
tem do mundo dos espiritos lhe permitiu entender o que estava lhe acontecen-
do, bem como estabelecer um pacto duradouro com o protetor de sua mulher.
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Na realidade, o conflito entre a mulher e o homem sempre se articula em
torno da manutengio de um espago feminino de independéncia, ligado & pra-
tica do culto e ao desenvolvimento de seu capital simbélico. A mulher alcanga
posicao superior aquela do marido, que nio se beneficia das mesmas aliangas
com o schrenatural. Este deverd, portanto, submeter-se 3 mediac¢ido de sua mu-
ther para todo contato com o sagrado. A aceitagio daqueles que Boyer-Aratjo
(1993a) chama os “companheiros invisiveis” se torna, entdo, indispensdvei ao
bom funcionamento da relacio entre homens e mutheres. Aceitd-los também
significa aceitar o poder que a mulher detém €, pertanto, sua posigio excepcio-
nal: ela nio ¢ uma mulher como as outras, Ja que possui protetores sobrena-
furais.

A mulher, 'apoiada por seus espiritos, confronta-se abertamente com o
marido ¢, em muitos casos, afirma sua Capacidade de supera-lo no plano econd-
mico ou mesmo sentimental. A elevagio de seu status social, determinada pela
acumulagido de um capital simbélico que faz da mulher um ser sagrado, justifi-
€a quase sempre a rejeicdo do homem e a afirmagio da independéncia da
mulher: ela ndo precisa mais da protecao de um homem, pois ¢ protegida pelos
espiritos. Uma vez aceita sua alianga com eles, a mulher sec torna a figura
central do casal. Como no caso de Edna, o marido ocupa posigdo secundiria
(cammbong, auxiliar, ou 0gd) no seio do grupo religioso centrado em sua mulher.

O esteredtipo da Pombagira repousa sobre uma ambigliidade fundamental.
Seus poderes estao ligados a atributos femininos - a seducio, a sensualidade, a
vaidade - que se tornam perigosos, pois ndo sdo mais controlados socialmente.
Assim, a4 imagem da Pombagira é a prépria negacdo do modelo feminino domi-
fante na sociedade brasileira: ela é 3 prostituta, a mulher da vida, e nio se
define de maneira complementar aos homens. Pombagira abandona o marido,
mata os filhos, usa os homens para seu prazer. Sua sexualidade nio esti a
servigo da reprodugio: ela nega, portanto, o papel ideal da mulher®!.

O principal campo de acdo da Pombagira é a sexualidade, mas uma sexua-
lidade que nio se define em relagio ao homem e a seu prazer. Ao contririo,

sempre € perigoso, podendo levar a oposicdo homem-mulher a conseqiiéncias exirernas. No
quadro simbdlico definido por Pombagira, nao ha tspage para homens fortes. Sio sempre as
mulheres que ocupam as posigdes predominantes.
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Pombagira controla diretamente a poténcia sexual do homem que, se quer
manter seu papel no casal, deve submeter-se ao espirito e a tudo‘o que ele_
represcnta: uma mulher perdida, que fala alto e usa palavras grosseu’a.s, queri
de maneira obscena; em suma, ¢ oposto da imagem de uma mulher virtuosa.
A alianga com a Pombagira nao acarreta a submissao da mulher a um modelo
dominante masculino, e sim a afirmagdo de um espago de liberdade e poder
que ¢ exclusivamente feminino®. -

O cardter estratégico da possessao das mulheres por Pombagira € ev1dent?
para a maioria dos atores rituais. Assim, os homens que praticam o candor.nble
ou a umbanda acusam as mulheres de explorarem a credulidade dos maridos:

Eu acho que tem determinadas mulheres que se aproveitam desse negécio de

Pombagira. Dizem que estdo com Pombagira para aproveitar ¢ botar cornos

no marido. Eu acho que ndo tem nada a ver: o marido é o marido e o santo

¢ o santo. Vocé nao pode se aproveitar do santo para fazer aquilo que vocé

quiser.?

Mas ter consciéncia do uso politico das pombagiras ndo impede os ho-
mens de acreditar na sua existéncia e de se submeterem a seu poder. Gragas a
seus protetores espirituais, a mulher podé passar de dominada a posigio de
dominante, tanto na vida profissional quanto no ambito familiar.

s A Pombagira é um espirito que 50 possui as mulheres e o3 homossexuais. Ahids, seria totalmente
possivel estender ¢ssa analise ao casal homossexual, pols neste o espirito parece desempenhar o
mesmo papel na definigdo das relagoes de poder que é observado no casal heterossexual.

* Entrevista com Sérgio de Oxald. Ouvi as mesmas palavras virias vezes, sempre proferidas por
homens cu por mulheres que tinham uma relagao muito ambivalente com esse espirito.
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CAPITULO VI

EXU E OS ANTROPOLOGOS

Vimos de que maneira Exu continua presente no candomblé com a maioria de
suas caracteristicas africanas. Essas caracteristicas, no entanto, ndo foram su-
blinhadas com a mesma intensidade nos estudos afro-brasileiros que se suce-
deram ao longo do século XX. Ao contritio, parecem ter sido objeto, como na
reinterpretacio do Exu da umbanda no candomblé atual, de intenso processo
de negociagdo entre os valores africanos dos cultos e os valores dominantes da
sociedade brasileira. Dessa manéira, passa-se de um Exu negado, identificado
cam o diabo cristdo e perigosamente ligado a pratica da magia, a um Exu media-
dor entre os homens e os deuses, elemento central da construgao religiosa da
“verdadeira” tradicdo africana.

QO deslizamento semantico da figura de Exu estd ligado as estratégias de
adaptacao escolhidas pelos membros dos cultos de origem africana, em fungao
da percepgdo que a sociedade brasileira tinha deles. Os trabalhos dos antropo-
logos registram essa variagio no tempo, sem no entanto ligd-la as mudangas
cm curso na sociedade brasileira em relagdo ao imaginério associado a cultura
e a religido “negra”. Preocupados em estabelecer o vinculo entre a Africa e o
Brasil, os pesquisadores quase sempre viam o candombié como uma ilha sem
histéria, cujo tnico objetivo seria a manutengéo da fidelidade a um passado
que se queria imutdvel. Assim, esforgaram-se em reconstruir a forma original
das religides africanas, que provaria a tradicionalidade de ao menos um dos
segmentos dos cultos afro-brasileiros: o candomblé nago.

No entante, ac fazer uma leitura critica dos trabalhos desses pesquisado-
res, deparamo-nos com uma evelugdo das significagoes dadas a figura de Exu
que ndo se relaciona com as supostas oposigdes entre cultos puros e cultos
degenerados. Com efeito, desde o fim do século XIX, quase todos os estudos
sobre o candomblé foram dedicados ac candemblé nagd, que é apenas uma das
modalidades dos cultos afro-brasileiros. Além disso, todos esses estudos foram
feitos nos trés terreiros da nagao ketu, considerados os mais tradicionais: o
Engenho Velho, o Gantois ¢ o Axé Opd Afonja'. Como veremos, a diferenga de

! A unica excegdo € a tese de Claude Lépine (1978) sobre o sistema de classificagio dos tipos
psicoldgicas no candemblé ketu da Bahia, desenvolvida no terreiro de Olga de Alaketu. Ordep
Trindade Serra {1978} foi o dnico a se interessar por um terreiro angela em Salvador, depois da obra

i3
]

TR R T A WANL 1 TN e




percepcio do papel de Exu ¢ um dos principais desafios na luta travada entre
terreiros no meio dos cultos afro-brasileiros.

A adaptacio constante das catcgorias religiosas mostra uma capacidade de

se integrar aos valores da sociedade abrangente, que faz do candomblé nagd o

paradigma do culte “africano purc”, mesmo quando ele manipula a tradicio
Para negar scus aspectos menos apresentavejs, A alianga entre os pesquisado-
res € 0s membros dos terreiros considerados mais tradicionais nio ¢, portanto,
a expressio da resisténcia de uma cultura africana, como gostariam Roger
Rastide ou fuana E. dos Santos, ¢ sim o resultado de uma cstratégia, <e uma
prdtica politica de acomodagio perante os valores dominantes da sociedade
brasileira®. Nossa analisc das modificagtes da imagem de Exu nos trabalhos
dos pesquisado’res ~ sejam eles médicos ou antropdlogos —em funcio do contex-
to social e cultural no qua! elas aparecem, visa demonstrar o carater de constru-
¢d0, no plano politico, de uma tradicdo africana em busca de legitimidade.

Q NEGRQO COMO OBJETO DE CIENCIA

Os estudos afro-brasileiros nasceram exatamente no momento em que o negro

- ex-escravo - fot admitido no seio da comunidade nacional, apés longo cami-
nho para a fiberdade. A abolicio do tréfico de €3CTavos para o Brasil, em 1850,
fot conseqiiéncia das pressdes exercidas pela Ingiaterra, que decretara a proibi-
¢do do trafico em 25 de margo de 1807. O Congresso de Viena de 1815 havia
ratificado essa decisdo, assinada pelo rei de Portugal, preibindo o trifico de
escravos provenientes de todos os portos da costa africana situados ao norte do

tquador. Mas, ao contrario da indastria inglesa nascente, que buscava criar

de Edison Carneiro (1937). Hoje, outras modalidades de culto comegam a ser estudadas, como o
candomblé de caboclo (Teles dos Santos 1992), embora ainda nio tenha side realizado um cstudo
exaustivo de outras tradigtes que nao a dos nagds.

Risério (1988: 161) fala de uma “eficicia ressocializadora” na pritica religiosa dos nagos, aliada

A uma grande capacidade de tecer vinculos politicos que permititam ao nagd se afirmar como
madelo dominante no mercade religioso. Cita os trabalhos de Rawick (1972) e de Genovese
11976), os quais criticam a visie tradicional do negro como vitima passiva da escravidia. Esses

dois autotes defendem o ponto de visla segundo o qual, mesmo na sociedacde mais totalitari

i1, O35
oprmidos sempre cncontram margens de

manobra para desenvolver estratcgias de sobrevivéncia
lanto fisica quanto cultural, Silveira (1988: 186) também vé na predeminancia do candomblé
nagd o sinal (e uma prética politica de adaptacdo ¢ nao de resisténcia. Essa capacidade de se
adaptar ¢ de cscamotear 05 elementos mais incdomados do culto (o vinculo de

Exu com a magia
negraj nio parece ser muito diferente das estratégias de legitimagao aplicadas

pela umbanda.
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novos mercados para suas mercadorias, a economia brasileira, que_ depe'nf-ha
diretamente do trabalho escravo, tinha todo intcresse em prosseguir o trafico
iro com a Africa. ) .
negr.zllrzdcependéncia do Brasil, proclamada em 7 de setembro de 1822, n-a(j foi
imediatamente reconhecida pela Inglaterra, que exigia como precc.)ndl.gao‘a
total aboli¢do do tréfico de cscra'vos: Em 1825, os governos portugués e inglés
reconheceram, enfim, a Independéncia e, pouco depols, assinaram um tratado
consagrando a aboligdo do tréfico. Mas as resisténcias dos.negocmntes de. es-
cravos ¢ dos grandes proprietarios de terras brasileiros diflcultaram. a aplica-
¢io desse primeiro tratado. De 1807 a 1835, o Brasil, sobretudo a Bahia, corxhe‘-
ceu varias rebelides de escravos que comegarain a minar o sistema-e-scravaglsta- .
Foi preciso esperar 1850 e a lei Eusébio de Queirds para que o traflco.de tascra-.
vos com a Africa fosse definitivamente abolido, e 1871 para que a pr:metra. lei
a favor dos escravos fosse promulgada: a lei do Ventre Livre, a qual concedia a
liberdade a todo filho de escrava nascido apds essa data. O debate sobre a
abolicio da escravidao seria pouco a pouco alimentado pelos—mteresses dos
proprietarios de terras do Sudeste — notadamente da regiao d? Sao Paulo —, que
pressionavam o governo a fim de facilitar o fluxo de imigragdo de trixba_]had"o-
res vindos da Europa. A aboligao marcaria o declinio politico e econémico dos
grandes proprietarios de terras do Nordeste, irremediavelmente ligados ao
modo de produgio escravagista, ¢ acarretaria a emergéncia do poder dos fazen-
deiros do Sudeste. A aboligdo da escraviddo, no entanto, sé seria decretada em
maio de 1888, com a Lei Aurea, um dos dltimos atos da Monarquia antes da
proclamacdo da Repiiblica, em 15 de novernbro de 1889. o -
Essas grandes mudancas foram seguidas, no meio das elites intelectuais,
por um debate sobre a realidade brasileira e seus componentes humanos: .o
branco, o negro e o indigena. Era a época da difusdo de teorias sobre as desi-
gualdades raciais, que se impuseram no Brasil ao lado das id¢ias positivistas,
naturalistas e evolucionistas. A partir da segunda metade do século XIX, a
literatura e a cultura brasileiras comecaram a sofrer a for¢a da influéncia de
modelos europeus, como a histdria natural e a antropologia, que forneciam os
instrumentos necessdrios a interpretagao da natureza tropical e das relagGes
entre raga e cultura no Brasil*. Em 1838, o imperador D. Pedro Il criou o Insti-
tuto Histérico e Geografico, que tinha por missdo repensar a histéria brasileira

* Sobre as rebeliGes na Bahia, of. Verger (1968: 329-53) e Reis (1986; 1988 e 1992),
¢ Em relagio ao debate sobre a influéncia do meio e das ragas no desenvolvimento da cultura nos
trdpicos, of. Venlura (1991). Para 0 debate sobre raga e nagdp no Brasil, of. Schwarcz {1993) e
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com ¢ intuito de consolidar o Estado nacional. Em 1840, 6 naturalista bavaro
Carl Friederich von Martius ganhou o ¢concurso de melhor projeto historiogra-
fico dedicado ao Brasil. Segundo ele, a missdo do Brasil era realizar a mistura de
ragas, sob a tutela atenta do Estado: acabava de nascer o mito da democracia
racial.

O debate sobre a necessidade da mestigagem acarretou a questio da dege-
nerescéncia inevitavel do povo brasileiro, obrigado a misturar ragas que nio
ocupavam o mesmo nivel na escala evolutiva®. Assim, a questio étnica se tor-
nou central na construgio de uma identidade nacional brasileira ¢ na passa-
gem do modo de producio escravagista ao liberalismo. Tornou-se necessario
estudar tudo o que havia contribuido para a especificidade nacional, deixan-
do-sc de lado a valorizagao do indigena, caracteristica do movimento romin-
tico, em proveito da anilise da cultura negra. O primeiro a sublinhar essa
necessidade fol Silvio Romero:

Euma vergonha para a ciéncia do Brasil que nada tenhamos consagrado de
nossos trabalhos ao estudo das linguas e das religies africanas. Quando
vemos homens como Bleek refugiaremn-se dezenas e dezenas de anos no cen-
tro da Africa somente para estudar uma lingua ¢ coligir uns mitos, nés que
ternos o material em casa, que temnos a Africa em nossas cozinhas, como a
América cm nossas selvas, ca Europa em nossos saldes, nada havemas produ-
zido neste sentido! £ uma desgraga. [...] O negro nio é s6 uma méquina
ecgnﬁmica; ele ¢ antes de tudo, e malgrado sua ignorincia, um objeto de
ciéneia (1888: 10-1).
Assint, a antropologia passa a ser elemento indispensave! para se pensar o
Brasil: 0 outro nao é mais exterior 3 nacdo, ele é parte integrante desta. Ocorre

Skidmaore (1974). Hurbon {1988) analisa a influéncia das teari

¢ ao evolucionismo sobre as elites haitianas, no que chama
* O Essai sur Vindgalité

as curopéias ligadas a antropologia
a “barbarizagio” do negro.

des races huumaines, de Gobincayy, publicado em 1854, foi muito discutido no
Brasil. Gobineau, que passou, na qualidade de ministro da Franga, uma temporada na corte brasi
leira, profetizava a decadéncia da civilizagio como conseqiiéncia da mistura de ragas. A ina tidéc;
das raf;as ndv-brancas & civilizagio nio podia ser corrigida pela educagio: s6 a -mestisa em
poderia elevar as ragas inferiores, mas com o inconveniente de rebaixar as superiores, O cr.'n‘u:g it
de degenerescencia foi levado a seus limites extremas por Buffon, cujas idéias sobre a de "l;r‘l é ) 'O
derivando da mesticagem foram adotadas pefos pol e comun,
as ragas humanas. O debate entre monogenistas ¢

antropalégicas do século XiX, lenda levado 3 diss
formacio de

igenistas, que negavam uma origem comum
poligenistas foi uma das principais guestées

olugio da Sociedade Etnoldgica de Paris e §
. . . " a
dois grupos no interior da Sociedade de Antropologia, fundada em Paris em 1459
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entdo o que Ventura (1991: 38) chama um auto-exotismo, em que © intelectual
“periférico” percebe a realidade que o cerca como exética. Como produto da
idealizacio da Europa e de sua civilizagdio, o intelectual brasilciro s6 pode
reafirmar a inferioridade da cultura popular, resultado da mistura de ragas
inferiores®.

Quando foi promulgada a aboligdo da escravidao, em 1888, o imaginario
ligado ao negro ja passara da serviddo necessaria e civilizadora ao "perigo
negro” ligado a libertacdo dos escravos, o qual ameagava a civilizagao e a
prépria sobrevivéncia do Estado nacional. As rebelides da primeira metade do
século XIX haviam deixado marcas profundas no imaginério das elites bran-
cas. Tudo indicava a inferioridade do negro: era um vagabundo, um marginal
que nio queria trabalhar, um alcodlatra, em suma, um elemento perigoso’.

Foi nesse clima cultural e politico que os primeiroes estudos “africanistas”
se desenvolveram no Brasil. Raymundo Nina Rodrigues foi o pioneiro. Médi-
co — legista, defendeu as teorias evolucionistas, dominantes na época: © negro
era culturalmente inferior e sua presenca na sociedade brasileira representava
um perigo para o coenjunto da nagdo. Assim, em o Animismo fetichista dos negros
da Bahia (1900), apds afirmar “a incapacidade psiquica das racas inferiorcs
pata as elevadas abstragdes do monoteismo”, sublinha o perigo que o negro
representa para os demais componentes do povo brasileiro: “Nio se va acredi-
tar no entanto que estas praticas limitem e circunscrevam a sua influéncia aos
negros mmais bogais e ignorantes da nossa populagdo. [...] na Bahia todas as
classes, mesmo a dita superior, estdo aptas a se tornarem negras” (- 185-6).

O fato de o negro ser indubitavelmente inferior nao impedia de modo
algum, na sua opinido, a existéncia de negros mais “evoluidos” ao lado de
outros que o eram menos. Nina Rodrigues retomou a hierarquia entre as ragas
estabelecida por Romero, scgundo a qual o negro era superior ap indigena, mas

¢ Parece-me interessante pensar no pafadoxe desse auto-exotismao. Na verdade, a palavia exotismo
deriva do grego cxotikds, isto €, “fora do campo de visde”, Ora, nada era mais familiar ao
intelectual brasileiro que o negro, como bem evidencia Romero.

Célia Azevedo (1987) dedica seu estudo a interpretagio do negro no imaginario das clites
brasileiras no processo de formagao do Estado nacional. Analisa a importincia desse imaginario
quanto a criagao da ideologia do branqueamento, a qual ocupa lugar central no desenvolvimento
de urmn projeto de nagao. ¥lembra que Romero, embara tenha sido o primeiro intelectual brasifeisa
a se interessar pelo negro, tamhém era favoravel a sua substituicdo, no ambito econdmico, pelo
branco imigrado. A inferioridade do negro ¢ sua inaptido para se civilizar deviam, pois, manté-

lo a margem do processo de constituigao de Estado nacienal: “O Brasil ndo €, nio deve ser, o
Haiti” (Romero citado por Azevedo 1987: 70).
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inferior ao branco, ele préprio dividido entre a raca ariana, mais propensa ao
Progresso, e outras “racas”, como a raca latina, que mostravam claros sinais de
decadéncia®. Assim, em seu estudo sobre os africanos no Brasil, que teve uma
primeira edicio incompleta em 1906, afirmou a supremacia dos negros iorubés
{03 nagds da Bahia), verdadcira aristocracia dos negros trazidos para o Brasil.
1550 0 conduziu, como mostra Dantas (1984), a desenvolver no Brasil um dis-
curso que conferia ao negro recentemente liberto uma nova inferioridade,
desta vez em nome da ciéncia.

Com cfeito, apesar do evidentce interesse demonstrado por Nina Rodrigues
pela cultura dos negros africanos da Bahia, c a despeito de algumas andlises de
grande sensibilidade secioldgica®, seus estudos eram animados por um projeto
normativo que’visava regrar as relagdes entre as ragas. Na obra dedicada 3
relacdo entre as ragas humanas c o Cédigo Penal no Brasil, publicada em 1894
e, portante, anterior a seus estudos sobre a religiso afro-brasileira, ele propés
quc a legislacio penal brasileira fosse dividida em cédigos diferentes, que se-
riam adaptados as “condicdes raciais e climaticas” de cada uma das regides
brasileiras, pois cada raga apresentava um grau de evolugdo diferente. Propos
igualmente que o negro ¢ o indio, bemn come o mestico, tivessem responsabili-
dade civil limitada, como ocotre para os loucos ¢ as criangas™.

A concepgdo de um negro refratirio a civilizacio foi atchuada, cm 1906,
pela afirmagdo de uma “escala hierdrquica de cultura e aperfeicoamento” en-
tre os povos africanos que haviam sido trzzidos para o Brasii. N3o era a realida-
de ou néo da inferioridade social dos negros que estava sendo questionada, ja

* A Inferioridade relativa dos pevas de origem latina, como o pertugués, explicava a Inferioridade
do povo brasiiciro: "0 servilismo do negro, a preguica do indio e o génio autoritario ¢ tacanho do
portugués produziram uma naglo Informe, sem qualidades fecundas e originais® (Romero cit
por Ventura 1991: 49).

* Els um trecho do autor que revela uma andlise lucida ¢ sensivel dos fendmenos estudados:
“Quando, em dias de abrit de 1895, as lutas politicas das facches partidérias deste estado chega-
fam a uma tensdo tal que a toda a hora se esperava 0 romplmento da guerra civil [...] na porta do
edificlo das cimaras amanhcecera deposto um grande feitico ou coisa feita, A imprensa didrla
mcteu o €aso a ridiculo sem se lembrar de que era aquele um modo de Intervengio da populagio
fetichista da cidade, tio légico ¢ legitimo na sua manlfestacio sociolbgica, quanto era natural a
Intervengao do digno prefado arquidiocesano que, conferenciando com os chefes dos dois BFUpOS
litigantes, procurava restabelecer a paz e a concardia na familia baiama” (Nina Rodrigues 1900:
104),

™ Essa idéia da ndo-respansabllidade dos "selvagens” foi aplicada pelo Estado brasileiro aos indios,
que ainda nio sfo tratados intcgralmente coma cidadios. Durante muito tempo submetidos A
tuicla da Fundagio Nacional do [ndio (FUNAI), arganismo governamental expressamente criado
Para a sua prolegio, sdo considerados menores que podem ser emanclpados perante a lei.

ado
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que a incapacidade que tinham de sc adaptar a civilizagdo cra -“organ_lc;ue—

morfologica”, e sim o grau de inferioridade que a presenca dr:'ns zrfncanos in

zia, pela mestigagem, ao processo de formacio do povo brasxle:ro.- l
Ora, 0s nossos estudos demonstram que, 20 contririo do que s¢ supde ge.ra -
mente, 05 esCravos Negros introduzidos no Brasil ndo pertenciam cxclus'u-ia-
mente aos povos africanos mais degradados, brutais ou selvagcns. Aqu.l in-
troduziu o trifico poucos negros dos mais adiantados ¢, mais do qu-c isso,
imesti¢os camitas convertidos ao islamismo ¢ provententes de estados africanos
barbaros sim, porém dos mais adiantados (Nina Rodrigues 1906: 268-9).

Esses africanos menos barbaros que os outros eram os nagbs', q'uc em sua
maioria viviam em Salvador. De verdadeira religido de Estado na A'f rica, o cu'li.o
deles tinha sido reduzido, no imagindrio das ¢lites brasileiras,. a snmplfzs prati-
cas de feitiaria, “scm protegdo nas leis, condenadas pela religido doTnmante e
pelo desprezo, muitas vezes apenas aparente, ¢ verdade, das classes influentes
que, apesar de tudo, as temem” (: 238-9).

Nina Rodrigues s¢ ergueu, portanto, contra 0s abusos perpetradt?s pelas
autoridades na repressdo aos cultos afro-brasileires. Com efeito, o Amso 157
do Cédigo Penal de 1890 condenava a pratica do espiritismo, da magia ¢ da
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feiticaria, da mesma forma que o exercicio ilegal da medicina (curandeirismo)
¢ a cartornancia, isto €, tudo o que era usado “para fascinar e subjugar a credu-
lidade pablica”. Essa regulamentagdo. que visava aos fetichistas que pratica-
vam a magia e a feitigaria estava ausente do Cédigo Penal de 1830, quando
ainda vigorava a escravidio. A inquietude suscitada pelo negro “feiticeiro” se
tornou clara quando este teve acesso a igualdade, tedrica, com os demais cida-
daos brasileiros'’.

Nina Rodrigues denunciou a repressao policial - muito forte na época,
como demonstram os trechos de jornais por ele citados — e o recurso a “atos
violentos, arbitrdrios e ilegais”, levados a cabo contra o culto jeje-nagd, queele
considerava uma verdadeira religido:

Como o demonstrou todo o estudo aqui feito, corroborado pelos realizados

na Africa, trata-se, no caso do culto jeje-nagd, de uma verdadeira religio em

que o periodo puramente fetichista estd quase transposto, tocando as raizes

do franco politefsmo. Os nossos candomblés, as priticas religiosas dos nossos

negros podem, pois, ser capitulados de um erro, do ponto de vista teoldgico,

e como tais reclamar a conversao dos seus adeptos, Absolutamente elas nio

30 um crime, ¢ nac justificam as agressées brutais da policia, de que sia

vitimas (1906: 246).

Nina Rodrigues via na heranga das ragas inferiores, que haviam coloniza-
do o Brasil, a origem do que ele definia como “um estado rudimentar do senso
juric.iico", cujo pretexto era um “estipido terror do feitico e das préticas
cabalisticas” {: 247). Afirmava também que uma feiticaria tio bem organizada
supunha a mesma responsabilidade social, e portanto penal, dos feiticeiros e
de seus clientes, que eram freqiientemente oriundos das classes superiores'?,

' A constituicdo de 1823 estipulava quc a liberdade religiosa no Brasil era restrita 3 religido crista.
86 agueles que a praticavam podiam usufruir de direitos politicos no Império. O Artigo 16
precisava que todas as outras religides cram apenas toleradas. Em 1889, com a proclamaciio da
Repubtica, fot promulgado um decreto outorgando a plena liberdade religiosa: o Estado nio podia
mais distinguir os cidadaos conforme suas convicgdes religiosas. A religido cristd nao era mais

religido do Estado. Foi preciso, entio, encontrar outros clementos de discriminagio entre cultos
rel

ig1osos legitimos e ilegitimos: ¢ exercicio da medicina e a pratica da feiticaria passaram a ser
pretexios pata a repressio aos cultos afro-brasileiros.
Yvonne Maggic (1992) analisa 25 processos criminais contra os praticantes de feiticaria €
L‘SplArﬂlSI]‘lO entre 1890 e 1945, Ela evidencia 3 crenga, partilhada por juizes e acusados, na
reatidade do enfeiticamento e na possibilidade de um ser humano receber um espirito a fim de

produzir maleficios. Como no caso dos Processos da Inquisigao, perseguidores e perscguidos
pattilhavam a mesma visdo de mundo.
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Nina Rodrigues acusava, assim, o conjunto da sociedade brasileira de nio ser
mais evoluida que seus negros, ja que, como eles, acreditava na feiticaria.

Essa preocupagio de deixar o culto jeje-nagd" livre de qualquer suspeita de
pratica de feiticaria, entretanto, ¢ fato novo neste autor. Nina Rodrigues havia
feito suas pesquisas no terreiro do Gantols, que acabava de ser criado em decor-
réncia de uma cisao do Engenho Vetho, considerade o primeiro terreiro de
candomblé. Seu informarnte, e principal guia no universo dos cultos afro-brasilei-
ros, era Martiniano Eliseu do Bonfim, figura histérica que desempenhou papel
centrat na afirmacao da tradicionalidade do candomblé nago". Adivinho (babalad)
muito respeitado na comunidade ﬁegra baiana, foi o intérprete do universo afro-
brasileiro para Nina Rodrigues e co-autor da teoria da superioridade nagd.

De Q animisma fetichista dos negros da Bahia a Os africanos no Brasil, redigido
em 1906, a inquietude de Nina Rodrigues diante da repressdo aos cultos ocupa
pouco a pouco lugar central em sua obra. Assim, se no comego do século XX ele
reconhece a coexisténcia, em um mesmo individuo (o pai-de-santo}, dos pa-
péis de feiticeiro, adivinho, sacerdote, médico e sdbio, alguns anos mais tarde
traca uma nitida fronteira entre a religido do candomblé jeje-nago e as praticas
de feiticaria, relegadas 3 categoria dos cultos menos puros. Além disso, en-
quanto no primeiro livro ele discute a crenga no feitigo, que torna o feiticeiro
muito procurado pelas classes superiores, no segundo fala da feitiaria apenas
para criticar a repressao que se abate sobre os terreiros que praticam a “verda-
deira” religiao’s.

Na época, Exu, divindade ligada ao feiti¢o, era identificado com o diabo
pelos “Africo-Baianos”. No 'comcgo do século XX, Nina Rodrigues cscreveu
que essa confusio era “o produto de uma influéncia do ensino catdlico” e que
Exu era um orixad como os outros, com sua confraria e seus adoradores (1900:
40}. Alguns anos mais tarde, porém, Exu se tornaria, a scus olhos, a cnicarnagio
do mal (1906: 228), o senhor da magia negra, devendo, portanto, ser negado.

"1 Essa denominagao foi criagio de Nina Rodrigues, com base nas pesquisas do coronel Ellis para
designart o sincretismo, anterior a chegada dos escravos da Africa, entre as crengas religiosas dos
wrubids ¢ dos fon (jeje). A CXptCSSZ‘iO. jeje-nagd se afirmou, nos estudos afro-brasileiros, como
sindnime de culto tradicional. Na realidade, nenhum terreiro se define como jeje-nagd ¢ nunca
existiu nagio que {rouXesse essc NoMme.

1 Seu papel serd analisado no préximo capilule, quando tratarei da construgdo da tradigdo nagd.

'* Nina Rodrigues faz distingdo entre feitico mateyial e direte (utilizagao de veneno) c feitico indireto
e simbolico, também chamado “coisa feita ou preparada” (1900: 87). Essa distingio foi retomada
por alguns de seus discipulos. Ele nota, em contrapartida, a enorme difusao da pritica do feitico
na soriedade baiana ¢ a presenga, entre os clientes dos feiticeiros, de membros da melhor
socicdade da cidade {: 91).
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Nina Rodrigues morreu em 1906 em Patis, e durante quase vinte anos seus
estudos sobre as contribuigdes culturais dos negros nio tiveram continuadores,
salvo uma Unica excegfio: Manue! Querino, ele mesmo negro e ligado ao terrei-
1o nagd do Gantois. Em 1916, Querino apresentou, no V Congresso Brasileiro
de Geografia, uma monografia sobre a raga africana e seus costumes na Bahia,
que foi publicada em 1938, apds a sua morte, gragas a Arthur Ramos. Republi-
cano, liberal e abolicionista, Querino se dedicou a pesquisas ao lado dos ve-
Ihos africanos que freqiientavam o Gantois, para assim reconstruir os rituais
ligados ao candomblé,

De acordo com as indicacdes de seus informantes, Querino distingue dois
tipos de ato magico {despacho): positivo (ebd) ou negativo (feitico). O ebd, que em
iorubid significa ‘sacrificio, € colocado em uma encruzilhada. Satisfaz a objeti-
vos tao diversos quanto pagar uma promessa, realizar um bom negocio ou
afastar um inimigo, ao qual também pode trazer algum dano moral. O feitico,
ao contrario, tem por objetivo “causar a morte, aleijar, aborrecer a quem sc
estima, tirar o uso da razao, entregar a vitima ao vicio da embriaguez etc.”
(Querino 1938: 54). Querino retoma também a oposicdo entre feitico direto e
feitico indireto proposta por Nina Rodrigues. E, como este, também identifica
Exu como inimigo do homem.

Foi preciso esperar a década de 1930 para que Arthur Ramos retormnasse a
obra de Nina Rodrigues, atualizando-a. A nogdo de raga, a partir dali ultrapas-
sada, cede lugar a nogéio de cultura; o esquemna interpretativo do animismo de

Fylor ¢ substituido pela lei das participacdes de Lévy-Bruhl; a perspectiva psi-
canalitica € aplicada ao estudo do sincretismo ¢ is correspondéncias entre
divindades alricanas ¢ santos catélicos. Sob a diregio de Arthur Ramos, médi-
co legista do Instituto Nina Rodrigues da Bahia, as obras do mestre sio reeditadas
¢ os estudos afro-brasileiros suscitam novo interesse. Ramos faz também suas
pesquisas no terreiro do Gantois, ao qual estd ligado, tendo se submetido,
“para fins de pesquisa cientifica”, & ceriménia de confirmacgao dos ogas, com
scu amigo e professor da faculdade de medicina da Bahia, Hosannah de Olivei-
ra (Ramos 1934: 70).

Em 1934, Ramaos se dedica ao estudo das contribuigdes religiosas bantas,
mas sem questionar as afirmagdes de Nina Rodrigues, que declarava nio ter
encontrado rastro de influéncia banta na Bahia's, o que explica pelo fato de

'* A inica referéncia a um culto banto na obra de Nina Rodrigues € a transcricdo de uma carta de

Joido Correia Nery em que descreve o ritual da cabula (Nina Rodrigues 1906: 255-60). O autor, no
cntanto, ndo sublinha a origem banta desse culto.
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que a Bahia era uma regido de predomindncia sudanesa. A supremacia’dos
nagds na cidade de Salvador estava, assim, reafirmada. No Sul do pais, ¢
notadamente no Rio de Janeiro, ao contririo, a presenga de religides de origem
banta ainda era muito forte, apesar de sua “deterioracao”, devida a um extremo
sincretismo que dificultava o reconhecimento dos elementos otiginais (Ra-
mos 1934: 100). Ainda que nio queira contradizer scu mestre, Ramos enuncia
de modo bem claro que ja ndo existiam “no Brasil os cultos africanos puros de
origem”. Se na Bahia ainda subsistiam alguns candomblés nos quais “a tradi-
gdo gége-nagd” seria mais ou menos bem conservada, ndo era possivel parar “a
avalanche do sincretismo” (2 168).

Em seu texto de 1934 scbre O negro brasileiro, Ramos estabeleceu pela pri-
meira vez uma distingdo nitida entre pratica religiosa e pratica mdgica. Na
verdade, enquanto a religido primitiva estava intimamente ligada i magia e
nio podia ser concebida isoladamete, na passagem da Africa ao Brasil as prati-
cas mdgicas leriam pouco a pouco se dividido entre “as que competiam ao
culto propriamente dito e as que depois viriam a constituir a feiticaria”, com o
babalad ¢ o pai-de-santo se opondo ao feiticeiro e ao curandeiro (: 61). A reli-
gido afro-brasileira escapa assim da repressao policial: 05 pais-de-santo ou mies-
de-santo tradicionais ndo sdo responsaveis por praticas de feiticaria ou pelo
exercicio ilegal da medicina, reprimidos por lei.

Arthur Ramos retoma também a distingdo entre feiticos diretos ou materiais
e feiticos indiretos ou simbélicos, de que faz parte o enfeiticamento (: 207).
Ciassifica entre estes 0 ebd ou despacho, “feitico de procedéncia gége-nagd”
(: 208), que serve para afastar entidades negativas como Exu. Diante de uma lei
que as acusa de prdticas anti-sociais e de charlatanismo, Ramos busca defender
as religides afro-brasileiras, ao afirmar que a doenga, para o homem primitivo,
sempre tem causa sobrenatural. O curandeirismo € fendmenco distinto do charla-
tanismo, com o qual é confundido erroneamente: “[O charlatio] é um transgres-
sor voluntario, consciente e responsivel de um codigo de classe, ao passo que
o curandeiro ¢ um individuo inculto, avatar do feiticeiro negro, crente nas
virtudes sobrenaturais de suas praticas” (: 213). Para ele, as crencas dos negros
nao eram caso de policia, mas antes uma questio de cultura: com o tempo e os
efeitos da aculturagao, os descendentes dos africanos abandonariam natural-
mente suas praticas negativas',

7 Ramos dedica o fim de seu estudoe de 1937 sobre as culturas negras nas Américas 4 andlise do
prablema da aculturagdo. Faz sua a definigao formulada por Redfield, Linton e Herskovits, que
viam na aculturagio todes os {endmenos “resultantes do contato, direto e centinue, dos grupos de

EXU E O5 ANTROPOLOGOS 2 227




No sincretismo afro-catélico, Exu correspondia ao diabo, entidade maléfi-
ca. Ramos, contudo, sublinha pela primeira vez uma ambivaléncia perante
essa figura: se os “afro-baianos” identificam Exu com o diabo dos catélicos e o
temem, ¢les "respeitam-no (ambivaléncia), fazendo dele objeto de culto” (1934:
45). Em 1943, em Introdugdo a antropalogia brasileira, o reconhecimento dessa
ambivaléncia leva Ramos a afirmar que “para seus fiéis, Exu nao é maléfico”
{1943: 341). Exu lentamente retomaria seu lugar no universo dos cultos.

O RENASCIMENTO DOS ESTUDQS AFRO-BRASILEIROS

O periodo que vai de 1910 a 1930, data do fim da Repuiblica oligarquica, assiste
a passagem do poder politico e econémico das elites agrarias do Nordeste para
as elites urbanas do Sudeste. A burguesia paulista, ligada a producio cafeeira,
quc sc.tornara a principal fonte de riqueza do pafs, torna-se a cencarnagio da
modernidade. Nessa época, toma forma o que Werneck Sodré (1974: 50) cha-
ma os.dois Brasis: um Brasil cosmopolita, concentrado no litoral, que olha para
a Europa c que é receptivo a suas influéncias, e um Brasil “auténtico”, ligado ao
interior, em que as antigas raizes teriam conservado a pureza original.

Os anos 1920 foram claramente marcados por mudangas. Foi a época do
tenentismo, do inicio do processo de urbanizacio c industrializacio, e da
comercializagdo da arte popular, com a difusio do disco e do radio, que fizeram
do samba, produto da cultura negra, um dos simbolos da cultura brasileira. Em
1922, em Sido Paulo, o grupo de Oswald de Andrade, Mario de Andrade e Menotti
del Picchia organizou a Semana de Arte Moderna. Embora, em um primeiro
momento, o pensamento modernista brasileiro tenha partilhado a visdo passa-
dista da cultura negro-amerindia, logo passou a sofrer a influéncia das van-
guardas européias que acabavam de descobrir a arte e a cultura dos “primiti-
vos”. Assim, o exotismo voltou ao Brasil por intermédio da percepgao européia

do Outro, veiculada pelas descrigdes etnograficas ¢ interpretacées antropolé-
gicas de Frobenius e Lévy-Bruhl.

individuos de culturas diferentes com as mudan

g 1 O e o " {as conseqlientes nos padrdes originais cutturais
grupos

: (Ramos 1937: 244). O estudo do sincretismo religioso, portanto,
] ; importante na andlise do fendmeno de adaptacéo, pele qual duas
Culluras sc combinavam em um masaico cultural, forma mais difundid
Novo Mundo (; 246).

tornava-sc extremamente

4 da aculturagdo negra no

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

A descoberta do selvagem leva a escrita de textos to importantes quanto
Macutiaima, de Mério de Andrade, e Manifesto da Poesia Pau-Brasil, de Oswald
de Andrade. Para este, o bom selvagem mitico se metamorfoseia em um selva-
gem devorador de brancos, tornando o Brasil a encarnagio de uma civilizagao
antropofagica, produto da ingestao de elementos de proveniéncias diversas.
Os modernistas se transformam em “turistas eruditos”, em um verdadeiro es-
forco antropologico para se aproximarem das demais realidades brasilelras®®.

Em reacdo i Semana de Arte Moderna de 1922, Gilberto Freyre redige seu
Manifesto tradicionalista (1926), no qual valoriza a “forga da tradi¢io”, o “gosto
popular”, a “arte culinaria brasileira”, todos elementos que caracterizariam o
RBrasil tradicional. Em 1933, publica Casa-grande & Senzala, andlise da forma-
¢do da sociedade brasileira com base no encontro das trés ragas, o qual da origem
i ideologia do Brasti-cadinho. Esta ideologia logo se torna o mito fundador do
Estado brasileirc moderno e a fonte de outro mito fundador: a democracia racial.

Aluno de Franz Boas, Freyre substitui a nogio de cultura pela nogao de
raga, contesta a tese da inferioridade do negro no plano racial e afirma a extre-
ma importancia da contribuigao deste & criagdo da sociedade brasileira. Gil-
berto Freyre, no entanto, ndo exalta a pureza africana, pois € a mistura das
racas e culturas que, a seus olhos, fez o Brasil nascer. Mas, como sublinha

Dantas (1988: 160), além desta idéia de mistura, ha também a oposigao entre
passado e presente, em que o passado € idealizado na no¢ao de tradigao e em
que o presente & visto como uma forma de decadéncia e deterioracio das for-
mas puras e auténticas do passado. Assim, ainda que essa mistura tenha desem-
penhado papel central na formagio da cultura brasileira, ela agora ¢ elemento
negativo, “capaz de corromper e degenerar a autenticidade do preduto cultu-
ral”, pois é também o sinal da ruptura com um passado puro.

Tradicdo contra modernidade, portanto, sendo a tGltima percebida como
simbolo da cultura “degenerada” da burguesia urbana do Sudeste. Ao passo que
o modernismo esta ligado a afirmagao politica e econdémica das novas elites
urbanas, as teses de Freyre s3o a expressdoe do poder aristocratico rural, que vé
sua posigdo hegemonica irremediavelmente ameagada®.

* Risério (1991) sublinha a influéncia dos etnégrafos no movimenlo modernista. Couto de Maga-
Thaes, Roguette-'into, Van des Steinen e Koch-Grunberg alimentaram a “imaginagao literdria
macunaimica”. .

