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Introducéo

Vérias seriam as possibilidades de insercdo diante de uma analise do campo
religioso afro-brasileiro. Primeiro me instigou saber os motivos que levavam os fiéis
desta forma de religiosidade a mudarem de crenca, o chamado transito religioso.
Debrucado na bibliografia sobre o assunto, percebi que muito ja havia sido dito, com
poucas discordancias sobre os seus motivos, 0 que de certa forma me fez pensar em
outro caminho. E foi somente no final de um dos curso oferecidos pelo programa de
pos-graduacéo da universidade que tive a intuicdo de que isto ndo era o que queria fazer,
ainda que a solucdo para este impasse ndo estivesse clara para mim. A Unica certeza que
tinha era a analise da umbanda, de sua dinamica religiosa, da imagem construida sobre
seus rituais e de sua heterogeneidade tdo proclamada aos quatro cantos.

E foi exatamente nestas pesquisas, nas leituras sobre a questdo religiosa africana,
principalmente sobre umbanda e candomblé, que comecgou a surgir e se tornar clara para
mim uma especie de delimitacdo de determinados espacos proprios e caracteristicos de
cada umas desta religides. Nao era dificil encontrar a mesma base de argumentagdo na
explicacdo sobre o universo religioso do candomblé, de suas tradigdes africanas
resgatadas e mantenedoras da legitima pureza africana. Candomblé era sinbnimo de
Africa e seu representante legal em terras brasileiras morava na Bahia. Era um consenso
intocado, ndo discutido, que tomava como pressuposto uma “continuidade” africana em
terras brasileiras em uma espécie de tele-transporte incorruptivel, no bom sentido do
termo.

Outro aspecto também me saltava aos olhos. Foram estas leituras que me mostraram
0 nome do que deveria ser considerado puro e homogéneo, logo mais respeitavel porque
fiel as raizes: vinha da Nigéria e respondia pelo nome de nagd, grupo étnico africano
responsavel pelos cultos aos orixas e que se estabeleceu em maior numero na Bahia a
partir do século XIX. Mas como a pureza necessita irremediavelmente da existéncia da
impureza para que ela possa ser compreendida, para que ela possa estabelecer seus
limites de atuacdo que irdo permitir a formacao de sua coesdo grupal, o que deveria ser

impuro, misturado, ndo tardou a aparecer. Respondiam pelo nome de bantos, negros



provenientes principalmente da regido de Congo e Angola e que foram, no sudeste, e
principalmente no Rio de Janeiro, responsaveis por uma grande influéncia na
constituicdo da religido umbandista. Seriam negros de baixa capacidade intelectual,
pouca habilidade para a guerra, obedientes aos senhores e incapazes de manter suas
tradicdes religiosas africanas vivas, tendo em vista sua aceitagdo dos mais variados
elementos externos a sua prépria cultura.

Bem, as coisas estavam clareando: candomblé era sinbnimo de nagd e umbanda era
sinbnimo de banto. Os nag6s eram mais evoluidos porque mantinham suas tradi¢fes
religiosas mais africanizadas enquanto que os bantos ndo estavam muito preocupados
com esta questdo, assimilando varios elementos das culturas com que entravam em
contato. Tendo em vista estes aspectos, e ndo esquecendo que meu tema principal era a
umbanda, enchi meus pulmdes e bradei: vou defender os bantos, mostrar toda a sua
riqueza cultural, sua forma singular de perceber a religiosidade e provar, reunindo todos
0s argumentos possiveis e imaginarios, que eles ndo devem nada aos nagoés! Estava
disposto a recolocar seu nome na historia e a vingar todo o0 menosprezo sofrido através
dos livros que, alias, eram todos sobre candomblé. Como escrever sobre algo se seus
principais protagonistas ndo sdo dignos de apreciagdo e reconhecimento? Era primeiro
preciso reabilita-los para, depois, tornar sua apreciacéo legitima, ainda que os julgadores
fossem, na sua maioria, defensores do que eu pretendia colocar em questao.

Quando rumei para este caminho cheio de disposicdo e vontade, me deparei com
varios trabalhos que ja trilhavam o mesmo rumo. As sensacBes de desespero e de
tranquilidade se confundiam: a primeira porque nada do que eu estava pensando era
novidade e a segunda porgue, ainda que ndo fosse novidade, existiam uma série de
intelectuais, entre historiadores e antrop6logos, que pensavam da mesma forma que eu e
achavam também que os bantos mereciam uma melhor coloca¢do na analise da
religiosidade afro-brasileira. E foi a partir desta leituras realizadas que pude, enfim,
atentar para a questdo principal de que eu deveria tratar. O que pude perceber era que, a
mesma ldgica utilizada pelos intelectuais “nagocéntricos” para se fazer a defesa da
superioridade dos nag6s tinha sido transportada, mesmo que obviamente com outros
objetivos, pelos defensores dos negros de origem banto. Ambos buscavam na Africa os
elementos principais que seriam capazes de demonstrar a legitimidade e a pureza de
cada um dos grupos aqui no Brasil.