" Dantas (1988) desenvolve cssa idéia, ao analisar a eleigio da "pureza nagd”
negros tradicionais do Nordeste, como uma marca distintiva local e regional: o Nordeste passa a
ser o lugar de reatualizagic da heranga africana. A obra de Freyre foi criticada, desde sua publica-

, encarnada pelos
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RITUAL DAS SAUDACOES NA ABERTURA DO XIRE

Os anos 1930 sdo um periodo de grandes transformacgdes tanto culturais
quanto politicas na sociedade brasileira. O Partido Comunista tinha sido fun-
dado e o sindicalismo se mostrava muito ativo nos grandes centros urbanos do
Sudeste. Desde 1935, as insurreicdes {populares e militares) se repetiam e a
repressao policial era muito forte. O Brasil viveria, dali em diante, em um
estado de sitio permanente. Em 1937, o presidente Getitlio Vargas promulgou
nova Constituicio, baseada na Constituicdo fascista, ¢ prociamou o Estado
Novo. O Congresso foi dissolvido, o estado de emergéncia declarado e as
organizagdes populares e sindicais controladas por um Estado forte e autorita-
1i0. A ditadura de Vargas duraria até 19452,

¢d0, pelo cardter regional (nordestino ¢ pernambucano) de seus dados, entre outros, por Ramos em
1934 ¢ Donald Plerson em 1947. Na realidade, a gencralizagio do modelo nordestine cra a
resposta a generalizagao do modelo paulista, buscada pelos modernistas.

* Entre 1930 ¢ 1950, a disparidade entre as zonas urbanas ¢ as zonas rurals aumentou consideravel-
mente. A desigualdade do desenvolvimento entre as regides de migragho sc 1orna flagrante: os
fluxos de imigragdo interna sio a expressdo de uma polarizagdo entre as regides menos desenvol-
vidas, que se tornam reserva de mio-de-ohra barata, e as regldes produtoras da riqueza nacional.

A oposicio entre o Nordeste ¢ o Sudeste parece perpetuar a antiga oposigio entre coldnia ¢
metrépole (Werneck Sodré 1974).
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I também a época de forte repressao as minorias. Em S3o Paulo, 0 uso da
lingua italiana é proibido; nas escolas do Rio Grande do Sul, estado de forte
imigracdo estrangeira, as inspegdes se tornam rotineiras para impedir 0 uso de
linguas estrangeiras; por toda parte, espalha-se o anti-semitismo. Paralelamen-
te, uma forte repressio policial atinge os terreiros, acusados de serem ninhos
de propaganda comunista®’. £ nesse contexto que uma nova onda de estudos
afro-brasileiros se desenvolve no Brasil.

Discipulo de Nina Rodrigues, Arthur Ramos adotou uma abordagem médi-
ca ¢ psicol6gica que ndo cstava muito afastada da posigdo de seu mestre, bus-
cando demonstrar a possibilidade da superagio da mentalidade pré-légica dos
negros, gragas A cducacio ¢ ao “contato com uma forma religiosa mais evolui-
da”, o catolicismo (Ramos 1934). A criagdo do Servi¢o de Higiene Mental do
Rio de Janeiro ¢ as pesquisas feitaS nos terreiros locais {as macumbas) atendiam
a essa necessidade.

O mesmo tipo de abordagem presidiu & fundagdo do Servigo de Higienc
Mental do Recife, sob a dire¢io do médico psiquiatra Ulysses Pernambuco, ou-
tro discipulo de Nina Rodrigues. Assim, como nota Dantas (1988: 173), em nome
da psicologia, os intclectuais tentavam libertar os cultos do controle policial
para submeté-los a win controle cientifico. A primeira preocupacao das equipes
de médicos psiquiatras que se debrugavam sobre o problema dos cultos era ana-
lisar as causas e certas “formas de delirio religioso” ligadas a possessao ritual,
considerada nessa época fenémeno psicopatolégico. Com efeito, o Servigo de
Higicne Mental era uma divisio da assisténcia aos psicopatas de Pernambuco.
Seu fundador e seus discipulos (Gongalves Fernandes, René Ribeiro, Waldemar
Valente, entre outros), todos médicos psiquiatras, pesquisavam, além dos fato-
res biolagicos, os fatores sociais que produziam tal compoertamento patologico.
A inscrigao nos registros desse servigo permitia que as casas de xango de Recife
obtivessem licenga na policia ¢ pudessem, assim, funcionar tranqitilamente.
A colaboragao dos pais-de-santo foi, portanto, total, pois dela dependia a legiti-
macio de scus centros como lugares onde se praticava a religiao africana pura®.

1 pantas (1984} sublinha a Importincia, durante esse periodo, das relagdes entre os cultos alro-
brasilciros ¢ os intelectuais de esquerda. Muitos deles, procurados pefa policia, coma Edison
Carnciro, s3o obrigados a se esconder em 1938, Carneiro encontra refagio no terreiro do Axé Opd
Afonjs (D. M. dos Santos 1962). Virios autores fazem referéncia a repressio aos cultos, como
Gongalves (1937}, Ramos (1934), Landes (1947) e Ribelro (1952).

£ Ng préxbma capitulo, analisarei as estratégias de afirmagio dos lideres dos cultos, por intermédio
do uso da noglio de pureza. Para um aprofundamento da andlise desse periodo histérico, <f.
Dantas (1988).
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Segundo a teoria de Freyre, a normalizaciio dos cultos Passava pela valori-
zacdo da tradicdo, em oposicdo ao modernismo, considerado degenerado e
negativo. Como ocorreu na Bahia, os centros tidos por nao ortodoxos passa-
ram a set a encarnagdo de préticas de feiticaria que eram constantemente
negadas nos terreiros tradicionais dos nagds. Ao opor magia e religido, Gon-
calves (1937) estabeleceu a fronteira entre licito c ilicito: os pais-de-santo tra-
dicionais praticavam a religido, pois detinham o saber africano, ao passo que
0s pais-de-santo ndo ortodoxos, que ndo detinham esse saber, faziam o mal e
exploravam a credulidade popular. Os primeiros nio agiam contra a socieda-
de, ndo ameagavam a ordem nem os valores dominantes; os outros, ac contra-
rio, eram marginais que deviam ser reprimidos em nome da pureza africana.
A scparagio entre sacerdote e feiticeiro, que vimos em Ramos, tarnou-se entio
primordial para distinguir os cultos puros dos cultos degenerados,

Nesse contexto, a obra de Edison Carneiro & emblemitica, De fato, seu
principal interesse parece residir no reconhecimento da hegemonia da reli-
gido nagd sobre as outras modalidades de culto. No fim dos anos 1930, Carnei-
ro se interessa pelo candomblé banto, apenas para confirmar sua nio tradicio-
nalidade: o sincretismo nele é muito mais forte que entre os “jeje-nagds”, pois
os bantos seriam muito mais permeaveis is influéncias externas. E ¢ no can-
domblé de cabocla, “iltimo degrau na escala dos candomblés, espécie de pon-
te para a adesido completa do negro banto ao chamado baixo espiritismo”#
(Carneiro 1936-7: 235), que a degradacdo da pureza original se exprime da
maneira mais flagrante,

Essa diferenciagdo entre bantos degenerados e nagds puros também se
articula em torno da relagio entre magia e religido, uma das principais preocu-
pagoes na normalizagdo dos cultos. £ dessa forma que Carneiro afirma a ausén-
cia de magia nos cultos nagds: ainda que nestes se praticasse outrora o feitico,
nos anos 1930 ele seria usado exclusivamente nos candomblés de caboclo (: 86).
A referéncia 2 um tempo em que os africanos praticavam a feiti¢aria na Bahia
tevela uma concepgio do passado muito seletiva: se a tradicionalidade dos
nagos se legitima no passado, a negacaa desse mesmo passado, pelo escamotea-

mento estratégico das praticas magicas como feacdo aos valores dominantes

A i - " ; . S
O “baixo espiritismo” era perseguido pela lei, pois era sindnimo de exploragdo da credulidade
]f)('qulnr. Definiro candomblé de caboclo como ligado a0 baixo espiritismo legitimava a repressao
cila contra ele. Assim, a “pureza” do culto Nago era reafirmada em relagdo a

"degenerescéncia”
doshaptos. ¥
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que as reprimem, ¢ cOmo uma outra marca da “pureza” de um segmento dos
cultos perante a “degenerescéncia” dos demais.

O mesmo processo se repete quando se analisa a figura de Exu, a qual
encarna as forgas inimigas do homem. Carneiro da uma lista de despachos ou
ebds (trabathos magicos) em que Exu exerce sua influéncia diabélica {: 169).
Contudo a agdo negativa de Exu se limita aos candomblés bantos: “Ha mesmo
quern sustente o carater benfazejo de Exu, Os feiticeiros, porém, rendem-lhe,
como é natural, um culto tenebroso, que intimida as camadas baixas da popu-
lacio” (: 145)*. Os demais cultos se limitam ao respeito devido “aquele que
pode dispor, a seu talante, da vida dos homens”, e afastam Exu gragas a cerimdo-
nia do despachoe, para que nao lhes possa fazer mal (: 144y,

Essa negacio do culto a Exu nos terreiros nagds € questionada por Ruth
Landes, que fez suas pesquisas na Bahia, entre 1938 ¢ 1939, para a Columbia
University. Ela foi introduzida no universo dos candomblés por £dison Carnei-
1o, que a acompanhou em suas visitas aos terreiros. Seu trabalho, contestavel
por causa das generalizagdes quanto a predomindncia do matriarcado no can-
domiblé (teoria posteriormente retornada e que se tornou, apesar das repetidas
criticas, um novo sinal da pureza dos nagds), €, apesar de tudo, um incrivel
reservatorio de informag(")es sobre a vida do candomblé nos anos 1930 e, sobre-
tudo, sobre os mecanismos politicos de legitimagao presentes nos cultos.

Ao contririo de Carneiro, que fez suas pesquisas no Engenho Vetho e que
era muito ligado ao terreiro do. Ax¢é Opd Afonja de Aninha, Ruth Landes en-
contra uma preciosa infermante no terreiro do Gantois: Zezé de lansa, filha-

de-santo de Menininha do Gantois e esposa de Manuel (Amor), oga do mesmo
terrciro, a quem paga pelas informagées (Landes 1947: 159).

Em um artige de 1940, Landes define Exu como “uma criatura de espirito
trapaceiro envolvida em magia negra [mas] indispensavel a préatica do culto”
{: 300). T, segundo as informagdes de uma sacerdotisa, acrescenta: “Exu é teal-

' Vimos como Nina Rodrigues considerava a busca de praticas magicas o simbolo de uma
assimilagdo das classes superiores, principais clientes dos feiticeiros africanos, & mentalidade
primitiva dos negros. Para Carneiro, a crenga na feiticaria se limita as classes inferiores da
populagio baiana. E, aqui, estabelece-se uma diferenciagio hierdrquica entre os cultos (nagos e
bantos), mas também entre seus clientes, gue encontraremos em Rastide (¢f. Fry 1984),

2 () despacho corresponde & ceriménia do padé, analisada no primeire capitulo. O deslizamenio de
stgnificagdo dessa cerimoénia, que passa do necessirio afastamente de uma poténcia nociva ao
cneontro com os ancestrais, de que Exu € o mediador, faz parte da reinterpretacao dos elementos
rituais segundo estratégias de afirmagao e de legitimagao que variam ao longo do tempo.
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mente mais Gtil que os deuses, pois faz as coisas ¢ ndo tem vaidades. Jamais
punc as pessoas com moléstia ou perda de dinheiro. Estéd pronto a servir a
qualquer momento no scu posto nas encruzilhadas. Hé diferentes tipos de Exu,
mas todos s3o encarados deste mode ambivalente™(: 300). Ela fala inclusive da
existéncia de Exus femininos, ligados a lansa, que era justamente o orix de
sua informante nagd: “Todo deus parece ter um ou mais Exus-lacaios, que
fazem os servigos mais pesados por ele; a deusa guerreira Jansa tem uma 'qua-
drilha’ de pelo menos sete dos mais ‘brabos’, todos férmeas” (: 301). Enfim,
Unica excegdio entre os antropélogos de sua época, Landes sugere que o fato de
negar que recorrem a feitigaria seria, na reaiidade, uma estratégia de legitimacgio
utilizada pelos terreiros tradicionais:
As mics dos renomados templos fetichistas negam que utitizem Exu, indican-
do que se consideram acima de interesses mesquinhos, mas todas conhecem
as férmulas a usar ¢ sem duvida recorrem a ele particularmente. Visto quca
Igreja Catdlica estigmatiza Exu como diabdlico, as sacerdotisas sio compelidas
a obsequiar os deuses, que s3o identificados com os grandes santos cat6licos.2

Mas 0s anos 1930 também foram marcados pela organizacio dos congres-
sos afro-brasileiros. O primeiro, ocorrido no Recife em 1934, nasceu do incen-
tivo de Ulysses Pernambuco e de Gilberto Freyre, ap6s o grande sucesso gue
este obteve em 1933 com sua obra Casa-gramde & Senzala. A popularidade de
Freyre favoreceu a participagio de numerosos intelectuais, aos quais sec junta-
ram, gragas ao trabalho de Ulysses Pernambuco no Servigo de Higiene Médica,
virios babalorixds ¢ ialorixds do Recife. Em uma conferéncia sobre Ulysses
Pernambuco proferida em 1944, em Maceid, Freyre explica como lhe veio a
idéia de organizar um congresso afro-brasileiro:

A principio, pensei em realizar ndo um congresso principalmente de docu-

mentagao viva e de estudo panordmico de assuntos afro-brasileiros, como o

* Apesar do grande nimero de informacdcs presentes em seu livro, a contribuigio de Landes aos
cstutlos afro-brasileiros ficou limitada 3 teona de uma predominincia “natural” das mutheres no
candomblé. Sua obra nunca foi considerada pelos antropblogos brasilciros uma fante séria de
informagéo, ¢ sim um cxemplo de “jarnalismo ctnogrifico” (Costa Lima 1977), o que me parece
revelador da permanéncia de um esquema interpretativo ligado & predominancia de um segmento
especiflico dos cultos afro-brasileiros. Dantas (1988} foi a primcira a retomar o texto de Landes,

para analisas a estratégia de legitimagio dos nagés cm relagio aos demais cultos. Este texto so foi
recditado no Hrasil em 2002,
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que se realizou, mas um congrcs.so de 'seitas’ ou ‘religites’ de origem africa.na,
que reunisse babalorixas ou delegados das principais scitas chamadas africa-
nas existentes no Brasil. Mas tio forte cra o sentimento de ortodoxia da parte
de alguns chefes de seita que verifiquei ser impossivel o conclave imaginado®.

Os intelectuais brasileiros mais conhecidos na época (Ramos, Roquette-
Pinto, Mario de Andrade, Edison Carneira) e o americana Melville J. Herskovits,
que comegava a se interessar pelo estudo das culturas negras no Brasil, partici-
param do congresso. As intervengdes dos conferencistas foram seguid'as de
uma relcigio composta de pratos “alro-brasileiros” ¢ de pratos rituais, aposum
recital de masicas sagradas do xango.

Em 1937, Carnetro organizou o segundo congresso afro-brasileiro na Bahia,
no mesmo modelo que associava intelectuais e chefes dos cultos. Carneiro
obteve a colaboragio de Aninha, mie-de-santo do Axé Opo Afonjd, e de
Martiniano Eliseu do Bonfim, na época informante obrigatdrio de todos os
antropdlogos que se interessavam pelo candomblé. Carneiro assim descreve
Aninha, que havia encontrado pela primeira vez pouco antes da data do con-
gresso: “[...] em vez de uma simples mae-de-santo que se mostrava favoravel ao
Congresso, encontramos wma mulher inteligente que acompanhava e com-
preendia os nossos propésitos, que lia os nossos estudos e amava a nossa obra”
(Oliveira ¢ Costa Lima 1987: 59).

Aninha, que na ¢época acabara de voltar de longa estada no Rio, parcceu
entender de imediato a imporlancia dessa alianga entre chefes do culto e inte-
lectuais. Redigiv um ensaio sobre a cozinha ritual do candomblé, quc apresen-
rou no congresso, bem como organizou para os congressistas uma grande festa
em seu terreiro. Vivaldo da Costa Lima evoca, com razao, o cariter tatico de
sua participagio: “f bom quc sc évoqucm esses fatos, cinglcenta anos depois de
ocorridos, quando uma mae-de-santo tradicionalista ¢ rigorosa nao hesitou
em organizar uma festa em seu terreiro, fora do calendério ritual, para uma
finalidade que ela considerou (e o Xango da casa decerto confirmou!) necessa-
ria a um proposito vlido” (: 59).

¥ Freyre parece subentender o uso politico da oposigiio entre puro e degenerado como estratégia de
legltimagio no meio dos cultos afro-brasileiros. Fu mesma mositei como essa categorizagdo
nativa, que faz pacte do discurse dos membros do culto, Iransforma-se em uma caregorizagho
antropoligica que estrutura o campo dos estudos afro-brasiteiros (Capune 1996).

EXU E 0§ ANTROPOLOGOS 3 235




A organizagdo do congresso da Bahia foi dificil, pois nele faltava uma
personalidade de renome nacional, como Freyre fora para o do Recife®. Mgs-
mo assim, foi um sucesso gracas 4 presenca dos chefes dos terreiros, “o gue
conferiu & reunido ‘um alto grau de autenticidade’ e lhe garantiu uma ampla
aceitagdo popular” (; 28).

Martiniano do Bonfim foi escolhido presidente honorario do congresso,
pois era na cpoca a figura mais respeitada dos cultos afro-brasileiros e aquele
que mantinha mais relacoes com os antropélogos. Apresentou uma conferén-
cia sobre Os Ministros de Xangé, instituigio africana que acabava de introdu-
zir no Axé Opd Afonji, e primeiro exemplo de reafricanizacao dos cultos?,
Martiniano se'tomou em seguida o presidente, igualmente honoririo, da Uniio
das Seitas Afro-brasileiras, da qual Carneiro era o secretario-geral. A Unido,
que originalmente se chamou Conselho Africano da Bahia, tinha por meta
obter a liberdade religiosa para os negros, propondo-se a, como escreve Carneiro
a Ramos, “substituir a policia na dire¢io das seitas africanas” (: 152). Ao lado
dos pais e mies-de-santo, tinha entre seus membros virios intelectuais, como
Aydano de Couto Ferraz, Alvaro Déria, entdo diretor do Instituto Nina Rodri-
gues, ¢ Arthur Ramos, que nele foi admitido como membro honorario. Esses
intelectuais colaboraram na afirmacio do modelo jeje-nagd como sindnimo
de pureza e tradicionalidade, o inico que podia ser considerado legitimo pelo
conjunto da sociedade. No memorando dirigido ao governador do Estado da
Bahia, apos a organizacio do congresso, Carneiro escreveu: “Como tém prova-
do, suficientemente, os mais argutos observadores, notadamente Nina
Rodrigues e Arthur Ramos, ¢ os Congressos Afro-brasileiros ji realizados, tanto
no Recife (1934) quanto na Bahia (1937), nada h4, dentro das seitas africanas,

que atente contra a moral ou contra 2 ordem puablica” (Ramos 1939a: 199-200).
Os antrop6logos passaram a ser, assim, os garantes da africanidade dos cultos e,
por conseguinte, de sua legitimidade,

* Em uma entrevista dada ao Didrio de Pernambuco, pouco antes da realizacio do congresso da
Bahia, 0 mesmo Freyre insinuava que este ndo teria “seriedade cientifica” (Oljveira e Costa Lima,
1987: 28). Na realidade, 0 que estava ¢m jogo na confrontagao Recife e Bahia cra a hegemonia do
tradicional, ligado a pureza da heranga cultural africana, A Bahia, como
de Freyre, tornou-se entdo singnima de “boa terra”
ideologia nacional preconizada pelo Estado Now
conflitos nio existem, cantada nos romances de

fora Recife nos escritos
, de patria da democracia racial, com base na
0. Essa mifificagdo de um €5pago em que os

Jorge Amado, € o teitnativ da afirmagio da
lradicienalidade baiana como expressao da verdadeira alma brasileira

* Voltarei a essa instituicio no préximo capitulo.
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DA MAGIA E DA RELIGIAQ

Em 1942, Melville J. Herskovits, que participara do primeiro Congresso Afro-
brasileiro no Recife em 1934, deu uma conferéncia histérica na Faculdade de
Filosofia da Universidade da Bahia. Trata-se de uma primeira anilise dos princi-
pais objetivos que cntdo orientavam as pesquisas antropoldgicas na Bahia,
Herskovits, um dos pioneiros, assim como sua mulher, nos estudos sobre os
processos de aculturacdo, considerava os descendentes dos africanos nas Ameé-
ricas um campo privilegiado para o estudo tanto das interpenetracdes entre as
civilizaghes quanto das transformagdes culturais dai resultantes. Em sua con-
feréncia, ressaltou o fato de que, a excegdo dos estudos de Freyre e de Donald
Pierson®, todas as outras pesquisas tinham sido dedicadas 4 analise das prati-
cas ¢ das crengas religiosas dos “afro-haianos”.

Ele propds assim um programa de pesquisas que levasse em consideracio
todos 0s clementos da vida dos “afro-batancs”, a fim de fazer uma descricio, a
mais completa possivel, de sua “civilizagdo” (Herskovits 1942; 94). Insistiu na
importincia do registro das variagdes no estudo da religido e na necessidade de
estudar os terreiros menos conhecidos, pois os mais importantes ja haviam
sido descritos (: 98). Afirmou, além disso, a normalidade do fendmeno da pos-
sessao, produto de um processo psicoldgico que definia como um reflexo con-
dicionado®. Herskovits sublinhou ainda a necessidade de serem feitas pesqui-
sas sobre as contribuigdes bantas 4 cultura negra baiana, ao afirmar que “ne-
nhuma exclusiva se justificava na anilise das proveniéncias”:

Dificil & aceitar a resposta usualmente dada - que a mitologia e a organizacao

social dos povos bantos, sendo “mais fracas”, “menos elaboradas” e “menos

adiantadas” do que as dos sudaneses, suas tradicdes cederam em face dos
modos de vida e crengas destes 11ltimos, mais estreitamente unificadas e de
melkor funcionamento. Dentro da area do Congo acham-se algumas das

Donald Pierson morou na Bahia de 1935 a 1937, a fim de estudar as relagdes inter-raciais no
Brasil, o qual se tornara, apés o livro de Freyre publicado em 1933, exemplo de democracia racial.
O livro de Piersan, Negroes in Brazil: a study of race contact at Bahia, foi publicado nos Estadgs
Unidos em 1942, Durante sua estada de 1938 a 1939, Ruth Landes também teve por objetivo
estudar de que maneira ragas diversas poderiam coexistir {Landes 1947; 5).

René Ribeiro (1982: 24) afirma que o grupo do Recife ligado a Ulysses Pernambuco foi muito
influenciado por Merskovits e por sua afirmagio da normalidade do transe, até entio considerado
a expressao de um comportamento psicopatolégico. 1sso mudaria para sempre a maneira de
encarar os cultos de possessido, retirando-os em definitivo da influéncia médica que caracterizara
toda a primcira fase dos estudos afro-brasileiros.
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mais complexas culturas da Africa; e nenhuma Indicagio existe de que tives-
sem sido constraidas com um material tdo fraco que, por si mesinas, houves-
sem de curvar-se ante o contato com o5 sistemas da Africa Qcidental
(Herskovits 1942; 99-100).

Mas Herskovits ndo devia fazer muitos émulos. Na verdade, o Gnico estudo
dedicado ao assunto foi o de Luis Viana Filho, pesquisador ja reconhecido na
¢paca, que publicou em 1944 um ensaio sobre a escravidio na Bahia. Neste,
demonstrava que os bantos tinham importincia numeérica e cultural considera-
vel entre a populacdo negra da Bahia — fato decerto indiscutivel, como o proprio
Gilberto Freyre reconheceu em seu prefacio a obra de Viana — mas quc isso nio
bastava para vencer a supericridade dos sudaneses™. Segundo Freyre, o banto
seria “gente mais doce e acomodaticia” que o sudanés, “consciente como nenhum
dos valores de sua cultura e, por isso mesmo, mais insubmisso e mais cheio de
um sentimento de dignidade africana ¢ mesmo humana, que faz dele o castelhanao
ou o cataldo da Africa negra” (Freyre 1944: 8). O sudanés - e portanto o nagd —
representaria o “elemento aristocratico” da populagio escrava da Bahia, exemplo
de iniciativa ¢ resisténcia entre os outros negros®, -

Em 1944, Roger Bastide, que chegara ao Brasil em 1938 pata ocupar a
cadeira de sociologia da Universidade de Sio Paulo, deixada livre por Lévi-
Strauss, empteendeu umna viagem, de mais ou menos um més, ac Nordeste. Esse
primeiro encontro com o mundo dos candomblés parece ter fascinado o autor,
que publicou um livro sobre sua curta experiéncia: fmagens do Nordeste mistico
et preto ¢ branco (19435). Incentivado por Bastide, Picrre Verger, outro franeds
que marcaria profundamente os estudos afro-brasileiros, chegou a Bahia em 5
de agosto de 1946, e nela ficou até sua morte, em fevereiro de 1996,

" Nessa época, os povos africanos estavam divididos ¢m duas grandes familias: os sudaneses, que
incluiam os iorubds ¢ os fon, ¢ os bantos.

' Vimos comeo essa valorizacio dos sudaneses ¢ infatigavelmente postutada desde o inicio dos

estudos afro-brasileiros, tornando-se PPouca a pouco uma espécie de dogma. Assim, em 1906, Nina
Rodrigues escreveu que os nNegros sudanesces eram os campebes da resisténcia negra a escravidio ¢
0s fundadores das repiiblicas dos negros marrons no Brasil, senda para ele, tnica CXCECAO para esse
autor o qusiombo dos Palmares, cuja origem seria banta, em razio da auséncia de “culto de
animais ou de owtras divindades”, fato que seria inexplicavel s fossem sudaneses {(Nina Rodrigucs
1906: 89). Ora, o termo quilembe, que designa as aldetas de negros marrans, é de origem banta
(quimbundo) ¢ significa *unido” (Cacciatore 1977). Osbanios, portanto, s sio reconhecidos por
sua infenioridade (auséncia de um culto organizado) em relagio avs sudaneses (cf. Capone 2000).
QO papel desempenhado por'\’nrgcr na construcio da tradicdo nos cultos afro-brasileiros sera
analisado no proximo capitulo.
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Em 1948, Edison Carneiro publicou uma obra que se tornaria cldssica
4

Candomblés da Bahia, baseada nas Pesquisas que fizera no terreirg nagd do

Engenho Velho. Pela primeira vez, o culto a Exu, sempre negado quando se
tratava dos terreiros “sudaneses”, encontrou sey lugar no ritual dos nagos
Para isso, contudo, teve de mudar de sinal. Assim, o ritual do despacho que:
sempre fora justificado pela necessidade de afastar uma divindade negat‘iva e
diabdlica, tornou-se uma invocagdo feita a Exu para que exercesse sua funcio
de embaixador dos mortais junto aos deuses (Carneiro 1948: 69). :

) Exu, portanto, era objeto de uma interpretacio errénea, Pois sua assimila-
£&0 ao diabo cristio fora determinada pelo fato de que os “feiticeiros” invoca
vam Exu para prejudicar suas vitimas. Nos candomblés -

nagos, ao contrario
4
Exu era o “compadre”, o protetor, o mensa '

. geiro. Sua presenca era legitima
pois fora atestado “cientificam " A na i !
ente” que 14 nio se Praticava a magia, a qual

permanecia limitada aos terreiros bantos®. Em outros termos, uma vez estabel
cida a legitimidade dos terreiros pelos estudos e congressc;s cientificos, E y
pode se tarnar essa nova entidade, nem boa, nem ma. e
O reconhecimento da presenca de Exu nos terreiros “tradicionaijs” nagos
po‘uco 4 pouco se generalizou nos escritos dos etnélogos. René Ribeirg
orientacdo de Herskovits, desenvolveu em 1952 uma a ’
brasilciros do Recife, em que afirmou que todos os te
virios Exus assentados. Mas em razao de Exu ser um *

sob a
nalise dos cultos afro-
rreitos tinham um ou
santo difici "
“conhecido de todos e presente na conversagac de toda hora d[(f)lsci’lié(?se t;zvarl’
to”, os informantes mostravam muita reticéncia qua dos
sobre suas caracteristicas e fungbes (Ribeiro 1952: 56),
tratava de evocar os rituais madgicos no culto:

ndo eram questionados
hotadamente quando se

A magia estd de tal modo ligada aos sacrificios e oferendas, por exemplo, que
poucos sacerdotes permitem a estranhos estarem presentes a mais de um;l das
etapas dos rituais que dirigem em certas ocasioes, Freqlientemente

investigador aborda os detalhes dessas cerimonias, esquivam-se os;
habil e polidamente as suas perguntas,

quando o
acerdotes

Ou entdo, s¢ maior interess i
¢ foi de-
m ati agi
onstrado pelas priticas magicas, acusam-no em tom de brincadeira de ser

5 = " = 2
Aquestiao da lCVﬂlO[l?ﬂCﬂO da ]lgUlﬂ de Exu €313 presente em todas os esenitos de Carneizo Ele, por
T p
i
maldade desse orixa, Em 1964, estabelece uma dlfemnga entre ¢ Exu do candomblé ¢ o das

macumbas do Ri i
nac io ¢ de Sio Paulo, que teriam breservado o cardter filice das dan i
15440 205 Martos e aos cemitérios (Catneiro 1964 134} oo teram
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um “procurador de ebd” ~ ou seja, estar a averiguar as praticas de curandei-

risimo e de magia ofensiva (: 67).

Exu, magia ofensiva e curandeirismo estavam ligados de modo indissoluvel:
nio falar do papel de Exu no ritual significava, portanto, querer se proteger de
toda acusagio de pratica da feitigaria ou do exercicio abusivo da medicina,
ambos proibidos pela lei brasileira®. Embora a presenca de Exu nao fosse mais
negada mesmo nos terreiros mais tradicionais, estes se distinguiam dos nao
tradicionais pclo fato de que secus membros ndo cram possuidos por Exu, um
sinal de degenerescéncia dos cultos. A negagdo de Exu, porém, permaneceu em
outro plano: nio sc devia ser possuido por um orixa que trazia em si a marca do
diabo¥.

Impedidos pelos informantes, que evitavam cuidadosamente tudo o que

pudesse dar margem a acusagOes dé feitigaria, os antropdlogos limitaram suas

analises aos aspectos mais “apresentdveis” dos cultos:

Lidando com um sistema constituido de elementos de religiosidade {harmo-
nia, solidariedade etc.) e atributos de magia (dissensdes internas, individua-
lismo e disputas politicas), os intelectuais vao fixar-se no religioso, no ritual
publico, no coletivo, naguilo que constituiria, por assim dizer, a atividade de
palco, enquanto omitem o ritual privado, o individual e o magico, que
integram as atividades dos bastidotes. Essa ruptura entre as atividades magi-
co-religiosas interdependentes de bastidores e de palco € fruto da tentativa
feita pelos intelectuais de “limpar” certos terreiros dos aspectos tidos como
negativos, torna-los legais, mas termina por constituir-se numa visao roman-
tizada do dominado (Dantas 1984: 111).

* Fai preciso esperar o Cddigo Penal de 1985 para que as referéncias explicitas ao exercicio da magia
{fossem suprimidas da Jei brasileira. O exercicio abusivo da medicina, o charlatanismo € o curan-
deirismo, todavia, continuam a ser perseguidos como delitos (Maggie 1992: 47-8),

3 Em 1948, sob a direcio de Herskovits, Eduardo Qctivio da Costa sublinhou igualmente o
apagamento estratégico de tudo o que podia ligar os terreiros & pratica da feitigaria no ritual dos
terreiros “ortodoxos” de 3do fuis do Maranhio, onde, como vimos na primeira parte, o culto a
Exu continua a ser negade: "Membros das duas casas ‘ortodoxas’ afirmaram gue, em sua
opinidc, muitas pessoas em Sdo Luis consideram suas cerimanias ridiculas; também afirmaram
terem sido acusados de praticar magia negra. Iniciados nos cultos também sabem que a [greja se
posicionou contra as dangas de seus grupos. Fsse sentimento tende a levar os membros dos centros
daomeano e iorubd a se precaverem. [...] Na casa daomeana, algumas cerimdnias cairam em
desuso para evitar criticas do pdblico” {Octavio da Costa 1948: 106-7).
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Os anos 1950 marcaram importante mudanga na perspectiva dos estudos
afro-brasileiros. Nessa década, a Africa nio parccia ter a importincia epistemo-
iogica do passado. O que importava era a reconstrucao da histéria do negro no
Brasil, na passagem da escravidio a uma sociedade de classes. Comecava assim
uma fase socioldgica dos estudos do negro no Brasil,

O Brasil havia mudado profundamente sob a pressdo desenvolvimentista do
presidente Juscelino Kubitschek. O esfor¢o de modernizagio do pais provocara
um aumento importante da atividade econdmica, Bragas a abertura ao capital
estrangeiro, o que causara igualmente uma forte dependéncia politica. O papel
da cultura nacionat seria analisado pelos intelectuais brasileiros de outra manei-
13, tornando-se um elemento capaz de ajudar a transformar o pais do ponto de
vista socioecondmico (Ortiz 1985). O Instituto Superior de Estudes Brasileiros
{IsEB} elaborou, durante esses anos, uma ideologia nacionalista em que erarn
centrais as nogdes de cultura popular e cultura alicnada. Nessa busca de uma
identidade nacional que pudesse distinguir o Brasil do resto do mundo, o concei-
to de democracia racial, nascido nos anos 1930, teve papel decisivo: passou-se de
uma visao pessimista da realidade nacional, que marcara o debate cultural entre
osséculos X1X e XX, auma exaltacdo da sociedade brasile
so de trés racas, e exemplo para os demais paises.

Nesse contexto, em 1951, a UNEsCO, cujo Departamento de
eradirig

ira, produto harmonio-

Estudos Sociais
ido por Arthur Ramos, comandou uma série de estudos com o intuito

de analisar o0 modelo “harmonioso” das relacdes raciais no Brasil. Os resulta-

dos foram bem diferentes, conforme a localizagio regional das pesquisas: por
exemplo, René Ribeiro, que analisou o papel da religido nas relagdes raciais,

defendeu o mito fundador da democracia racial no Recife, ao contririo da

escola socioldgica de Sio Paulo, que denunciou seu papel de controle social.

Assim nasceu a polarizagdo entre um MNordeste (notadamente Bahia e Recife),

terra da democracia racial, e um Sudeste, espaco dos conflitos de classe e do

racismo escondide dos brancos™.

Bastide, que estudou com Fiorestan Fernandes as relagdes raciais entre

negros ¢ brancos em Sio Paulo, advertiu Alfred Métraux, na época membro do

Departamento de Ciéncias Sociais da UNESCO, de que ele seria “obrigado a

** As pesquisas foram conduzidas em $3o Paulo por Florestan Fernandes e Roger Bastide (1955), no
Rio de Janeiro por Luiz Aguiar da Costa Pinto (1953}, no Recife por René Ribeiro (1956), na Bahia
por Thaies de Azevedo (1953) ¢ Wagley, Harris ¢ Zimmenman (1952), pesquisadores da Columbia

University, cujo estudo mostrou a existéncia de um “indicador de antagonismo racial” na “boa
terra” da Bahia,
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desmistificar o mite da democracia racial no Brasil, mostranFIo .quTe z{[zrtirja
apenas outro nome para designar um sistema igualmente J:ilscnmm )
embora sob outra forma, ‘o paternalismo’™ (Morin 19.94: 39) . o
Entretanto, embora Bastide tenha denunciado a m:eahdade desse p o
das relacoes raciais de que o Brasil se faTia Can:)eﬁ:),gr;:zo;z‘;i:ozue::;c;;)mdo
itico e jo aos cultos afro-brasileiros. Em . stu
E;‘;'::;:;C‘:j:;: de Sio Paulo, que foi reeditado em Estudos afro—b;clzflle;ro;
(1973a). Nesse artigo, Bastide coisifica a oposigdo entre um cand.om‘ e ndg(JS
“auténtico” c uwma macumba "dcgradada", em razdo da pobreza r—mtologlca c
hantos. Comp diz Peter Fry (1984: 43), as diferengas entre a pureza do1s nagczzse
a degradagio dos bantos, reafirmadas constanfcment'e por seus predecessores,
- Bastide “cartesianamente” reais.
lomid?ssée ;:)i]:cipalmente em suas obras de 1958 e 19’60 que Bast-id:_, de glc::;:
4 Franca, d4 forma a essa idealizacdo de um candomblé [_)l'JTO ef{uten 1(:0i o
Lornara adeplo do deus Xangd, ligado ao terreiro do Axé Opo Afon;abi.c Mae
Senhora, que também era a mde-de-santo de Pierre Verge.r. E, como su u; at
virios autores, entre eles Monteiro (1978} e Fry (1984), o intelectual e o adepto
dificilmente sdo separdveis na obra de Bastide. Assi’m, da‘mesma forma q;;s
Verget, scu amigo e guia no universo do candomblc,'Bastrlde acaba l:rocﬁ;uz1
wim etnocentrismo por outro, ao valorizar ainda mais o segmento nago dos
cultos, cujo modelo passou a ser 0 Axé Opd Afonja. N -
Em O candombié da Bahia: rito nagd, ele reafirma a oposigao er.ltre .d01"5 tipos
de culto, ligados a dois tipos de magia: a branca e a negra. Se aprimeira “tende
a tomar a forma de amuletos e talismis”, a segun‘da “tendc a tf)mar a forma d.o
culto de Exu” (Bastide 1958: 164). Mas, citando Edison Cammro'(l%?), iubh-
nha que esse uso diabélico de Bxu estava limitado ao Cfmd?mble banto: SE;]S
chefes religiosos especializam-se muitas vezes na fabricagao de estatueta..s g
Exu que se tornarm seus servidores zelosos, obedecendo-lhes cegamente; so
suas ordens, sacm a noite do peji e vdo por toda parte espathar desgraca e
morte” (Bastide 1958: 164-5).

# René Ribeiro (1982) critica todas as andlises que visam dcn.mns"trar.a iIPsao d-a dmzoﬁiﬁﬂ r!ii:i
¢ a existéncia do preconceito de cor na mobilidade social: “Atribuimos ;? n.10 ali snccm.dc
brasileira de crislianisma ¢ & parlicular formagao social e cuituvl do brzflle{r[:ii:uﬁstacial..
ideologia racial fixada, de segregagio racial ¢ de formas ostcn.snva.s dc! lscrg-‘vmis ol
{Ribeiro 1982; 13). £ acrescenta: "a aderéncia a formas cul_iuraxs eava orT:s i e a?de
dominam na cultura luso-brasileira” € a causa das “explosdes de pf'econcmto 0%1 ten a-w ”
discriminagin” (:13). A perda da tradigio esti, pois, na base do racisnic, ¢ 0 racismo nao p
existif no Nordeste, pois € a terra da tradigao.
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Contrariamente, 0s candomblés tradicionais, istp ¢ nagos,
vam a praticar a magia, evitavam confundir Exuco b0, oo
to, encontramos “a fisionomia verdadeira dessa divindade caly
Nestes, a possessdo por Exu era muito limitada e de natureza d
tornou uma espécie de punicio divina (: 166), sendo muito mai
candomblé banto,

Essa negacio da POssessdo por Exu obedecia 4 mes
Qara anegacao do culto de Exu, desde o fim do século
cionais”: nio cntrar em oposi
brasileira. Assim, liberava

de lado uma possessio q

ma idgica que determi.
d XIX, nos terreiros “tradi-
£4o com os valores dominantes da sociedade
-s¢ Exu de sua marca negativa, embora fosse deixada

ue poderia ter sido inter
‘ . pretada como diabolj a
era Exu, pois, que era fixado na cabega de seu “filho” s e

aspecto mais apresentavel. Essa mudan
ainda quando Bastide analisa a fungao
“deus da ordern”, aquele que #
do real” (: 183), «

« Mas Ogum, deus de
¢a de atitude se torna mais evidente
de Exu na tradicdo africana: ele era 0
abre as portas entre os diversos compartimentos
O que quer dizer que é ele, e som

> real” ). "o ente ele, quem r
principio da dialética e da Intercomunicagan” » tral

; (: 185). Seu papel ¢ "
Do - . . papel € central: “Txu
. da parte, tanto na linha que vai dos orixds aos mortais uant.

vai dos mortais aos orixis” (: 186)w, ' o e

Mas é em fgides afri i
N As religides africanas ng Brasil (1960) que Bastide, ao falar de Fx
uraliza a oposicio entre o 5 l .,
5 nagds (ou ketu), qu i
. e pratica igia
bantos, que praticam a magia; e g < os
Os Ketu con i i
f servaram fielmente a Imagem africana do Exu intermediari
alando pelos buzios em nome dos orixas .
mais malicioso que mau e, demais, prote
€40, nas "nacées” banto

, divindade da orientagio, garoto

. u
orde seu “pove”. Em compensa-

rio de outras “nagdes”,

esse gl 11
ementg dEn]O]llaCO vat Se]l]ll)ﬂlld()cada VEzZ mais ac haz do Tun.
1 &
por -

4 .
que 05 exprimem passaram para o Brasi]
ue imei

outros. Primeira, POrcausa da escravi-

+

mas alguns se desenvolveram mais g

np imeira li
Em seu primeiro livrg dedicado ao candombté
a
presentando-o como *a forma individualizada de f157 @ = da
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que se recusa-
m o diabo. Entre eles, portan.
niada” (: 1635),
iferente: ela se
s freqiiente no

dio. Exu foi usado pelos negros em sua luta contra s brancos, enquanto
patrono da feiticaria e, dessa forma, seu carater sinistro, como o dissemos, se
acentuou em detrimento do seu cardter de mensageiro. O deus fanfarrdo
tornou-se o deus cruel que mata, envenena, enlouquece. Porém essa cruelda-
de tinha um sentido anico, mostrando-se Exu, em compensagao, aos seus fiéis
negros, como o salvador e o amigo indulgente. A aboli¢do da escravatura, a
proclamagao da igualdade juridica entre todos os brasileiros deveriam parar
esse movimento para o diabdlico, pois que a oposigdo de castas cessara; con-
tudo as perseguices policiais contra as scitas religiosas africanas, assim como
as lutas entre os partidos politicos, agiram no sentido da acentuagio da
tendéncia colonial; o ebd sacrificio é ainda hoje o ebd magia da época servil; a
galinha preta que se the sacrificava e que se jogava no mato deserto ¢ agora
colocada, cheia de tabaco, de mitho torrado e de outros ingredientes no

caminho daqueles a guem se quer prejudicar (: 349-50).

Pareceria logico inferir que esse papel de protetor dos negros, exercido por
Exu durante a escravidio, deveria se tornar uma caracteristica exclusiva dos
cultos bantos, pois os nagds “nao praticavam a magia ofensiva”. Mas como os
bantos, sempre considerados mais complacentes, mais fracos que os nagos,
poderiam ter encarnado os valores da nobre luta dos negros contra a opressio?
O uso que faziam de Exu e do ebd deveria entdo se limitar 8 maldade ¢ a magia
negra, de que o Exu nagd era “naturalmente” desprovido. Assim, no caso de
Exu, o carater ambivalente de toda divindade ioruba se polarizou entre o Bem,
associado aos nagds, e 0 Mal, monopélio dos bantos.

Bastide, fortemente influenciado por Max Weber em sua analise do misti-
cismo, tragou uma nitida fronteira entre religiio e magia, ambas presentes no
discurso nativo como simples categorias de acusagdo*', tanto dentro quanto
fora do grupo de culto. Com Bastide, a oposi¢io entre candomblé nagd, sinéni-
mo de religido, e candomblé banto (ou macumba), sindnimo de magia, que era
a expressdo de um dos fundamentos da logica interna aos cultos e que fora

! Um exemplo do uso dessas categorias de acusagao no interior do grupo de culto € esta citagio de
Ruth Landes a respeito de um conflito de poder entre duas sacerdotisas do Gantois, dando lugara
acusagOes de (eitigaria: “[...] me disseram que a substituta imediata de Menininha [mie-de-santo
do Gantois], Dona Laura, praticava a magia negra, por mais contrario que isto fosse ao cddigo
sacerdotal. Mas também se dizia que Dona Laura fazia questao de contrariar os deuses de
Menininha, que considerava uma rival, ¢ nio era possivel conté.la; na verdade, afirmava-se que
cla era muito conhecida e tinha inmeros clientes” (Landes 1947: 203).
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reproduzida por Carneiro como tal, foi reinterpretada a luz da oposigao entre
magia e religido decorrente do discurso antropolédgico. Durkheim (1912} dis-
tinguira magia e religido de forma nio absoluta, permanecendo scus limites
fundamentalmente indefinidos. Da mesma forma, Hubert e Mauss (1902),
embora tivessem tentado tragar uma fronteira entre uma religido, caracteriza-
da pelo sacrificio e associada a atividades publicas e solenes, ¢ uma magia,
definida pelo maleficio e ligada a atividades privadas e secretas, foram obriga-
dos a reconhecer que essa fronteira continuava sendoe pouco nitida e que mui-
tas priticas ndo podiam sc ligar exclusivamente a um ou outro desses polos.

Ora, no candomblé, a magia estéd intrinsecamente ligada & religido, pois
crer nas divindades implica crer em suas capacidades de manipular o universo
em favor do protegido. A oposigao entre magiz; c religido, constitutiva do dis-
curso antropoldgico, oferecia um quadro tedrico as acusacoes de feitigaria, até
entiio usadas comoe instrumento politico e servindo para definir a identidade
rerigiosa no meio dos cultos afro-brasileiros. Bastide ¢ outros depois dele inter-
pretam o que era parte de um discurso politico tipicamente africano (as acusa-
¢oes de feiticaria) como prova da existéncia de uma diferenciagao nitida entre
os que praticavam a religido {os nagds) ¢ aqueles que recorriam a feitigaria (os
bantos)*.

Em 1970, em scu cnsaio sobre “lmigragaoc ¢ metamorfose de um deus”,
Rastide reafirmou essa oposigio entre o Exu positive dos nagds, “intermedia-
rio obrigatdrio entre os homens e os deuses”, e o Exu negativo, divindade
maléfica, dos bantos. Mas foi na macumba que a fusdo entre Exu e o diabo se
tornou total ¢ que “o dualismo entre o Bem ¢ o Mal triunfou” (Bastide 1970q:
223). A mesma oposigio, que servia para delimitar as fronteiras entre o can-
domblé¢ nagd e o candomblé banto ou ¢ de caboclo, permitia agora tragar o3
limites entre o candomblé, lugar da tradigiio, ¢ a macumba, lugar da desagrega-
¢io causada pela modernidade: “Exu é um dos rarissimos deuses africanos cujo
nome foi conservado na macumba, muito desagregada, de Sdo Paulo. Por qué?
Porque, em Sdo Paulo, a macumba deixou de ser uma religido para se tornar
uma forma de imagia; é que o macumbeiro ¢ o feiticeiro, que faz magia negra, e
para isso se serve da poténcia de Exu” (:223).

“ A importancia da diferenciagdo entre magia ¢ religifio determinow a perpetuagio dessa oposicio
nos estudos alro-brasiletros (¢f, Trindade 1935; 25-63), mas certas praticas nos rituais considera-
dos religtosos tornam dificil manter essa distingdo. Horton mostrou de que maneira, no “pensa-
mento tradicional africano”, o5 aspectos mégico-religiosos sho indissocidveis uns dos outros
(Horion 1967).
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O dualismo preconizadg por Nina Rodrigues no comeca do século XX

cntre ¢ Bem, associado a Oxala, e o Mal, assaciado a Exu

) i
dualismo entre um Exu social e um Exu anti-social, tornand
da diferenciagio interna ao0s cultos afro-brasileiros,

DO EXU BRASILEIRD AG EXU AFRICANO

A partir do fim dos anos 1950, os trabalhos sobre o
fam cntre uma corrente sacioldgica,

(a:r;alt:sa‘;a as rcl?cées raciais no Brasil, e uma corrente culturalista, ligada ao
"es:;u;c; S ::::I:(;: Afro-onentals da Bahia (crao), que comecara a desenvolver
as- - Esse centro, fundado em 1959 e dependente da Universi-

dad.e Fe.deral da Bahia (UrBa), logo se tornouy, segundo um de seus diretores,
mais i:tl'lVO centro de formagio de africanistas no Brasi]” (Oliveira 1976: 1‘150
\{'unos que, nos anos 1960, o processo de descolonizag . ’
fa 0 Interesse do governo brasileiro ha criacdo de novo
portanto, era propicia para sublinhar o que a0 menos um
conservado do legado cultural africano:
veira explica assim o dcsenvo]vimento, a

parativos sobre a cultura negra;

negro no Brasil se dividi-
ligada a Escola de Sip Paulo4,

do da Africa desperta-
3 mercados. A época,
a parte do Brasil havia
a heranca foruba. Waldir Freitas Oij-
partir dessa década, dos estudos com-

Partia-se do principio da impossibilidade de obter-

5€ uma compreensio exat
- ‘ I a
da importincia cultural do negro brasileiro sem

0 conhecimentc das f
mp: ontes
originaj 3o vi

ginais dessa cultura tio viva e presente entre nés. E através de um programa
frica, &s expensas da Univer-

Lima (Oliveira 1974: 115).

ambicioso e ousado, foram, de logn, enviados aA
sidadc da Bahia, Pierre Verger ¢ Vivaldo da Costa

Evi “ ao vi
dentemente, essa cultura, tdo viva ¢ tao presente”

Ver i i
_ger ¢ Lima foram enviados ao Benine 3 N
qQuisadores depois deles™.

. era a cultura naga.
Igeria, como muitos outros pes-

* No capitulo scguinte, analisarei o papelde IY
Bahiac

cia d

erre V a
e ¢rger na fundagio dos estudos africanistas na

0. imi
5. Porenquanto, limito-me a ressaltara importan.-
e v cnlto dos Orixds ¢ Voduns, a

NG pracesso de reafricanizagdo dos cy
a publicagio, em 1957, de Notas sob
qual incitaria os
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transforma-se em
0-3¢ um dos pivos

QGs anos 1960, portanto, foram marcados por grandes mudarngas na vida
politica e cultural brasileira. Os artistas participaram ativamente dessas mu-
dangas, com uma producio teatral muito ligada & problematica social (Nelson
Rodrigues e Dias Gomes) e um cinema engajado (0 Cinema Novo de Glauber
Rocha). Em 1964, instaurou-se a ditadura militar pelo Ato Institucional n2 1,
que suspendia todas as garantias constitucionais. Os anos que se seguiram

foram de repressdo e luta armada, mas também do milagre brasileiro, com um

crescimento economico impressionante. Em 1968, surgiu o Tropicalismo, tan-
to na musica popular quanto no cinema e no teatro. Os fundadores desse movi-
mento — Caetano Veloso, Gilberto Gil, Torquato Neto e José Carlos Capinam -
encontraram inspirag@ao no Modernismo para operar uma revisao critica da
cultura brasileira por intermédio das mctiforas antropofdgicas de Oswald de
Andrade. A reapropriagac de elementos da cultura popular, iniciada no Nor-
deste nos anos 1930, tornou-se mais pregnante, com a cultura negra - ¢, com
c¢la, o candomblé - ocupandoe lugar central na produgao artistica®.

Foi também a época da contracultura, que escolheu a macumba como
simbolo da rebelido contra o conformismo e a repressao exercida pela ditadu-
ra. O livio O segredo da macumba, de Marco Aurélio Luz ¢ de Georges Lapassade
marcou época nesse campo: “E preciso parar com o culto i Africa, as ‘origens
africanas’, com essa devogdo atricanista. Devemos, ao contrério, marcar a rup-
tura com a Africa, afirmar e demonstrar a especificidade, a originalidade do
negro brasileiro” (1972: xiv). (

A macumba passou a sef entdo o lugar de expressio das aspiragdces libertarias.
Ela contava a histéria da “iuta pela libertacio dos desejos politicos ¢ sociais”,
encamada na quimbanda, e de sua repressao, na umbanda. Exu e Pombagira se
converteram em “simbolos de uma proposta libertaria” (: xvi). A quimbanda dei-
xou de scr a encarnacao do Mal, tornando-se um “projeto de libertacio sexual”,
em que o sexo livre, a bissexualidade e a “dramatizacac de todos os desejos
homossexuais ¢ heterossexuais” podiam desabrochar (¢ xxi). Para eles, “A ma-
cumba jera] rejeitada por todas as instituicdes pois [era} uma contra-instituigao e
uma contracultura nas quats se expressa[val uma contra-sociedade” (: xx1).

“africanistas” brasileiros a desenvolver os estudos comparativos, em uma espécie de volta as
origens.

** Wa Bahia, 0 candemblé inspirou artistas como Carybé, Mario Cravo Jinior, Calazans Neto, Tati
Mareno, Waldeloir Rego, Emmanuel Araujo e Manoel Bonfim (Silva 1983). Os romances de Jorge
Amado sio a melhor expressao dessa influéncia cultural na litcratura brasileira, F, na msica,
Dortival Caymmi canta ¢ mundo dos terreiros “tradicionais” da Bahia. Para uma discussio da
nogao de cultura popular e de sua ligagdo com a idéia de tradigdo, ver Ortiz (1945).

EXU £ 05 ANTROPOLOGOS 2 249




O Exu da macumba, o mais insubmisso de todos os deuses,
assim o descjo de liberdade da sociedade brasileira®. Essa nova
de Exu, em clara oposiciio A corrente de estudos africanistas, ests
exemplo, nos escritos postumos de Bastide:

encarnaria
interpretacgio
presente, por

Mas a macumba, [...] ao privilegiar Exu, embora transformando a significaciio
de Deus intermedidrio em anjo da rebeliso, permitia a revolta do subproleta-
riado descobrir uma via onde o desejo de uma sociedade “outra”, impossivel
de ser realizada politicamente, pois nao estruturada e nio pensada concei-
tualmente, pudesse de qualquer modo se expressar, se nio num discurso coe-
renle e construtivo, pelo menas em gritos inarticulades, em gestos sem signifi-

Cagdo, em suma, em puro desencadeamento de selvageria (Bastide 1975; 224),

Entre os alunos de Bastide, foi Renato Ortiz quem reproduziv de modo
mais fiel a visdo que seu mestre tinha de Exu. Fle vé nas

‘ ' sobrevivéncias reli-
giosas’

. por exemplo, na figura de Exu, comum ao candomblé (tradicao) ¢ a
umbanda (modernidade), a persisténcia do tradicional no meio urbano. Elimi-

nar Exu, encarnagio do mat na umbanda, equivale, portanto, 2 cortar os vincu-
los com a tradigio:

Um primeiro significado de Exu pode ser inferido: ele é o que resta de negro,
de afro-brasiteiro, de tradicional na moderna sociedade brasileira. Eliminar o
mal reduz-se, portanto, a desfazer-se dos antigos valores afro-brasileiros, para
melhor se integrar na sociedade de classes (Ortiz 1988: 134),

LU H Txri
Exu, "dnica divindade que conserva ainda tragos de seu passado negro”

{: 133), deve ser submetido as entidades de luz umbandistas, a fim de que seu
poder de rebelido seja controlado.

Mas ¢ Juana Elbein dos Santos, outra aluna de Bastide, que:n muda defini-
tivamente a imagem de Exu nos estudos afro-brasileiros e também, veremos

no meio dos cultos. Antropdloga argentina iniciada no terreiro do Axé

: Opé
Afonji de Salvador (Bahia), .

¢ casada com Deoscoredes M. dos Santos, alto

H Ul .
" Yvonne Maggic (1992: 237), ao descrever o debate que opunha na época os umbandistas aos

ledricos da contracultura, lembra que, no inicio dos anos 1970, a com
g P . :
I'heatre visitava os tericiros nas favelas do Rio a fimde*
rituais dos terreiros”.

panhia inglesa do Living
. aproximar a experiéncia com drogas dos
Essa identificagio de Exu com o clemento revolucieniric do universo

]CligiOSD ainda tem vi zéncia. Raul fod
14 . ody (1982: 11,1 , por 1 i J "o si
AN t 9 ,14) porcxempio, define Exu co o “o sinal da

° . . -
+ "a germe do quilombo cultural” ou ainda “o mais ativo libertador da histéria e da
cultura geral do homem africang no Brasit”
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dignitario do culto nagd, cria uma metodologia que consiste em analisar 0
candomblé “desde dentro”, o que permitiria desfazer a armadilha de umna vi-
sio etnocéntrica (Santos 19774: 18). Desse modo, ser a um ¢ tempo antropdlo-
go ¢ iniciado se torne uma das c-ondigc')es essenciais para uma verdadeira com-
preensio da cultura estudada®’.

Nos planos social e politico, a época era propicia a essa valorizagao dos
cultos, a qual na verdade nio se interrompeu desde os anos 1930. O candom-
bié nagd, principalmente em razdo dos trés terreiros tradicionais do Engenho
Velho, do Gantois e do Axé Opd Afonja, tornou-se sindnimo de tradigao e
cultura baiana. Ser iniciado em um desses trés terreiros equivalia, ¢ ainda
equivale, a um atestado de tradicionalidade. Além disso, em 15 de janeiro de
1976, Roberto Figueira Santos, governador do Estado da Bahia, aprovou o de-
creto n® 25.059, liberando os terreiros baianos da obrigagao de serem inscritos
nos registros da policia. O altimo estigma acabava de cair!*®

Juana E. dos Santos, em Os Nagd ¢ a morte (1977a), que teve sucesso consi-
deravel no meio dos cultos afro-brasileiros até se tornar uma espécie de biblia
do candomblé nagd, analisa o papel de Exu por meio da “tradigdo africana” dos
nagés. Com ela, Exu (ou Est, como prefere escrever, de acordo com a ortografia
ioruba) se tornou “a entidade mais importante do sisterna Nagd” (Santos 1977a:
171), “o principio dindmico de comunicagao e de expansdo”, “clemento dina-
mico, nio s6 de todos os seres sobrenaturais, como também de tudo o que
existe” {: 130).

Nessa concepcao, Exu estd estreitamente ligado a nogao de axé, que Bastide
definia como uma energia vital, uma espécie de mana®. Juana F. dos Santos

“ Marco Aurélio Luz, como muitos outros depois dele, segue esse caminho, porém mantém o
interesse por uma cultura de resisténcia. Declara assim que “uma antropologia negra deve focalizar
os aspectos do sistema cultural negro-brasileito, a partir mesmo de uma opgdo por umn desenvolvi-
mento cultural inicidtico” (Luz 1983: 19). A passagem de Luz de um discurso “brasiieiro”, em
oposigdo ao “culto da Africa”, 3 reivindicagdo da tradigio africana nas comunidades-terreiros que

“revitalizam o processo civilizatorio negro”, foi muito bem analisada por Giacomini (1988).

Os anos 1970 530 também a época de uma “mercantilizagao da cultura popular” (Ortiz 1985).

A fundagio da Embratursa e principalmente de seu correspondente baiano, a Bahiatursa, demarca

a comercializagado do candomblé com fins turisticos (Bacelar 1989).

" Carneiro (1948: 135) definiu o axé como *os alicerces magicos da casa de candemblé, a sua razio
de cxistir”, Segundo Verger (1957: 38), a palavra axé (ou dse) significa “seu poder, seu potencial,
sua forga sagrada [do orixad]”. Yeda Pessoa de Castro (1971: 35) o traduziu por “forga ou poder
contra influéncias maléficas”, ¢ também por “fundagoes magicas da casa-de-culto”. Segundo
Zicgler (1977), 0 axé corresponde aos “objetos sagrados dotados de forga especifica”. Bastide {1958:
77) retoma a defini¢ao de axé de M'aupoil, correspondente iotuba do ye: *principio imaterial, forga
migica” de quem Legba (o Exu fon) efetua o transporte até as divindades (Maupoil, 1938: 334),

E
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DE OMOLU NA FESTA PELOS SEUS CINQUENTA ANOS DE INICIACAO

ci!eva €552 nogdo ao elemento central do cuito:
litdrgica que, por sua vez, o realimenta, pondo t(;
{Santos 1977a: 38). £ Exu quem pde em movime
da_‘qual se estabelece a relagdo entre o aiyé {o mu
e.o orun (0 mundo sobrenatural e seus habitantes
pio ¢ forca”, “poder de realizagio”
“comunidades-terreiros, [..] A tra
liturgia implica a continuacio de

“O ase impulsiona a prética
do o sistema em movimento”
nto a for¢a do dse, por meio da
ndo terrestre e a humanidade)
_ ). O dse se torna assim “princi-
- Ele também ¢ a base da perpetuacao das
nsmiss‘éo de ase através da iniciagio e da
estruturas e da histéria e devir do urum?) l(?m“c'?' Ija orsho de uma WY
Come £ Exu s transmii p‘ terreiro’) como uma totalidade” (: 46).
ntiga 0 a._sel, cle passa a ser, de pleno direito, a

portante do candomblé nago™. Por ser o elébo, o transporta-

ean @
I:ssa forga mégica” estaria particularmente |
literatura afro-brasiielta, o axé normatm
objetos que encarnam essa forga.

o
Encontramos essa relagdo entre Exu caxé n
de ayse,

e gada 20 sangue dos animais sacrificados. Na
identificado com uma forca migica ou com os

a abra de Abi E : B
traduzido como “encanto de comando” Co:::ll:;)ch i, em e dotado

OIdclll, um comarndo Abraham 19 8:71).0 1 a ) ] 0 i id6ia de auteridade,
{; 5 ) ermoe também est4 ssoclad [ [é¢
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dor do cbb, agora limitado ao sacrificio religioso, controla o processo de resti-
tuicao da forga vital, o ase: “O sacrificio cm toda a sua vasta gama de propési-
tos ¢ de modalidades, restituindo e redistribuindo ase, é o Unico meio de
conservar a harmonia entre os diversos componentes do sistema, entre os
dois planos da existéncia, e de garantir a continuagao da mesma” (: 161).
Todo rastro do ebé maléfico foi definitivamente apagado: na tradigao nago,
Exu s6 faz o bem e estd no centro do sistema religioso*'. Juana E. dos Santos,
portanto, retoma e amplia a interpretagdo de Exu como grande comunicador
entre os diferentes compartimentos do universo {Bastide 1958). Para cla, Exu
nio pode ser classificado em nenhuma categoria: “£ um principio ¢, como o s
que elc representa c transporta, participa forgosamente de tudo” (Santos 19774
131). Por conseguinte, interpretar a cerimonia do padé como uma maneira de
conjurar a presenga nefasta de Exu esta em contradigio com a fungdo’do Exu
“guardido e garantia Gnica do bom andamento de toda atividade ritual” (: 198)%,
Essa interpretagio do papel de Exu causou uma polémica particularmente
virulenta entre Picrre Verger e Juana E. dos Santos. Em 1982, Verger contestou
a probidade cientifica de Juana E. dos Santos, acusando-a de ter manipulado

Ern Magazine of the Orumnila Youngsters of Indigen Faitit of Africa. publicado e Lagos (Nigéda),
{1se & traduzido por “comando”™: *A réplica desse comando (Ado isubi-isure) € Exu Odara® (Crunmila
1986: 30). Eainda, falando da criagdo do mundo, Otbdumare (o criador) “criou a Terra com @s¢
{comandn)”. Ase cquivale assim 2 um “instrumento de comando” (Orunmila 1985: 8). Para
Juana E. dos Sanlos, 0 dg¢ € 0 “principio que torna possivel o processo vital™ {19776: 30).

5" Esea visto de Exu fez sucesso nas literaturas afro-americana e alro-brasilcira. Encontramos a
identificagiio de Exu com o axé em Thompson (1984: 5-19), Edward e Mason {1985) ¢ Masen
(1992). Os dois Gltimos autores estao ligados a0 processo de realricanizaciio nos Fstados Unidos.
No Brasil, praticamente todas as pesquisas efetuadas depois de Santos repetem ficlmente sua
interpretagio do axé, tendo criade o que Motta (1994: 175) chama a “teclogia do d5e”. A re-
interpretacio de Exu por Juana E. dos Santos também teve grande influéncia sobre 05 autores
lorubds. Femi Euba {1989) s¢ baseia cm um texto de Juana E. ¢ Neoscoredes M. dos Santos (1971)
para interpretar Exu ndo s6 como mensageiro dos deuses, mas também como uma divindade
ligada ao destino. A relagdo entre Fxu ¢ axé, definlda como “o poder de comando dos deuscs, ou
o poder da *palavra™ (Luba 1989: 24), € igualmente sublinhada por esse autor: “Mais que um
“encanto de comando’, como Abimbola sugere, Ase € a for¢a vital da eficicia, o poder evocado
para realizar algo. fis0 6 ndo $6 0 ‘guardifio do Asg * mas também seu ‘executor diving’, distribui-
dor do fatidico c fatal poder contido em seu *Ado-iran’, *a cabaga que cantém o poder gue sc auto-
propaga” (: 24-25).

83 gssa eritica da velha concepedo do despacho, recorrente na literatura afro-brasitelra, imple &
relnterpretagio de padé como um encontro, conforme a traduglo da palavra jorubi. Assim, para
justificar as diferengas de interpretagac do mesmo ritual na tradicio nagd, Costa Lima (1989}
tecorre i polissemia do verbo despachar em portugués: “enviar, mandar”, mas também “servie”
ou *cuidar” de alguém.
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. N e
eus dados com o intuito de edificar sistemas “de uma ldgica impecdvel, muito
L

ber.n acolhidos, diga-se de passagem, nos congressos cientificos internacio-
n.als_, mas que, examinados com cuidado, sio um tecido de suposicdes e de
hipéteses inteligentemente apresentadas, nao tendo nada a ver com a cultura
dos Nagd-lorubis e correndo o risco de contaminar as tradigées transmitida

oralmente, ainda conservadas nos meios nao-eruditos” {(Verger 1982p; 10)S
Com efeito, em 1966, Verger havia publicado na Nigéria um artigo (reed}tad -
no Brasil em 1992) em que identificava o axé com uma forma néo antropomc’):

fica de teismo, fazendo referéncia ao culto do Sé, ser su

: remo
e L p para os anagos

aor A identificagdo de Exu com o axé, proposta por Juana E. dos Santo

cquivalia, portanto, a pensar Exu como uma espécie de deus supre-mo do SI
dependia a propagacio do axé. A resposta de Juana E. dos Santos (1982’) néqz:a'
menos violenta, acusando Verger de ser apenas ” L do

s rolen a expressio residual do

Na reali G
- alidade, essas acusacoes parccem expressar tdo-somente a luta que
a . . -
am entre si 05 pesquisadores-iniciadas, para que apenas eles sejam reco
n . . o) ’
hecidos como autoridade em matéria de tradigdo africana
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CAPITULO VI _ )

EM BUSCA DAS ORIGENS PERDIDAS

Falar de uma tradigdo africana “pura” incita a refletir sobre um objeto na
maior parte do tempo postulado como algo dado, mas Cujos CONEOINOS NEM
sempre sdo bem definidos. O que ¢, enfim, uma tradicdo? Para que serve? Por
que as pessoas seriam conservadoras? Ser tradicional significa guardar uma
purcza original, como gostariam alguns, ou entao reinterpreti-la diante de
novas situacoes, segundo uma logica que reafirma as marcas distintivas dessa
tradigao?

Hobsbawm e Ranger ressaltaram a construgdo presente em toda tradigéao.
As tradicdes “inventadas” serlam a resposta a novas situagdes sob “a forma de
referéncias a situagdes anteriores”, construindo “seu proprio passado através
da repeticio quase que obrigatdria” (1983: 10). Esses autores também subli-
nham o carater politico dessas tradigdes, o qual costuma atestar tanto uma
continuidade histérica quanto uma identidade cultural e social,

Mas que circunstancias fazem com que se busque restabelecer a tradigao?
Isso acontece, na maior parte do tempo, quando a tradigdo € vista como um
ideal perdido em face das mudangas determinadas pelo avanco da modernidade.
Como indicam Hobsbawm ¢ Ranger, “ndo é necessario recuperar nem inventar
tradigdes quando os velhos usos ainda se conservam” (: 16). A perda da tradigao
scria, assim, o motor dessa busca das origens, cujo objetivo é sempre a recons-
trugio de umn estado original. O movimento em diregdo ao passado com fre-
qiiéncia se torna um instrumento politico para legitimar a posicao ocupada
pelo grupo que reivindica sua tradicionalidade’ no seio de uma sociedade
hierarquizada. Quem possui uma tradigio possul um passado, uma continui-
dade histérica que o metamorfoseia em sujeito de sua prépria histéria: afirmar
sua tradicionalidade equivale a se distinguir dos outros, aqueles que nao tém

! Uso o termo tradicionalidade para designar “umna propriedade exclusiva de que seriam dotados os
fatos ditos tradicionais” (Lenclud 1987: 113), isto &, uma qualidade inerente ao tradicional ¢ ndo
um comportamento ligado a perpetuagio da tradicéo {tradicionalismo). Na verdade, como vere-
mos, a tradicao se torna uma propriedade inata, alge que passa pelo sangue; comc na nobreza,
trata-se de [amilias tradicionais de candormblé que trariam consigo essa tradicionalidade. Assim,
a tradicionalidade indica, a meu ver, a esséncia tradicionat de uma pratica, mas também de um
grupo. Sobre a nogdo de tradicdo, ver também Babadzan (1982) e Boyer (1988},
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Nio se pode pensar a tradigdo como um simples reservatoric de idéias ou
elementos culturais: ela é, antes de tudo, um modelo de interacio social. E, por
isso, torna-se um dos principais instrumentos de construgdo da identidade,
por meio da selecdo de um nlimero determinado de caracteristicas que ajudam
a estabelecer as fronteiras entre nds e os outros. O cardler interacional da tradi-
¢30 e scu uso estratégico na afirmagado da identidade do grupo que a reclama

contribuem para marcar sua especificidade como algo que nao ¢ dado, mas
continuamente reinventado, sempre investido por novas significagGes. Por-
tanto, analisarei a tradigio nagd de acordo com a posigao de que ela é, como

todas as outras tradicdes, interacional, construida e politica.

A MEMORIA DA TRADICAO

Vimos como a cvolugdo da imagem de Exu e de scu papel no culto acompanha
a construcao de uma identidade ligada ao candomblé nagd que é marcada por
uma tradicdo ¢ uma purcza opostas & mistura e a degradagdo presentes nas
demais modalidades de culto (as bantas e o candomblé de caboclo). Esse dis-
curso, retomado nas teorias dos antropdlogos, reproduz as mesmas categorias
que o discurso nativo e visa legitimar uma posigio hegemonica por meio de
oposigtes, como puro versus degenerado. Vimos igualmente de que maneira
na oposigao entre magia e religido, durante muito tempo um dos fundamentos
da teoria antropologica, estao presentes o discurso nativo (as acusagoes de
feitigaria), o discurso normativo do Estado (a repressio aos cultos) ¢ o discurso
dos antropdlogos {a sistematizagio dos cultos). Essa oposigdo encontra sua
expressio mais acabada nas obras de Roger Bastide.
Ao estabclecer uma classificagao das religides africanas no Brasil, Bastide faz
a oposigio entre religido e magia equivaler & oposigao entre tradi¢io e moderni-
dade. O candomblé nagd encarna um mundo ideal em que nao existem conflitos
"¢ os valores africanos originais sio ficlmente conservados:
O candomblé ¢ mais que uma seita mistica, € um verdadeiro pedago da Africa
transplantado. Em meio as bananeiras, as buganvilias, as drvores frutiferas, as
figueiras gigantes que trazem em scus ramos Os véus esvoagantes dos orixas,
ou 3 beira das praias de coqueiros, entre a areia dourada, com suas cabanas
de deuses, suas habitagoes, o lugar coberto onde 4 noite os atabaques com
seus toques chamam as divindades ancestrais, com sua confusao de mulhe-
res, de mocas, de homens que trabalham, que cozinham, que oferecem as
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mios sabias dos velhos suas cabeleiras encarapinhadas para cortar, com galo-
padas de criangas seminuas sob o olhar atento das mies enfeitadas com scus
colares litidrgicos, o candomblé evoca bem essa Africa reproduzida no solo
brasileiro, de novo florescendo. Comportamentos sexual, econdmico e religio-
so formam aqui uma dnica unidade harmoniosa (Bastide 1960: 312-3).

Sdo esses os trés comportamentos que opdem os cultos tradicionais aos
cultos sincréticos. O candomblé, que para Bastide é sindénimo de nagd, consti-
tui, portanto, um todo cocrente ¢ funcional, pois o individuo submete suas
paixdes ¢ desejos & preservagio do grupo: "Tudo o que pode separar os indivi-
duos ¢, por conseguinte, tentar a desorganizagio de seu grupo, como o erotis-
mo, o arrivismo, a avareza, encontra-sc controlado de modo a nio desaparecer,
mas a poder associar-se com os impulsos dos outros membros” (: 313). Assim,
se os terreiros “tradicionais” podem recorrer & magia, esta terd uma fungio de
integragio, “visto que todos os problemas encontram solugio na autoridade
dos sacerdotes ¢ na disciplina que esses imp&em entre os membros” (: 317)%. Da
mesma forma para o “comportamento econémico”, que no candomblé nago,
segundo Bastide, esta muito mais ligado 3 nocio de prestigio que a nocgio de
lucro. A "exploragio desavergonhada da credulidade das classes baixas” {-414)
decorre, portanto, da perda dos valores africanos:

E preciso reconhecer quc o advento da econornia capitalista, com a aspiragdo

de lucro, introduziu-se também na macumba, em certos candomblés ou

xangds, com o fito de comercializagio. Mas nio devemos julgar as seitas

tradicionais a partir dessas caricaturas mais recentes. Para COMEegar, 0s sacer-
dotes que dirigem essas “macumbas para turistas” s3o “sacerdotes ndo fei-
tos”, isto ¢, néo sofrcram os Jongos processos de iniciagio e nfo conhecem os

“segredos” das religites africanas a nda ser por Informagdes indiretas, sempre

incompletas (: 317)4 :

! Vimos de que mancira o uso da magla também cstava presente como categoria de acusaglo nos
terreiros ditos tradictonals, como no caso do Gantois relatado por Landes (1947: 203}, Esta obser.
va¢do de Ruth Landes, ern 1938, ressalta ainda mais a falta de fundamento na distingio entre uma
magla integrativa c uma magta negra, ligada  desagregagio dos cultos: *[...] lembrei-me também
dos jornais do Rio de janeiro, que varias vezes por semana publicavam noticias sobre a magia negra
praticada pelos negros cariocas, chefes de templo. Os jornals da Bahia nio divulgavam tals
noticias sendo raramente, preferindo nolticiar os espeticulos rellgiosos das mies” (- 204).

O texto de Landes também é de grande interesse em razio da diferenciagio quc estabelece entre
a busca do prestigio no candemblé nagd ¢ a simples busca de lucro na macumba ¢ nos cultos
“degradados”. A autora, que fez suas pesquisas no Gantois de Mic Menininha, es¢reve que essa
mae-de-santo “tradiclanal® cuidava dos docnites que vinham vi-ta, somente “até o ponto em que
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) Assim, a introdugio da economia capitalista teria desencadeado a d
:;‘at: d?s cultos afro-brasileiros. Baseando-se na temdtica marxista 3; erafaEla-
¢ zergi ; r;fir;::’tr:;ur: ¢ superestrutura, Bastide opde cultos “tradicionais” e cui(t);:
aegradac , Na passagem de ur.n mundo de solidariedade e de comunhio para
: o -em que os valores africanos néo encontram mais seu [ugar Od

enl_e de africanc sob o "efeito desagregador da grande cidade” [ 40g7') ucolen
?e;et :csorp?rar ¢m uma sociedade de classes, pertence a clc}is-mun’clcf)l;e ?d]ief:;a
et c,o (; ;1:(; rtl:oj}:;stt;); ; ;)odos ca-indomblés que recriarn a Africa na terr;; brasi-
. : : munidade brasileira. Em cada um

-os, as relacdes entre infra-estruturas e superestruturas sdo invertidas: “A
dida que o descendente de africano pode cavar um nicho para a?rfa:zeisﬁore:::-
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credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das tendéncias imorais,

desde o estupro, até, freqiientemente, o assassinato” (: 414).

Valendo-se dessa oposi¢do entre um candomblé (nag6), comunidade soli-
m ela, os cultos bantos de onde ela tiraria suas
s valores africanos, Bastide constréi uma
nterroga sobre as relagoes
s. Leva em conta a

daria, ¢ uma macumba (e, co
origens), lugar da desagregagdo do
teoria sobre a interpenetragao das civilizagbes e se i
existentes entre as estruturas sociais e os valores religioso
- expressdo que prefere em detrimento do conceito de acul-

mudanga cultural
embora respeite a idéia,

turagio (: 524) — e agdo nas “seitas afro-brasileiras”,
tornada lugar-comum na literatura antropolégica, da tradicionalidade do can-
domblé nagd®. Bastide, portanto, identifica o mundo do candombié - mas so-
mente o candomblé tradicional — como o lugar onde os valores e as represen-
tagdes coletivas dominam as estruturas sociais. Em compensagdo, na macum-
s seitas sincréticas do sul do Brasil, a perda dos valores “tradicionais”
¢io da solidariedade original. Tal degradagdo também se expri-
o e individuo: enquanto nos candomblés mais
erminando culturalmente “o con-
a macumba, e principal-

ba e na
acarreta a dissolu
me em uma oposigao entre grup
tradicionais é o grupo que predomina, det
teiado como a expressdo do misticismo africano”, n

mente na macumba paulista, “a parte dos complexos individuais tende a pre-

dominar sobre a tradi¢ao” {: 520).

o . preciso ressaMar que, a despeito dos 16 anos em que morou no Brasil, Bastide 56 teve uma

1os afro-brasileiros nas curtas viagens que fez ao Nordeste, durante as
1as Jocais. Em 0 candomblé da Bahia (1958:

is no Brasil se limitaram a nove meses, dos

experiéncia direta dos cul
quais trabalhou principalmente com 0s especialis
268), cle proprio admite que suas pesquisas pessoa
dispersos em sete anos consccutivos (de 1944 a 1951). Com

quais cinco ne maxime na Bahia,
ar exclusivamente a seu

cleito, seu contrato com a Universidade de 530 Paulo o obrigava a se dedic
trabalho de pesquisa durante as férias escalares: “[...] o resuliado é que eu podia bem conhecer um
candomblé durante os trés meses de [érias. Mas ndo podia conthecer as cerimdnias que se
desenrolavam durante os meses em que nao havia ferias” (citado por Cardoso 1987: 72). Essa

o extremamente reduzida se conjuga com uma colaboragao intensa com

experiéncia de camp
omur, durante

Pierre Verger, a qual Bastide gostaria de ter concretizado com uma publicagao em c
muito tempo recusada por Verger, cuja posigdo oficial em um dos terreitos tradicionais da Bahia
{0 Axé Opd Afomnij4) o cbrigava i “lei do segredo”. A influéncia de Verger parece evidente nessa
idcalizagio do culto nagd e na conversao religiosa de Bastide. Em carta datada de margo de 1951,

Bastide anuncia a Verger sua chegada 4 Dahia ¢ seu programa de trabalho, pedindo-lhe para

preparar a visita, pois nao disporia de muito tempo (de juiho a agosto de 1951). No programa,
indica, como primeira tarefa: “mandar preparar meu colar no candomblé de §. Gonzalo”, isto €,
no Axé Opd Afonja (preparar o colar & o primeirto passo para a iniciagio). Em seguida, propde-se
a recolher informacgaes sobre a pritica adivinhatéria com um certo Vidal, provavelmente um

membro do mesma terreiro {Morin 1994},
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Bastide acaba assim estabelecendo uma espécie de lei segundo a qual, sem-
PIE que o controle do grupo se relaxa, o misticismo Passa da expressio dos

modelos coletivos & expressao da experiéncia individual das mudangas sociais,

causando modificagtes no transe: “Ou, se preferirmos empregar expressoes

psicanaliticas, o [transe] do candomblé é ainda o triunfo do ‘superego’, ista é,
pereg

das normas coletivas, enguanto o das seitas sincréticas ou improvisadas é o
triunfo do ‘si*” (: 522).7

O candomblé tradicional & uma sociedade fechada, que nio sofreria muito

o “cfeito desagregador” da socicdade de classes, ao passo que o espiritismo,

oriundo das novas condi¢ées de vida no Sul do pais, faria do transe mistico “um
canal de ascensao social ou uma expressao simbdlica da luta de classes” (: 533).
Os terreiros tradicionats sio, portanto, “comunidades axiolégicas” que repro-
duzem os valores religiosos e as normas de conduta ligadas a eles. E sobre a
manutencao dos valores religiosos, ou sobre o que Bastide chama a “restaura-
£d0" da civilizagio africana, que se constréi a diferenciagio entre sagrado e

ideologia: os fatos de aculturacdo favorecem a distor¢ao dos valores sagrados

em ideologias, isto ¢, a ligacao desses valores "aos interesses diferenciais dos
grupos” (: 553).

Se o espiritismo encarna o que Bastide define como ideologia, o candom-

blé tradicional, como nicho comunitario, torna-se o simbolo do enquistamento

cultural perante a sociedade dominante: “[...] quanto mais a integracio é do
tipo comunitario, ou, se se prefere, quando se processa num certo enguistamento
social ou cultural, menos profundo é o sincretismeo” (:391). Isso, contudo, nio
impede a integragdo social dos membros dessas comunidades axioldgicas, pois
O principio de corte® permite que vivam “em dois mundos diferentes ¢ evitem

* Essa oposicdo entre candomhlé e seitas sincréticas {enlire elas, a macumba ¢ ¢ *

espirilismo de
umbanda*

) se rellete na prépria esséncia das cxperiéncias misticas. Assim, a multiplicidade de
personalidades no candamblé consiste em um conjunto de *

impdem ao inconscicnte e disciplinam este dltimo, em vez d

de instintos descnfreados”, a0 passo que a multiplicidade no e
vigos canceitos, *

pori fin

personalidades socializadas que se
¢ ¢ deixar dissolver-se e um caos
spiritismo transforma os deuses em
no interier dos quais cada pessoa pode por tudo quanto quer, isto €, onde cla
almente scus descjos, seus sonhos, suas iluses ou seu ressentimente” (Bastide 1960:
522). Ora, essa personalizagao das poténcias sobrenaturais também esta prescnte no candombié

mais tradicional, pois os deuses sio sempre 6 instrumento de ex;

pressao das tensdes ou dos desejos
individuais.

-

Na reedigdo brasileira do texta de Bastide sobre o candomblé nagd, Maria Isaura Percira Queiroz
traduz a expressao francesa "principe de coupure” por "principio de ruptura” (Bastide 1958: 262).

Para evitar confusio, manteremos aqui a tradugdo usada na cdicao brasileira de 1971 do texto de
Bastide sobre as religloes africanas no Brasil.
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tensées e choques: 0 choque de valotes, bem como as exigéncias, no entanto
contraditorias, das duas sociedades” (: 517). - -
Bastide usara essa nogao em 1958, para tornar operante sua interpre ag.ar
da “filosofia do cosmos” que organizaria o culto nagd (1.95.8.: 255). Pl;u'a :;::1 :
a lei de participagio de Lévy-Bruhl as Classifi.cagoel:s primitivas de l:rnte” ¢
Mauss, ele precisava postular a existéncia de um pensamento corta '.m
parando e delimitando os conceitos: o principio de cortt? pafssra a ser-, a;snl. ,
«uma dobradica unindo o principio da participagdo e 0 principio do simbolis
- C()r:,éezr)n sua tese de 1960, o principio de corte nao se Ii\mita a ?rganizagéo
da “metafisica sutil” do candomblé. Ele se aplica também as relaco?s.que este
mantém com a sociedade dominante. Torna-se, portanto, “uma espécie de rea-
3o instintiva ou automatica, um ato de defesa contra tudo quaTlto pud:lss.e
perturbar a paz do espirito” (1960: 529). Mas essa capac:dadf‘: L.ie v1veiem 'l(.'ns
mundos, sem sentir suas contradi¢des, parece ser monopolio das farm.:as
tradicionais” ligadas ao candomblé, “em comunidades onde os preconce;t?s
de cor 530 minimos”, ao passo que, no Sudeste, a luta de classes_, a degradagdo
dos cultos e o racismo impedem a manutengdo do que deveria ser uma das
caracteristicas do pensamento africano®. . -

Gragas ao principio de corte, Bastide postula uma dlferenj;a interna nas
“seitas” afro-brasileiras, estabelecida pelas respostas que elas dao em face ‘das
mudangas externas. E evidente que se trata ai do produto Fle urfn comprom1s~so
entre o rigor intelectual, na base da construgdo de uma teor.la dij mt.F_jrperTe.tran;ZO
das civilizacdes, e o engajamento pessoal em uma valorizaga(?, ja legitimada
por seus predecessores, de uma modalidade de culto, o nagd, que em s:ns
escritos passa a ser sinonimo de candomblé. Assim,’ embora .em 195:3 Bastide
nao exclua o pesa dos interesses dos grupos ou “familias dominantes sobre os
cultos em geral'®, em 1960 o candomblé ¢ definitivamente apresentado como

® Bastide aceita aqui a existéncia de uma democracia racial bmsileir.a na Rahia, para cuja cn’ticar
ele contnbuira em sua analise das relagdes raciais em Sio Paulo. Acndade‘de Salvad});jp:ss?l Zsi
o lugar onde sobrevive um munde sem conflitos, ‘1rrcmediavelm?nte perdido na S?CK ade |:1 :
trializada do Sudesie. Para uma critica dessa teoria, ainda muito presente na literatura *afro-
brasileira”, ver a andlise das relagoes raciais em Salvador de Bacelar {1989). N
™ Ap falar do candomblé nagd, ele escreve: “Mesmo se é por toda parte conscrvaclora., a rellgl 0 nio
* é coisa mortta; evolui com o meio social, com as transformagdes d_e Iugares.ou de dlnz:tlas, fon[-ln:
novos rituais para responder is novas necessidades da populagio, ou a interesses diversos da
famélias dominantes” (Bastide 1938: 250).
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causas do desaparecimmento progressivo da memoria. Isso nio impede a pene-
tragio do presente no passado, pois todas as imagens da tradigdo nao sdo
reativadas, somente aquelas que sdo coerentes com 0 presente (Halbwachs
1925: 401). .