Foi preciso entdo me libertar do compromisso anteriormente assumido com 0s



bantos para que meu objeto se tornasse claro. Utilizar na minha defesa deste grupo os
mesmos argumentos que eu tinha a intencdo de desqualificar foi uma contradicdo
insuperavel, a0 mesmo tempo que extremamente valiosa para que eu pudesse avaliar
friamente o caminho que deveria ser tracado.

E foi a partir deste momento que tive definido o que de fato faria. Analisaria o que
estava por trds do poder de nomear o que deveria ser puro ou ndo, uma avaliacdo dos
lucros simbdlicos — e ndo somente simbolicos - que esta delimitagdo poderia gerar para
aqueles que a definissem e defendessem em virtude de seus objetivos ideoldgicos e
académicos. O que estava em jogo ndo eram as caracteristicas em si, tanto de bantos ou
de nagbs, mas sim a legalidade emprestada a ambos pelo meio intelectual e pela
sociedade, que tornavam possivel seu emprego como aspecto diferenciador dentro da
esfera religiosa afro-brasileira na medida em que sua legitimidade passa a ser julgada de
acordo com sua representatividade e aceitagdo académica. Estar respaldada pela
universidade — seus mitos, suas concep¢des de mundo e seus Orixas- € uma retaguarda
de respeito para um mercado religioso cada vez mais disputado. Enfim, estudaria os
usos desta pureza na umbanda e no candomblé, procurando apontar sua variacdes de
acordo com cada conjuntura especifica, de acordo com as relacdes de forca de cada
grupo envolvido e, conseqiientemente, nesta logica, a defesa de sua constante
reordenacdo ritual e religiosa como sua principal caracteristica. Desaparece a 0posi¢do
banto-nagb e surge a andlise de suas estratégias para alcancar tanto suas necessidades
particulares quanto sua maior inser¢édo social.

O método utilizado para que esta hipOtese pudesse ser demonstrada foi a
comparagao entre os rituais que acontecem na umbanda e no candomblé. Analisando-0s
tentarei demonstrar que existe uma grande diferenca entre aquilo que se fala sobre eles e
aquilo que realmente acontece dentro dos terreiros. Pelo lado da umbanda realizei uma
série de entrevistas com seus dirigentes espirituais, pais e maes de santo responsaveis
por estabelecer o que deve ser realizado dentro do espaco religioso. Pelo lado do
candomblé fiz uma andlise dos principais terreiros, eleitos academicamente como 0s
mantenedores da tradi¢do, e de seus principais porta-vozes, incluindo ai também um
grande namero de intelectuais e seus respectivos livros.

E exatamente este aspecto que da origem ao primeiro capitulo, denominado
“Inventando a pureza e a impureza”. Nele procuro fazer um levantamento bibliogréfico

dos autores que foram pioneiros na abordagem desta questdo e que serviram de



referéncia para os que depois se ocuparam do tema. Aponto como foi sendo criado
historicamente o conceito de pureza dentro da religiosidade afro-brasileira e de que
maneira ele foi sendo apropriado pelos préprios membros do candomblé, na medida em
que esta apropriacdo passa a render frutos. Neste capitulo também demonstro de que
maneira se procedeu a “reacdo banto”, em virtude de um movimento de questionamento
sobre o fato da sua quase nula participacdo na concepcdo do mundo religioso afro-
brasileiro.

No segundo capitulo, “Saindo da rota”, faco uma andlise dos procedimentos
utilizados, tanto por defensores dos bantos quantos por defensores dos nagos, para que
seus grupos ganhem a legitimidade africana de que necessitam para serem levados em
consideracdo. Analiso como o retorno a Africa passa a ser fundamental para que seus
pressupostos sejam aceitos fazendo com que a variacdo esteja presente somente nos
diferentes lugares que foram visitados: Congo e Angola pelo lado banto ou a Nigéria
pelo lado nagd. Aqui problematizo até que ponto este retorno as origens serve de
delimitacdo para a maneira com esta religiosidade africana se desenvolveu em terras
brasileiras. Faco também neste capitulo uma analise mais especifica do candomblé,
procurando ressaltar o que de fato estd em disputa no momento em que se delimita o
que deve ser considerado candomblé ou néo.