Bastide traduz essa selegdo das lembrangas “reavivadas” em outra oposi-
¢do que distingue o candomblé nagd dos cultos sincréticos. Estes optam pela
depuragdo, que “consiste em eliminat da heranga ancestral o que se acha em
demasiada contradi¢gao com a sociedade moderna, tudo aquilo que choque

mediante uma recordacio demasiadamente brutal da barbérie”; o candomblé

nagd, em contrapartida, opta pela purificagao, que tomara “necessariamente a

forma de um regresso, para além das formas decadentes, 3 verdadeira tradigao
original, 4 fonte primeira” (Bastide 1960: 468). Assim, foi para resistir as influén-
cias sutis do mundo dos brancos ciue as seitas africanas se fortificaram “numa
lealdade, tanto mais tenaz e resoluta, aos valores herdados de seus fundadores”:
A esta [resisténcia] Couto Ferraz chamou de “retorno a Africa”, que se traduz
nos fatos pela unido de todas as seitas tradicionais numa federagdo e, por ela,
a excomunhio de seitas “sincretizadas”. Assiste-se atualmente a um movi-
mento de purificagio dos candomblés, em reagdo contra o aviltamento da
macumba, bem como a um aprofundamento da fé religiosa de seus membros

{1 238-9).

Esse movimento de volta a Africa, desde sempre presente no candomblé, é
urma reativacio, mais simbolica que real, de uma tradigao “pura” que deve ser
reconstruida em solo brasileiro. A necessidade se faz sentir de modo mais ur-
gente, & medida que os efeitos nefastos do turismo e da participago de brancos
e mulatos no candomblé cavam um fosso cada vez mais nitido entre os terrei-
ros “tradicionais” ¢ aqueles que “buscam tanto a estética quanto a religiao”:

Esse movimento desagregador foi, porém, compensado por uma tendéncia
oposta, na qual assumern papel preponderantc 0s nOVos meios de comuni-
cagao, o fortalecimento das raizes na Africa, alimentadas pelo vaivém, entre
o Brasil e a Nigéria, de homens, mercadorias e idéias. Deparamo-nos, pois,
com dois impulsos: um no sentide de uma “americaniza¢do” que abrangc a
grande expansio do candomblé caboclo ou do transe selvagem, contrapon-
do-se a outro, dirigido no sentido de buscar a reafricanizacio e ligado a
tomada de consciéncia da parte dos afro-americanos de sua intrinseca condi-

¢ao de afro-americanos (Bastide 1973a: xv).
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A viagem “inicistica” a Africa ganha cada vez mais importancia nesse
processo de reforco das raizes, até conduzir a uma reafricanizagio a qualquer

prego, por meio dos cursos de lingua ¢ civilizagio iorubés ou dos cursos sobre
a pritica adivinhatéria.

DO BRASIL A UMA AFRICA MITICA

As primeiras viagens dos descendentes de africanos entre o Brasil ¢ a Africa
remontam a segunda metade do século XiX, quando o movimento de volta aos
paises da costa ocidental africana comeca a se intensificar entre os escravos
libertos. Esse rriovimento, que comegara com a represséio das rebelides do co-
mego do século XIX na Bahia e a expuisdo dos rebeldes condenados, logo
assumiu aos olhos dos membros do candomblé o cardter de uma viagem sim-
bolica para a terra das origens. Ir 2 Africa significava entrar em contato com as
fontes do conhecimento religioso, da tradigio despedagada pela escravidio.

Em 1868, uma importante colénia brasileira j& estava presente em terra
nigeriana. Os escravos libertos, chamados “os brasileiros” na Africa, concen-
travam-se em Lagos, onde formavam uma verdadeira comunidade que se dis-
tinguia da sociedade local pela fe catélica, pela mancira de vestir e pela repro-
dugio do folclore brasileito. Eram - ¢ se sentiam - diferentes dos africanos,
pois se consideravam os agentes do progresso e da civiliza¢io em uma Africa
ainda mergulhada na barbdrie, terra ingrata e abandonada por Deus. O Brasil,
em contrapartida, era uma teera paradisiaca, onde os homens cram felizes, os
senhores benevolentes e a natureza generosa. De tragédia coletiva a escravi-
ddo se metamorfoseara em mito civilizador (Cunha 1985: 145},

Essa comunidade, cujas dimensdes variam conforme os autores', tornou-
a referéncia para os escravos libertos que voltavam para a Africa, e princi-
palmente para Lagos (Nigéria). Paradoxaimente, a partir da ltima década do
século XIX, essa comunidade, que havia feito do catolicismo o simbolo de sua

sc

' Verger (1968: 634) fala de 2,630 passaporics brasileiros expedidos a escravos libertos antes da
partida deles do porto da Bahia, de 1820 4 1868, enquanto . M. Turner (1975: 67, 78) estima em
1.056 us passaportes expedidos entre 1840 ¢ 1840, cemtrés m
retornaram & Africa. Manucela Carneiro da Cunha (1985: 21
libertos que chegaram da Hahia entre 1820 ¢ 1889, ¢ d4 1909 como data provavel da dttima
partida da Bahia para Lagos. Mulios desses “brasticiros” voltaram para sc cstabelecer na cidade
de Salvador, apés periodos mals ou menos longos na Africa,

o niimero de escravos libertos que
It avalia em oito mil 0 niimero de
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identidade, torna-se o motor de uma volta s raizes da cultura %OSubé. Cctrr:-a
adogdo de nomes c roupas tradicionais e scu interesse pelas tradleJES ea t:s :n
ria iorubds, os “brasileiros”, considerados estrangeiros em terra flfnca"na, abre
caminho para o que Cunha (; 13) chama um “metatradicionalismo”, marc.alm-
do a emergéncia do conceito de nagio na Nigéria. Paralelamente, no Bra:ald‘:_
viagem a Africa feita pelos descendentes dos cscTa‘v"o‘s sti transforma, no )
mente na tradi¢do oral dos cultos, em viagem “inicidtica” que apaga as marca
infames da escraviddo. Assim, se para os “brasileiros” residentes em Lagos a
escravidio sc transforma ecm mito civilizador, a viagem para a lc'rr_a de origem
passa a scr, para os membros do candomblé, uma fonte de prestigio, gragas ao
contato direlo com as raizes que transforma o antigo escravo, ou seu descenden-
te, em verdadeiro "africano”.

Varias historias foram guardadas a respeito do v‘aivém dos personagens
mais famosos do candomblé baiano entre o Brasil e a Africa. Boa ?arte do pres-
tigio deles parece provir dirctamente do fato de terem f(.:ltO cssa‘ viagem, a qual
denota um ganho de tradicionalidade. Essas histdrias sao os mitos fundadores

da tradigdo nagos.
" p:rz?n?cira dcs:;s viaggens miticas teria sido cfctuada_ pela funcl.adora d?
terreiro do Engenho Velho, Iy Nassd. As versoes a respeito des%a v1ag.em.d1—
vergem de um autor para outro®. O terreiro, que, scgundo’Carnc‘uo, tex:na sido
fundado em 1830 por trés africanas (Iya Adéta, 1yd Kald e Iya I‘\lasso), de.u
origem aos dois outros terreiros considerados bergos da tradigao nago: o Gantois
e 0 Ax¢ Opo Afonja. Segundo Verger (1981: 28), os nome-s das fundac;orés,
originirias de Ketu”™, seriam lyalussdé Danadana, que teria voltado d Africa

" Conservarci as diferentes ortografias utilizadas pelos autores para os nomes das lu.ndadt:'as dos
primeiros terrciros baianos (ver, por exemplo, a diferenga de ortografia cr:nrc Costa Lima e Verger).
Guardarel, todavia, a ortografia iorubi standard para os termos nesta lingua.

" Vivaldo da Costa Lima (1977) contestou o fato de as fundadoras'do_ Engenho \f'ciho.p’c:!dcr:n‘\ ser
arigindrias de Ketu, cidade iorubi que faz parte da atual chub]uf:a do Benin. lyii Nass dca:a
verdade um oy {(Uitulo honorkfico) exclusivo da corte de Oyd que designa a mulher encarmregada do
culto de Xangd, divindadce da dinastia real dos Aldafin, os reis de Oyé. Aquele que us:sse (3114
titulo ndo scria, portanto, origindrio de Ketu, mas da cidade de Oyé. I?a mesma on"na, a
existéncia das trés fundadoras parece duvidosa, pois lya Akals seria na realidade um dos mulor:
honorificos de Ivd Nassd. Com efelto, o oriki (divisa) da fundadora.dc.v l:‘.ngcnru':.\rtcllfob;ra Tyd
Nassé Oyd Akald Magbd Olodumaré (Costa Lima 1977: 198), scnd? Akala (ou M;rhr;:mg 1 )gscs:;:

iorubd, o pissaro (ground horubill, utfdlif) ligado ao cuito de Tami Oxorongs (Abraham 1 .
Quanto a Adetd, trata.se de um titulo, aparentemente masculino, utiliz,a-do, por exemplo, pelo
Kakantd (chele do cxéreito) de fabata (Johnson §957: 75). Costa l.im.a sublinha como (':ssa :{posu‘;
origem ketu do primeiro temeiro de candomblé resulta “da problemitica da supremacia iorubd nagé
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para la motrer, ¢ lyanassd Akala ou lyanassd Oka, que era assistida por "um
certo Babd Assika”.

lyanassd lerta feito a viagem a Ketu em companhia de Marcelina da Silva

(Oba Tossi), sua (ilha espiritual ou, segundo outras versdes, sua filha biclogica
ou sua prima's. lyanasso, Obd Tossi ¢ sua filha Magdalena teriam passado scte
anos cm Ketu, onde a filha de Obé Tossi teria tido trés filhos; a cagula, Claudiana,
& a mae de Maria Bibiana do Espirito Santo, Mée Senhora, de quem Verger foi
filho espiritual {: 29). Em seguida, elas teriam retornado a Bahia, acompanha-
das de um africano, Rodolfo Martins de Andrade (Bamboxé). Oba Tossi foi
entdo a segunda mic-de-santo do Engenho Velho apos a morte de Tyanassd e
iniciou Aninha, fundadora do Axé Opd Afonijd.

Bastide retoma a versio de Carneiro, mas cita apenas Iy Nasso. Sublinha
que “o que [Carneiro] ndo diz, e que para nés é importante, & que lyd Nassd, se
possuia alguma relagao com a Bahia, j4 que sua mie foi escrava antes de retornar
para a Africa ¢ ai cxercer o sacerdoécio, nasceu na Nigéria ¢ veio para a Hahia,
livre, acompanhada por um wassa (que ¢ um titulo sacerdotal), a fim de fundar
um candomblé, justamente o de Engenho Velho”'%(1960: 232). Oba Tossi, ela
também vinda “livremente” da Africa, teria voltado mais tarde a scu pais, “sem
duvida para aperfeigoar seus conhecimentos, iniciar-se mais profundamente
nos segredos do cullo”, tendo retornado ao Brasil ao fim de scte anos, para
substituir 1ya Nasso, apds sua morte, como maie-de-santo do Engenho Velho.

Ora, embora Bastide escreva, entre parénteses, que o nimero sete € o nu-

meto sagrado dos iorubas, ele néo sublinha o carter mitico dessa viagem a
Africa. De fato, nas duas versdes, a de Verger ¢ a de Bastide, cxistem varios

1o estabelecimento do padriio ideal dos terreiros de candomblé da Bahia® (Costa Lima 1977: 24).
A hipétese de Verger, que afirma a superiofidade ¢ a maior estruturagdo religiosa dos africanos
arigindrios de Ketu, minimizaa contribuicho de outras nagdes lorubas, legitimando dessa manci-
ra @ nagdo ketu, que passa a ser sinénimo de rito nagd. Hoje, falar de culto nagd “puro” equivale
a falar de terreiros ketu.

1% Essa discussdo bizamtina sobre o grau de parentesco, espiritual mas também biolégico, entre a
fundadota lya Nassé e Ob4 Tosst € extremamente importante para a legitimagio de uma das mals
célebres maes-de-santo da Bahia, Mie Senhora {(Maria Biblana do Espirito Santo), que declarava
ser descendente bioldgica de Oba Tossi, sua bisavé (Costa Lima 1977; 46). Qouriki de Obd lossi cra
Axlpa Borogumn Elexeca Congo Obatossi {: 19R).

O Lermo watsa, que ndo fol encontrado em nenhum texto sebte a fundagdo do Engenho Velho,
aparentemente s refere ao termo waasi, que em torubd designa o sermio muguimano {aroo-wonsi
¢ o pregador mugulmano). A penetragio do isld no reino de Qyo, ¢ na maior parte do pais iorubid
durante as guerras do século XIX, estd na otigem da presenga na Bahia, até a primeira metade do
século XX, dos negros malds (do iorubd, imale, “mugulmana”}.
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problemas no que diz respeito d afirmagao da antigiidade do terreiro do Enge-

nho Velho, a qual legitima, em virtude do principio de senioridade, a preemi-

néncia do candomblé nagd (ketu). A versio de Verger deixa um vazio de sete
anos entre a fundagdo do terreiro e a volta de sua fundadora ao Brasil. Para ele,
as trés fundadoras eram escravas alforriadas, membros da confraria de Nossa
Senhora da Boa Morte, A viagem 3 Africa teria, portanto, purificado a fundado-
1a, [yd Nassd, da maricha da escravidio e legitimado a “pureza” da familia de
Senhora, cuja mae teria nascido em solo africano, mais precisamente em Ketu,
bergo da tradigio segundo Verger. Por sua vez, a versio de Bastide (1960: 232)
faz de Tya Nassé uma africana “livre”, nascida na Nigéria, cuja mae foi escrava
no Brasil antes de voltar a Africa para “ai exercer o sacerdécio”. A fundadora
do primeiro c;mdornblé do Brasil € duplamente legitimada, pois nasceu na
terra dos ancestrais e € filha de uma sacerdotisa do culto: ela encarna, portanto,

a verdadeira tradicio africana. Oba Tossi, também vinda “livre” da Africa,

retornou a sua terra de origem em busca de conhccimentos, antes de se tornar
a nova mde-de-santo do Engenho Velho,

Ora, essa segunda versio é ainda mais problemitica que a primeira, pois
sugere uma origem desse terreiro muito mais antiga que aquela fornecida pela
tradigdo oral”. E como imaginar que a filha espiritual da primeira mae-de-
santo do Brasil tivesse precisado retornar 3 Africa para “aperfeicoar seus co-
nhecimentos”, ela que fora iniciada por uma sacerdotisa africana, “livre”, ela
propria filha de uma sacerdotisa do culto aos orixds na Africa?™

Esse mito fundador do candomblé no Brasil parece estar construido sobre
a auséncia de um saber completo sobre a procura dos segredos que caracteriza
a propria origem do culto. A Africa se torna, assim, o lugar do apagamento
simbdlico da mancha que a escraviddo imprimiu no homem €, 40 mesmo
tempo, o locus de um saber incompleto, desde as origens, o qual leva os mem-

V7 ¥imos que o movimento de volta 4 Africa dos ex-escravos comega apds as rebelides do comego do
século XIX. O fato de a mie de Iya Nassé ter sido escrava no Brasil ¢, uma vez liberta, ter voltado
para a Africa, onde sua fitha teria nascido, para em seguida voltar ao Brasii, livre, e fundar o
leireiro do Engenho Velho, torna improvével, sendo impossivel, a datagdo tradicional da funda-
&0 do terreiro. Verger (1981: 29) cita um artigo deum jornal de 1855 que mencionaria o terreiro
de lyi Nasst, mas a Gnica alusio que € feita diz respeito 2 um candomblé que ficava “no local
chamadao Engenho Velho”, nome quedesigna um bairre inteiro de Salvador, de onde o terreiro da
Casa Branca, também chamadg Iyd Omi Axé Aind Intilé,

retira o seu nome mais conhecido.
' Alias, por que uma africana “livre

", filha de uma escrava “liberta”, teria desejado partir "livre-
menie” para um pais como o Brasil, gnde, se ¢ verdade que o tetreiro do Engenho Velho foi
fundado na primeira metade do séculg XIX, a escraviddo ainda estava em vigor?
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bros do culto a uma busca incessante de conhecimentos temp(—)ra’n?men‘;z
perdidos. O mesmo carater de mito fundador impregna outra h1stor1£;,n;'iEim
viagem, na mesma época, de Marcos Teodoro Pimentel,-fundador clct-p]r\dam05
terreiro dos Eguns (ancestrais) na ilha de Itaparica (Bahia). Ele e 0 pan;l preos
“svelho”, teriam partido para a Africa, de onde trouxeram oﬂa'irssento zs'gse)
Olokotun, “o mais antigo ancestral, pai de todo o pov? nagd” (Luz 19 lé ue.
Aqui também a viagem a Africa legitima a preeminéncia no culto daquele q 7
19 - ‘
' curferrecc.ira viagem a Africa, que também aparece como mito }‘undadmﬁ, éa d:
Martiniano Eliseu do Bonfim, informante e colab.orador cl.e Ifllnablfo;ing:e;a
figura legendéria do candomblé baiano®. Seu pai, da etnia 1or-u al'bosrtogen;
teria sido trazido como escravo para o Brasil em 1820, tendo s1.do' ibe
1842, e sua mde em 1855 (Oliveira e Costa Lima 1987: .50). Ma\rtlr‘ua_n.o nascsu
pot volta de 1859. Em 1875, foi com o pai pela primeira vez a nge.rla', tendo
permanccido em Lagos até 1886. Essa primeira viagem’deu a Ma.rtlmano o
Bonfim muito prestigic entre 0s membros do candombié, e ele raplcjilamente se
tornou um babalad (adivinho) muito procurado (Verger 1981: 32)". Usava o
titulo honorifico de Qjelade, titulo ligado ao culto dos Eguns ¢ nom? dad;)g:;t;s‘
fithos de uma familia que venera os ancestrais (Oliveira e Costa lealt S
51). A tradicdo oral indica que cle teria aprendido os fufl‘damento‘s cclio cu to a;c:a
ancestrais primeiramente com seu pai, Tio Eliseu (Araojé), e depois urfarn Z '
estada na Africa. Teria inclusive sido considerado um mestre por Marcos- eo- 29)
Pimentel, que foi, como vimos, o fundador do culto dos Eguns em ltapa.rlca (: ° .
Ora, os dois terreiros, o de Marcos Teodoro Pimentel em Ita.panca. eodo
Axé Opd Afonja de Salvador, que Martiniano fundou com Aninha, serr;p;:
foram muito ligados. Em 1921, Aninha (Eugénia Ana dos Santos), que fo

ioridade
" No universo do candomblé, existem duas fontes principais de prestigio: o principio de senio 3
- . é i is é i icana ou, na
segundo o qual uma coisa quante mais € antiga, mais € poderosa, e a origem afric ,
falta, o contato, reak ou imagindrio, com a tefra mitica africana. l ogos ou meec
nco ini i i itos antropo -
énci tiniano do Benfim nos escritos de mui
* Encontramaos referéncias a Marl ; . e
tuais ligados ao candomblé, como Edison Carneiro, Ruth Landes, Donald Pierson, Ay
3 Amado.
Couto Ferraz, Arthur Ramos ¢ Jorge B athon como
3 Verger (1981) escreve que, durante o periode em que morou em Lagos, Martmmnc: tr; bmemial e
i i ecto co
i i ivei Costa Lima (1987: 52) sublinham o asp
aprendiz de marceneiro, Oliveira e sl cas
v?agcns de Martiniano na Nigéria, onde comprava coral e panos-da-Costa, para em scg\:ad Ve
e . o !
los acs iniciados do candomblé. Bastide (1971: 233), por sua vez, justifica as wage:.s a” Di " gma
& i . e
ai aprender a arte da adivinhagao antes de se tornar o Babalad mais famoso da Ba L:an mesma
i R i pa
forma, Luz (1993: 86), ligado ao Axé Opd Afonja, escreve que a primeira viagem a : go;[ ‘ :"
: : : i iniciagd Tica”.
Martiniano a ocasiio de "aprofundar seus conhecimentos ¢ sua iniciagdo sacerdotal na Alfri
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iniciada A i
oo por Oba Tossi e se afastara do Engenho Velho, iniciou em Itapari
i a s - . 2 ’ read
" ¢ José Theodério Pimentel (Balé Xangé de seu terreiro), Ondina Valéri
iment i a < ’ y
o el, a terceira mae-de-santo do Axé Opd Afonja (D. M. dos Santos 1962
- Aninha, usufruindo do ig " |
) prestigio e dos conheciment ini
o ot . i ¢ entos de Martiniano
pndou 1910 o terreiro do Axé Opd Afonja, que ela confiava a iamorée 3 osstz
gan?, Sen i
]O:' ) dhora de Oxum (segunda mie-de-santo desse terreiro), durante suas
£ds estadas no Rio de Janeiro®, A ’
- Ao voltar em definitiv i
s ot " - O para a Bahia, Ani-
| ‘ Ou sua colaboragio com Martiniano, o qual levou 3 introdu E;
scu terreiro da “instituicio africana” dos Obis de Xangd e
Otliviaod -
- e Ruth Landes oferece um Tetrato da vida dos cultos extremarme
* vVivo, em i "
o ;[ ; quc encontramos as figuras mais conhecidas do candomblé tradi
1onal da i .
oo 4o ahia. A autora, que morou em Salvador em 1938 ¢ 1939 parece te
ssimila i dgica i : i
f ado perfeitamente a ldgica interna dos cultos, bem como embasament
nos tuxicos, poederoso instru fato,
: mento de comunicaca
0 no candomblé, D
estes costu i iri : e
- mam ser um meio de adquirir privilégios ligados a um status: ser
anto as estratégias individuai -
uais de poder quanto i ci a
€ ase circulacdo de inf
¢0es. A maioria das infor G i : © dos oo
g macoes veiculadas pela tradica
. a0 oral resulta dos “
canismos do ip [e i : v
o Xossip [em agdo nas] estruturas politicas dos terreiros” ¢ devemn
0, § i i V
P © er analisadas como instrumentos da “ideologia do prestigio” (Ol'l
2lra e Costa Li : .
rema e t: Lima 1987: 154). Em torno dos fuxicos, de importincia extrema
o do é i
e candomblé, os grupos de Interesses se enfrentam e afirmam seu
. Os fuxi
. COS parecem ser, portanto, um verdadeiro catalisador d
50.s50cial (Paine 1967). e proce
Ainda que R
et dessq : ful:h Landes nem sempre esteja consciente do uso politico que
as informacdes, bem com Hgi
, o da légica de acusaca
40 entre os t i
que as sustenta, seu texto ¢ : s
. o ¢ revelador de uma tradics
¢do reelaborada e purifi
que nem sempre corresponde a realidade ‘ puricada
Ruth La ini .
constaaes ndes encontrou Martiniano quande este tinha oitenta anos. Era
siderado “uma institui¢do na Bahj .
ahia, e na verdade
‘ ¢ ai , em todo o Brasil”
cstudado “as tradicGes tribais de scus ante :
nas escolas missionéarias” (L

, por ter

passados da seiva ¢ {aprendido] inglés

ar;des"1967: 28). Desde a morte de Aninha, em

ity o r?quentava mais o5 terreiros, pois julgava que a
P a € que os jovens ndo queriam mais conhecer a verdad

e

Adamoré e a ossi dagan sio os dois mais altos
ceriménia do padé.

2 Sobre o peri q A passou ho Rio Te aterreiro da Bahia ¢
b 3 periodos que Aninh 3 Ri da Bah
i I chaneiroea rivalidade ent i
o terreiro de mesma no ne ng Rio, of. Capone (]996) 1 i
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Ele estava as voltas com as mesmas acusagdes de magia negra e de busca de
lucro, dirigidas contra o tradicional candomblé do Gantois. A respeito da repu-
tacio de feiticeiro que pesava sobre ele, Landes escreveu:
Os aficionados dos templos supunham que tivesse exercido a magia pata
Aninha durante o longo periodo em que servira no templo dela, magia de
que ela precisava, mas que 0s 5cus votos sacerdotais nio lhe permitiam fazer.
Fle Ihe era na verdade indispensavel, mais do que qualquer ogd, e 0 éxito de
Aninha cresceu com esta associagdo. Ela era a sacerdotisa, ele ofeiticeiro {: 233).

Evidentemente a autora ouviu essas acusagdes em outros terreiros, € ptrinci-
palmente no Gantois, ende fazia suas pesquisas. Elas sio um exemplo dos
fuxicos que visam contestar a legitimidade dos adversdrios. Mas Ruth Landes
procurou descobrir se Martiniano praticava ou nio a magia. Foi até ele em
companhia de uma cabeleireira que fora instruida para pedir um despacho,
que na é¢poca era associado a pratica da magia negra. Martiniano aceitou, mas,
durante a adivinhacio, exigiu uma grande soma de dinheiro: “A primeira per-
gunta eu respondi de graga; mas, agora, s6 pagando” {: 239). Ruth Landes guar-
dou dele a imagem de um “velho feiticeiro acuado”. Nunca mais o encontrou*.
Nos anos 1930, as viagens a Africa, que de mitos fundadores se tornaram
simples mecanismos de legitimagao, continuam a set, para 0s membros dos
cultos afro-brasiieiros, um meio de melhorar seu status. Foi esse o caso, no
Recife, de Pai Addo, que empreendeu tal viagem “para afl se submeter ao ritual
de iniciacio” (Bastide 1971: 233). O prestigio que retirou disso Jhe permitiu
pretender legitimamente o poder no seio de seu terreiro: “De volta, tendo pelo
prestigio, assim adquirido, logrado assumir o controle do grupo de culto onde
fora iniciado, contrariando as normas de sucessao, introduziu uma série de
inovacoes nas praticas desse grupo que alteraram consideravelmente o ritual
ali seguido até entdo. Alids, a influéncia contra-aculturativa dessc personagem
esta a merecer estudo detalhado”? (Ribeiro 1978: 108).

¥ kKsse comportamento pouco “tradicional” lembra o de Menininha do Gantois (cf. nota 4, p. 258).
Na realidade, a pratica da magia ou a busca de lucro sdo usadas como categorias de acusagao entre

terreiros ou membros de um mesmo terreiro em conflite.
Nio ¢ 56 a viagem a Africa que é fonte de prestigio, mas sobretudo o deslocamento para uma terra

2

mitica ligada & tradicao africana, que pode sera Africa ou a Bahia dos terreiros tradicionais, como
sublinha Ribeiro para a cidade do Recifer “Certa sacerdotisa, que em conseqliéncia da repressio
policial aos cultos afro-brasileiros desencadeada em 1937 tivera de se refugiar na Bahia, derivou
dessa estada forgada o maior prestigio e concomitante afluéncia de fiéis ao reabrir seu centro,
embora suas prilicas estcjam longe de ortedoxas ¢ acusem-na seus rivais do Recife de largo
sincretismo amerindio e espiritualista” (Ribeiro 1952: 106).
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M N TR U 4 . = ]
a5 a viagem “iniciatica” a Africa nio significava querer se tornar nova
mente “afri " i indi i -
o africano”, pois, como indica Gilberto Freyre (citado por Lody 1979)
ao fa i Ada
ar de Pai Adio, os membros do candomblé que viajavam para a Afric:;
manti i i ilei
tinham sua identidade de brasileiros: “Ele préprio me disse, certa vez, ter
se senti i ca :
) dc? Sempre entre africanos - sua permanéncia na Africa foi de algum
€mpo ¢ ndo borboleteante isti .
mente turistica ~ um estranh
oo 0. Um saudo -
e 50 do Bra
Assi . .
1 S5im, aqueles que empreendiam essas Viagens visavam fundamentalmente
adquiri - .
. ql...l[lr:' conhecimentos, pensando no prestigio que dai resultaria na volta ao
rasil. i i
1. As viagens eram, e continuam sendo, formidaveis instrumentos politicos

PIERRE VERGER OU “O PAPEL BE MENSAGEIRO"

A figura mais cmb}cmética desse movimento que buscou estabelecer vinculos
entre o Brasil e a Africa foi sem duivida Pierre Verger. Ele chegou ao Brasil em
194?, apos longo périplo, na América Latina, Em Sao Paulo, encontrou Roger
Bast:dci que lhe recomendou ir 4 Bahja para reencontrar a Africa, a qual ja
conhecia por 14 ter trabalhado como fotografo. Verger chegou a Salvadorem 5
de agosto de 1946 Apaixono i
. u-se pela cidade e por seus cultos religi a

mais partiu?, e ene

) Ve.rger procurou, pela comparagio entre a Africa e a Bahia, fazer sobressair
f\ zjjelldade dos negras baianos 4 Africa. Filho espiritual da mie-de-santo do
vxe OpomAfon]a, Senhora de Oxum, que sucedera Aninha, falecida em 1938

erger Nao se interessava muito pelo trabalho de antropdlogo; durante as su-
cessivas viagens 4 Africa, tomava notas apenas para “cumprir seu papel de
mensageiro” ¢ poder assim “contar a Africa” i
rca” aos amigos baianos (Mé
Verger 1994: 62). : ' -
] m 1?5%, chegou em Porto Novo (Beniny, de onde partiu para breves incur-
S0es na Nigéria. Em uma delas, obteve uma carta do rei de Oshogbd para Se
nhora. Ele o relata a Métraux, em carta datada de 27 de janeiro de 1953 "Voltei
ontem da Nigéria rico de algumas novas férmulas de saudages aos Orixas, de

scis sei io O i
$ seixos do ric Oshun, de algumas bugigangas divinas e de uma carta de

* Sobre o itinerari i
te o itinerdrio de Pierre Verger entre Brasj ¢ Africa, eI, Métraux e Verger (1994}
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saudagdes de um rei, enderecada a Senhora, minha mae da Bahia” (; 158)7.
Contudo a maior marca de reconhecimento que Verger trouxc da Africa para
sua mae-de-santo baiana foi uma carta do Aldafin de Oy®6 dirigida a ela, com o
titulo de lya Nasé, que, como vimos, era o oyé da mulher encarregada do culto
a Xangd no palécio real de Oy, na Nigéria, mas também o nome da fundadora
do Engenho Velho. Deoscoredes M. dos Santos, filho de Senhora, lembra desse
acontecimento com estas palavras:
Em agosto de 1952, chegou da Africa Pierre Verger, trazendo um xeré e um
Edun Ara Xangd, que lhe foram confiados na Nigéria por Ona Mogba [sacer-
dote de Xangd], por ordem do Oba Adeniran Adeyemi, Alafin Oig, para
serern entregues a Maria Bibiana do Espirito Santo, Senhora, acompanhados
de uma carta dando a ela o titulo de Iyanassd, confirmade no barracao do
Op6 Afonja, em 9 de agosto de 1953, com a presenga de todos os filhos da
casa, comissdes de vérios terreiros, intelectuais, amigos da seita, escritores,
jornalistas etc. Este fato marca o reinicio das antigas relagbes entre a Africae
a Bahia, posteriormente ampliadas, mantendo Mde Senhora um intércam-
bio permanente de prescntes e mensagens Coim reis e outras personalidades da
seita na Africa®® (D. M. Santos 1962).

O valor simb6élico dessa missiva, que o descendente direto do deus Xangd
na Africa® enderegava a Senhota, foi essencial para que ela reforgasse sua auto-
ridade, pois era mae-de-santo de um terreiro cujo orixd protetor era Xangé.
Além disso, com esse titulo, Senhora se tornava a sucessora legitima da “verda-
deira” tradicdo dos nags: “Senhora, abolindo o tempo passado gragas a esta
distingio, tornou-se espiritualmente a fundadora dessa familia de terreiros de

2 Em seu livro de fotos de 1982, Verger esereve: “O Ataoji de Oshoghd, cuja dinastia esta ligada ao
culto de Oxem, ficou feliz em saber que existia um culto fervoroso daquela divindade no Brasil e
enviou para Senhora, por meu intermédio, pulseiras de cobre ¢ scixos de rio provenientes do altar
de Qxum” (Verger 1982a; 258).

0 xeré ¢ 0 ecdu ara, trazidos da Nigéria, sdo atributos do deus Xangd, respectivamente o sino ritual
¢ a pedra ligada a seu culto. O titulo de Iya Nassd, outorgado a Senhora de Oxum, estava ligado
4 sua fungao de chefe de um terreiro dedicado a Xangd, pois lyd Naso (de acordo com a ottografia
ioruba) era a responsavel por esse culto no palacio do rei de Oyé.

O Aldafin de Oy6 € considerado o descendente de Xangb que, segundo a tradigdo oral, teria sido
o terceiro rei dessa cidade, transformado, em seguida, em orixd, O culto a Xangd é, portanto, o
culto ao ancestral da dinastia real de Qy6. A estreita relagio entre Aldatin (o reide Oydj e lyd Nasé
(a sacerdotisa de Xangd} € ressaltada pela obrigagio, na morte do ret, de proceder a uma série de

mortes rituais, entre as quais a de lyd Nasé {Johnson 1957; Abraham 1958: 19).
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candomblé da nacig ké
1ho Velhol” ¢do Kéto, na Bahia, todos originirios d :
ol (Verger 1981 30). 5 da Barroquinha [Enge-

Seljan, jornalista e “amiga do terreirg”
nacio Ketu” ’

1l

pl Oplta hjst(}ria de sua fami la Citad 9
f ,l. " ( -
. Q pOr D. M. dOS Santos i 62. 20). Na

" Estavam presentes,
Augusto, Carybé, v,

asconcelos Maia, G Antonie Olinto, Mario C
Magna fez um discursg em » llauber Racha, Vivalde da C ) ravo, Jenner
noeme do presidente Kubischel 0$ta Lima. Pascoal Carlos
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sua bisavé, torna-se entdo a filha, ndo mais espiritual e sim bioldgica, de Iya
Nassd, fundadora do candomblé nagd (ketu) na Bahia e membro de uma linha-

. gem rcal: “Assim, € Senhora, por direito de sangue, parente de principes e Teis

africanos, que <com ela se correspondem € enviam-The presentes” (: 20). A con-
sagracio de Senhora se viu confirmada pelos numerosos intelectuais ligados a
seu terreiro, que lhe prestaram homenagem ¢ que, valorizando as raizes africa-
nas, contribuiram para a valorizagdo de uma Bahia tradicional {; 26¥°.

Em 1965, Senhora foi eleita “Mae preta do ano” durante cerimédnia solene
que aconteceu no estadio do Maracana, no Rio de Janeiro. Em 1966, o governo
do Senegal a condecorou com 3 ordem dos Cavaleiros do Mérito "por sua
atividade constante ¢m favor da conservacao da cultura africana” (Santos e
santos 1970: 161). Seu enterro, em 22 de fevereiro de 1967, mobilizou multi-
daes. Deoscoredes dos Santos {Mestre Didi), seu filho, ndo compareceu a ceri-
monia, pois, como outros antes dele, tinha partido para a Africaem companhia
da mulher, juana Elbein dos Santos, € de Pierre Verger.

Verger passou muitos anos entre o Brasil e a Africa, onde em 1953 foi
iniciado no culto de Ifa e se ternou babalad, sob o nome ritual de Fatumbi: “1fa
me pos de volta no mundo”. Com suas idas e vindas, veiculou um fluxo de

informacdes que ligam simbolicamente a terra brasileira a terra africana®. Em
1959, foi fundado o Centro de Estudos Afro-orientais (CEAO) em decorréncia
das pesquisas de Verger. Os antrop6logos, entdo, substituiram os iniciados dos
cultos nas viagens a Africa: eles também partiam em busca dos “segredos” dos
cultos africanos.

Em 1959, ano do 4¢ Celoquio Luso-brasileiro da Bahia, decidiu-se criar
uma cadeira de ensino de lingua ioruba na Faculdade de Filosofia da Universi-
dade da Bahia, ocupada durante dois anos pelo nigeriano Ebbenezer Latunde
l.ashebikan, com o intuito de, ao transportar a Africa para o Brasil, “purificar”

# Deoscoredes dos Santos apresenta uma longa lista de intelectuais e artistas, baianos cu nao,
ligados 5 casa do Axé Opd Afonja durante o #reinada” de sua mie, Pierre Verger recebeu o titule
de Oju Oba (os olhos do Rei), ligado ao culto de Xangd.

2 Quando comegou, Verger nao tinha vocacio alguma para o trabaiho antropolagico, como ele
proprio declara: “Eu fazia aquela pesquisa para mim mesmo e pata meus amigos da Bahia. Aidéia
de publicar os resultados para um publico mais extenso nao tinha me ocerrido. Foi Monod que me
obrigou a redigi-la” (Verger 19824: 257). Théodore Monod, que nos anos 1950 foi diretor do
Instituto Francés da Africa Negra (tFAN), convidara Verger a preparar um estudo sobre os cultos no
frasil ¢ na Africa, publicado em 1957, Verger integrou o Centre National de la Recherche Scientifique
(cNRs) em 1962 ¢ foi, de 1963 a L9656, research associate do Tnstitute of African Studies da
Universidade de Ibadan, na Nigéria.
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os cultos, como indica Verger em sua corres
outubro de 1960:

Temos na Universidade da Bahia um curso de forubd, dado pelo Mestre
Ebbenezer Lashebikan, nativo da Nigéria, especialmente vindo para esse fim,
chamado pelo Magnifico Reitor. Estamos na sexta aula, ¢ ha uma bela aflu-
¢ncia de descendentes de nigetianos para reaprendet a falar uma lingua que
ainda sabiam cantar. Todo o Gotha da Seita Afro-brasileira 14 est4 presente.
Mas quantas céleras em perspectiva para o Senhor Melville J. Herskovits ¢ a
Senhora Frances, sua esposa, quando souberem que o campo de experiéncia

enculturesca (enculturesque) que era essa boa cidade é assim tio ferozmente
“damaged” (Métraux e Verger 1994: 294)%,

Durante os anos 1960, os pesquisadores do CEAQ foram,
para a Africa ocidental. Foi g caso, em 1967, de Deoscorede
recebeu uma bolsa da UNFSCO,

em sua maioria,
s M. dos Santos, que
“com o objetivo de adquirir, através das suas
observagdes, uma visdo mais exata e profunda do processo de evolucgao e acul-
turacao do negro brasileiro, essencialmente no cam
1976: 116).

Santos

po das religides” (Oliveira
Deoscéredes dos Santos e sua mulher, a antropodloga Juana E. dos
. Iniciada por Senhora em 1964 (Santos 1977a:

15), partiram para o
Daomé (atuat Benin),

a fim de visitar o rei de Ketu, em comparnhia de Verger,
“conhecido por todos como Babalad Fatumbi e amigo do Rej”

35). Apresentado ao rei por Verger, Deoscéredes recitou seu o
divisa de sua linhagem africana: Asipd Borogun Elesé Kan Gor
¢ntdo reconhecido como descendente da familia Asipa, #

pais familias fundadoras do reine de Ketu” (: 36).
Or

{Santos 1962:
riki, isto é, a
1964. Teria sido
uma das sete princi-

a, esse oriki faz referéncia a um titulo honorifico muito difundido em
pais iorubd: Asipa. Na origem, era o titulo de um dos
Mesi, o conselho formado pelas linhagens nio reais d
Oyd. Johnson (
assim o definiu:

sete membros do Qy6-
eminantes da cidade de
1957: 72}, que escreveu uma histéria monumental de Oy6,
“Ele executa as tarefas dos mais jovens. Ele é chamado

‘Ojawd’,
aquele que distribui todo e qualquer presente ofertado ao QOyo-Mési

" Mas o

Y Verger explica desta forma a desapravagio do casal Hezsko

mensageira: “Herskovits, o grande patrio de Northwestern University em Evanston, Minois, nio
gostava de mim, Fui para ele um terrivel desmancha-prazeres, Pois o Brasil ¢ a Africa eram para

vits em relacio a seu trabalho de

termos} os fendémenos de enculturagio ou de atulturagio d

€ POVOS em seu lugar de origem &
transportados alhures..

-ecometioerro imperdodvel de dar noticias de uns aos outros!” (:294).
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pondéncia com Métraux, de 1¢ de

i i i : império de
titulo se espalhou na maioria dos reinos iorubas que, na época do i lp o
ili 3 i a m -
Oy6, calcavam sua organizagio politico-militar naquela exercida pe .
' - . m
pole: “O Asipa é um titulo tomado emprestado de Oyd para satisfazer u e
' . C Osi to por
guerreiro que possui tantos méritos quanto Otun e Osi, e no entanto por p
a " (2 133).
nio logrou tornar-se um deles” ( \ N o
O /g‘\ﬂ'pa (cuja prontncia em iorub4 equivale a transcri¢ao portuguesa Axipa)
' i itari erra, o
era, portanto, um titulo honarifico, e ndo hereditario, de um chefe(;ie‘ iu p ,n
' ' j i Otun e o Osi Baldgun.
i i ¢ Baldgun (Lord in war), o O
uarto na hierarquia, apés o o s
gmith {1969: 74) menciona um chefe de guerra que teria sido nomeado go -
dor de Lagos no inicio do século XVII, quando a cidade era apenas um caunlzle
i i ran
militar. Ele devia representar os interesses do Oba (rei) do Bemin (ucr)nhg a
' i a in atuai): ome
i isi io corresponde ao Benin a
reino a leste do pais ioruba que n o
escolhido & chamado Asipa tanto na tradigao de Lagos quanto na de Benclln O(l ’ u}n
, i s
O Asipa teria fundado a dinastia que governou Lagos, usando o mu](::; ; Jg ’
. iro” < 1ém disso, ief J. B.
a i “guerreiro”) ou de Eleko. A
(contragio de Oldriogun, “g - Al e
Akinyele {citado por Costa Lima 1966: 31), em sua Historia de Ibadaln, Clte.l”' ps
i titulos militare
i ércitos} como um dos nomes ou
Kakanfa (titulo do chefe dos exércl . ntlos i
icio do século
i lidade que, em sua fundagdo no in
muito comuns em Ibadan, loca ’ ’ e
XIX, era um campo militar. Johnson alude também a um Asipa chefe de E); ‘
’ ij tro Asipa
O ibadan aos ijesa em 1869, e dc um ou 5
to durante a guerra que opds 05 i | e
dos ekitiparapos, refém nas maos dos ibadan em 1886(1957:379¢ 551). A;J 'a o
' i i 0
(1958: 176) cita igualmente o Asipa de Owu a respeito das guerras tribais
egba. . . _
: Assim, o oriki apresentado por D. M. dos Santos podia ser facilmente en
; ivi ili sto
tendido em qualquer reino iorubd como a divisa de um chefe m:lxtarB(o re
énci ogun
do oriki dificilmente é traduzivel por causa da auséncia dos ton-s,’n.nas o.r g.d
parcce fazer referéncia & guerra: ggun). Sc fosse um titulo hereditario, tec;tadm do
. A - Py - N - e
ligado a cidade de Oyd (as linhagens nao reais dos OQyo-Mesiyenaoa ctj a .e
i nco
Ketu. Além disso, e sua Histdria de Ketu (1956), Parrinder fala apenas de ci f
‘ : i ssa fa-
linlﬁgcns reais nessa cidade. Parece, portanto, que o mito fundador be’
. e . . m
milia de candomblé resulta de um bricolage da historia dos reinos iorubas co'k\
icionai i
o intuito de eliminar os elementos menos tradicionais. Na verdade, o ond
. . - s de
recitado diante do rei de Ketu cra o de Oba Tossi?, bisavd de Senhora, mée
" i ouco
Deoscoredes M. dos Santos, “purificado” de qualquer marca de origem p
tradicional.

i G0 15, p. 267).
™ Com a diferenga que o Cungs se transforma aqui em Gongdd (cf. nota P )
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Trés anos mais tarde, em 1970, Deoscoredes M. dos Santos retornou 4 Nigéria
¢ foi confirmado em scy cargo de Balé Xango (chefe do culto de Xangd) no
templo principal de Oyé, cerimébnia organizada para ele pelos professores
Abimbola ¢ Aderibingbe. De volta ao Brasil, tornou-se o “continuador das obras
realizadas por [Senhora) para a preservagao e o engrandecimento da cultura
afro-brasileira” {Santos 1962).

Mais recentemente houve as viagens, igualmente prestigiosas, da quarta e
atual mae-de-santo do Axé Opd Afonjd, Mie Stella {Stella de Azevedo Santos),
conhecida pelo nome africano de Cdckayodé (“Oxéssi faz chegar a alegria”),
mas também de Olga de Atakety (Olga Francisca Regis), “descendente da fami-
lia real de Ketu'f {Costa Lima 1977: 28) e de Obarain (Balbino Daniel de Paula)
do terreiro do Axé Opd Aganji (cujo terreiro-maie é o Axé Opéd Afonja), que

recebeu o nome ritual africano de Gbaobagunle, “o rei desce na terra” (Verger
1981). Gragas ao apoio de Pierre Verger ¢ de outros antropdlogos, como Jalio
Braga (1988: 20), iniciado como Ona Mogba nesse terreiro, e também filho-de-
santo de Senhora, 0 Axé Opd Aganja se tornouy um dos terreiros mais tradicio-
nais da Bahia,
A mesma ldgica que considera a viagem a Africa um meio de aumentar o
prestigio no meio dos cultos mais que de adquirir conhecimentos perdidos, se

torna central no movimento de reafricanizacao do candombié de Sio Paulo e

-5anto a empreender a peregrinacio A terra mitica,
Eles partem, entao, em busca de cargos honorificos que os distinguirio dos
confrades quando voltarem a0 Brasil: sio, entre outros, os casos de Abdias de
Oxdssi, ldérito de Oxalufa, Walter de Ogum ¢ Léo de Logunedé (Goncaives da
Silva 1992: 234),

Com essas viagens, os terreiros reafricanizados de 5o Paulo se separam do
candomblé brasilciro, mesmo o mais tradicional, 3 medida que criam vinculops

diretos com a cultura de origem: € o caso do terreiro de Sandra de Xango

(Sandra Medeiros) que, em 1983, filiou-se ag babalag nigeriano Epega, com o

qual criou um rito ketu reafricanizado: “Tentando eliminar de suas priticas
mento considerado nio adequado ao
0 deste 0 que se pratica na Africa atual-

do’ a nagio queto, desconsiderando ag
transformagoes que decorrem de sua instalacio no Brasi]” {: 89).

Os efeitos da volta desses “sacerdotes” a“
honorificos, mas também o reconhecimentg
pélogos, refletem-se diretamente no sucesse

mente, esses sacerdotes tém ‘reconstituj

pureza” africana, isto €, os titulos
de sua legitimidade pelos antro-
de seus terreiros, em geral honra-
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dos com o« OT1¢ v de ()I[lpeteIlCia Olltol gadas
ue G i1 ﬂl es Chama "aS atestagoes C -

‘ O caso de Pai Idérlto de Oxalufa !egltlma(lo pUI

como n

fves (1992: 243), a crescente demanda Lle
dida ao Benin — fez com que enl'lpresas e
aulo organizassem viagens de-sunadas aos
empo de Martiniano do Bonfim, Lagos se

pelas obras eruditas”,
Verger (1981: 31). Segundo Gonga
viagens & Nigéria - ¢ em menm_miJ
turismo do Rio de Janeiro e de 530
membros do candomblé. Como no-t .
tornou a Meca dos cultos afro-brasileiros.

= = “ 3 3 no

As l"[\()[h 1cacoe des- -santo ea{[]( aanadOS lnt[odu-

f g 5 ritLlaiS quc s pais e maes de S t T

Zem N« ).S .le 21T ¥ m videntes dessas UlagEIls d
05 540 uma das COnSEquEl‘lCIaS als e

Y i 0 do deixam de criar
b da tradigdo perdida. Essas inovagoes nao
Africa em busca
i a nem ‘ -
. rreiros-mae, que ta 1o e
. itar e perpetuar? A que € transmitida pelos terrei ,
et b . i ? O que estd em
i ras africanas?
é tamente em ter .
ici is” ue ¢ buscada dire aus et e
e prd iaga des terreiros
dicio i & a propria legitimidade da mediagao dos gr:‘a'n ool
15 stmmos o “tradigdo africana pura” se constrol, gracas : o
e aantes A ronco religioso com
viajantes que vio 3 Africa, em torno de um t
gos e aos viaja

p S p G s, -
altllld() dO Engcnllo Ue“]o € pa SaIldO elo antol (]lStallZa S¢ no

sempre as aceitam de bom grado. Qual

tradi¢éo, afinal,

1 . : A A E - F L
ao tr T I y institu dos Obas de }(all 6. Trata-se de
n aduzi eleai ituicag S b g

ficou seu e culto, detentores de titulos hono-

PO 5 dignitarics do ) . .
, de oldye, isto é, de . do Axé Opb
o b""i)_o dc a(})} culto de Xango, divindade padroeira do terreiro
rificos, ligados

It p niano f
Afonja stituicdo teria ido-tra da da Aillca o} Marti do Bon m,
a. Bssai 1Tuic b . Z T

ol ador mal X11T) AH n aiUIl ado C1Io.
} d als pTO 1mo dc 1 ha, d ra dO terrelr :;'Ilas 1inumeras
C abor

igi u
i igio que ele se tornou,
iagens a Nigéria he teriam proporcionado um tal prest (gﬁm? oo
;
ror hos tanto dos iniciados no culto quanto dos eru .
aos olhos ta

Afri terra brasileira. N - e qut

Africa el:; nte o 20 Congresso Afro-brasileiro, em 1937, an[. T
O é . ja ta Lim : ,
l OIf' ialmente posta em pratica no Axe Opd Afonja (Costa

fosse oficia

isténci este terreiro, da
Martiniano do Bonfim revelou a existencia, n
esmo Mar
quc o m

coscoredes dos oa L S ne Axe Upc Alonja,

) des dos S 0s {1962 ade entronizacad ‘ a, 0
nt 112) datade 19352 zacao dos Obds Axe Q A

| que ndn ¢ coerente co 1\.(35 transformacgses dessa instituigdo, mlpla tadas apos a comunic acac

P d e .
apresentada por Martiniane na (:()'ng[i sso de 1937
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instituigio africana dos Obas ou Ministros de Xangb. Ele relatou a tradigio
oral iorubd relativa & morte e 3 divinizacdo de Xangd, terceiro Aldafin (rei) de
Oy6: Xangé era o poderoso senhor de um grande reino, mas dois de seus
vassalos, Timi e Gbonka, ameagavam seu poder. Diante disso, Xangd tentou
fazer com que se matassem um ao autro, mas ambos sairam ilesos de todas as
Provas. Xangd entao fugiu do paldcio com uma de suas mulheres, lansi (Qy4),
enforcando-se em uma arvore na flaresta®. Uma tempestade de violéncia inau-
dita se abateu entio sobre a cidade de Oyé, seguida de trovies, relimpagos e
raios: era o sinal de que Xangd se tornara uma divindade. Seu cuito foi institui-
do na cidade e o relampago passou a ser o simbolo de Xango.

Segundo a versdo de Martiniano do Bonfim (1950) retomada por Verger, os
Ministros de Xangé, os Mangbas"

. formaram um conselho encarregado de
manter seu culto, “

organizado com os doze ministros que, na terra, ¢ haviam
acompanhado, seis do lado direito, seis do lado esquerdo”. Estariamos, assim
diante de uma instituicio africana reproduzida fielmente na Bahia: :
nistros, antigos reis,

“Esses mi-
principes e governantes dos territérios conquistados pela
bravura de Sangs, nio permitiram que se extinguisse a lembranca do heréi na
memdria das geragdes. £ por esse motivo que, num terreiro da Bahia, consagra-
do a 5angd Afonja, doze ogan, protetores do templo, tém o titulo de ministros de
Sangd” (Verger 1957: 326).

A lista que foi apresentada pot Martiniano no Congresso de 1937 era dife-
rente da que se conhece hoje. Segundo Vivaldo da Costa Lima {1966: 34), ele
mesmo Obé de Xangé do Axé Opd Afonis, a modificacio dos nomes dos Minis-
tros de Xangd teria acontecido porque Martiniano fora “j

dores a apresentar uma comunicagio [no congresso)”
do

nstado pelos organiza-

ese € $0 depois teria elabora-
areparticio dos Obds em dois grupos, os da direita e os da esquerda.

In 3 i
Segundo essa versio do mito, retomada em virias obras teatrais  literarias orubds (como a pega
de Duro Ladipo: Qba Ko so), Xangd teria sido transformado em seguida em divindade e seus
adeptos teriam negado sua morte pot enforcamento (Oba Ko so:

“O rei ndo se enforcou®). v
(1957: 326) apresenta outra versio, ). Verger

segundo a qual Xangd teria misteriosamente desaparecido
a . . Tepl i ¢
para em seguida assumir sua natureza divina, Seja como for, o mito de Xangd evidencia com
clareza sua origem evemerista,

v - i 3 3 ;i
O termo iotubéa Mgngba, o Muagba, como 6 transcreveu Martinian

m ' o, transforma-se, no Axé Opd
Afonjd, em Obd (que significa * o

) 10 Tei” em iorubd). Os Mnghi (cuja proniincia em jorubi é proxima
2 transerico em pertugués Mangba) sio os sacerdotes de Xangd na Nigéria. Seriam segundo
. .

Verger {(1981: 38), os “responsaveis pelo bom andamente do culto ¢ guardiie

. s do axé”
cntrariam ermn tzanse. e

282 & A
A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

Essa polarizacfio entre direita (Otun) e esquerda (dsi) é encontrada na orga-
nizagao religiosa e politica dos iorubds®. No terreiro do Axé Opd Afonja, os
nomes dos Obis da direita sdo Oba Abiodum, Oba Aré, Obé Arolu, Oba Teld,
Oba Odofim e Oba Cacanfo; os da esquerda se chamam Oba Onanxocum, Oba
Arecd, Obd Elerim, Oba Onicoi, Oba Olugbom e Oba Xorum (: 7). Todos esses
nomes sao encontrados em Historia dos iorubds, do reverendo Samucl Johnson,
publicado pela primeira vez em 1921 na Nigéria. Costa Lima (1966) retraga a
origem de cada um desses termos, 0os quais formam um conjunto de nomes e
titulos honorificos (oyé) que reproduzem no Brasi! a historia de Oy6. Assim,
Abiodun é o nome do 292 Aldalin de Oyé, que reinou de 1789 a 1796; Aré e
Cacanfd, juntos, fazem referéncia ao chefe dos exércitos, Are-Onan-Kakanfd*,
Arolu seria um titule dos Ogboni*'; Tela designa um membro da linhagem real
de Qyé; Odofim seria, como Aro, um titulo dos ibolo, que viviam em uma das
provincias do império de Oy6; Onanxocum deriva de Qnon-Isokin, um dos
“trés pais” do rei, escolhido no ramo da linhagem real de onde o novo rei era
oriundo; Aresa (ou Arega) era o chefe de Iresa, parte da provincia metropolita-
na de Oyé (Ekan Osi), assim como Onicof era o chefe de Ikoyi e Olugbom, de
Igbon; Elerim designa o chefe da cidade de Erin. O ultimo dos Obas de esquer-
da é Oba Xorum, cujo nome faz referéncia ao Basorun, o chefe do QOyd-Mesi, o
consclho de Oyd. Espécie de primeiro-ministro, tinha grande poder e estava
ligado s linhagens dominantes da cidade. Exercia fungdes rituais ¢ politicas

¥ Por exemplo, os trés principais chefes dos eunucos do palacio de Oyo, que executavam tarefas
administrativas ¢ rituais importantissimas, eram gnd-iwéf@, otun- iwéfa (da direita) e ési- iwéfa
{da esquerda). Este era executado A morste do tei (o Alddfin, como o qréne (o herdeiro real), o ol6kiin
gsin (0 escudeire do rei) e o Baba ivaji (o “irmdo” oficial do rei), bem como varias sacerdotisas,
entre elas Iya Nasé.

Alista de Bonfim (1950) era diferente: Abiodun, Onikoyi, Aressa, Onanxokun, Cba Tela ¢ Olugba,
para os da direita; Aré, Otun Onikﬂyi,'Olun Onanxokun, Eko, Kaba Nfo € Ossi Onikoyi, para os
da esquerda. A presenca de dois ministros da esquerda com um nome que comega pelo termo
iorubd otun (direita) surpreende em alg,mém que, como escreveu Nina Rodrigues (citado por Verger
1957: 325}, foi durante anos o tradutor dos textos iorubds para os antropélogos brasileiros.
Costa Lima (1966: 29) escreve gue csses dois termos podem ser usados separadamente, pois se
refeririam a altos dignitarios da corte do Aldafin de Oyo, “onde ocupavam cargos especificos na
organizagao militar do império”, Abraham nota que dare, usado com agord, € o “primeiro titulo
ostentado por um jovem chefe promissor que, como herdeira de um grande chefe guerreiro, acabou
de the suceder na tideranga de uma grande casa” (1958: 63).

sociedade secreta, ligada ao culto da terra ¢ 3 administracio da justica, muito importante entre
os egha. Foi muito mais importante na nova Oyd, a partir de 1835, que na antiga {Oyo-ilé),
destruida por guerras. Os Ogboni eram intermediarios entre o Qyo-Misi {consclho dos chefesi e os
guardas do palacio real.
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muito importantes; era ele quem confirmava a escolhado nox;o Aldafin e
ap'rescntava a0 rei, caso a conduta deste ndo fosse satisfatoria, ovos d oo
gaio, sinal da obriga¢do de suicidar-se. Tratava-se, portanto (:;c um d‘2 ot
impartantes cargos no império de Qyé%, ' o
Estd claro, portanto, que os titulos dados na lista de Mazrtiniano resul
de um bricolage da histéria iorubd, como Vivaldo da Costa Lima jé su 'S‘j’tam
verdade, todos os titulos dos Obas de Xangd cstio recenscados ng:"; .
Johnson (1957), escrita antes de 1887, reeditada em 1921 ¢ que con ct,' ra’ %
texto de referéncia sobre a histéria iorubd, estudado nas escolas dos msislst:)l:ao

rio - . .
s. na Nigéria. A influéncia das estadas nigerianas de Martini
mais que certa; *

Na politica dos terreiros, o orgulho de Aninha por essa tradic3o ressuscita-
da mostra a importancia dessa instituigdo, uma vez que cla permite alegar a
purcza nagd. Aninha fundou seu terreiro, 0 Axé Opb Afonja, apos uma cisdo do
Engenho Velho, Precisava, entio, distinguir-se da casa-mie, bem como do ou-
tro terreiro oriundo dessa casa, 0 Gantois, por uma malor tradicionalidade. O 2¢
Congresso Afro-brasileiro de 1937 foi, assim, uma ocasido perfeita para cstabe-
lecer essa diferenga, com a béngao dos intelectuais presentes™.

O caréter politico da institui¢do dos Obds de Xango fica evidente a anilise.
Poderiamos definir os Obas como a elite dos ogas, titulo honorifico masculino.
Como cstes, sio os protetores do terreiro ¢ sua fonte primeira de prestigio:
“Aninha cscolheu os scus Obis entre ogis ¢ ‘amigos da Casa’, pessoas cujo
comportamento cla apreciava ¢ cuja posi¢io social e prestigio decorrente pu-
dessem se refletir no Terreiro. Os primeiros Obés foram, dessa maneira, esco-
thidos entre os Ogas mais esclarecidos, de mais alta posi¢do no grupo, estéveis
¢ prosperos cm scus negdcios e profissocs, conccituados ¢ bem relacionados na
sociedade global de Salvador”* (Costa Lima 1966: 9).

Os primeiros Obas de Xangd foram escolhidos na comunidade “afro-
baiana”, como Miguel Santana (Oba Aré), que era oga do Engenho Velho, ou
Jacinto Souza (Oba Odofim) (D. M. dos Santos 1988: 13). Um e outro se torna-
ram, respectivamente, vice-presidente e tesourciro da Sociedade Beneficente
Cruz Santa Opd Afonj4, sociedadc civil que representavaa comunidade religiosa

! ang, portanto, &
e cona: As leituras df.- l’:/lartiniano em Lagos sobre as tradicéis iorubés,
ste'corpo de tradicdo oral com que sem davida se familiarizara, é
que‘lhc permitiram recriar com Aninha os titulos dos Obis de Sdo G o
{Axé Opo Afonji], evocando os nomes e os oiés de ‘reis, i
danacio ioruba” (Costa Lima 1966: 8-9). ’
i Os (?bés d‘e Xango, fruto da Treconstrucdo de um passado destinado a ref
£ar a origem iorubéa (nagd) desse terreiro, passaram a ser para Aninh o
fundad?ra, o sinal de sua proximidade com a terra das origens e, porta ;:‘
5ua maior tradicionaiidade, como declarou a Donald Pierson: ”;\finhans O; d?
puramente n'ago, ¢omo o Engenho Velho. Mas eu tenho ressuscitado ':: ade
parte da (radigdo africana aue mesmo o Engenho Veiho tinha csquccx‘dé; Er.‘]!e:

t p i g H
o] 5 a

cem uma cerimonia ara os d ze ministros de X n o.: l\'éo! a5 eu te[lllo'

(()Ilve“a c Costd l.lllla 1987 M 5.;) M

principes e governantes’

sua

.

g

junto as autoridades.

LI S

o

1 A rnaioria dos aulores que criticam a valorizaglo do modelo nagd atribui 3 agdo consciente dos
Intelectuais a impeosigio de um maodclo de pureza que serviria para controlar mclhor os cultos
{Dantas 198R). Parece necessdrio, todavia, sublinhar a habilidade poiitica dos lideres do candom-
b€ balane, notadamente aqueles ligados ao terreiro em questio, que CcORscEUiTam impor sua
versio da tradigio aos intelectuais. Costa Lima também sublinha a capacidade politica de
Aninha ¢ Martinlano: “Nessas duas figuras singulares bem se poderiam identificar as cldssicas
calcgorias weberianas da tegitimacio do poder, no caso, do poder teocritico exercido pelos paise
mies dos terreiros da Bahia: eram cles pessoas que conheciam suas origens éinicas e culturais”
{Oljveira ¢ Costa Lima 1987: 46).

5 O primeico a ter sublinhado o papel fundamental dos oghs na protesio dos terretros em face da

Johnsan fala do i ulo un ou Il 1 ui Tu c, 2 ,
u a { c

! b ! tulo Osoo ou iba Osorun ("o -II'IO.I'q e execula o Orun ). Ele, entret nto,

estabeleee uma nitida diSllnCaO entre esse titulo e o de rei: O Alddfin ¢ Oba {um rei), eleéiba {fum

senhor} (1957: 7 ). £ estranho que 3o alto titulo tenha sido lclcgado a0 lltimo dos Obds de
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da cidade d:?;ﬂ‘:;:“;z:';::::sm Associado aos egba, que o tertam criado, em 1857, para hef i-‘ ilei ; ;

. sab o dominlo deles(: 250). Johnso! R ' P. achcefe - repressio dos cultos a!lo-!amnlcnos fol Nina Rodrigucs (1900), que assinalou a presenca de um
cutto dos Ogboni entre os egba deste modo: "Entre o3 egb, n explica a predominancia do L senador ¢ de um chefe politico entre os ogas dos terreinas. Silvelra revela inclusive a existéncia, nas
Cch:‘llivos, eles tém e poder da vida e da morte to dcg 25 ¢ Ijcbus, os Ogbonis sio os chefes ‘ confrarias catélicas dos descendentes de africanos do inicio do sécula XX, de uma categoria de
provincias de Oyo o5 Ogbonis no tém tat POd;:g- sapo e de implementar ou vetar lels, mas nas pro.c.ares, "membras puramente hanorificos”, escolhidos entre os brancos. Ele acrescenta que
sendo o rei de Rale o reinante supremo, ¢ lhes sao'cn:mais peoprlamente um corpo consultivo, [ “tudo indica que o titule de protetor, |3 existente nas irmandades catolicas, foi aproveitado
$angue para julgamento ou execugdo de acordo com cgucs fomente casos de derramamento de quando foram fundadas os primeiros candomblés nagds™ (1988: 183). Esses aliados brancos

@ desclo dorei” (Johnson 1957: ?8). fazem parte de um vasto projeto politico que faz do candomblé nagd “um novo modelo, methor
estrututado e mais enralzado na sociedade local” (; 186).
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COIm amorte de Aninha, em 1938, abriu-se um “periodo de tensdes criado
pelas. dlfputas mais ou menos ostensivas no plano da sucessdo sacerdotal do
;t;rsrct;c:a FCosta Lima 1966: 10). Senhora, nova mie-de-santo, teve dificulda-
e 3 it s da g o e pe o o s

‘ era ocupada por ebdmis (iniciadas ha
ma.ls de setc anos), teoricamente todas igualmente candidatas & sucessdo de
Anm?a, como Ondina Pimentel, que foi a terceira mae-de-santo do Axé Opé
Afonja. Senhora tinha menos de quarenta anos quando foi escolhida, embopra
fos_sc uma das mais antigas filhas-de-santo do terreiro, iniciada aos oito anos
de ufladc. Ela mantinha lagos religiosos estreitos com Aninha pois sua bisavo
((?ba Tossi) fora a mae-de-santo de Aninha. Essa escolha dificril produziu tamc-)
benll cfeitos sobre a instituicio dos Obés de Xangd: “Dai o fato de alguns Oba
antigos ogds da Casa e a ela ligados por lagos de amizade intima ou de are tas’
co, se terem afastado gradualmente ou de uma vez do Axé precisamfnt o
nﬁ? aceitarem a supremacia ritual e total de uma nova ialc;rixa' de forte erso.
nalidade como Senhora de Oxum” (:11). o
Como os Obas eram membros vitalicios, o afastamento deles causava praoble-
mfns. Senhora decidiu entdo lhes dar substitutos ¢ também lhes modir;icar o]
numero. Cada um dos Obis, que j& estavam divididos entre os de direita e os d
esquerda, ganhou um Otun Obd e um Ossi Oba, isto ¢, um substituto da direitz
e _um da esquerda, Dessa maneira, de doze membros originais, passou-se
trinta e seis. Foi gragas a essa mudanga que Senhora conseguil.; afirmar .
pader no terreiro, isto é, no seio de uma instituicdo que concebia como ffu
verdadciro instrumento politico: “os primeiros Otuns foram ainda ‘amigos cI!n
Casa’, alguns Ogés do terreiro, todos ainda do ‘tempo da finada Aninh &' X
que cram também amigos da [nova] ialorixd ou a ela favoriveis c:luramt;1 ’ [fnas
de estabilizagdo sucesséria do terreiro” (: 12). o
As tensdes criadas davam lugar a fuxicos em que se falava o tempo tod
com saudade da “ortodoxia dos ‘velhos tem pos”*. A escolha dos novospObé(; sz

concentrou, portanto, nos ami i ‘
. P , gos do terreiro - e “seus visitantes eventuais” -

ue pertenci ! i m m sem m
q 2 pertenciam as classes superiores, mas que nem se pre estavam ligados ao
cuito i i igi .
por um verdadeiro compromisso religioso: “O corpo dos Obds, entao
, r ‘ : ’
gradativamente vem se transformando, de um corpo auxiliar da Casa nos pla

imos como qualguer modificacio r nd L uama purifica 1 . pree
Vi q q hcag, itual, ainda quevisca a pur ¢ao da trad a0, s¢ [
pretexto para uma nova negociagdo das ICIB(UCS de pOdCl no seio do jrupo lCllglOSO
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nos religioso-ritual e socioecondmico, num suporte apenas socipecondmico
do terreiro” (: 23)¥.

O que para os velhos Obds foi uma inovagao inaceitavel, ja que acr
vam na real origem africana dessa tradicao, mostrou ser para Senhora apenas
um instrumento politico para consolidar seu poder. (O recrutamento dos Obas
e de seus substitutos entre os intelectuais mais importantes da Bahia {mas
também entre alguns estrangeiros) permitiu que ela legitimasse sua pasicao®™.

Vimos como a chegada de Pierre Verger e suas seguidas viagens a Africa
representaram um formidavel apoio para Senhora. Os titulos africanos que ela
recebeu por intermédio de Verger Ihe deram tal prestigio que, muitc tempo
depois de sua morte, seu filho escreveu, em sua histéria do terreiro do Axé Opd
Afonija, que Senhora s¢ tornara ialorixa do terreiro, “como cra de direito, devi-

do & sua tradicional familia da nagao Ketu” (Santos 1962: 16)*. Vemos agora
como o poder de Senhora repercutiu em todo o terreiro, prefigurando um caso
tip:co do que Hobsbawm e Ranger (1983) chamam tradigdo inventada, na qual
a historia sempie ¢ explorada com o intuito de consolidar a coesido do grupo e

edita-

legitimar suas agdes.

4 Cpsta Lima (1966) sublinha que mesmo 0 ritual de confirmagio dos Obas foi modificado para se
adaptar a¢ estatuto dos novos membros do grupo, eem patticular o gue dizia respeito a mediunidade,
faculdade que o Obé nao deve possuit sob pena de ndo poder cumpric suas funges. Esse 1isco ndo
existia aos olhos de Senhora, pois “os novos Obas tém sido cscothidos nas classes sociais que
ossuCm POLCOS COMPrOMissos culturals com os fendmenos de possessao religiosa verificados nos
candomblés” (; 25). O fate de clc mesmo ser um Obi de Xango (ele é Ossi Odofim) nao impede
Costa Lima de criticar discretamente os critérios de escolha de sua mie-de-sante: “Ulimamente,
o5 proprios Obas ja confirmados apresentam seus amigos a lalorixa, que eventualmente os tem
escolhido para os postos vagos da Roga” (- 25).

# Assim, enire os membros cujos nomes figuram nos escritos sobre o Axé Opo Afonia, encontramos
Jorge Amado (Otun Arolu), confirmado em 1959 (D. M. dos Santos 1962: 24); Carybheé (Otun
Chnanxocum), pintor argentino que residia na Bahia desde 1950 e que }a faleces em 1997; Vivaldo
da Costa Lima (Ossi Odofim), professor na UFBA e ex-diretor de pesquisa no CEAO; Muniz Sodré
(Oba Arega), professor de ciéncias da comunicagio na UFRJ/ 1), confirmado em seu carga em 1977
pela atual mae-de-santo, Mae Stella (: 24). O titulo de Oju Obd, igualmente ligada ao culto de
Xangd, cutarga dquele que o porta oS Mesmos privilégios que o de Obd. Pierre Verger recebeu um,

da mesma forma que seu substituto de esquerda, o antrop6logo Marco Aurélio Luz.

# Vivaldo da Cosla Lima (1966) escreve que Pierre Verger controlou a lista dos Obas na Nigéria, mas
a tmica referéncia de Verger a esse respeito €a transcrigae de um mito brasileiro que apresenta os
doze Mongbi como os defensores da causa de Xangd (1999: 326). Bastide, ao falar de Martiniano
¢ de suas viagens na Africa, escreve que cle “empregou toda sua autoridade, que era grande, para
impedir a degeneragdo dos cultos africanos, e mesmao para reformar o candomblé de Opd Afonija
para dar-The certas instituigdes que néo existiam no Brasil mas que vita ou acreditava haver visto
na Africa” (1960: 233) {grifo meu). E, em nota, cita uma carta de Verger de 21 de dezembro de
1953, para afirmar a heterogeneidade extrema dos titulos ligados aos doze Obas.
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A recriacdo de uma tradicio baseada em dados histéricos sempre € apre-

sentada, principalmente no caso dos Obis de Xangd, como a reatualiz

acao de
um passado,

de uma tradigio original momentaneamente perdida®®. Na reali-

dade, como afirma Horton (1967: 86), até um membro de uma comunidade das

mais tradicionalistas molda como lhe convém a visio de mundo que herdouy,
“no momento em que a aplica 4 vida cotidiana conforme seus interesses”. Essa
adaptacio, contudag, deve permanecer escondida sob a aparéncia da fidelidade
as origens. Assim, a modificagio ritual trazida por Senhora (o5 Obas Otun e
Ossi} se tornou uma “complementagio légica da nova associacio” (Costa Lima
1966: 13), encontrando a mudanga sua leg
16gica ritual que é “originalmente” nage®.
Essa reinterpretacio no quadro da Iégica ritual —
Bastide,

Itimidade na reproducio de urma

que sustenta, como diria
uma Gestalt claramente africana — visa sublinhar um conjunto limita-

do de elementos {por exemplo, a polarizacio entre otun € 0ssi)
distintivas da tradigio africana. Ora, como vimos, as inovagaes no ritual, apre-
sentadas obrigatoriamente como uma redescoberta de parte da tr
cida, obedecem a fins cl
de

COmo marcas

adicdo esque-
aramente politicos, tanto dentro quantc fora do grupo
culto: consolidar o poder do chefe no scio do terrciro ou o do terreiro (e,
mais comumente, de sua familia-de-santc) sobre os outros,

As estratégias politicas no universo do candomblé durante muito tempo fo-
ram ocultadas, principalmente por causa da relagdo existente entre os

antropdlo-
£0s ¢ 05 terreiros. Com efeitg, os antropdlog

05, Na maior parte de tempo ligados

“ Outro caso de invengio de tradigdes reside na politica dos admin

quats, a parctir do fim do século XIX, comegaram a criar tradig
transformando costumes flexiveis em Pprescriches rigidas (Ranger
ha criagio da noglo de “teligido tradicional africana”,

istradores ingleses na Africa, os
Ges africanas para os afticanos,
1984). Esse processo se traduziu

“religiao tradicional” (: 260).

Essa dificuidade de pensar a mudanga fica evidente

quando se trata de conservar a memoria do
Erupo. lamarci como exemplo a apresentacio, em Muntento, revista do Instituto de Patriménio
Artistico ¢ Cultural da Bahia (IPAC), do museu 5ié Chum Lailai {que pode ser traduzido por “Casa

da vozimartal”), inaugurado em 14 de fevereiro de 1982 no Axé Opé Afonji de Salvador, e que {oi
concebida pelos membros do terreiro: “INo museu] sio dadas informag@es contextuais indicativas
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a0 terreiro que estio estudando por vinculos religiosos, tém a dlsi?;se]r;:(::l:?er;
magdes que lhes sdo necessarias, mas que nio pod.em usar sed fqu -
boas relagdes com seus informantes, Devem respeitar um codigo Ccompera-
mento que os cbriga a ocultar todos os acontecimentos que- poss;;rn .
a visio romantica de um candomblé tradicional em que reina a harm 1 . o
Na realidade, e qualquer pesquisador que se interesse pelos cu .tos :; -
brasileiros sabe bem disso, o poder e o prestigio esfao no ce?tr? do unl;(teirco o
candomblés?. Tal prestigio depende do status social, econdmico e' poli 0 °
individuo, da posigdo herdada ou adquirida que ele ocupa na hlira?u -
culto. A acumula¢io de prestigio (que resulta, por exem‘I‘Jlo, c.ie.um;i"cgllf 1?:2;5%
pelos antropélogos) faz com que uma famili.a-de—sanfo t{acllq.ona‘ re :lso o
poder, ou até funde nova tradicao™. Mas, para se .dlzer superui)r, ;’pred oo
monstrar a inferioridade do outro: como diz Balandier (1967?, ~nao .a pode o
dessimetria nas relagdes sociais. A construgdo de uma “tradigio afncana pi1 un;
encarnada por certos terreiros, torma-se assim a marc_a de uma dlferler;ga o
ganho de tradicionalidade e, portanto, de prestigio ~ diante dos demals. :;r] 550.
As viagens 3 Africa e as modificagdes que‘ elas acarr-eta.m’ no ri - O;
portanto, um poderoso instrumento de prestigio para os mdwxduo;‘.l etp o
terreiros em questdo. Essas viagens seriam motivadas por L%ma perda Zozacorgn °
no lugar de partida (o Brasil} que forgaria os membrosl mais prcocurl:'; os com?
pureza perdida a buscé-ia na terra de origem (a Africa), beri) co  ums 98
razdes fundamentais dessa perda seria a “estrutura dcr st-eg-redo , ouseja, o
e incompleta transmissdo dos conhecimentos dos iniciadores p-arz-:'sduo "
dos™. O mais importante na iniciagio, que marca a entrada do indivi

%2 Herskavits {1942; 21-23) chamou a atengio para o fato de que _uma das Pl-ll-]c‘paalif:;i(:.: gz
; bié ¢ permitir, a um §6 tempo, a satisfagao de um desejo de prcsugnf:f ¢ et
s ial l\ljlas nunca foi feito o estudo politico dos terreisos de candomblé; as an.ahses desse
‘:it:z‘z:;::it;m a umbanda, gue nac goza da mesma‘ discri¢ao por parte dos aer;tird(;psloicg;’ o
A importancia dessa alianga entre terreiros e;nrmpglex:i(:sc]:ic;z:;}aée:nple;;1 e e
ilei as na ,
o af“"t"ms{::'Z;?;:2;':“:};“::;‘;“:: pesqui;sadores pata que estudassem o ritual de sua
:::;2, t;:;:l‘l:flao ’151& livros sobre o angola. E tem ma.is terreiros de angola ;a B?‘:nr::rc;::x: ;12
de jeje, de qualques cutra ‘magio” (Costa Lima 1.984: 41). Segun ho u 1 v
U bl‘F zlje caboclo, a omissio dos pesquisadores seria causada pela “proximidade c’;s
E: ::jz:blzs ketu, localllzados na Cidade Alta de Salvador,le pelo “"afaslar;xenm'l'rits(f:asr;;io::zzs
de caboclo na Cidade Baixa, cercada de “muito mato” e 5|t-uada‘ longcr ‘o mrr\s 1 §9). .
uma metéfora espacial di conta da invisibilidade das nagoe.s nio traci;.mf:)t;a;li.dade i Capone
s4 Sobre a utilizagdo dessa “estrutura do segredo” coma novo sinat de tradicio , cf.

(1998).
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grupo de culto, n3o sdo, contudo, as competéncias ou 0§ conhecimentos rituais
transmitidos, ¢ sim a formalizagio do contato com as cntidades espirituais
conforme as regras de um modelo ideal de ortodoxia tornado normativo. Com
efeito, o cardter obrigatéorio da iniciagdo parece ter a mesma fungao que as
viagens 3 Africa: ela é fonte de legitimagao e prestigio mais que descoberta de
um corpus de conhecimentos. Estes sdo adquiridos, 3 medida que os anos
passam, durante um longo processo que depende da boa vontade do iniciador.
O saber, submetido a lei do segredo, ndo &, portanto, dispensado na mesma medi-
da para todos os iniciados: ele também ¢ instrumento dc poder nos terreiros.

A auséncia de iniciagdo, alids, nio implica necessariamente a ignorincia
de um savoir-faire ritual: é o caso dos pais e maes-de-santo de umbanda que,
uma vez iniciados no candomblé, imediatamente retomam a posicao de co-
mando em seus terreiros. Como escreve Costa Lima sobre eles, assim como a
respeito daqueles que ndo terminaram o perioda de sete anos e ndo obtiveram
o decd:

Naoc h4, na ideologia desses pais e mdes, nada que possa colocar os seus

grupos na categaria de seitas que divergissem essencial ou parcialmente do

sistema religioso de que pretendem participar. O contririo é o que acontece
pois esses lideres procuram, com o zelo igual ao dos convertidos fervorosos,

manter os padrdes rituais que escolheram como normativos ¢ cumprir o5

postulados essenciais da doutrina (1977:137).

Se o conhecimento do culto nao é condi¢do necessaria a iniciagao, nao
mais que o cumprimento de todas as etapas da hierarquia, para que serve,
cntdo, a iniciacio? Para adquirir uma autoridade, que distingue aqueles que
sabem daqueles que nia sabem (Boyer 1990: 20). Sc os con hecimentos ndo sao
partilhados, cntao apenas o segredo pode criar diferengas®*.

A experiéncia da iniciagio confere status de veracidade as palavras e aos
atos do iniciado; a simples mediunidade nio basta para isso. A necessidade
da iniciacio encontra sua formalizagio em uma espécic de teologia do axé:
“ A transmissic do ase através da iniciagio e da liturgia implica a continuagao
de uma pratica, a absor¢io de uma ordem, de estruturase da histéria e devir do
grupo (‘terreiro’} como uma totalidade” (Santos 1977a: 46). O axé {ou ase, de

“ §¢ a iniciagho dd autoridade 3 fala do iniciado, o que Bayer (1990 60) define comoe um "discurso
sob medida”, imaginamos muilo bem de que autorldade se beneficia a fala dos antrop6logos
iniciados, os quais conjugam ciéncia ¢ religlao
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acordo com a ortografia ioruba usada por Juana E. dos Santos para demarcar a
africanidade do Axé Opé Afonjd, ende fez parte de suas pesquisas) é transmiti-
do diretamente “das maos e do halito dos mais antigos”. A fala, entio, torna-se
central, jd que “ultrapassa seu contetido semantico racional para ser instrumen-
to condutor de dse, isto é, um elemento condutor de poder e realizagdo” (: 46).
Os conhecimentos sé tém valor porque séo vividos na experiéncia ritual, ao
serern incorporados de modo ativo.

Se é afala que veiculao axé, base de toda a construgao religiosa do candom-
blé, a0 menos a partir da obra de J. E. dos Santos (1977a), 0 Ginico meio de ter
acesso aos conhecimentos rituais é busca-los onde o axé esti concentrado: nos
trés terreiros “tradicionais” da Bahia ou diretamente na Africa, como fizeram
os fundadores dos cultos. Mas essa mesma Africa que legitimou a tradicio nagd
sofre uma metamorfose na boca da atual mdie-de-santo do Axé Opéd Afonija,
Mae Stella, e vita simples objeto de curiosidade, como se pode ver neste discur-
so feito em Sao Paulo, em 1987:

As raizes existem mas jaestdo tio velhas! [-..] Eu estive na Africa duas vezes,

fui em Lagos e Benin, mas nio essa coisa de buscar raizes porgue eu sou

-descendente de africanos mas nio africanista; entio eu acho isso fanatismo,

sair buscar raizes, nio tem por que buscar rafzes, pode ir até 13 para ver se tem

um lugar ainda que funcione as coisas pra aprendet, que ¢ bom aprender,

mas as raizes estdo conosco, nés somos galhos das raizes. Se as raizes morrem,

0s galhos ndo resistem. Entio nossas raizes estdo aqui. £ moda [ir & Africa],

também (citado por Gongalves da Silva 1992: 247).

Assim, 530 05 que ndo tém raizes que partem para busca-las em outra parte —
na Africa ou na Bahia (a Africa encarnada nos tetreiros tradicionais), pouco
impoarta. Na verdade, de acordo com o que dizem o5 representantes do Axé Opé
Afonja, para entender de verdade a ”Africa”, ¢ preciso olhar o Brasil, onde a

“verdadeira” tradiciio africana se conservou. $6 o Brasil - o dos terreiros nagés

tradicionais — é que pode, hoje, restituir a tradicio perdida pelos africanos,
Camo nesta descrigao de Marianno Carneiro da Cunha, que relata uma reafri-
canizagio ao avesso:

[..] quandoe eu cheguei em Ifé, em 1974, hinguém conhecia mais o Paxoré
[cajado ritual de Oxalufa]. “Ah!” O rei me diz -

“muito bem, existia, meu pai
falava, que de fato Oxalufa tem um emblema ¢

hamado Paxoré, que € assim,
assim, assim. Mas ndo sabemos mais como fazer.” “Isso ndo tem importincia,

vou voltar para o Brasil de férias € vou lhe trazer um Paxoré”. E, de fato,

A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMELE

i i compramaos um
do vim de férias, fui na Bahia e com Pierre Verger P - :
paxo migo até que Pierre Verger viesse a

. ei guardei co 3
Paxord, e quando eu voltei g o0 Olufo, rei de Ifé, centro

Nigéria, e juntos nés levamos o Paxord de presente a -
de culto de Oxalufi, de Oxald, o velha {Cunha 1984:11).

i a
A Africa, entdo, parecc existir apenas no Brasil, er’\camad?) nccl)s ;:tl:d;r;:edo
es chefes de terreiros ou antropologols. ed owe o
* tradigdo estd no centro do atual mov1r_nento e 1e e
a dircta da f\frica ¢m terra africanaca mc : 1ag_
o Brasil (os cursos de lingua ¢ civilizagao
onopélio dessa Africa mitica, bem como
mar sua fidelidade a tradiggo.

tradigdo, sejam el
berco da “verdadeira
zacdo, dividido enlre a busc
dos africanos que a trouxeram para
jorubas). O que estd em jogo agui éom °
o direito de explorar seus fundamentos para alir

EM BUSCA DAS CRIGENS PERDIDAS
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CAPITULO VIl

QUAL AFRICA? QUAL TRADICAO?

Viagens a Africa, cursos de lingua e civilizagdo iorubas, luta contra ¢ sincre-
tistno, reapropriagio da técnica esquecida da adivinhagao pelos odiis, redesco-
berta de um “complexo cultural de base” que unifica as diferentes experiéncias
religiosas de origem africana sdo maltiplas respostas para uma mesma questao:
como reconstruir os vinculos rémpidos comn uma cublura africana original ¢
assim afirmar sua tradicionalidade? Se, no Sudeste, o movimento de reafrica-
nizacio acontece principalmente nos cursos de lingua ioruba e de adivinha-
¢ao, muito difundides tante no Rio quanto em 530 Paulo, no Nordeste, € 0
debate sobre o sincretismo no candomblé que predomina na luta pela supre-
macia que opde os terreiros entre si.

A partir do fim dos anos 1970, e com o reconhecimento definitivo do
candomblé como culto religioso, o espirito que animara os primeiros congres-
sos alro-brasileiros nos anos 1930 ressurge mesmo fora das fronteiras brasilei-
ras. Em 1981, a 12 Conferéncia Mundial sobre a Tradigio c a Cultura dos Orixas
(COMTOC) foi organizada em [1&-Ifé, na Nigéria. Segundo o Boletim do Instituto
Nacional da Tradi¢ao e Cultura Afro-brasileira (INTECAB), um dos organizadores
desses encontros, a cOMTOC reuniu os chefes religiosos da Africa, da América
do Norte, da América do Sul e de Caraibas em torno de um mesmo objetive:
unificar a tradicdo dos orixds por meio da “luta contra a fragmentagio da
teligido africana no mundo” (Gongalves da Silva 1992: 241).

Em face desse novo interesse pelas religides negras, 0s antropdlogos redes-
cabrem a velha formula dos congressos atro-brasileiros que reuniam de ma-
neira simbélica “antropdlogos, artistas, lideres negros ¢ pais-de-santo” (Motta
1985). De 20 a 24 de setembro de 1982, a Fundagao Joaquim Nabuco oiganizou
no Recife o 3¢ Congresso Afro-brasileiro. Em 1983, foi realizada em Salvador a
28 COMTOE, quc teve, entre seus participantes, o red de Ejibo, cidade ioruba asso-
ciada ao culto de Oxaguid. ch(md_o Luz, essa visita constituiu “um momento
marcanle na continuidade transatlantica dos valores da tradicdo dos orixds nas
Américas” (1993: 84). Em 1986, em razdo de divergéncias internas, foram orga-
nizadas duas versdes da 3* coMyoc, uma em I1&-If¢ (Nigéria), outra em Nova
lorgue. Em 1990, fol a vez de Sdo Paulo.




Martiniano do Bonfim, seu princi
da lingua ioruba:

Paralelamente, essa efervescéncia, que retine pesquisadores e chefes dos
cultos em um mesmo projeto, encontra um canal de expressio bem particular
nos cursos de lingua ioruba que se multiplicam no Sudeste: a

prender a lingua
€ um trunfo para se tornar "“africano”.

DA LINGUA IORUBA NO BRASIL

No inicio do século XX, Nina Rodrigues (1906: 129) ressaltava o papel de

lingua veicuiar desempenhado pelo iorubs (0 nagd) entre a populagdo escrava
da Bahia. Ele cri!ticava o fato de, no Brasil, as linguas bantas serem consideradas
as tinicas a merecer a atengdo dos lingiistas, ¢ acrescentava que, se o quimbundo
predominava no Norte e no Sul do pafs, era o nagé (ioruba)
Bahia. As contribuicoes lingiifsticas do iorubd, no entanto, nem sempre sio
claramente identificaveis, e o préprio Nina Rodrigues reconheceu que confiar
totalmente na meméria dos descendentes de escravos podia
&rros nos planos cultural e lingiistico:

que prevalecia na

as vezes induzir a

Tao conhecido é o fato da importancia da lingua nago na Bahia que se tem
chegado mesmo ao exagero. Quando em 1899 estiveram nesta cidade [Salva-
dor] os missiondrios catélicos que percorriam o Brasil angariando donativos
Para a catequese africana, foram cles aconsethados a dirigir-
de cor da cidade em lingua nagé. O sermio pregado na igrej
de janeiro teve completo insucesso, reunindo apenas alguns

se d populagao
adaSénodia4

curiosos. [...] era
WM erro supor que entre nds se mantivesse na populagio crioula uma-lingua

nagé tio pura que Jhe permitisse entender o missiondrio; os que falam a
lingua antes se servemn de um patuis,

abastardado do portugués e de outras
linguas africanas (: 132y,

Mesmo assim, isso nio impediu o autor dessas linhas, que colaborava com

pal informante, de ressaltar a superioridade
“Ela possui, mesmo entre nos, uma certa feicdo literdria que

€u suponho nio ter tido nenhuma outra lingua africana no Brasil, salvo talvez
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" Alingilista Yeda Pessoa e Castro revela situa
de hoje nos terreiros: “Essa suposta
terminologia operacional, especifi

sistema lexical de diferentes linguas africanas que foram faladas no Brasil d
(1981: 65}

$30 tdéntica para o iorubs tal como ¢ falado nos dias

‘lingua-nags’ falada entre os candomblés nio passa de uma

ta das cerimanias religiosas e rituais l...). e apoiada em um

urante a escravidio.”
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is” (- 132). Assim,
o haussd, escrito em caracteres arabes pelos negros mugulmis ; pCl)o e
' &, demonstrade -
i y abastardamento do nagd,
ainda que ele reconhega o " B0 ¢ e
é ai cia, ao predom
issionari a logo voltar “a importancia,
so dos missionirios, e par . ‘ mee
1ua nagd ou iorubana no Brasil”, e disso deduzir, por conseguinte, T
&
i lam (: 133).
cia dos povos que a fa . - . o et
Trinta anos mais tarde, Edison Carneiro reafirmou a necessidade )
' a 0 iniano do
dar a lingua nagd, que, “conforme a expressao do babalad Marti o do
i ao, “ is i tante do grupo eghe o
im” i tina do Suddo, “a mais impor
Bonfim”, era a lingua la ) P ey
wuincano (gas, tshi, jeje ¢ nagd) (divisdc de Hovelacque)” (Carne o
’ ! o . . . a
%1’10) Em 1933, Guilherme Dias Gomes e Edison Carneiro hav1am’c.0mec; .
. J ini i j do Guia prdtico em fran-
i tiniano do Bonfim e a ajuda ;
aprender o nagd com Mar ! . . L
? inglés ¢ forubd ou nagd, lingua mais difundida na costa acidental da Afr
cés, 3
Sociedade das Miss6es Africanas de Lyon (- 113). . Lecde entio. Em
¢ a .
i igens ¢ um sonho que perdur
Aprender a lingua das orig ' . e
1959, o 5¢ Coléquio Luso-brasileiro deu origem a uma cadeira S; ‘ oo
j -ori is (cea0) da Universi
i ’ i tro de Estudos Afro-orientais (
iorubd na Bahia, no Cen pemen e
Federal da Bahia, a qual foi ocupada por Ebbenezer Latunde Laéhgtl})] do,sllm
‘ isto, todo o Gotha -
i i te da Nigéria. Como previsto,
fessor vindo especialmen o otha o
i F s primeiros e
ilel i curso. Em dezembro de 1964, o
tos afro-brasileiros assistiu ao ' . o e
dantes de iorubé obtiveram o diploma ¢, a partir de 1965, um ensino reg
ministrado pelos professores do ceao (Oliveira 1976: 115). N
Paralelamente, esse Centro, que comegara a colaborar com o
‘ ' Afri moveu a
das Relacoes Exteriores na qualidade de assessor para a Africa, 1;\;0 noven 2
Benin, da Nigéria e
i i tes do Senegal, de Gana, do ,
vinda ao Brasil dc estudan .
Republica dos Camardes, aos quais concedeu bolsas para seus estudos ;n.
ilei niver-
sitarios. Em 1974, foi assinado um acordo entre o governo brasileiro, a .
e ‘ i ma de
sidade Federal da Bahia ¢ a prefeitura de Salvador, para criar um Prograd
i ica i esen-
Cooperagao Cultural entre o Brasil e os paises africanos, e estimular o
olvi > fro-brasileiros (: 117).
volvimento dos cstudos a 3 o N
Essc acordo facilitou a vinda ao Brasil de varios nigerianos, como cstuda
1yi ‘ai, “docente
- tes ou como prefessores. Foi o caso, em 1978, de Olabiyi Babalola Yai, d?‘c
‘ i i i ue
do Departamento de Linguas Africanase Literatura da Universidade de T e,jq
( isi ingua ioruba na
i inha visita como professor de lingu
cstava no Brasil durante a min . : 02
Bahia” (Abimbola 1976b: 619). A importincia dada aos cursos de lingua ior
. i ini mo uim
clos iniciados no candomblé ¢ a resposta ao que Abimbola definiu co ur
i Xas
problcma lingiistico: “f, uma situagio dolorosa para muitos devotos dos on’ ‘
. pagariam qualquer preco para adquirir a habilidade linglistica necessaria
que
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Pafa uma compreensio de seu préprio repertorio” (: 634). A Universidade de Ifé
decidiu entio enviar professores de toruba que eram ligados ao ckao. O objetivo
era dar competéncia lingiistica aos iniciados no candomblg, a fim de que
pudessem entender a significacdo de seus textos sagrados. Mas os iniciados no
cullo dos orixds no Brasil tinham ficado muito tempo separados de seus corres-
pondentes africanos: um problema espacial se acrescentava ao problema
lingiiistico. Abimbola Sugeriu entéo facilitar, mediante acdes privadas ou pii-
blicas, estadas regulares que permitissem aos iniciados da América e da Africa
entrarem em contato uns com os outros (: 635)2

Em 1977, a Universidade de Sig Paulo (Usp) e 0 Centro de Estudos Africa-
nos organizaram o primeiro curso de lingua e cultura iorubds em Sio Paulo, no
Departamenta de Ciéncias Sociais. Durante dez anos, mais de seiscentos
alunos, na maioria pais e mies-de-santo de candomblé, fizeram esse curso,

Os estudantes nigerianos encarregados das aulas nio demoraram a perceber
que os alunos estavam mais interessados nos “segredos” do cuito que na lin-

gua: “Com o tempo, aprender a lingua passou para segundo plano e para o

primeiro veio o ensino dos mitos e ritos das divindades iorubanas” (Prandi e

Gongalves 1989: 235)2,

Concomitantemente ao ensino oficial do iorubé, os mesmaos estudantes
nigerianos comecaram a dar cursos sobre o culto acs orixas. Para isso, basca-
vam-sc nas obras dos africanistas, que traduziam do inglés - remanejando-os ~

¢ Durante sua breve estada de quatio semanas nia Bahia, em 1976, Wande Abimbola foi acompa-
nhada por Qlabiyi Babalola Yai ¢ Pierre Verger, e assistiu a ceriménia de confirmagdo do titulo de
wlapini do culto dos Eguns de Deoscoredes M. dos Santos (Mestre Didi), o qual ele jd conhecia
bem, pois fora a pessoa “que em 1968 orquestrou a condecoragio de Didi como Baale Sango da
Rahia sob as instrucdes do Governo Federal da Nigéria” ( 620). Visitou, com os 28Migos, o terreiro
Axé Opd Aganin, de Balbino Daniet de Paula, “que recebeu cnorme ajuda de Pierre Verger em suas
atividades” (: 622}, Essa alianga entre iniciado.c pesquisader parece ter side frutuosa, pois
Abimbola esereve Gue, nesse terrei 10, "o canto ea danga do qual participamos (Olabiyi Yai, Verger
€ Cu) €7am expressos em um iorubd muito mais claro do que aqueles que cu tinha gravado em
outros lugares” (: 622),

* O fato de nio se buscar uma verdadeira competéncia lingiiistica e sim o contato com um africana,
que por isso mesmo deve conhecer gs “segredos” do culto, parece ter marcado essa experiéncia
“contra-aculturativa” desde o seu inicio, Abimbola escreve a respeito do singular aprendizado ag
avesso a que foi submetide Labeshikan, primeiro professor de ioruba da Bahia, e “con hecido
estudioso da lingua iorubd”: “Mas .abesikan ignorava profundamente os procedirnentos do

orixd, uma vez que na Nigéria cle se considerava um cristao. Portanto, quande chegou ao Brasil,

nao conseguia compreender as Pe3s0as as quais cle fora enviado para educar. Mas se adaptou
rapidamente, ¢ acabou aprendendo mais sobre os orlxas enquanto ensinava a lingua icrubd a seus

estudantes, formados em sua maioria por babalatixis ¢ ialocixds” (Abimbola 19765h: 634-5).
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()I)]] U - i i 'l 40 0 al que era a
pa:l'a bliCO braSileirO. as50L1-5€ asSs1m da antlga transmiss ’
base (1() apren O ]l(l(l € um Coll'u“to de ObIaS
dizado n a mble, para 0 eStUdO d ]
. . - .
"Sagradas", eSCritaS, €In sua maloria, por antIopOlOgOS branCOS

i o choque
Vagner Gongalves, que participou dos curses da UsP, descreve q

i inici ais ligados
causado por essa nova fonte de conhecimentos entre os iniciados m g

a tradigao brasileira do seguinte modo:

No curso, descobre-se com grande entusiasmo a existéncia d? llVIF)S ccllue
descortinam informagdes consideradas muitas vezes tabu n’o interior dos
terrciros. A possibilidade de aulas e contates com africanos, a]e‘m de form.:fer
os rudimentos do iorubéd (que podem ser utilizados na tradugio de canllg,las
¢ nomes dos orixas), permite relativizar questdes que até entéo se aprgzent;::
vam como dogmaticas ou mesmo descaracterizar um conhccumento‘tl ? a le
entio como “seguro”. Vi emn muitos dos meus amigos de curso, pnnc:Pa:
mente aqueles mais velhos no santo, um olhar de d?cepgﬁo com Crlclaflga;:
distancia que havia entre o culto brasileiro aos orixas (a0 meno_s afor .
como era praticado em seus terreiros, mesclado com outras .nacoes, cc_)m_o
angola, ou tributdrios de influéncias catodlicas) e aquele prancaccllo na P;f;c:s,
segundo as descrigdes dos nigerianos. Estes alunos logo -aban onav ne
aulas prevendo a impossibilidade de compatibilizar os en‘smamcintos e
dos no terreiro com aqueles das ligdes na sala de aula. Ja os mais nov?st ou
aqueles que de certa maneira discordavam de algumas p.)rejxticas brasileiras
como o sincretismo, puderam, a partir deste curso, redefinir alguns de seus

i itima ém “vi émica” (Gongalvesda -
conceitos religiosos e legitima-los também “via académ ( ¢

Silva 1992: 237-8).

Outro exemplo da maneira como foi sentida essa con'tradigéo en-tre adtrﬁl-
¢io brasileira e a tradigao africana € o de Mé’rcio Percira, pal.-dc—sant(_) ketu ? i(;
de Janeiro: “Muita coisa que vocé bota na Africa, bota E.lql.Il no B.rasﬂ e o propr
orix4 ndo aceita. Fu acho que ja se acostumou com aquilo. Dcpm.s clie (zfatrocen-
tos anos aqui no Brasil, serd que ele jd ndo aprendeu a falar braslllcuo‘ e

Apesat dessas duvidas legitimas, participar dos cursos de lingua e civiliza
¢ao iorubas, bem como dos cursos paralelos sobre os segredos do culto, ton'Tou-
se sinénimo de cultura e aperfeicoamento na carreira sacerd?tal. Os_al-u:g.os
pais-de-santo eram, em sua maioria, analfabetos ou sem’grande instrucao; ‘o_]e,
os jovens iniciados sao cultos, fazem estudos um.vtemtarlos e conhecer;ﬂ :3:-21;

linguas. A divisdo classica entre pesquisador e iniciado a?s-?oucos se a s . .a
preciso fazer verdadeiras pesquisas para conhecer a religido e poder beber
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wyerdadeira” Aftica nas fontes bibliograficas. Assim, nOS terreiros mais africa-
nizados, como o dc Sandra de Xango em Sao Paulo, ¢ssa identificagdo cntre
iniciacio ¢ pesquisa se torna cvidente. Gongalves da Siva nos explica que,
nesse terreito, pratica-se um candomblé vintelectualizado”, pois todos 0s seus
adeptos, a comegar pela mae-de-santo, tém formagio universitaria; “[No ter-
reiro], usivamos largamentc as fontes cscritas ctnograficas ¢ a pesquisa era
muito valorizada como forma de aumentar o conhecimento religioso e funda-
mentar certas praticas rituais” {1992: 14)*.

Os cursos paralclos s¢ descnvolvem pouco a pouco nos terreiros mais rea-
fricanizados, como o de sandra de Xango e de Gilberto de Exu, oucm estabe-
lecimentos criados especialmente para €ssc fim. £ o caso, em 330 Paulo, da
Associacio da Casa da Cultura Afro-brasiicira {(ACACAR), que tem por objetivo
promover “aspectos da cultura negra ¢ de sua identidade”, c o da Fundagio de
Apoio ao Culto ¢ a Tradicdo lorubds no Brasil (runacuLTy), fundada por Aulio
Baretti, ex-aluno da ACACAE, onde lecionou mitologia dos orixas durante scis
anos. A FUNACULTY também oferece aos alunos uma biblioteca especializada em
histéria, religido e cultura dos iorubdés.

O caso mais interessanic talvez seja o do Centro Cultural Oduduwa, fun-
dado em Sao Paulo pelo nigeriano Sikiru Salami. Nascido em Abeokuta (Nigéria).
ele chegou ao Brasil em 1982; em 1990 (conforme as informacoes apresenta-
das em scu livro), fazia doutorado em ciéncias sociais na Universidade de Sio
Paulo, na qual, paralelamente, ensinava a linguaea cultura iorubds. O Centro
Culiural Oduduwa organizava cursos de lingua iorub, além de um curso inti-
tulado “adivinhagao, cbd, feitico ¢ magia”, ilustrados com filmes, ¢ a Editora
Oduduwa publicava livros sobre o tema, escritos por brasileiros € nigerianos.

Na introdugao de scu livro, dedicado 3 mitologia dos orixas africanos,
Salami declara que ndo se considera um simples pesquisador, pois tem por
missao "reencontrar a cultura dos africanos iorubas”: "A ft e o interesse dos
brasileiros cstdo entre 03 principais motivos gue me levaram a escrever uma
série de livros a respeito dos orixas” (1990: 18). Foi a forte demanda no merca-

+ $aber onde encontrar essas fontes e como consciui-las &, atualmente, 0 novo segredo da religiao.
Por exemplo, 0 03 S¢rgio de Oxala, de wm terrelro kety, perguntou-me com Insisténcia onde podia
encontrar um exemplar de Nulus subre o cirlio dos Orixds & Vaduns (1957, de Vierre Verger, que 30
fol traduzido para @ portugués em 1999, para tirar xerox. Quando lembrel a eleque & texto cra em
francés, tespordeu-me que iTia "sc virar” para traduzi-lo. A maigria dos meus informantes estava
\buito interessada por toda literatura que pudesse Ihes dar informagbes complementares sobrea
Atrica e sobre o culto a0s orixds na Nigéria.
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do religioso, essa sede de novos conhecimentos sobre os cultos, que fez o
sucesso dos cursos e da editora.

ESTUDAR OS GDUS QU A REAFRICANIZACAO NO RIQ DE JANEIRO

O primeiro curso de cultuta afro-brasileira foi organizado no Rio de Janeiro,
em 1576, pelo babalorixd carioca Ornato José da Silva, autor de livros sobre os
fundamentos do culto ags orixds, e teve a colaboragio do jovem nigeriang
Benjamin Durojaiye Ainde Kayodé Komolafe {Benji Kayodé), estudante de
medicina na Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERy). Kayodé se apre-
sentava como um awe® que acabara de chegar da Nigéria.

Esse “primeiro curso de base para a formagido dos seminaristas nos cultos
afro-brasiieiros” foi dado na Congregacdo Espiritualista Umbandista do Brasil
{Ctun), na época dirlgida por Tancredo da Silva Pinto® e associada 2 assim
chamada Sociedade Instituto Sanatério Espiritual do Brasil. O primetro Erupo
de alunes, todos iniciades no culto, tinha em suas fileiras dois personagens
que trabalharam muito na difusio desse tipo de curso no Rio de Janeiro, Ruth
Moreira da Silva e José Beniste, ao lado de Ornato José da Silva {coordenador
do curso da CEUB), Tata Martinho Mendes Ferreira (presidente da CEUR) e Geral-
do de Freitas Assumpgio (secretario da CEUB). Benji Kayodé dava, paralelamen-
te, um curso de ioruba na sede do Afoxé Filhos de Gandhy’,
experiéncia que nio durou muito tempo.

Também em 1976 foi

no centro do Rio,

fundada a Sociedade Teoldgica Ioruba de Cujtura
Afro-brasileira, dirigida por Eduardo Fonseca Jr. No prefécio de seu Dicigndrio
yorubd (nagd)-portugués (1983), ele proprio se define como “professor de Cién-

cias Politicas e Economia e Expansdo do Continente Africano, professor de

Teclogia e Cultura Afro-negra [.. ], africanélogo”. Jornalista de formagio, Fon-

seca organizou, em 1976, a 12 Semana da Cultura Afro-brasileira, realizada de
9 a 11 de novembro no auditério da Associacio Brasileira de Imprensa, Em seu

* Iniciade no culto de Ifa. “Os adivinhos de if3 53¢ mais comnumente chamadas babalad oy ‘pai que

tem segredos’|[...] ou simplesmente awa, segredos ou mistérios” (Bascom 1969a: 81).
® Vimos, no terceira capitulo, como Tancredo da Silva I'inta promoveu a umbana *
era também o chefe do culte omelocd, mistura de umbanda e de ritwais de cando
’ A Associagio Cultural Recreativa Filhos de Gandhi do Rio de Janeiro foi fund
de 1951 e declarada de interesse publico em 10 de outubro de 1968 pelo dec
Seu primeiro presidente foj o 083 La Paz do Axeé Qp6 Afon)d do Rio de Jan,

africana”, Fle
mblé angola.
ada em 12 de outubro
rete municipal ne 685.
ciro.
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discurso de encerramento, o embaixador da Nigéria Olajide Alo s?blinhou a
importancia de tais iniciativas para o desenvolvimento das relagdes entre a
Afri asil.
Afrl?; ;)91;r7,sa Sociedade Teoldgica lorubd de Cultura Afro-brasiieir.a cc.);ltra-.
tou como professor de joruba outro jovem nigeriano, Joseph Olatundi A; e:;n
Osho, aluno da Escola de Engenharia da Universidade do Estado do Rio de
Janeiro. Essa experiéncia durou até o inicio de 1979, data em que e]e‘ cor.n-e(,.‘ou
a dar cursos no Centro de Estudos e de Pesquisas de Cultura lorubid, dirigido
por Fernandes Portugal. o N ) e
No prelacio que redigiu em 1983 ao Diciondrio yorubd .(:mgo)-por UgUes, .
Eduardo Fonseca (1983), Austregésilo de Athayde, entao presnderlxte da Acaderm.a
Brasilcira de Letras, apresenta o autor da obra como um pioneiro, corno‘o Prl-
meiro a ter aberto uma “rota turistica” para a Africa, “a fim de qfie cis brastie‘lroi
pudessem se aproximar de seus ancestrais”, e criado um verdadeiro “marketing
a cultura negra.
- U;lrtnuzade jé;neiro de 1977, Fernandes Portugal fundou o Centro de Estudos e
de PPesquisas Afro-brasileiras, que se tornaria em seguida ? Centro.d.c EstudosAe‘
de Pesquisas da Cultura loruba. Esse centro tinha um projeto ambicioso, guc id
fora o do a0, na Bahia: por em contato os iniciados nos cultos e 0s [.)es_quxsado-
Ies em ciéncias sociais especialistas do estudo da cultura afro-brasﬂf:lra.l CorTl
esse fim, eram dadas conferéncias nos terreiros, nas associagoes e na umversfp
dade Estacio de Sa. Cursos de ioruba foram ministrados no proprio centro, cujo
publico sempre era composto por iniciados que buscavam aprofundar.seus co-
nhecimentos da cultura ioruba. Queixavam-se de que eram for¢ados a is50 por-
que “o0s antigos” nio haviam transmitido 4s novas geragdes todo o sabe.r de que
dispunham e de que, por causa disso, era preciso ir buscar os conhecimentos
perdidos em outro lugar. ' ’

Beniji Kayodé participou do centro como professor de iorubd em margo de
1977. Como os outros nigerianos que o seguiram, ele se apresentava como um
alto iniciado no culto da Nigéria e evidentemente suscitava o interesse dos
alunos, avidos de fundamentos, ou seja, dos conhecimentos rituais. Vimos que,
em Sao Paulo, cursos especificos tinham por tema os verdadeiros fundamentos
do culto africano. Uma das praticas rituais que haviam sido esquecidas no
Brasil era a adivinhagao pelos odits, isto é, as configuragdes na base do sistemfa
adivinhatorio de [fa. Os 16 odus principais, formam 256 combinagc‘)és possi-
veis, ligadas, cada uma delas, a uma historia (itan) do corpus de Cf)fme(flrnento‘s
de Ifa. O objetivo da adivinhagio, portanto, €, por meio da identificagdo do odi
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sacrificios i
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restre ¢ o mundo sobrenatural®, et
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) ! s | :
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e Z?a'nmro _de 1978 houve a ceriménia de encerramento do primei

P ¢ adivinhacdo africana, assim como a confirmagio do titulo d .
i 3 €

” b-le de Ifd} pelo professor Benji Kayodé¢ e pelo babalaé Richard Y'O’ZO
abi Ajagunna, também estudante nigeri oe Tinka
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Ern A linguagem correta dos orisd (1978}, Kayodé cita 14 alunos que partici-
param dessa cerimdnia final; entre cles, ¢ 0gd dos Filhos de Gandhi, Caetano
Pereira de Souza, que recebeu o nome ritual (orunko Ifd) de Odusina, e José
Nilton Vianna Reis, mais conhecido como Torodé de Ogum, que recebeu o
nome de Ifasaiyo.

Torodé foi iniciado em 1957, aos 14 anos de idade, por Jodozinho da
Goméia. Vimos como, na fim dos anos 1950, este mudou seu axé, sua tradi-
¢ao de origem - “tinha trocado as dguas”, como se diz no jargdo do candom-
bl¢ - dando obrigagio com Mac Menininha do Gantois, a mac-de-santo mais
conhecida do Brasil, representante do candomblé nagd tradicional. Com
efeito, Torodé de Ogum revive essa passagem da tradicio angola a tradicao
dita mais pura dos nagds como uma perda de pureza: “Issocm 1958 ou 1960,
nio me lembro exatamente. Dai ele passou para ketu, mas ndo deixava de ter
determinadas festividades dentro do titual de angola, por exemplo, na prati-
ca da feitura [inicia¢do]. Entdo se tornou um terreire mesclado de nagdo.
Alguns, aqueles que gostavam do angola, ele fazia, outros que eram ketu, ele
fazia”.

Em 1974, apds a morte de seu iniciador, Torodé foi a Nigéria, “para ver a
coisa de perto”. A partir desse momento, dirigiu-se periodicamente a Africa:

" “Depois de ter feito obrigacdo 1a, desvinculei de pai-de-santo no Brasil. Passel

a independer, mesmo porque o meu pai-de-santo faleceu e eu ja tinha casa
aberta, |4 tinha toda a minha equipe formada de ogas, as equedes. Eu néo vou
ficar a vida toda dependendo de pai-de-santol”

Para entender a importincia dessas palavras, ¢ preciso levar em conta a
obrigacio que € imposta aos iniciados de completar o ciclo das iniciacdes pela
cerimania dos 21 anos de iniciagdo. Em 1974, Torodé tinha apenas dezessete
anos de iniciagdo. Teoricamente, ainda estava submetido a hierarquia do can-
domblé e deveria ter tido um pai ou mae-de-santo em substituicdo a seu inici-
ador falecido. Referir-se a uma tradigdo mais pura - a tradicao africana - permi-
tiu que cle afirmasse sua independéncia e sua supremacia sobre 0s sacerdotes
que tinham ficado ligados & pratica “misturada” brasileira.

Em 1977, Torodé organizou cursos de Iingua iorubd e de mitologia dos
orixas em seu terrciro, o 1@ Axé Ogum Torodé, no bairro do Méier, no Rio de
Janeiro. Os cursos eram dados por Benjamin Kayodé ¢ Richard Inka Alabi
Ajagunna. Torodé participava deles como aluno. Dava-se mais importancia ao
sistemna de conhecimentos de 14, ao método adivinhatério, e especialmente ao

estudo dos odiis.
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Torodé de Ogum cxprime assim a dificuldade encontrada por varios alu-
nos de se adaptarem ao ensino dos africanos:

Nessa época, o nosso §rupo cra composto de 14 pessoas, mas a maioria

dessas 14 pessoas nio entendia, ndo aprendia, nio foi aproveitdvel quase
nenhium deles, Eles preferiram ficar no método do Brasil, o método de jogar

bizios por intui¢io. Eu nunca admiti isso, Porque se cxiste um método,

vamos aprender e vamos exccutar dentro daquela mecinica. E nio ficar

adivinhando, para vocé adivinhar, vocé pode jogar com palito de f6sforo,
cam carogo de milho ou feijao!

Apds sua confirmacio como omg iIfd, cmy 1978, Torodo

prosscguiu sua inicia-
¢do para se torhar babalad,

procedendo as ceriménias anuais com os alricanos.
O resto do grupo se dispersou. Ap0s nove anos de estudos, Torodé recebeu de
Kayodé o titulo de babaiag, “"para dar continuidade ao trabalho”. A partir de
1984, Torod¢ comegou entdo a ensinar cle mesmo a pratica adivinhatdria de

Ifa, assim como a cultura e o ritual iorubas, em seu préprio terrciro. A cada ano

seguinte, organizou um ou dois grupos de estudo, compostos de quarenta ou
cinqlicnta pessoas. Tratava-se, cm geral, de iniciados interessados pcla tradi-
¢do africana, mas, segundo o préprio Torodé,
decisivo para scr aceito no curso, ”
iniciado no culto dos orixés”®.
Oensinod

ser iniciado nio era um fator
pols ¢ possivel ser sacerdote de Ifs sem ser

alingua e da cultura iorubas fepousava em textos da literatura
nigeriana'e em estudos antropolégicos,

tais como Sixteen Cowries, de Bascom.
Comeo cssas obras n

do estavam traduzidas par2 o portugués ¢ eram de acesso
dificil para os iniciados, os jovens estudantes nigerianos tr

delas, modo pelo qual foram pouco a pouco divulgadas. Toro
qiiéncias desses cursos no meia do candomblé:
Houve um choque devido aos costumes afro-

aduziam trechos
dé fala das conse-

brasileiros estarem sincretizados
com os santos da Igreja Catélica. Quando [os africanos| tentaram cortar,
desvincular essa situacdo, os mais radicais,

que achavam que Santa Barbara
cra lansd e que Ogum era Sio Jorge,

nao se conformaram. [...] Eu achava

* Na verdade, um babalad nio poderia ser possuido pelos orixis,
candomblé (exceto se oyds ou cquedes) sio todos possubdos potsua
2 tradiclo cubana, na qual o culto a I3 foj preservado,
iniciadas nos segredos de If3, os cursos de Torodé recebi
Cuba, onde encontramos muitos babalads, a mediunida
§40 nos orixis ¢ as mulheres 56 podem receber a

40 passo que os iniciados no
s divindades. Embora, segundo
as mulheres eslejam proibidas de screm
am tante mulheres quanto homens. Em
de nio é condigdo indispensivel  incia-
“kofa”, primeiro nivel de iniclaclo a If4.
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dic i ser, parao
absurdos no Brasil, nio podia entender por que Ogum teria gue p .
' é orge
baiano, Santo Antdnio, que era portugués. Ou 5io Jorge, queera] afdo :
Capadécia, sirio, ¢ foi para o exéreito romano. Foi por isso que, qu

i iosi i v lde ro-
€ pai de-santo morreu em 1 ], eu tiveuma cu rlQSldade mnenve p
mau =Qc- 97 Vi

curar a matriz na Africa.

Se, por um lado, Torodé afirma a importancia desse ccmt.:q(:ﬁj :l:o.::l ;c;rrx:nzs.
fontes, por outro, reconhece que pattirem b‘usca da pure;;: :re; et osa v
dilha: “Ir 4 Africa é muito relativo. Pode-sc ir 13, mas s.c 1" na capla e e
encontrar nada. L preciso entrar em contato Com-05 antigos”. & o ;niciadoms:
jovens nigerianos que davam os Cursos Incn Bra:'ll :lil;cef?;:::é] o

& que cles conheciam a lingua [in . .
!r\n:trc‘:salif:c::li?:ao fizemos juntos um trabalho interessante. El-es ]:ra.duzal adrre\
e com os meus conhecimentos rituais organizamos _rudo.‘[...] Minha ur:mca_
santo Giséle [Binon-Cossard] me dizia: “Escute, nzfo se 1Iud? comﬁosDS e
nos. $ac s6 garotos, 530 jovens e ndo conhecem o5 ritos. Opai,am e,s e
deles, estes sabiam”. Mas isso ndo é importante, Pelo mcnos., graga ocesst;
conhecemos a lingua... Na verdade, muitos deles nemn conheciam o pr

de inicia¢do. Eles assistiram a isso tudo aqui, no Brasil,

O Il]ll dOS anos 1970 assistiv a uma eV()lu a0 NOs CUursos de l“l ua iofuba.
c g
. - . - -
i] le v O vista CDmCrcml menos interes-
elaram dO p nto de vis
ACIimy de tudO, ¢les se re
b A &, o~ dOrCS achavam qllc oS plO[ESS()-
> >58¢ v ma sinado Os organiza -
santes do qu(_ s5¢ haviai
[ la[o que (¢} lmCladOS
tO caros. a8 [calldadc, )
ICS afrlcanos ¢ram muil ]\] a estava ¢
(ll.lc faziam os ¢ a v ramente interessados pe p -
ufrsos nao estavam Vel‘dadEI d 10 dapret 1cli
imn a m p l) b ' q eset duziu
1
Zado da I gu , €51 elo a ']C[ldlzado dE uin saber secreto, o qu ra
d (1 allda CICSCCIII:L‘ de lll(OIlllacOES, onhccimentos, .
por um CIm i C h nentos fullda."le“[os
Em1 980, IOSC BCIHSte, anln]ador de progralllas de radlo. lnaugurou Oj rograma
. } = carret
( ““IHal Afro bmSIICHO na radlo ROunttC llnlo. Llc COITICQOU sua raem
' ¢istas, com O p gr
cir fundad pclos l\al’dC ,
1970 na r.ldlo RIO dc an 0, a ta TOgrama
il ¢} W 98 V. X Afonija do Rlo de
U”h’)ﬂ' dﬂ e su casd. Em 1 0, |a frequenta ao A C ODO ]
jane"o, cm COEI]IO da Rocha, Onde l'ccebeu o] “tulo dC Oga em 1 983. I 0Ol nessa
m (1114
csma EpOCEl quL‘ COIllGCDu a Orga“lzar Cursos com Rlchal d Alagunna na ] 1T ‘(]’
ESPH”R ‘f" }CJU"””O + Celltl‘o de Ulnbanda SItuad() na 2ona norte dO ]{10 de

n d centro de umban O Vi H forma que seu fundados, Pai

A 1o desse banda . ). da Silva (198B: 28) in d :

' espeil nl B 9B8R d

jcr':')niimo foi iniciado no cspiritlsmu a0s 12 anos de tdade, passou em SCSUldR ao cultoda “linha
. a ~linh
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Janeiro. Em um primeiro momento, teve a colaboragdo de Ruth Moreira da
Silva, aluna na cruy, em 1976, do “primeiro curso basico para a formacio dos
seminaristas nos cultos afro-brasileiros”. Esta também organizou, comn Beniste,
um curso no Instituto Brasil-Nigéria. Havia também cursos na scde do Centro
de Bstudos ¢ de Pesquisas da Cultura loruba', de Fernandes Portugal.
Segundo as informagées de Fernandes Portugal, em 1990 ¢ 1991, Michael
Kayodé¢ Owolabi e Michael Oluyemt, dois outros estudantes nigerianos, publi-
caram um dicionario de nomes rituais. Michael Kayod¢ redigiu também A fin-
gua do Axé, entre outros trabalhos sobre a lingua iorub4, como material para os
€Ursos.
Desde 1990, um curso sobre a pratica adivinhatéria é dado por Adilson
Antdnio Martins, que foi iniciado em 1968 no culto de Oxala pelo pai-de-
santo Zezinho da Boa Viagem, ele mesmo iniciado pelo babalorixa Tata
Fomotinho, dalinhagem jeje de S. Félix (Cachoeira, Bahia). Adilson aprendeu
o oficio de ferreiro de candomblé com Amor, um velho ferreiro muito conhe-
cido e respeitado, e que durante muito tempo possuiu uma loja de utensilios
sagrados no Mercadao de Madureira. Adilson comegou a se interessar pelo
culto de Orunmilé (1f4) com a chegada dos estudantes africanos. Ficou arnigo
de Benji Kayod¢ e de outros nigerianos, e juntos empreenderam um trabalho
de pesquisa bibliografica (seu livro preferido sobre o assunto é A geomancia na
aitiga Costa dus Escravos, de Maupoil). Mas ¢le sentia a necessidade de ir adian-
te. Iniciou-se, entao, com o babalad cubano Rafaél Zamora Dias (Ifa Biyi), que
vivia no Rio de Janeiro durante a maior parte do ano. Na época da pesquisa,
tinha cumprido somente a iniciacio de omro Ifd (ou awo fakan), o primeiro
nivel dainiciagio de babalad, quando se recebe a “mao de ikin” (os carogos de
dendé). Na opinido de Fernandes Portugal e Adilson Martins, no comego dos
anos 1990, s6 havia dois babalads “confirmados” no Rio de faneiro: Rafaél
Zamora e Alberto Chiamatelli Filho, iniciados em Cuba, segundo a regla de
Orunid (nome pelo qual se chama Ifi em Cuba). Desde 1994, Adilson vem
dando o curso cm sua propria casa. Distribuido inicialmente ao longo de dois

meses, ¢ ensino passou a ser concentrado em dois dias, em um total de seis
CUrsos por ano.

das Almas” {umbanda), depois 20 do omolochd (umbanda africanizada),
iniciagio para Kangd Aira com Nezinho do Gantois, do célebre terreiro
reafricanizagao (ou purificagio) progressiva no meio dos cultos afro-bras
* Anteriermente, Centro de Estudos ¢ de Pesquisas Afro-
trocade por "torubd”, evidenciando assim a africanizag

para terminar com uma
ketu. Exemplo tipico de
ileiros.
brasileiros. O termo “afro-brasileiro” foj
30 do estabelecimento.
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Torodé de Ogum e Fernandes Portugal (Babaliwo Sér'l'gétol‘a) sao dois dos
representantes do candomblé reafricanizado dcl) R1o"de Janeiro. F:r?aé({es
Portugal define seu terreiro come “ijexa reafricamzac.io . Defato, ele foi 1mc:ja-
do, em 1970, na nagcio ijexa, por Zezito de Oxum, fllho-de—san.to de‘E?l.lal' ?
de ljexa, pai-de-santo muito conhecido na Bahis.l. I:x? seu l.errelro, r%a ncér:_
zado ap0s suas viagens a Africa, ndo hd mais a obnga?a(.J ao ﬁin dos sete ar%os de
iniciagdo, e sim cerimonias anuais: conforme a adlvmhagjao e a‘ c:fp.ac'lcllade
de aprendizado de cada iniciado, o babalorixa pode proclama-lo ebc‘mu (iniciado
com mais de scte anos de iniciacdo) antes mesmo do fim desse periodo. A subs-
tituicdo das grandes saias com andgua engomada, habltualmcn.te usad‘as no
candomblé, por roupas africanas foi oulra modificagao i]‘ll’l‘Odl..lZ.Ida. Ho].c em
dia, o uso de panos e turbantes africanos ¢ sempre mais difundido no_ mc?o do
candomblé. Torodé de Ogum também justifica a mudanga das roupas‘ntua.ls em

razio de suas viagens 3 Africa e dos “conhecimentos certos” que-la tena.efb
contrado. Mas essas mudangas muitas vezes ddo lugar a criticas, pois ;.a tTadu;ao
africana entra inevitavelmente em conflito com a tradigio afro-brasileira.

A UNIDADE NA DIVERSIDADE

A proliferagdo dos cursos de lingua iorubi e a transformagdo deles en‘l curso‘s
sobre a adivinhagio ou sobre o ritual levanta um problema: quem esta autori-
zado a falar em nome da tradicio? A presencga dos estudantes nigerianos que,
apenas por screm africanos, focalizam o interessc ¢ a esperan?a de grande
parte da comunidade dos iniciados ndo pode passar despercebldav d? outras
instincias que lutam pela supremacia no meio dos cultos afro-brasileiros.

No ntimero 5-6 de Siwaju, jornal do Instituto Nacional da Tradicao e Cul-
tura Afro-Brasileira (intrcas), hd um artigo de Juana Elbein dos Santos, deﬂoutu-
bro de 1990, no qual a antropdloga se insurge contra os africanos que vém ao
Brasil para ensinar a tradi¢3o africana:

Existe uma grande parte da populagio negra da Bahia, brasileiros que [..]

fazem da Africa Negra e dos africanos paradigmas idealizados de conhecimen-

tos, de sabedorla, de poderes extraordinarios. [...} Isso faz com que, sem discri-

minagao nenhuma, qualquer estudante da Nigéria, de Benin ou de qualquer

outra regiao [da Africa ocidental] seja transformado em idolo reverenciado,
fonte de valores e conhecimentos que permititio valorizar suas posigGes na

comunidade. Abrem suas casas e seus bolsos — geralmente em dolares - para
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esses “entendidos”, duvidando de suas proprias herangas € ensinamento, este

ultimo aqui transmitido de geragdo em geragio. [...] Nido serdo csses *

novos
entendidos”

africanos que aportaram na tltima década is nossas plagas pro-
dutos eles mesmos de uma outra experiéncia histdrica colonialista e de repres-
sées culturais, que poderao interferir em nossa tradi¢do, apontando, corrigin-

do, publicando livios leigos, realizando “jogos” araculares mirabolantes, in-

ventando conhecimentos. A nossa tradicio se realizou e continua se recriando
a partir de principios inaugurais, mas com uma dinamica propria, participan-
do dialeticamente do tecido social brastleira (Siwaji 1991-2).

Singular visdo de uma Africa que a2 um 5O tempo reconhece a autoridade de
! uns (0s antropélogos que fizeram suas pesquisas na Africa e os membros do

candomblé tradicional) e questiona a legitimidade de outr

0s (05 africanos liga-
dos aos cursos):

“Acontece que mal ENXergam nossos irmdos brasileiros que a
Africa Negra sofreu um terrivel processo de colonizagio, de desestruturacio de
seus mais significativos valores tradicionais” (Siwaju 1991-2).

Mas nem por isso Juana Elbein dos Santos contesta a existéncia de “ijlhas

de resisténcia e continuidade”, autenticadas pelas diversas viagens que ela

mesma e seus predecessores efetuaram a Africa, A questdo, portanto, ¢ saber
quais sdo _essas ilhas de resisténcia, A Africa nio pede ser o instrumento de

legitimacéo de qualquer um; ela deve continuar sendo monopélio dos antro-

pologos e dos membros das familias-de-santo ligados aos terreiros tradicio-
nais. Paradoxalmente, os organizadores dos cursos do Rio de Janeiro sustentam
0 mesmo tipo de discurso. Depois de terem sido formados pelos africanos, con-
testam a legitimidade daqueles que os legitimaram em suas posicdes. A reafri-

tanizagio njo deve, pois, passar mais pela Africa, ela niio é mais um retorno s
raizes africanas: ela passa pela busca dos

principios inaugurais” da religido,
que, “no nivel religioso, equivalem ao gxé e,

no nivel filosdfico, ao arkis”,

A nocao de arkhé foi amplamente utilizada nos trabalhos de Munijz Sodré,
Juana E. dos Santas e Deoscéredes M. dos Santos, De acordo com o casal Santos,
arkhié significa tanto "princfpio-comeco~origem” quanto “principio-poder-co-
mando”: " sentido arkhé nio deve serentendido apenas como algo que apon-
ta a anterioridade ¢ a antigiiidade. O conceito de arkhé, nas comunidades ini-

cidticas, envolve a idéia de principio inaugural, constitutivo, recria

dorde toda a
experiéncia” (Santos

¢ Santos 1993b: 46). Para Marco Aurélio Luz'?, “g arkhé,

" Luz é o responsavel nacional pelo Conselho Consuitor do INTECAB, cujo coordenador-geral ¢ D, M.
dos Santos, ¢ o Tesponsdvel nacional pela Comissdo de Cigncia e Cultura, Juana E. dgs Santos,
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A% ipio i istorico- ial e Culturai
todavia, naa se restringe aum pfiﬂclplo lnaugural historico-soc E ‘ [
’ Ctitui i as Ior -
mas engloba a energia mistica constituinte da ancestralidade e d ICBS COin’
i g iverse inte cao dinamica de I(Stltlllqﬂo de do aiyé
edo orin, deste mundo e do além” (LUZ 1992b: 67 ) N y .
O axé se torna, EHtBO, a materializa;ao, ne PlaﬂO rellglOSO, do _ai_‘l:' L-te’sp‘ e"
g mdo “C O[Ilplexo basico civilizatorio
: . - i
cie de nucleo arcaico do Sagr ado na orige )
i asico diz idade da cultur g .0 a, no
i mplexob $1CO AlZ unl anegra .
al, nascida da con 1C. ier €
i é 1 1 1 tribuicao de diferentes etnias
Bra51l, esta é uma cultura plural, -
na cstariam li adas P m pacto semantico, que
i ico y I tarian hg orump
As CU[']lrlbLlig,OCS d( cadau X e ‘
Vi ico émi lacao aos outros segmentos
Z digoces e polémicas em re
“deve claborar as contra 4 N L
i i i £ ateglas de contato e rela
i i artir de sua identidade es
da Socxedade, criando a P ! . : e ]
¢tes” (Santos e Santos 1993b: 42). E preciso, pois, estabelecer I.l.mal agdo desco
Vv Q Q i i X0 pacto se-
lonizadora” CUiO Ob}etl 0é "IECOmp r e conscientizar o comp e P t i
'
anti Ori ontinuidade” (: 42).
mantico, sua memoria € ¢ - i ]
Mas o que estd em questao ao se falar de acdo descolonizadora? Trata-se
i anima o
i i de o fim dos anos 1970
i o sincretismo, que des
aqui do problema d : : 9r7 o
debate das Vangua[das da comunidade negla”. A teoria da mascara se tornou
cao nanmn i aceitar o5 valores do catolicismo para
P i i it 1
domi te: os africanos flnglram ? : 7
r 1 E ateo Bastid o do rncipio
P i : i € que, em raz P
A lonial. eoria de 1 :
escapar a repressao co : . o
do corte, via o mundo ocidental e o mundg africano como incompaftiveis ¢
. i i ervado, 0
incapazcs de sc misturarem. E ali onde © mundo africano foi pres v d )
i i justaposicao
contato com o mundo ocidental determinou apenasuma SlmPIES ju p ¢
S increti tant < or nas comunidades
i retismo, por anto, € men n
de elementos culturais. O sin . N
tidas como os simbolos do enquistamento cultural perante a sociedade dom
[ i itari ao repre-
nante (Bastide 1960: 389). E evidente que esses nichos comunitarios s P
sentados PE]OS terreiros tradicionais da Bahia. ] o
Afirmar que o mundo africano e o mundo ocidental ndo podem se mistu-
i i ue diz res-
rar equivale a afirmar a irrealidade do SlnCIEtlSl[lO, a0 menaos no qf
‘ i icano foi preser-
peito aos terreiros tradicionais, em que a pureza do mundo a-frlca o 8]
vada. O movimento de dessithIetizagaO dai decorrente daf visa eliminar todos

que é a0 mesmo lempo a cocrdenadora-geral da SECNEB, criad? em Sal;r;;lo; Z;nd:;t ;:t;;iz::
instituigGes tm papel central no debate sobre a tradigao. No’ fimdel nde,reco e
Arembepe Ltda., que publica Siwaju, jornal do INTECAB, também era:ro’.e. oreso casde o speh
"+ Embora o candomblé ndo possa mais ser definido com‘o ulma religido andofnb]é. o ez
presenca de numerosos brancos no culto, ele se define (?TlnClpalmE:teg: N
nal) como a expressio central da cultura negra. Assirmn, antropc 03., branco ;epresemames
Aurélio Luz ou Juana E. dos Santos, gragas & sua iniciagdo no culto, erige
dos negros brasileiros e com eles se identificam.
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os elementos de origem catélica que n3o tém mais razio de existir, pois 0
contexto historico hoje é muito diferente do que existia hé décadas, como
defende ). M. dos Santos:
Estamos em uma democracia e temos uma Constitui¢do que garante a nossa
liberdade de culto no Brasil. Chegou a hora em que todos os responsaveis
pelos terreiros das diversas nages existentes no Brasil devem se pronunciar e
decidir de uma vez por todas acabar com esse “sincretismo” que os catdlicos

dizem que existe nos cultos afro-brasileiros (Siwajue 1991-2).

Basta, portanto, retirar a mascara para que sc revele, como que por milagre,
a Africa primordial em toda a sua pureza. A frente desse movimento de dessin-
cretizagdo encontramos a ialorixa do Axé Opd Afonja, Mae Stella, que empre-
endeu uma verdadeira cruzada contra o sincretismo durante a 2° Conferéncia
Mundial sobre a Tradicio e a Cultura dos Orixds, organizada em Salvador em
1983: “Poderiamos chamaé-la da nova lider espiritual da religido afro-brasilei-
ra, quando ela [ndo teve] medo das conseqiiéncias que poderiam advir depois
de seu pronunciamento frio, porém duro e oportuno, de que a religido afro ndo
tem nada a ver com a religido catdlica” (Silva 1988: 27).

Nio por acaso essa declaragao foi feita durante a primeira coMTOC NO
Brasil. Com efeito, o movimento de dessincretizacao € oriundo da Sociedade
de Estudos da Cultura Negra no Brasil (SECNEB), fundada em 1974 pelo casal
Santos, que estava também entre os organizadores das primeiras cOMTOC. Foi
neste circulo que se definiu uma nova interpretacao antropologica das religiGes
afro-brasileiras, a qual reverberou intensamente nos terreiros. Os diretores
da SECNEB, que gozavam de grande prestigio nos meios religiosos afro-ameri-
canos em geral ¢ mantinham boas relages com as autoridades politicas ¢ os
sacerdotes tradicionais da Nigéria, organizaram um movimento visando nio
$6 constituir uma espécie de internacional dos ritos da tradigao dos orixis,
como também estruturar uma organizagao "ccuménica” dos cultos afro-bra-
sileiros.

Ora, o projeto da SECNEB atendia a uma mudanga na percepgao da cultura
negra, causada pela explosio pan-africanista dos anos 1970 que, no Brasil,
assumiu a forma da valorizagio da cultura afro. “Afro” s¢ aplicou, entdo, 20
negro que tomou consciéncia de suas origens ¢ de sua propria identidade cul-
tural, e cultura negra, afro, tornou-se assim o estandarte do movimento negro
brasileiro, que passou de um discurso integracionista, em que o negro queria

QUAL AFRICA? QUAL TRADIGAO? : =5 313

——

Nl kL — W

i — i A




ser aceito como igual - discurso dominante nos anos 1930

- a um discurso
radical, em que o negro afirma sua diferenca’®.

Mas, para ser porta-voz desse movimento oriundo do pan-africanismo, era

preciso postular uma unidade de base do mundo ne

gro que incluisse nao 6 os
dife

rentes povos africanos, mas também os negros da didspora. Um exemplo
dessa mudanca de perspectiva e dado por Marco Aurélio Luz em Cuitura negra
e ideologia dy recalque (1983), ao sublinhar a unidade do que chama a “religiao
negra” por intermédio do culto comum a um Deus supremo. Sua principal
preccupagdo ¢ demonstrar que existe uma continuidade entre a religido africa-
na c a religido afro-brasileira. Luz classifica as religides negras conforme a
“vocagdo” que elas tém de atualizar sua origem africana no Brasil e de “dar
continuidade do processo civilizatério negro-africano”. Ora, essa vocacio sé
pode se encarnar nas comunidades religiosas que preservaram do modo mais
estrito “os sistemas simbélicos e rituais que elas herdaram”, isto é, os terreiros
tradicionais do candomblé nagd da Bahia. Os outros terreiros, por sua vez,

quanto mais proximos estdo dos tradicionais, “rais a complexidade do siste-

ma religioso de origem se mantém, apresentando maior integridade e poucos
saltos ou lacunas, ¢, portanto, estando ausentes varidveis simbolicas e rituais
exdgenas ao contexto original” (Luz 1983: 31). Assim, os terreiros nagos tradi-
cionais sdo, por exceléncia, os centros em quc se exprime essa nova cultura de
resisténcia, os simbolos da construgio de uma identidade afro, ativamente
buscada pelo movimento negro',

O negro volta a ser entiio o protagonista de sua propria histéria, capaz de
criar estratégias que lhe permitam “atuar nos intersticios do sistema”. A conver-
540 a0 catolicismo, longe de ser uma simples cobertura para os negros submeti-
dos d escravidao, é vista como um meio estraté
des do sistema: “
quanto dos v

gico de jogar com as ambigiiida-
A cultura negro-brasileira emergia tanto de formas origindrias
azios suscitados pelos limites da ordem ideoldgica vigente” (Sodré

" Foi a partir do fim dos anos 1970 que o movimento negro comegou a defender a idéia de um
etnocentrismo negro. Na Bahia, a identidade negra cada vez mais passa pela cultura afro-
brasileira, inscrita nos terreiros do candombié tradicional.

S Em artigo muito interessante, Barreto (1989: 104} sublinha a alianga existente cntre os terreiros

tradicionais e o movimento negro, a qual se torna fonte de prestigio para os chefes de culte. Para
Css¢ movimento negro, a religido afro-brasileira ¢ importante por varias razbes: cla contribui para
uniticar “a etnja”; desempenha papel revolucionirio ao opor seus proprios valores aos da religido
dos brancos; permite ao Tegro reatar com scu passado, 1ma vez que soube PTCSCIVar seus mitos ¢

seus herdis; é uma das principais fontes de inspiracio para os projetos politicos do movimento
negro.
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1988: 124). Ou, a"mda, para melhor salientar o carater ch? r_esisténcmst‘::l:i
suposta adaptacido: “A originalidade negra consiste em ter v1v1df) u11t1:re -
ra dupla’, em ter jogado com as ambigiiidades do poder e, :;ssn_m, r Elitica_
implantar instituicdes paralelas” (: 132). Logo, se © negfo I.)O e joga bIIJ e
mente com o sistema, o sincretismo, que sempre constituiu um pro et :
busca da pureza do culto, deve necessariamente mudar de r.oslto. .EIE se on;a,-
entio, uma "resposta dialética de um longo processo de resisténcia-acomo
ao” 9774 23).
o C(zj:;os llwgro no Brasil é evidentemente um mestico, fruto fje diferenteis
contatos culturais, acaba-se buscando os elementos comur’ls aos dlferent_esbc‘u.-
tos religiosos de origem africana, “a analogia de seus conteud-os estrutura}s asi
cos comuns e a continuidade — com saltos ¢ vazios — de um sistema que’u"lovou
elementos essenciais de uma heranga mistica ancestral” ( 24.).’Nessa Otl_C&, Qs
sincretismos sdo apenas “mecanismos ao servigo das vanaveis’ , expressdes da
continuidade e da expansio do “processo civilizatdrio negro”.

QOra, onde se concentra esse processo? Na religido, que deser_npenha um
"papel historico” na criagio dos grupos comunitarios q‘ue se constituem ?onéo
“centros organizadores de resisténcia cultural”. Sentimos ~ecoar a’tec_)n‘a e
Bastide {1960: 542-3), segundo a qual s existem duas re_:ag:oes po_ssw.em a ex-
ploracido de uma “raca” por outra: a rebelido ou a aceitagéo. No pr]meu'o caso:
a resisténcia se cristalizaria quase sempre em torno dos sace_rdf:ntef afrjcanos,
no segundo, haveria uma aceitagdo, ao menos aparente, da q_:nstlamzag:ao-.lMaf.
aqui essa resisténcia estava limitada ao "suicidio, aborto, jrlveicoJr”no qui F)m‘
bolas, assassinatos dos senhores ou revoltas armadas das ‘nages’”, ou seja, a
etapa que precede a necessaria adaptacio a sociedade brasileira, da q”ual UI‘.I'-I dos
produtos serd o candomblé. Bastide vé o “espiritismo de umband? -e rjefo os
terreiros tradicionais da Bahia, lugares de harmonia e ndo de conflito politico -
como a religido que poderia, um dia, tornar-se messidnica. o

Ora, Juana E. dos Santos (1977b) faz de Bastide o garante. da mlss:ao hege--
mébnica dos chefes do culto tradicional. Bastide teria reconhecido, por ‘hones,tll-
dade intelectual” e, apesar de tudo o que escreveu sobre o candomblé, que “a
lei do amadurecimento”, fundamental a toda religifio iniciatica, condenava-o

' Essa estrutura dupla lembra claramente o principio do corte caro a‘Bastide.. £ pr:cisz dlzernqu; Zs(t)z
formou toda uma geragao de intelectuais no Brasil e que fol também o orientador e;ua z:je.ma]
Santos na Sorbonne. E sobre sua teoria da separagio entre o munfjo africano e odm;m f:- cac;‘i 5(;
nas “ilhas de resisténcia” do candomblé tradicional, que a afirmagio do processc:ﬂ 'en:s:‘:ncr zag,
repousa, ac lado da vocagio hegeménica de um certo segmento do candomblé nagé.
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a ser apenas um profano, bem como a dar apenas uma simples introdugio i
visdo negra do mundo (: 26).

Bastide teria também definido a verdadeira negritude como a “afirmacio
existencial” e a “expressio do ethos da comunidade negra”. Ora, ¢ na religido
que ela se encarna, pois é “o mais poderoso transmissor dos valores essenciais
dessa negritude ou negrismo brasileiro” (: 26). Os valores cssenciais dessa
negritude teriam sobrevivido a todo tipo de pressao, gracas ao “dialético pro-
cesso de reststéncia-acomodagio” que deu nascimento aos diferentes cultos,
ou seja, dquilo que Juana E. dos Santos definiu como a “descontinuidade na
coniinuidade” (: 26). Mesmo o sincretismo se torna, entfo, uma forma de
resisténcia, pois veicula, em sua diversidade, a unidade de base da comunidade
negra'.

Eis propostos os fundamentos do futuro discurso do instituto Nacional da
Tradicao e Cultura Afro-brasileira (INTECAR), fundado em 1987 apos uma divi-
sa&interna da comunidade afro-brasileira durante a comToc de 1986, do qual
o casal Santos serd membro fundador. O INTECAB™ se apresenta como “a repre-
sentagdo de diversas tradigées continuadoras do legado dos ancestrais africa-
nos no Novo Mundo”, e retine os terreiros afro-brasileiros que procuram, por
seu intermédio, pdr ordem em um campo (o religioso) que nunca conhecey
instancias superiores®. Sey objetivo é “preservar e expandir o legado espiritual
dos ancestrais africanos, que constitui 0 Amago de nossa identidade e de nossa
existéncia”, bem como fazer reconhecer o “direito A identidade propria do
mdis significativo contingente populacional do Brasil”, sendo esse direitc o
“ponto fundamental para a plena liberacio integral do povo brasileiro”. Para o

¥ No fim da vida, Roger Bastide modificou sensivelmente sua posicio quanto i nogdo de enquis-
lamento cultural. Assim, ao falar da “sociedade dos negros”, escreveu: “S¢ s¢ pode entender essa
sociedade recolocando-a na dialética comunidade negra versus comunidade nac-negra; mais
precisamente, chegamos A conclusao de que nao existe no fundo cultyr,
processo continuo de adaptagio cultugal dos negros 3s vicissitudes d
politica do Novo Mundo® (Bastide 1970b: 68).

Y O INTECAB é dirigido por um Conselho Religioso Nacional, formado por 22 sacerdotes de alto nive}
pertencentes as diferentes nagoes (naga, jeje, congo,
ancestrais. Divide-se em diferentes COmissdes executi

a afro-americana, mas um
a vida social, econdmica ¢

angola etc.} e representantes do culto acs
vas: ciéncias e cultura, Intercomunidade,

conselho consultor, formado por representantes do
cujeresponsivel nacional, em 1992, ¢ra Marco Aurdlio Luz,
" As diversas federagoes dos cultos que se sucederam n
quanto & normatizagio dos cultos,
livre, atendendo, dessa maneira, a

UnNea proporcionaram verdadeiros resultados
O INTECAR Ocupa um espago que, ha muito tem po, foi deixado
uma farte demanda de Qrganizacio na comunidade de culto,

e &
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INTECAB, essa identidade se baseia na tradigdo, “entendida C.OT.O rf;?::fj;r :,:,.2, .
tinua ¢ dinimica dos principios inaugurais do processo Clviliza o negro’”

Nessas palavras, seguimos os rastros de um de_bate que na::iios o e
da sEcNED (cf. Santos 1977b; Luz 1983) e foi formalizado nos e

v nti-
Sodré (1988), Luz (1992h, 1993) e Santos e Santos (1970 e 1993). A “desco

i llldade na
i divisa do INTECAB: "2 U
Iluldade na COIltlnuldade encontra eco na

i a imples variantes
“diversidade”. Candomblé e umbanda sdo, entdo, apenas simp _ Stm,
1 . énci ao” im como in -
decorrentes das estratégias de “resisténcia-acomodagao”, assi e -
" eren
cultural de base”. A di
inui e do mesmo “complexo :
mentos de continuidad : e e
3 a diferenga das var
3 banda se reduz a mer .
entre candomblé e um ) e
cultos incorporaramn: varidveis homogéneas que deram orig e
¢ iavei é venie
intertribal” para o candomblé, variaveis heterogéneas pro
tismo i
outros complexos culturais para a umbanda. e o desernvorvida por Bastide
inui ide
idéi inuidade na descontinuidade fo
Essa idéia de continuida . o e
durante um coléquio organizado em 1970, na Jamaica, pelo Comi e o
; i i uncil, n
Sociedades e Culturas Afro-americanas do Social Science Research Co (; )
o inua” “ tinuidade
inui u de “desconti
a “continuidade descontinua” o
ouanogao de “con
gual retom
i itch:
continua” de G. Gurvi o _—
Mas G. Gurvitch limitava-se a notar a existéncia de um duplo mo :
- inui ; i ui de ir
dialético entre a continuidade e a descontinuidade; gostariamos aq
‘ sa= .
i : scobrir
lém e de ver se o exemplo dos afro-americanos nédo nos permititia de
s iti i doda
m modelo explicative (e nio apenas descritivo) dessa interpenetrag
. inui ten-
ontinuidade nas rupturas, bem como da descontinuidade no que se pre
c

de pura manutengio do passado (Bastide 1996b: 77}.

i e 0 (lelx de jentat dl 540 deo icad a ti 1uidade
Em Ta Na e Sal a me 1 lOg essa con al

nc 14
be[“ COMo scu carater de CO]]St[ugaO Cultural s Bastlde aflrma a existe 12 d

01t itagd extraidas dos folhetos de propaganda do INTECAB. .

j" ‘,:\I:’(l::“g:sf?t:i:ﬁ)snfz:r:er: [..] de a ‘continuidade’ ndo existir realmente, d; s:oxr;JELadsau;]:::Z
ideologia, ou da classe branca (para melhor se separar da classe Flas pcssoas} 3 o o da clame
negra (pa;'a melhor afirmar sua originalidade), embora o que exu.sta, ]por be::(:,nadicéo. e
fatos, scja, ao conltario, a descontinuidade ~a ruptura pura ¢ simples c:tinuadnde i
todo caso, em todos os momentos de ruptura € por toda partz:nci:::;s;c;assado Y
fatos, uma ideologia de compensagio, valorizando o enraizam ,

¢” (Rastide 1996a: 78). . - .-

7 :::::11, a[s ideologias que querein manifestar a 'cominuidadc queliga at;u;l:srzi(;::g:l::;ar:es :

de hoje & cultura do afro-africano de outrora sé fazem rcsTaltar::s c.of e e s
cultura do afro-americano é uma construgdo, ndo uma ‘seqiiencia’, um s
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“conservas culturais” no Nordeste brasileiro que impéem a continuidade cul-
tural como resposta 4 descontinuidade social. £ nessas ithas de resisténcia que
a “verdadeira negritude” encontra sua expressao: uma negritude que n3o tem
mais a ver com uma ideologia politica, ¢ se torna uma “afirmacdo existencial”.
Ea intciagao religiosa nessas conservas culturais, esses pedacos de Africa trans-
plantados no Brasil, que encarna a verdadeira negritude: a palavra, entio, é
dada aos membros dos terteirgs tradicionais®, cuja missio ¢ reatar os vinculos
com o "processo civilizatério negro®. Para encontrar esse processo civilizatério,
comum aos diferentes cuitos que reivindicam uma origem africana, é preciso,
portanto, que as religides menos puras, come a umbanda, reafricanizem-se,
tomando como modelo as religides mais puras, ou sefa, o candomblé nago:
Os cultos de umbanda professam um profundo e verdadeiro respeito pelos
terreiros que perpetuam os cultos tradicionais. Apesar das diferencas litargicas,
das variantes ¢ dos ciementos vindos de outros sistemas culturais, fundamen-
talmente, por sua estrutura ¢ sua forma de vida, os cultos de umbanda
participam e derivam diretamente do legado africano. Assim o entendem 05
dirigentes mais esclarecidos da Federagio de Umbanda que tentam manter
bons contatas com os cultos tradicionals ¢ se esforgam em estabelecer uma
liturgia vmbandista unificada reforgando os elementos de tradicdo africana
que ela contém (Santos ¢ Santos 1970: 162-3).

Os autores fazem referéncia aqui a Tata Tancredo da Silva Pinto como o
chefe espiritual da umbanda que teve a “consciéncia da necessidade de unifi-
€ar num organismo central os cultos afro-brasileiros” (: 162-3). Ora, Tancredo
da Silva Pinto era o presidente da CEUB, a primeira institui¢io a organizar
cursos de lingua e cultura iorubés no Rio de Janeiro. Ele reconhecia a su prema-
cia nagd, mas afirmava que os crentes bantos eram capazes de compensar a
deficiéncia inicial, determinada pela perda de suas tradicdes, pela “aplicacdo
estudiosa” (Boyer 1996). Tata Tancredo cra também o chefe do culto omolocs
{segundo Francisco Daimir, de origem luanda-kioko), apresentado como uma

consiruco chega mesmo até a traigho, fazendo assim melhor sobressait, para os africanistas, o
clemento de descontinuidade quc e3sas ideolo,
{Bastide 1996n: 85).

¥ "56 um sacerdote do culto ¢ acupando lugar elevado na hierarquia podla nos dar a obra que cu
descjava que acontecesse, o que mostra a importancla que dou 4 obra de Deoscéoredes M. dos
Santos, West African Sacred Art and Ritual in Brazit, 1967, ¢ de sua €3posa, Juana Elbein dos

Santos, Os Nagé ¢ a morte, 1972, au aos escritos em que cles colaboraram, como Esy Bari Laroyé”
(Bastide 19964: 19).

gias revelarn quanto mais querem escondé-loy”
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forma d “afri i
o e umbanda “africana”, Dalmir, que faz parte do Conselho Consultor
acion ¥ d
e al dr:‘) INTECAE desde sua fundagdo em 1987, salienta o carter de constru
¢do da tradigao afro-brasileira: “Recriada e reelaborada no Brasil a religido
cul - ilei 3 : o
Eura afro-brasileiras sio fruto de trocas culturais, de verdadeiros acertos
olitico-religi - :
pdi.mco religiosos, politico-culturais e estritamente politicos entre liderancas
e dirigente, ‘nagdes’ k .
g 5 das ‘nacdes’ ketu, nagd, gege, angola congo, luanda-kioko” (Dalmi
1992: 186). o
Par. i
a se reforcarem, os cultos mais afastados do “complexo cultural de base”
COIMo a um i
) : banda, devern se aproximar das formas mais puras. A respeito dc;
increti < '
- snD10 entre umbanda e candomblé, denominado umbandomblé, Luz
irma: “De ‘
e ss:a modo, a umbanda procura se reforgar através da cosmogonia de
ides irm
- i ras.]”(lgagsé p;(r)tencentes a0 mesmo processo civilizatério negro-africano
i : 106). Assim, se o sincreti
: etismo com o catolici é
i : ) smo é apenas
expressao i . ,
¢ r:a ) da ideologia da mesticagem, e por isso deve ser denunciado como
als a ile
na a solugio para os afro-brasileiros, o sincretismo entre “religides ir
mais” intei ja C -
: se'to.ma inteiramente desejivel... contanto que seja em direciio i for
mais proxima das origens africanas!®* -
Mas quais sa
b quals 540 05 pontos comuns que formariam esse complexo cultural de
o br e Ll X
base processo civilizatdrio negro? O culto as forcas cosmicas (orix4, bacul
inkice, vodum), aos ancestrais (egum, preto-velho, caboclo) m o .
fundamento de t igia : , 2 s o e
oda religido afro-brasilei j
sikira, ou seja, 0 axé 0
, O axé para os
muntu para os bantos (Dalmir 1992: 183) g mesee
O nucl 30 6 mais :
e eo da cultura negra nao é mais apenas o ethos, proprio as comunida
-terreirgs, mas também e sobr [ -
etudo seu eidos, “s i a
: ua dimensio tr
e . ud ) anscenden-
: a 1]zada nas comunidades religiosas (Luz 19924 68). Essa cultura é fun
ament isti i ' ,
ons la; mente distinta da cultura ocidental; a cultura negra €, segundo Sodré
+ 136}, uma “cultura das aparéncias”, que faz referéncia ndo a um espag
(o}

™ A posicao diant i i )
pr];vé; i :asa;:_:'o :mcreusmo parece ter sido uma das razdes da divisio no terreito o d
antos. De fato, Mie Stella, | é : ot 5
ovér y alorixd do Axé Opo ja
e o . ‘ R po Afonia de Sal
b mesmoopclr ao sincretismo, condenando o culto ao cabocio, que era extrema vmtm'cl ff[:.li ;
, em terreitos *tradicionais”, co 3 tetuts
: » como culto ndo-africang, § icio foi
o em ng, Sua posicio foi conte
ooy ereiross (1;(:‘]0 r'hmn, que defende o culto a0 caboclo, pois ele representa o “clcanSt‘a:Ida o
et ;::]; 1?91-2}. Segundo Ordep Trindade Serra (1995: 63-4), que visi\?e] s
et “rintos e e :e[l;, se esta ndo estd de acordo com a linha politica d(; INTECAB, & o
@ casal Santos) propdem u , LN
ma organizagio dos cultos de arj i
gem africana sob

: : 4.0 N -
a autoridade dos ior ubds autor concluj aflirmando que a “produgio ideo 0gica” do casal San
B ¢ 4 antos
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curvo, gue comporte operagdes de reversibilidade, isto é, de ret

confunde-se com a nogao de axé

dirigido para uma “linearidade irreversivel”, mas “a hipoOtese de um espago

orno simbélico”.

Essa nogao de aparéncia, que repousaria na busca constante da verdade,

(4 qual, vimos, Juana E. dos Santos da atengae

particular) e com a estrutura do segredo:

Quando o segredo ¢ institucionalizado
& o proprio processa iniciatico, constituido

- como ¢ o caso do aud [awoe] na

cultura negra - a comunicagao
onjunto de atos ritualisticos, através dos quais se transmite gradual-

pos, conteados secretos. A tensdo € mantida vivaem
gredo, exibida tanto através de sinais

PO um
mente, ac longo dos tem
todo o grupo, gragas a aparéacia do se
de ritos secretos quanto através de ritualizagao publica (por exemplo, as

“festas” de terreiro) das vicissitudes miticas dos orixas ou dos ancestrais (Sodré

1988 138-9).

Mas csse segredo € vazio, ele nio existe, a ndo ser por sua fungao de redis-
tribuidor de axé:

No aud [awe], no segredo nagd, ndo hi nada a ser dito que possa acabar com

© mistério, dai a sua forga. O segredo nao cxisic para, depois da revelagdo, se
reduzir a um contetdo (lingiistico) de informacdo. O segredo ¢ uma dindmi-

ca de comunicagio, de redistribuigio de axé, de existéncia e vigor das regras

do jogo cosmico. Elas circulam como tal, como aud, sem serem “reveladas”,
porque dispensam a hipotese de que a Verdade existe € de que deve ser

trazida a luz (: 142-3).

A identificacio da nogio de axé (no plano religioso) com a de arkhé (no
plano fitoséfico) inclui, portanto, um terceiro termo: o segredo “vazio”®. As-
simn, segundo Sodré, ¢ arkfié se torna "o vazio que sc subltrai as tentativas pura-
mente racionais de apreensao” (Santos e Santos 1993h). Para conhecer o arkhé,
os principios inaugurais do processo civilizatério negro, € preciso retomar

# pascal Boyer afirma gue “todo ¢ qualquer conhecimenta mistico que é transmitido parece estar
centrado em um segredo ou sem importdncia ou vazio {...] Em alguns casos a transmissao dos
segredos pode ser adiada indefinidamente. © que 4 aprendido em cada etapa € que 0s segredos
essencials, as explicagdes fundamentais, setdo dadas no préximo passe” (1990: 95). O segredo
seria, assim, umna espécie de gajola vazia. A perda da tradi¢ao ndo &, portanto, causada pela

estrutura do segredo, como afirma Carvalho (1987); é o proprio "vazio” do segredo que estd na base

" da tradigao (o “processn civilizatotio negro”), pois cle alimenta a circulagio de axé. Nao ha segredo

algum a ser revelado: o processo iniciaticoca submissio hierdrquica sio os inicos meios de entrar

em contato com a verdadetra cultura negra.
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contato com aqueies que guardaram e preservaram seu principio transcenden-
te, o axé. Ora, sio os chefes das comunidades religiosas os receptaculos do axé?,
do poder de realizagio {Santos 1977h).

Por conseguinte, se a religido é a expressio da negritude, do arkhé negro, os
depositarios do axé passam a ser, a justo titulo, os representantes legitimos dessa
negritude. Dessa maneira, os altos iniciados do culto, pouco importa se negros
ou brancos (como Juana E. dos Santos e Luz), transformam-se em lideres da
nova luta politica dos negros. A iniciagio religiosa, que permite a acumulacio
de axé, patriménio dos antigos terreiros tradicionais da Bahia, apaga, portanto,
as diferencas de cor ou de classe. Tudo é questdo de conhecimento da verdadei-
ra tradigdo: "Quanto mais o conhecimento do dogma e da liturgia é profundo,
mais o axé se desenvolve e a tradigdo se preserva” (Santos e Santos 1970).

O dogmal Eis pela primeira vez evocada a doutrina estabelecida e fixada, a
ortodoxia pronta-para-impor que os cultos afro-brasileiros, em razio da liberda-
de e da dindmica que tém, pareciam ignorar. Os mentores do INTECAB, portanto,
pregam o respeito ao dogma para desenvolver o axé, base do processo civilizatorio
negro. Resta, assim, determinar qual tradicio deve ser preservada.

EXU ENTRE REAFRICANIZACAO E UNIFICACAQ DOS CULTOS

Um bom exemplo da multiplicidade de tradices é oferecido uma vez mais por
Exu. Como vimos, esse deus conheceu uma série de modificacdes que, ao longo
da histéria dos cultos afro-brasileiros, transformaram-no de entidade demoniaca
em elemento central da metafisica africana. O movimento de reafricanizacao,
principalmente nos cursos de lingua, busca restabelecer uma verdadeira comuni-
cagdo entre homens ¢ deuses, na qual Exu, na condigio de mensageiro, tern papel
central. Segundo um iniciado no candomblé, ele proprio aluno de toruba, o
aprendizado da lingua tem conseqtiéncias importantes sobre a prética do culto:
“Quando conheci Torodé, ele me ensinou oriki para aproximar-me de Exu. Por
exemplo, se estou preocupado, se tenho um problema que quero resolver, sem
sacrificic de animais, sem nada, posso ir na frente do assento de Exu e conversar
com ele. Posso, enfim, fazer com que ele me ouga.”

¥ Lembremos que, em ioruba, asesignifica “comando, autoridade” ,eAlddse”, pessoa encarregada
deautoridade”. No deslizamento semantico de dse, “poder de comando”, a s, “poder religioso”,

torna-se légico atribuir 20s altos dignitirios do candomblé tradicional, depositarios do axé, a
vanguarda “natural” da cultura negra.
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Portanto, falar ioruba é necessirio para ser ouvido pela divindade. TCfda-
via, se nos terreiros brasileiros a importancia de Exu nunca ¢ posta em davida,
este ndo é o caso nos meios reafricanizados, nos quals ele parece ser obielto -de
uma nova diabolizacao, como no livio do professor Dopamu, Exu, o inimigo
invisivel do homem (1990), publicado pela Editora Oduduwa. Essa pequena
editora, fundada por um nigeriano que foi professor de ioruba na Universic?afle
de S3o Paulo, tem por objetivo declarado a difusdo da “verdadeira” tradicao
africana. O autor, “nascido e residente na Nigéria”, é responsével pelo departa-
mento de religido na Universidade de llorin (Nigéria), no qual ensina a “reli-
giio africana e o estudo comparado das religides”. O livro, recomendado a
todos os adeptos ou simpatizantes das religides afro-brasileiras, procura esta-
belecer a verdadeira natureza de Exu “3 luz da tradicdo africana™

A controvérsia a respeito desse ser decorre, principalmente, da ignorancia por

impossibilidade de acesso ao conhecimento auténtico das tradicGes africa-
nas. £ necessario o conhecimento das origens para que nossa pratica e nosso
discurso sejam coerentes e bem fundamentados. £ das raizes que deve vira

seiva nutridora (Dopamu 1990, contracapa).

Dopamu quer, pois, levar o leitor a refletir sobre a real natureza dess'e deu::,
por meio de um estudo comparativo entre o Exu da religido tradicional 1orubf1
¢ 0 diabo das tradigdes cristd e mugulmana. Pretende assim demonstrar a legi-
timidade da traducio, na Biblia e no Alcordo (na Nigéria), da palavra diabo
pelo termo Exu: “Esse procedimento levou-me a descobrir, inevitavelmente,
que Exu é o inimigo invisivel, o inimigo espiritual do homem” (: 11). Apesar do
grande nimero de autores iorubds contemporineos que definern Ex? COmMo
uma entidade nem totalmente boa, nem totalmente ma, Dopamu vé nele a
encarnacio do Mal: “defini-lo aqui, como completamente mau, € nossa preo-
cupagdo primordial” (: 34). Assim, se uma das caracteristicas de Exu continua a
ser o conhecimento, este é, segundo ele, sempre mal dirigido; e se Exu recebe
sacrificios, é unicamente para manter os homens ¢ as divindades perpetua-
mente sob seu controle?.

27 Essa demonstragio a qualquer prego leva Dopamu a cometer uma série de erros, dificiimente
compreensiveis por patte de um autor iorubd. Por exemplo, Exu Odara g, segundc’cle,l"ml;t.m
epiteto usado para descrever Exu e suas qualidades de ser mau” (: 98). Ora, o termo oddra significa
em ioruba tudo o que € bom, belo e positivo. E preciso notar que o fato de atribuir a Exu uma
esséncia negativa é muito criticada atualmente na Nigéria, Assim, no jornal da associaq?i.o ?Os
jovens praticantes da religio tradicional iorubd, i¢-se: “Exu Odara é um muitiplicador de idéias
e um conselheire. Qualguer coisa que alguém deseja fazer (ser humano ou Irunmale), seja boa ou
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Evidentemente, essa visdo negativa de Exu tinha de se opor aguela valoriza-

da nos trabalhos de Bastide (1958) e de JuanaE. dos Santos (19774). Na realidade,

nao se deve subestimar a influéncia dos escritos dos antropdlogos sobre os adep-
tos dos cultos afro-brasileiros. Sio raros os iniciados, especialmente pais e maes-

de-santo, que ndo possuem algumas copias dos livros mais conhecidos acerca

das religides afro-brasileiras. (b mais lido e o mais respeitado €, sem divida

alguma, o de Juana E. dos Santos, Os Nagd e a morte, pois “ele expressa a tradigio
do Axé Opd Afonja”, como afirmaram muitos de meus informantes?. Como,
entao, aceitar essa visdo de um Exu identificado com o diabo, fruto da “verdadei-
ra” tradigdo africana, quando Exu constitui o nticleo, o elemento dinamizador
da construgdo religiosa dos terreiros tradicionais?

De fato, Exu é nio apenas o transportador dos sacrificios, o Elébo (Santos
1977a: 161), como também o propagador do axé, que, segundo os tedricos do
INTECAB, como vimos, representa o correspondente, no plano religioso, do arkhé,
0s principios inaugurais da cultura negra. Assim, Exu pode inclusive metamor-
fosear-se em simbolo de uma “cultura negro-brasileira”, como a definiu Joel
Rufino: )

As seitas afro-brasileiras, especialmente o candomblé jeje-nagd, por conserva-

rem relativamente inteiras uma visio de mundo e uma teogonia africanas,

tcupam o primeiro plano dessa imagem que a inteligéncia negra busca,

dramaticamente, construir. Ela se essencializa, por exemplo, em Exu - o que
-tudo assimila, o que tudo comunga, o multiforme, o amoral, o que abre
«caminhos, o mensageiro entre deuses e homens (1989; 69).

~

< Exu simbolo multiplo da cultura negra, mas também Exu simbolo de resis-
téncia & “repressio neocolonial”:

ruim, deve ser sancionada por Exu Odara. Ele faza andlise critica de tudo o que sc deseja fazer;

exemplo, se alguém quer cometer um crime, Exu Odara analisara
tal

por
as possiveis conseqiiéncias de
ato. Apos a andlise, a decisdo serd entao sancionada por Exu QOdara. Por isso o argumenta de
que Exu Odara levou alguém a cometer alguma crueldade ndo é convincente no que concerne ao
conhecimento espiritual iorubi. Est ¢ s um analista” (Qrunmila 1986: 30).
*Virios aulores chamam a atengdo para a influéncia da liter
dos cultos afro-brasilciros (Ramos 1934; Hibeiro 1952
Gongalves da Silva 1992). Bastide escreveu: “Eles léem os livros que se escrevem sobre eles e pode
haver influéncia dos mesmos sobre suas crengas ou religiaes, principalmente na medida em que
esses livros cotejam os fatos brasileiros com os fatos africanos, pois, na impossibitidade de ir 2
Alfrica, como se fazia outrora, o zelador de hoje estuda a Africa através dos livros para reformar sua

_prc':pria religidao™ (1973a: 168). Essa situacdo é ainda majs evidente nos dias de hoje, em razio da
grande circutagio de pais e maes-de-santo nos meios académicos.

atura antzopelogica sobre a reafricanizagio
; leacock e Leacock 1972; Dantas 1988;
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Em uma civilizagdo onde a expansao da vida & o valor maior, tanto no pla\‘no’
individual quanto no comunitarie e no plano natural, € 16gico qu.e 0 oru_ca
Exu 'se tome 0 mais solicitado nas dinamicas religiosas. Talvez ai esteja a razdo
por que seu culto foi e ainda ¢ até hoje combatido pelas forcas da repressao
colonial cscravista, ou neocolonial genocida da politica de branqueamer‘mto,
que pracuram desvirtuar o seu significado préprio, tentando estereotipa-lo
como “diabo” ou caisas que tais, a fim de justificarem-se dizendo estar ata-

cando “o mal” (Luz 1993: 71).

Ora, existe tal repressdo porque os agentes dessa repre.ssﬁo ("os padre's
missionarios”) compreenderam o papel central de Exu, "entidade que mow.-
menta o sistema religioso e cosmogdnico negro” (: 96). Além disso, como vi-
mos, por ser a tnica divindade presente em todas as modahd.adfes de culto., E-xu
constitui um eixo de comunicacio entre as religides afro-brasileiras. As religides
menos puras tém de apelar para as “religides irmas”, mais préximas da verda-
deira tradicio africana, para que possam COITIgir 0S5 erros decorrentes do
sincretismo.

Assim, em um artigo dedicado as oferendas nos cultos, Tateto Nelson Mateu‘s
Nogueira, coordenador do inticas no Estado de Minas Gerais, escreve a respel-
to de Exu: ) .

Nas encruzilhadas, como em gualquer outro espago, a oferenda exige a

convacagio do agente dinamizador de todas as relagdes e da natureza qre é

Exu - que, mais uma vez, repetimos, naoc tem nadaavercomo “capet.'j ou

o “diabo” ou qualquer ser mitico “representante do mal”. A invocacao de

Exu ¢ necessria, porque ele, Exu, ¢ o transportador de tudo, das homena-

gens ou dos pedidos (Siwaju 1991-2).

Ora, o autor, que, a julgar por seu titulo (Tateto), deve fazer parte de um
terreiro de origem banta (ou de uma forma africanizada de umbanda), adota
sern restrigdes a visdo de Exu legitimada pelas pesquisas de Juana E. do’s Santos:
“E sabido que cada Orixa (ou Vodum, ou Bakulo, ou Inkice) representa e € patrono
de uma forca cosmica, forga sagrada da natuteza. Assim, Exu [ ...} € patrono das forcas
que dinamizam todas as relagoes, patrono da comunicacio” (Siwaju 1991-2).

Por meio do INTECAB, e de seu esforgo de unificagdo dos cultos, defende-se um.a
versao da tradicao africana, que deve ser tomada como exemplo pelas outras ’reh-
gides afro-brasileiras para que possam se beneficiar, ao prego dfe uma imp.rovavei
homogeneizagio dos cultos, da legitimagao da Africa reconstruida no Brasil.
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CONCLUSAO

Voltemes as questdes que pontuaram nossa viagem a0 Universo dos cultos
afro-brasileiros. Quais sio os mecanismos que agem na construcdo da tradi-
¢a0? Quais as relagoes de poder que estruturam o campo religioso afro-brasi-
leiro?

Parece doravante impossivel apor um rotulo de tradicionalidade sobre
uma ou outra das modalidades de culto, quando o deslizamento entre “tradi-
cionalidade” e “degenerescéncia”, como vimos, permanece constante, mesmo
nas nagoes de candomblé consideradas mais puras. Assim, uma instituicao
completamente inventada, como os Obas de Xangd do Axé Opb Afonja, torna-
se o simbolo de uma tradigdo redescoberta, ¢ sua modificagao, inaceitavel para
os tradicionalistas, é reinterpretada — e legitimada — segundo uma 16gica africa-
na. E em nome de uma maior proximidade com uma Africa mitica que um
segmento do culto reivindica sua hegemonia sobre os outros. E 530 os antropoio-
gos que, ao reconhecer a tradicionalidade de uma familia religiosa, legitimam
sua posi¢io. Gragas ao dominio que tém tanto do saber ritual quanto do saber
académico, eles de certo modo so os guardides dos cultos e os gatantes da orto-
doxia, mediadores iinicos entre estes e a sociedade’.

E definitivamente impossivel, portanto, considerar o candomblé uma reali-
dade bem definida que distinguiria com nitidez aqueles que praticam a religiao
africana daqueles que se deixam contaminar pelas influéncias externas. O que
durante muito tempo foi apresentado como uma entidade monolitica, de onde
surgiria a propria esséncia de um passado imutivel, revela-se uma nebulosa em
perpétuo movimento. Com efeito, apesar da elaborac¢io de um modelo de orto-
doxia decorrente da alianga entre um segmento do culto e os antropdlogos, a
andlise da pratica ritual mostra uma realidade bem diferente, na qual o modelo
ideal de ortodoxia entra em conflito com os multiplos arranjos rituais pratica-
dos com o objetivo de se conformar a esse mesmo medelo.

Passamos assim de uma visio essencialista da cultura, dominante no mo-
vimento de volta as raizes da tradigdo, para outra em que a cultura é pensada
como sendo sempre reinventada, recriada, recomposta em torno de novas

' A esse resprito, recomendeo a leitura do artigo de Tabor (1976).
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significacoes. Eis o paradoxo a que chega nossa analise dos cultos afro-brasitei-
1os: 0 que é apresentado pelos antropélogos como tealidades aparentemente
bem definidas e bem delimitadas (os cultos tradicionais € 05 cultos sincréticos)
esharra na constante negoeciacdo, pelos terreiros e membros dos cultos, de sua
identidade religiosa. As diferengas parecem ser instituidas pelos discursos dos
atores dos cultos, mais que por uma oposi¢io real nas prdticas rituais. As deno-
minagoes religiosas — e as oposigdes hierarquizantes que elas implicam ~ estdo
ligadas a um discurso politico {(no sentido mais amplo do termo), em que as
diferengas em termo de pureza tém por funcio confirmar uma posicdo no
mercado religioso. Toda mudanga, toda mutacdo religiosa, nio resulta sistema-
ticamente de uma degenerescéncia, e deve ser novamente situada em um siste-
ma de transformacdes no scio de uma mesma Gestalt, para retomar um termo
caro a Bastide. Exu, o “construtor de pontes”, a encarnacdo do “pensamento
em movimento” (Bastide 1970¢), torna-se, entio, o avatar tipico.dessa realida-
de: suas multiplas metamorfoses revelam como, nia pratica ritual, as categorias
religiosas estio em perpétua negociagao.

A analise da figura de Exu no conjunto dos cultos da a estes uma imagem
bem diferente daquela que os estudos afro-brasileiros costumavam sugerir; no
tugar de um mundo em que reina a harmonia, em que a mudanga ndo pode
nem deve encontrar lugar, descobre-se um universo baseado ern manipulacdes
¢ cstratégias politicas, wm universo que por muito tempo ficou inexplorado, j4
que os vinculos que uniam os antropélogos aos cultos proibiam as andlises
desse tipo. Assim, se um modelo de tradigao foi privilegiado em relag¢io aos
outros, ndo ¢ apenas por causa dos intelectuais, como afirma Dantas (1988); os
membros do candomblé, cujas capacidades politicas eu quis evidenciar aqui,
souberam muito bem manipula-las para chegar a seus fins. Como explica Muniz
Sodré: “Na Bahia, os descendentes de escravos, donos de terreiro, ainda hoje
comentam: ‘O branco faz letra, o negro faz treta’. Treta significa estratagema,
astucia ou habilidade na luta. Significa, para o negro brasileiro, atuar nos
intersticios das relagées sociais” (1988: 169-70).

E ¢ essa capacidade politica que & posta em agdo para transformar a mudan-
¢a em continuidade. A manipulagio da tradicdo permite a emergéncia de um

ndcleo arcai " ¢
caico, de um “"complexo cultyral de base”, ao qual é preciso voltar

para reencontiar, ipso facto, a pureza do passado. Assim, o problerna nio é mais

purificar-se do sincretismo, como s¢, pela eliminagio das marcas do passado

Cf)lomal ¢ da experiéncia infame da escravidio, unta Africa pura pudesse sur-
ir . . .
gir, mas sim deixar emergir a base comum - o processo civilizatorio negro -
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que unificaria todos os cultos afro-brasileiros. Ora, se a existéncia de uma base
comum parece evidente, sobretudo no que chamo o continuum religioso dos
cultos afro-brasileiros, ela na realidade aparece muito mais misturada do que
gostariam os tedricos de uma “unidade na diversidade”. Reivindicar uma pro-
ximidade maior com a Africa é, mais do que nunca, um instrumento politico
nas maos daqueles que lutam pela preeminéncia de uma tradigdo sobre as
outras.

Por isso, a andlise das redes de comunicagao entre os iniciados brasileiros,
cubanos, norte-americanas, e 0§ repicscntantes da tradicdo africana na Nigéria,
cuja importincia no contexto brasileiro é evidente, reveia um alcance que
poderia ser qualificado de continental. Hoje, no Brasil, o movimento das Confe-
réncias Mundiais sobre a Tradi¢do e a Cultura dos Orixds esta dividido em duas
correntes: uma, que reivindica sua l'egitimidade ao se referir & terra das origens
{ou seja, o pais ioruba e, sobretudo, [18-1f¢, bergo mitico dos iorubas}, e a outra,
que procura perpetuar uma supremacia historicamente instaurada pela alian-
¢a entre chefes religiosos e antropdlogos.

Em 1990, a 42 Conferéncia Mundial foi organizada em Sio Paulo pelos
representantes dos terreiros mais reafricanizados. Com efeito, € nessa cidade
que o mal-estar ocasionado pela preeminéncia dos terreiros da Bahia € mais
forte. O movimento de reafricanizagao, que se baseia na alianga religiosa e
politica com os iorubas, esconde, na verdade, o desejo de legitimagdo de certos
grupos de culto considerados novos convertidos no universo da tradigio afro-
brasileira. Assim, a cidade de Sao Paulo, vista como a patria da umbanda e até
entio desprovida de qualquer atestado de autenticidade e de tradicionalismo,
pretende ser hoje o novo bergo da tradigdo. Por isso € que, durante a 52 Confe-
réncia Mundial sobre a Tradigio e a Cultura dos Orixds, realizada em Sao Fran-
cisco cm agosto de 1997, um representante do movimento de reafricanizacao
de Sao Paulo, fortalecido por suas sucessivas viagens a Nigéria e por suas alian-
¢as, reivindicou publicamente o papel de defensor da tradigao africana no
Brasil, em oposicio aberta aos terreiros de Salvador.

Essa mesma oposigao é encontrada nos Estados Unidos entre uma tradigio
ligada a terra africana e outra modelada no seio da didspora, em gue os adeptos
da religiao dos orixds criticam as “traicdes” dos santeros? cubanos. Com efeito,
a partir dos anos 1960 e em consegiiéncia da migracdo de um grande ntmero
de cubanos que fugiam da revolugao castrista, os cultos afro-cubanos comega-

? Adeptos da sunleria, culto afro-cubano muito préximao do candomblé,
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ram a se espalhar por todo o territério americano. As migracées sucessivas de
porto-riquenhios, adeptos do espiritismo, e a chegada de nigerianos (iorubas),
que praticavam a “religido tradicional africana”, estabeleceram as bases de um
movimento de reafricanizagio que parece reproduzir os mesmos desafios ocor-
ridos no Brasil.

Os estudos classicos sobre as culturas negras do Nove Mundo durante

muito tempo fizeram dos Estados Unidos o tipico exemplo de pais em que os
mecanismos de aculturagio teriam apagado os tragos originais das culturas
negras. Os Estadoes Unidos, entretanto, sdo atualmenie um dos laboratérios reli-
giosos mais interessantes das Américas. A reinterpretagio incessante da heran-
¢a cultural de origem afro-cubana, 4 luz do movimento de volta is raizes africa-
nas, permitiu a difusio dos cultos de origem africana em terra americana. Essa
renovacio se apéia no encontro de uma religiao, que se quer ancestral, com as
tecnologias mais avangadas, como mostram os numerosos sites dedicados aos
cultos afro-americanos na Internet (cf. Capone, 19994). Como no exemplo
brasileiro, embora Cuba continue a ser a referéncia em matéria de tradigao
para os adeptos americanos da santeria, a critica do sincretismo afro-catolico e
a busca de uma pureza dos cultos levam um nimero cada vez maior de novos
iniciados a olhar para uma Africa mitica que, em Cuba ou nos Estados Unidos,
assim como no Brasil, torna-se o simbolo de um processo de construcio iden-
titdrio.

Nos Estados Unidos, encontramos recorrentemente o movimento, obser-
vado no Brasil, que sempre vai do culto considerado menos africano aquele
identificado com a “verdadeira tradigdo africana”. Assim, os adeptos porto-
riquenhos do espiritismo ndo hesitam em conjugar diferentes praticas rituais,
a fim de se aproximarem do ideal de africanidade encarnado pela santeria
cubana. Como na passagem da umbanda ao candomblé no Brasil, essa passa-
gem do espiritismo a santetia é considerada pelos iniciados o meio de aperfei-
goar seu trabalho espiritual, assimilando dessa maneira a doutrina espirita ao
primeiro nivel da carreira religiosa. Foi assim que, nos anos 1960, apareceu
nos Estados Unidos uma nova religido, chamada sanferismo - variante do espi-
ritismo porto-riquenho sob a influéncia da santeria cubana - que se difundiu
principalmente no bairro do Bronx, em Nova lorque (Brandon 1993). Nao se
tratava de um simples movimento pela preservagio de uma tradi¢do africana,
tal como conservada nos paises de forte cultura negra (como Cuba), mas antes
de um processo de revitalizagio das rajzes africanas. Com base na santeria
cubana, considerada a expressio da tradicio iorubd, foram integrados na pra-

330 & A BUSCA DA AFRICA NO CANDOMBLE

tica religiosa elementos de todas as espécies, oriundos da religido de origem
fon, do vodu haitiano e da egiptologia.

A partir dos anos 1970, alguns afro-americanos partiram para a redescoberta
das religiGes de origem africana, mas, segundo Brandon, nem sempre foram
bem acolhidos pelos cubanos, que teriam considetado que, para ser iniciado
na santeria, era preciso ser latino. Na realidade, os afro-americanos ndo podiam
aceitar a submissao ritual a brancos’, ainda que fossem os altos dignitarios de
uma religido africana. A dificil situagio racial nos Estados Unidos esteve, por-
tanto, na origem da fusdo da santeria cubana com as idéias do nacionalismo
negro. O culto orisha-voodoo nasceu desse encontro e do desejo de reviver as
raizes culturais africanas por meio da purificagdo dos cultos afro-americanos
de toda influéncia catélica. O fundador desse movimento, Walter King, rebati-
zado Oba Adefunmi I e legitimado por sua iniciagdo em pais ioruba, onde
recebeu o titulo de “Rel dos iorubas da América”, fundou em 1970, perto de
Beaufort, na Carolina do Sul, uma aldeia de iniciados, chamada Oyotunji
Village. Seus habitantes vivem de acordo com o modo de vida e as tradigdes
religiosas dos iorubds, como o casamento poligamo e os festivais dedicados aos
Egungun, as mascaras dos ancestrais.

O orisha-voodoo, contudo, € apenas um dos aspectos desse grande movi-
mento de volta as raizes africanas que deu origem a um nimero consideravel
de centros, como o Awo Study Center de Detrolt ou o Yoruba Theological
Archministry do Brooklyn, em que o estudo da lingua iorubd se mistura &
pratica da religiao. Esse movimento concentra seus esforgos na revitalizacdo
das raizes africanas, livrando-as ac mesmo tempo de toda influéncia crista, o
que sd podia criar um profundo mal-estar na comunidade “tradicional” dos
santeros, cuja tradigdo € oriunda historicamente do encontre das divindades
africanas com os santos catélicos. Essa purificacio obriga os iniciados a se-
guir uma carreira religiosa que gradualmente os aproxima da verdadeira tra-
digdo. Trata-se do mesmo processo de construgdo de uma identidade africana
observado no Brasil e que, aqui e 13, passa pelo aprendizado da lingua ioruba,
lingua sagrada, laissez-passer simbolico para o mundo da tradigao africana.

O Yoruba Theological Afchministry teve papel pioneiro na organizagao
dos cursos de ioruba nos Estados Unidos. Com efeito, com a difusédo das reli-
gides afro-americanas fora dos bairros latinos (de maioria cubana e porto-

* As primeiras ondas de imigragio cubana nos Estados Unidos se constituiram de uma maijoria de
brancos, entre os quais praticantes da senterfa e de outras religidcs afro-cubanas.
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riquentha) e o engajamento cada vez mais importante dos afro-americanos
mas também dos americanos brancos, o problema lingiiistico se tornou inevi:
tivel. Nos centros de santeria, o ensino religioso tradicionalmente & dado em
espanhol ou em lucumi (nome dado em Cuba aos iorubas), que ja ¢ bem dife-
rente da lingua iorubd. Entre os objetivos do Yoruba Theological Archministry
estdo purificar a lingua de tudo o que nela evocar a dolorosa experiéncia da
escravidao e “purificar os conceitos religiosos” para reafirmar a heranga afri-
can? e ?pagar os santos catdlicos, a dgua benta, as peregrinacdes, ou seja, todos
0s sinais de uma cultura colonizada. Essa operagio de purificagdo ndo é des-
provida de preocupagdes cientificas, que s¢ cxprimem por uma verdadeira
reinterpretacio do sistema religioso em busca de uma légica que, comoe no
Brasil, teria sido temporariamente perdida (Edwards e Mason 1985;

. I.Encontramos, pois, a mesma oposi¢do entre urmna valotizacdo da identidade
rellgm;_a ioruba, eleita como o modelo da tradicdo, e a perpetuacio da tradicio
religiosa ligada a didspora. A 52 Conferéncia Mundial sobre a Tradigio c a Culiu-
ra dos Orixas pds em cena as cisdes no interior desse movimento, prefigurando
acriagdo c{e um rietwork religioso, mas também politico, entre a Africa, identificada
com o pais iorubd, e certos grupos religiosos oriundos da didspora. Assistimos
agora ao confronto entre os novos convertidos, os Negros americanos, que pro-
curam construir para si uma nova identidade africana, e os iniciados 1;05 cultos
?fro-cubanos, que defendem sua prépria idéia de tradigio. Essa oposigdo tampouco
é despr9vida de desafios politicos e tensdes raciais, que se articulam, como
Brasil, em torno do monopdlio da verdadeira tradigao. ’ ”

As reivindicagdes do estatuto de World Religion para o culto dos orixds ¢ as
tentativas de unificagdo dos diferentes cultos afro-americanos (candomblé
-ur_nba’nda, santeria ou vodu, para citar apenas os mais conhecidos) sob a tuteI;
I-Ol'uba nao conseguen esconder os desafios peliticos que as sustentam. A ani-
lise das redes que unem os iniciados brasileiros, cubanos e norte-ameri::anos a
seus correspondentes africanos em pais ioriba faz parte doravante da atualidade
de toafio estudo relativo 4 evolugdo dos cultos de origem africana no continente
americano. Mas as transformagoes destes também decorrem da busca inces-
sante de uma legitimacdo que sd os trabalhos dos antropologos parecem poder
ofere‘ccr: As reivindica¢ges de uma supremacia religiosa ¢ politica ganham
aparencia cientifica gragas a fronteira movel entre pesquisador e tiici d
Esse problema, manifesto no Brasil ha alguns anos, ganha atualmente coamo.
propagacao do movimento de volta is raizes de uma ponta 3 outra dc‘n 'a
nente americano, uma dimensio bem diferente, o
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Os cultos afro-americanos, assim, pouco a pouco assumen um novo cara-
ter, principalmente nos Estados Unidos, uma vez que a passagem continua de
um a outro (umbanda, omolocd, candomblé, no Brasil; espiritismo, santeria,
orisha-voodoo, nos Estados Unidos) faz com que se considerem esses cultos
nio comao realidades distintas, e sim como elementos de um continuum religio-
50, em que cada um deles se constrdi em relagio ao outro, na busca incessante
de uma verdadeira legitimagao.

A anilise dos cultos afro-americanos como continuum religioso, entretan-
to, ndo parecc ainda ser objeto de um verdadciro consenso, em razdo da difi-
culdade de pensar © “misturado”, pelos membros dos cultos ¢ por certos antropo-
logos*. No campo religioso afro-brasileiro, o candomblé ainda ¢é freqiente-
mente considerado representati{’o de uma pureza africana, em 0posi¢do a
umbanda, cuja dupla filiagdo espirita e africana permite pensar a mudanga

ritual e o sincretismo. No Brasil, assim como nos féruns internacionais, a
celebragio de um candomblé baiano, identificado com os terreiros tradicio-
nais, continua a ser o modelo de pureza e tradigao africanas, do qual o5 antropo-
logos baianos (mas nio 56 eles) seriam os porta-vozes. Nagd (ou ioruba, se
preferirem) é sindnimo de “africano” e continua sendo o termo mais usado para
qualificar tudo o que tem a ver com a afirmagio das raizes africanas de uma
identidade negra brasileira®.

Mas ser nagd nao significa necessariamente ser negro: a identidade religiosa
afro-brasileira, como vimos, nio é exclusiva dos negros, pois inclui todos aque-
les que se reconhecem no universo religioso afro-brasileiro, assim como seus-
grupos de culto. O pertencimento a religiao “negra” nao passa pela cor: qualquer
um, mesmo brarco, pode reivindicar sua esséncia “negra” ¢ a heranga de uma
tradi¢do africana, como o fez Roger Bastide. O candomblé e os cultos afro-brasi-
leiros em geral pretendem ser universais, no sentido de que constituem um
conjunto de crengas partilhado por negros e brancos, e até por nisseis, como em
Sio Paulo. Todos se reconhecem nos cultos como “africanos”, pois o locus de
legitimagio continua a ser uma Africa mitica. A nogdo de pureza cstd ligada nao
anogao de raga, e sim a uma origem cultural que valoriza o5 grupos de culto ditos
tradicionais. Essa origem cultural é buscada na Africa, uma Africa que legitima
tanto brancos quanto negros no mercado religioso, uma Africa que nao parece
mais ser patrimdnio exclusivo dos descendentes de africanos.

4 Ver a esse respeito o texto de James Clifford (1988).
s Basta abrir um jornal de Salvador para se dar conta da banafizagao de todas essas nogoes na

linguagern didria.
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Além disso, considerar que 0s cultos afro-brasileiros formam um continuum
religioso real faz com que se deva encarar o estudo do que é misturado. Existe,
de fato, todo um universo que nunca foi analisado, j& que ndo ¢ considerado
um objeto de estudo suficientemente nobre: ¢ o caso do omolocd ou mesmo do
umbandombl¢, essa mistura de umbanda e de candomblé tdo presente nas
perifetias das grandes cidades brasileiras. Esse estudo, contudo, é necessdrio,
pois se os cultos de possessic constituem um sistema de transformacoes, a
andlise de suas diferentes formas e também das formas misturadas se torna
incontorndvel®. As diferengas rituais poderiam, portanto, ser analisadas como
variagdes na montagem de elementos religiosos oriundos de sisternas distin-
tos. Dessa maneira, em vez de uma uniformizag¢ao dos cultos sob a dire¢io de
uma tradi¢do legitimada pelos intelectuais, seria possivel salvaguardar a enor-
me riqueza oferecida por préticas rituais em constante transformacao.

Essa dificuldade de pensar o “misturado” obriga a refletir sobre os préprios
fundamentos da antropologia, a qual, com excessiva freqiiéncia, concedeu 3
tradigéo lugar central normativo. O campo afro-brasileiro leva a questionar toda
uma série de nogdes e de priticas que estdo na base dessa disciplina. Assim, a
analise da construgio da tradicio africana no Brasil se revela exemplar em face
da tentacdo, cada vez mais forte, de um certo idealismo metodoldgico que
junta os discursos esparsos dos informantes em unidades notavelmente
estruturadas, nas quais tudo encontra scu lugar e todas as contradigdes sdo
apagadas para dar vida a fascinantes metafisicas africanas.

Mas esse trabalho de polimento de materiais muito brutos, muito pouco
nobres, operado por antrapélogos nem sempre conscientes das manipulactes

¢ das armadilhas que seu objeto lhes prepara, s§ faz confirmar o que seus

informantes buscam: uma releitura “cientifica” que, ac organizar os fragmen-

tos de um universo africano, legitime suas reivindicagées de uma pureza que

nunca existiu, No caso exemplar dos cultos afro-brasileiros, estamos assistin-

do a uma queda-de-brago epistemolégica entre os detentores locais do saber

religioso e os antropélogos, que 5o no momento a nova instancia de legitima-
¢ao dos grupos sociais estudados’. Os iniciados encontram no discurso dos

*Qrumbandomblé costuma ser reduzido a uma forma de umbanda, considerada por certos autares
uma categortia inclusiva do campo religioso afro-brasileiro. Nio é o caso do Sudes
termas “macumba” e “espiritismo®, conforme o caso, fazem referéncia,
a0 conjunto dos cultos afro-brasileiros. Assim,

te, em que os
na linguagem popular,
as formas intermedidrias do continnem religioso
continuam a ser reduzidas ao polo de referéncia vonsiderado o dominio da criacdo sincrética,

7 Conferir a esse espeito Buchho]lzer{i993) e Utton (1993).
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antropélogos conceitos que Lhes sao familiares, ja que oriundos de SEl:l prc,)f[.mol
universo, e dos quais se reapropriam uma vez fegitimados no plano cienti 1Ico.
é o caso, por exemplo, da oposigdo entre purc ¢ degencrad?, F)U c’ntrc;mlaglaa(z
religido, cujo trinsito entre o discurso nativo e o discurso sabxé -so pode ar:;as
duavidas quanto i pregnéncia de nogdes ainda amplamente utilizadas nos
je na antropologia religiosa.
- hgjzaso afro-b[;asilgiro também revela uma das mudangas mais importantes
de nossa disciplina: nio se escreve mais sobre um Outro afa.lsta_do no' tefnp(; e
no cspaca, ¢ sim para um Qutro que &, antes de tufio, o principal pubhc'c; (())
antropélogo. O Outro legitima o discurso do antropdlogo, tcc.>m.o o antropo ;)dga-
legitima ¢ discurso do Outro. Se o informante ganha em legltlmldflde e atuto; o
de gracas ao interesse que o antropdlogo tem por ele, 0 antrc.)plolog.o a:n
ganha em autoridade cientifica ao "descobrir” universos tradicionais, u timos
bastides do auténtico e da relagdo harmoniosa entre o homer‘n @ 0 universo.
Essa questio se torna ainda mais complexa porque, no umv.erso dos chltos
afro-brasileiros, a legitimidade daquele que fala sempre é quest.lc?nada. Vimos
o jogo incessante entre os discursos dos iniciados, de seus._ iniciadores .e/ do:
espiritos que os habitam, todos em busca de un"La fala que se]a. p'ot.:lerf)sa,‘ ja c&u
legitimada por urna Africa imaginada e imaginaria. Mesmo.a mlc:aq;.a‘-:), instan-
cia de legitimacdo por exceléncia, ndo parece bastar: a origem religiosa ou o
procedimento ritual que sustenta a iniciagdo podem ser contest:xdos a ql.Jal;
quer momento. As discussdes bizantinas nos terreiros sobre a verdadeua}
maneira de fazer as coisas, em que sempre se encontra um detalhe que permi-
tira a diferenciagao ¢ a critica da legitimidade de um iniciado (¢, é clarc?, de seu
iniciador), s6 fazem mostrar a extrema dificuldade de um campo muito frag-
mentado, no qual a propria idéia de ortodoxia constitui um parfadoxo. M_esmo
a fala dos espititos {(ou dos deuses) pode ser questionada, gracas as acusaces de
simulacao. ) o ’
Negar a legitimidade de um pesquisador também & muito facil, ja que ele ?sta
preso entre duas opgoes: néo divulgar certas partes de seu trabalh? que ;:odeAnaT
ser desagraddveis (ndo traduzi-lo, naoc torna-lo conhecido do pubhcci natl'v.o )
ou assumir o risco de ver irremediavelmente detertoradas suas relagdes privile-
giadas com os informantes. Ora, nao se deve subestimar a capacidade do "Ob]f}
ta” de se reapropriar do trabalhe do antropdloge. Sempre que vo]ta.va ao Brasil,
tinha longas discussdes com Alvinho de Omolu, meu principal informante,
sobre a tradicionalidade da nagido efon. Na realidade, para ele, o simples fato de
cu ter me interessado por seu grupo de culto ja implicava a tradicionalidade
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deste, escondida até que eu, uma antropologa “francesa”®, viesse a descobri-la,
Meus protestos ¢ meus esforgos para explicar que toda tradigio era construida e
constantemente reinventada de nada adiantaram: o fato de eu haver lancado
meu olhar sobre a nagao efon s6 podia ser a prova de sua tradicionalidade.

O caso afro-brasileiro é igualmente um bom exemplo da maneira como o
antropologo aborda seu campo. Na maioria das vezes, o jovem pesquisador &
introduzido no universo que quer estudar por outro antropologo (cf. Tabor
1976). No caso do candomblé baiano, ele ¢ levado quase obrigatoriamente a
irabathar nos trés terreiros considerados detentores da tradicio africana. Vi-
mos como eles atrairam vidrias geragdes de antropologos, todos ligados, de uma
maneira ou outra, a esses grupos religiosos. Encontramos até casos em que
antropologos cresceram nesse universo, pois suas mies eram filhas-de-santo
de candemblé. Logo, antropologos que conhecem muito bem o universo dos
cultos, mas que deles com muita freqiiéncia sio membros ativos,

O fato de um antropélogo poder ser visto como pesquisador e como infor-
mante s6 faz tornar ainda mais complexa a tarefa daquele que entra pela pri-
fweira vez nesse universo. Dai a necessidade de uma boa preparagdo para o
trabalho de campo, quando se trata dos cultos afro-americanos e das religides
inicidticas em geral. As armadilhas sio multiplas, ligadas nio sé ao engajamento
religiosn, mas também as relagdes mantidas com seus predecessores: ao se
inscreverem em uma tradigdo de estudos, os antropélogos legitimam essas
tradigdes e as perpetuam.

Tniciagdo forcada, observacio patticipante, fascinagao pelo objeto de estu-
do: quais sdo os limites de um trabalho de pesquisa em que as fronteiras perigo-
samente se confundem? O pesquisador se torna iniciado e o iniciado se torna
pesquisador, em um jogo de espelhos verdadeiramente perturbador. A tdnica
muralha contra essa vertigern de abismo, contra essa “antropclogia das pro-
fundezas” (Morin 1975}, parece ser a constante relativizagio das categorias
que estruturam tanto o discurso nativo quanto o discurso cientifico. A andlise
dos mecanismos quc permitiram a construgio de um modelo de tradicdo afri-
cana, bem como dos discursos que O sustentam, revela-se, pois, indispensavel
a uma real compreensio das mudangas em curso nos cultos afro-americanos.

¥ Embora tivesse repetido por diversas vezes quc era italiana, o rétulo de “francesa” nao deixou de

mc perseguir, o que, evidentemente, estava ligado ao fato de e marar na Franga. Mas nio era esta
a (nica razdo. Entre duas origens, meus informantes, sensiveis ao prestigio que decorria dos
estudos de célebres antropélogos franceses sobre o candomblé da
te, a identidade mais valorizada.

Bahia, escolheram, naturalmen-
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GLOSSARIO

A

abid: novigo, candidato a iniciagio no candomblé.

acagd: oferenda preparada com bolo de milhe branco enrolado em uma folha de
banancira. Tem o poder de acalmar as cnergias muilo perigosas.

adjintd; segundo orixad protetor de um individuo.

wedd inan: cabagas de pescoco comprido simbotizando o poder de Exu.

adoxu: iniciado no candomblé; ver oxu.

aiyé: mundo natural.

ajé: feiticeira, do ioruba &fé. Transforma-se em passaro durante a noite e bebe o sangue
de suas vitimas,

Aluvaid: divindade correspondente a Exu nos terreiros bantos.

assetttumento: ceriménia de assetar o santo.

assentar o sante: fixar a forga sagrada do orixi em sua representacio material e na
cabega do iniciado. _

assento: representagdo material da forca sagrada da divindade, constituida de recipien-
tes de barro cozido, de cerdmica ou de madeira, contendo varios ingredientes, entre
cles uma pedra {otd) que simboliza a cabega do iniciado.

atakan; faixas de pano amarradas nos ombros quc compocm as vestes Go orixa.

awo: segredo, mistério. Um awo também ¢ um alto dignitario da religidio iorubd, ligado
ao culto de 1fa, '

axé: forga sagrada, que pode ser inscrita nas pessoas iniciadas ou emn objctos rituais. Um
axé também ¢ uma tradigio religiosa que teria urna origem real ou mitica, ligada a
um terreiro considerado a matriz de todos os que pertencem & mesma familia-de-
santo. Do iorubd dse: “ordem, comando, autoridade”.

axexe: ritual funeririo no candomblé.

vxogum: sacrificador dos animais ofertados as divindados. Cargo cerimonial confiado
a um agda.

B

baba kekeré: ver pai pequenn,

babalad, babaiawo: adivinho, sacerdote de Ifd, orixad da adivinha¢io. Do ioruba,
babualiwo (buba ni awo: "pai do segredo™).

babalorixd: chefe de um terreiro de candomblé. Terma correspondente a pai-de-santo.
Do iorubd babaléorisa (baba ni origi: “pai da divindade”).

babalosaniyin ou babalossaim: sacerdote especialista das folhas, elementos indispensa-
veis a todo ritual de candombié.
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baculo: espirito dos ancestrais cntre os bantos.

Bard-aiyé: representagio do Exu exjstencial do iniciado.

barracio: saldo das cerimdnias no terreiro.

Bombonjira (on Bombegira): um dos nomes de Exu nos terreiros bantos.

bori: ceriménia dedicada 4 cabega e que precede a iniciagio. Do iorubid bo ori: “venerar

a cabega”.

C

caboclo: espirito indigena, presente na umbanda, no candomblf de caboclo e na
nuricria dos terreiros da Bahia considerados tradicionais.

celunga: cemitério {calunga-grande: “occano”).

carono; assistente do pai peqrrcnd.na umbanda. Seu correspondente femining & samba,

carrego: carga, peso. Nogdo ligada a despacho. Designa a carga negativa que resulta de
um “trabalho magico” e que & ncutralizada ao ser abandonada cm determinado
lugar. E igualmente uma obrigagdo ritual recebida em heranga apds o falecimento
de um membro da familia.

centro de mesa: centro kardecista, também chamado micsa branca.

“caridlade: trabalho espiritual que os espiritos devem realizar para cumprir sua “evo-
lugdo”, sob a forma de consultas concedidas aos seres humanos.

cavale: iniciado possuido por uma divindade ou um espirito.

cortra-e¢guns: fios de palha trangados, amarrados nos bragos do nove iniciado para
protegé-lo do contato com o5 cspiritos dos mortos (eguns).

crianicus: espiritos infantis na umbanda.

cuigt: meija-cabaga usada no candomblé comeo recipiente ritual. A cerimoénia do decd
tamb¢m ¢ chamada “entrega da cuia”, pois £ essa cabaga que simboliza a emanci-
pagio que o iniciado obtém de seu iniciador. “Rodar a cuia” é outra expressao que
desigha o padé.

curanceirisimo: pratica ilicita da medicina.

D

dagd: cargo rituat ligado ae ritual do padé. Ela é assistida pela sidaga (ou ossi dagd, do
joruba dsi: “esquerda”).

decd (receber o): cerimonia que marca o fim dos sete anos de iniciagdo e torna o
iniciado, agora ebdmi, apto para abrir seu proprio terrciro,

demarida: lutas, ataques magicos entre pessoas do mesmo terreiro de umbanda.

despacho: ritual dedicado a Exu, antes de toda ceriménia religiosa, com sacrificio de
animais ¢ oferendas de alimentos. Também chamado padé, Esse termo designa
igualmente os restos das oferendas que s3o abandonadas no mato ou nas beiradas

de um rio.
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dilogun: método de adivinhacio com bizios que substituiu, no Brasil, a adivinhacio
com o opelé. Também chamado joye dos Duzios.
dobalé; saudagdo ritual para. os orixas que ¢ feita prosternando-se no chio.

E

ebd: oferenda ou sacrificio de animais para os orixds. Exu é o transportador do ebd
{elébo}. Ato magico positivo,

ebomi: iniciado hi sete anos. Segunda etapa hierdrquica do iud. Do ioruba égbén mi:
meu irmac mais velho cu minha irma mais velha,

exun: ospirite de um morto. Seu contato pede ser nocivo ao individuo.

Egungun ou Egum: ancestral venerado na llha de ltaparica (Bahia). Do ioruba Egingiin,
Chamado fambém Baba Egum.

encanrtacio: espirito ligado a natureza (ries, mar ou mato). Termo usado no Maranhaio,
sob a influtncia dos cultes indigenas (pajelanga amazdnica).

encosto; contato com um espirito obsessor, um guinmba, que pode deixar um ser
humano doente ou louco, ¢ mesme leva-lo ao suicidio.

eqfuiede: cargo ritual exclusivo das mulheres que nido cntram em transe, Auxiliar dos
filhos-de-santo em transe.

eré: espirito de crianga ligado ao orixa “dono da cabega” do inictado no candomblé.
Trata-se de uma possessio menos profunda, em que o individuo fala como uma
crianca e se comporta como tal.

essa. ancestral fundador de um terreiro invocado durante o padé.

Eﬁ'r-fl_ciqbém: nome dado a Esii entre os iorubds. O termo clégbéra (que também pode ser
contraido em eldgbd) significa “aquele que tem a forca, o poder (aghdra)”.

“evolupdo”: no kardecismo e na umbanda, nogdo que organiza o mundo dos espiritos
em fungio da maior ou menor "evolugio” deles. Essa evolugdo, isto é, o desliga-
mento do mundo material, faz-se gracas & doutrinagio dos espiritos e & prética da
“caridade”.

exés: partes do animal sacrificado carregadas da forga divina, o axé. Sao depositadas
diante do assento da divindade,

Exi deus mediador, mensageiro ¢ intérprete dos orixas. Divide-sc em miultiplas figuras
mitico-rituais. Do ioruba Esit.

Exu-Bard: Exu existencial, ligado 4 vida individual do iniciado.

Exu "da porteira®: Exu guardiio do terreiro.

Exu-egum: Exu de umbanda, espirito desencarnado. Termo usado pelos médiuns que
passam da umbanda ao candomblé, para diferencii-lo do Exu-orixa.

Exu-escravo: Exu “servidor” do orixa,

Exu-orixd: divindade do pantedo lorubs. Termo usado para distingui-lo das demais
fungées de Exu.
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Exu “pagdo” Exu de umbanda que ainda ndo foi doutrinado e que se tornara Exu

“batizado”.

F

“falaige™: grupo de espiritos que, na umbanda, “trabalham” na mesma “linha”.

familia-de-santo: grupo de culto. Nio se restringe a um dnico terreiro, mas tece
gencalogias complexas entte os diferentes terreiros de um mesmo axé. Parentesco
rebigioso. .

fari: entalhe praticado no alto do cranio raspado durante a iniciagio.

furofa: mistura de farinha de mandioca e azeite-de-dendé ofertado a Exu.

"fazer”: dar nascimento a um novo iniciado {feitura de sanlo) ou a um novo orixa
no corpo do iniciado. Dessa maneira, alguém ¢ “feito” uma vez que foi submeti-
do aos rituais da iniciagio. Da mesma forma, o iniciader “faz” o orixd do novi-
¢o, estabelecendo o vinculo entre este e seu dono da cabega, que assim passa a set
seu orixa. ]

feitura ou feitura de santo: iniciagdo (fazer o santo: "iniciar um novigo para seu orixa”).

ferramenta: ferro forjado que simboliza nos assentos uma determinada “qualidade”
de Exu. Também pode ser usada nos assentos de Ogum, de Oxdssi ou de Ossaim,

filho ou filha-de-santo: nome dado ao iniciado ou & iniciada ne candomblé, na termi-
nologia do parentesco religioso. Marca a filiagdo de um iniciador e de um terreiro.
fundamento: segredo religioso. Tudo o que contém axé.

fuxico-de-santo: fofocas. Instrumento de contrele pelitico muito importante nos terrei-
ros. Os conflitos sdo canalizados nesses comentdrios paralelos, criticas incessantes de

tudo o que se opde ao modelo dominante de tradigao.

yameleira: arvore sagrada que ¢ a morada do deus Iroco (Ficus dotiaria Martius, moracea).
geledé: mascaras simbolizando o poder ancestral feminino.
guias: espiritos que se encarnam nos médiuns de umbanda.

|

i kekeré: ver mide pequena.

ialorixd: sacerdotisa, chefe de um terreiro de candomblé. Termo correspondente a mde-
de-sante. Do ioruba iydtoorisa (iyd ni orisa: “mae da divindade”).

igmi; ancestral feminino. Detém o poder ancestral feminino e domina as artes magi-
cas. Por issg, é confundida as vezes com a feiticeira, a gjé.

Taini Oxorongd: chefe das maes ancestrais iorubas, detentoras das artes da feiticaria. E invocada
na ceriménia do padé, em sua qualidade de ancestral feminino.

iamord; cargo ritual ligado ao padé. '

iad: iniciado no candomblé, Do ioruba ipawd: “esposa”. Ao contririo do termo gené-
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rico “filho-de-santo”, marca a posicio hierirquica do iniciado, infarior aquela de
um ebdini ou de um oya.

inkice: divindades bantas, Correspondentes aos orixas iorubds.

itani: historia do corpus de ifa, ligada aos adis.

J

jogo de biizios: pritica de adivinhacio com a ajuda de conchas. Também chamado dilagun.

L

taguidibd: colar ritual de Omolu ¢ de Oxumaré, de chifre preto.
Leba: nome dado as pombagiras reafricanizadas. Também chamadas Exua ou Lebara.
Legba: nome de Exu nos terreiros jeje.

litha: grupo de espiritos na umbanda, que pode reunic varias “falanges”.

M

ide-de-sento: inicladora e chefe do terreiro. Termo correspondente a Jaforixd,
mae pequena: assistente direta do chele do terrciro, Também chamada id kekeré.
mesa brancm: ver centro de mesa.

N

“nugido™: divisdo interna do candomblé, O conceito perdeu sua conotagio étnica e
possut haje um significado mais politica que teoldgico. Sao “nagdes” de candom-
blé: ketu, ijexd, jcje, efon, angola, congo, caboclo.

nidgd: nome dado no Brasil aos escravos iorubis. O termo se tornou sindnimo de candomblé
tradicional, identificado com alguns terreiros baianos da nagio ketu.

O

obrigagdo: oferendas rituais a uma divindade. Ceriménias para o orixa que a iniciado
deve efetuar a0 longo de sua carreira religiosa.

addiv: configuragdo da prética adivinhatdria, ligada ao sistema de If4.

ogi: cargo ritual exelusivo dos homens quc ndo cntram em transe. Protetor do terreiro,

vit: titulos rituais no candomblé: do ioruba ope.

ojd: faixa de pano que cobre o peito do iniciado em transe.

ujé: sacerdote do culto dos Eguns.

opelé: corrente A qual sio amarradas oito metades de carogos de dendé. Cada qucda
dd uma combinagio de sinais que remete a um odit.

erigui. invocagdo ou divisa de um orix. Exprime a natureza profunda da divindade
¢ suas caracteristicas miticas. Do ioruba oriki (divisa).

orixd: divindade venerada no candomblé. Intermedidrio entre o Deus supremao, Olorum,
¢ 05 homens,
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orixd crizade: espirito da umbanda que tem a ver 2 um s6 tempo com duas "linhas”
diferentes.

arunt; mundo sobrenatural; do ioruba drun.

otd; pedra que simboliza a cabega do iniciado, colocada na assento.

oxtt: cone colocado sobre o corte ritual praticade no crinio durante a iniciagao. B
compasto de ervas e ossos misturados a outros ingredientes, como o sangue dos
animais sacrificados. Um iniciado serd chamado entdo adexw: “aquele que recebeu

o oxil”.

P

pacé: titual propiciatorio para xu, quando podem ser invocados os ancestrais (neste
casu, serd chamado rodar a cuia). Do iorubd padé; “encontro”.

pai-de-santo: iniciador, chefe do terrcire. Termo correspondente a babalorixd.

jai pequeno: assistente do chefe do terrciro. Também chamado baba kekeré.

farentesco-de-santo: ver familia-de-santo.

Pornbagira: Exu feminino na umbanda e no candomblé banto.

ponto cantado: invocagao cantada para os espiritos da umbanda.

ponto riscade: desenho composto de sinais cabalisticos qué tém o poder de chamar os
Cspiril‘bs. Sao reproduzidos com giz no chdoe durante as cerimonias rituais. Servern
também como “assinatura” da cntidade, pois a combinaciio especifica dos diferen-
tes elementos (flechas, cruz, circulos etc.) identifica o espirito manifestado.

povo-de-santo: o conjunto dos crentes dos cultos afro-brasileiros.

Preto-Veiho: espirito dos antigos escravos africanos na umbanda,

Q

“qualidaddes”: diferentes avatares de uma divindade, que exprimem os vinculos que ela
mantém com os demais orixas. A divindade individual & conhecida por seu nome
especifico, ou seja, o neme de sua “qualidade”,

quartinha: pequena dnfora com agua, colocada ao lado dos ussentos.

quinmbas: espiritos “nao evoluidos”, obsessores. Si0 nocivos aos seres humanos e

provocam doencas ou mesmo a morte,

raspar o santo: submeter-se ao ritual de iniciagdo. Refere-se & raspagem ritual do crinio
do iniciado.
ronkd: quarto de iniciagdo em um terreiro.

T

tabatinga: argila usada para preparar os assentos.
terreiro: indica tanto o local do culto quanto a comunidade dos iniciados ligada a
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este. Termo genérico, pode as vezes substituir o nome particular do local do culto
em questdo (por exemplo, o terreiro do Engenho Velho). Sindnimos: i (casa em
ioruba), abassd (nagdes bantas) e sejd arrun (nagao jeje).

terreirg tragudo: terreiro “misturado”, no gual se praticam simultaneamente varios
rituais {candomblé e umbanda; xangd e jurema ete.}.

“trabalho”: ato magico-ritual com fins positivos ou negativos. Também chamado ebo.

trocar as dguas: mudar de nagdo de culto. Passa-se, assim, de um axé (tradicao religio-
sa) a outro, afiliande-se a outro terreiro e colocando-se sob a protegdo mistica de
outro pai-de-santo ou de outra mie-de-santo.

Vv

vodum: divindade nos cultos de origem fon, como o tambor de mina de Sio Luis do
Maranhio.

X

xfré: ordemn ritual das invocagdes e das dangas para os orixas, dutante as cetimoénias
publicas.
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