No terceiro e ultimo capitulo, “A pureza da impureza”, abordo de maneira mais
significativa a umbanda procurando demonstrar, através das entrevistas realizadas com
seus dirigentes espirituais, a maneira como surge e se desenvolve sua dinamica
religiosa. Faco isto sempre procurando demonstrar a similaridade com o que acontece
dentro do candomblé, caminhando no sentido de apontar uma logica comum de
apreciacao, sem deixar de levar em conta suas diferengas especificas. Procuro também
realizar uma abordagem sobre as mudancas implementadas dentro dos terreiros em
virtude da valorizacdo do conhecimento escrito, em detrimento da experiéncia de vida e
da tradicdo oral tipicamente africanas. Tento trazer a tona as estratégias utilizadas pelos
responsaveis pelos terreiros para que possam garantir sua legitimidade e seu poder
diante destas novas circunstancias que se colocam como desafios a serem vencidos e
entender de que maneira esta nova relacdo transforma, ndo so sua dinamica pessoal mas,

também, a religiosidade da qual faz parte integrante.



“O uso constante e indiscriminado de
algum  instrumento  termina  por
embotar-lhe o gume; impoe-se, de
tempos em tempos, verificar seu poder
de corte e, se necessdrio, renovar-lhe o
fio”

José Guilherme Cantor Magnani



Capitulo |

Inventando a Pureza e a Impureza

Rogério Cappelli

“Admitindo-se que a desordem estraga o padrio, ela
também fornece os materiais do padrido. A ordem implica
restricdo; de todos os materiais possiveis, uma limitada seleco
foi feita e de todas as possiveis relacoes foi usado um conjunto
limitado. Assim, a desordem por implicacio ¢ ilimitada,
nenhum padrio é realizado nela, mas ¢ indefinido seu potencial
para padronizagdo. Dai porque, embora procuremos criar
ordem nos simplesmente nio condenamos a desordem.
Reconhecemos que ela ¢ nociva para os modelos existentes,
como também que tem potencialidade. Simboliza tanto perigo
quanto poder”

Mary Douglas

Esta citacéo feita por Douglas em seu livro Pureza e Perigo’ nos mostra, ou pelo
menos aponta, alguns mecanismos que nos permitem entender o processo de construgao
dos elementos puros e impuros de determinada sociedade. Todo sistema que passa a ser
estabelecido de forma ordenada, necessariamente deixou de fora da sua constituicdo
certos elementos que, naquele instante especifico de formacgdo, ndo tinham os
significados requeridos para sua insercdo. Isso ndo significa sua exclusdo eterna. Em um
outro momento, em uma nova organizacdo social da mesma sociedade que estabeleca
novas estruturas de poder, nada impede que alguns elementos antes declaradamente
impuros ganhem novos significados e dessa maneira passem a integrar 0 novo sistema
vigente. Esta questdo se esclarece mais para nds quando tomamos por conta o conhecido
conflito de geracOes, onde quase sempre estranhamos 0s habitos e as no¢bes morais de
nossos avos e até mesmo, em algumas circunstancias, de nossos proprios pais.

E exatamente nesta flutuacdo de significados inerente as modificaces do contexto
histérico que residem os elementos capazes de gerar purezas e impurezas. E o que
pretendo avaliar aqui é justamente esta congruéncia, abordando a bibliografia classica
sobre o candomblé e a construgdo da idéia de pureza nos cultos religiosos de origem

! DOUGLAS, Mary (1966). Pureza e Perigo. S&o Paulo: Perspectiva.



africana. Sua escolha enquanto campo de observacdo esta ligada ao fato de que este
culto em especifico foi o palco escolhido de maior expressdo de um certo padrdo
religioso evoluido, por apresentar em sua estrutura, de acordo com seus estudiosos,
mecanismos de delimitacdo mais claros, onde se faziam sentir mais presentes 0s
diversos aspectos que deveriam ser peculiares ao modelo instituido, condicdo
fundamental para sua consolidacdo enquanto grupo. Pretendo analisar os usos feitos em
nome da tdo perseguida “pureza” africana, ou melhor, nagd, em oposicdo a “mistura”
designada aos negros de origem banto, procurando demonstrar de que forma se constroi
este debate no campo de estudo religioso afro-brasileiro.

E fundamental para que se compreenda esta estrutura levarmos em consideracéo que
este é um campo repleto de disputas, sejam elas no meio religioso ou académico, e que,
assim como em qualquer disputa realizada, cada grupo formula sua estratégia propria
com o intuito de alcancar seus objetivos particulares. Dessa forma, partimos do
pressuposto que “ 0 universo ‘puro’ da mais ‘pura’ ciéncia € um campo social como
outro qualquer, com suas relacdes de forca e monopolios, suas lutas e suas estratégias,
seus interesses e seus lucros, mas onde todas estas invariantes revestem formas
especificas”.?

Pretendo demonstrar através da forma especifica do campo religioso afro-brasileiro
de que maneira e com que objetivo é formulada esta oposicdo banto-nagd, tendo em
vista o lugar ocupado por cada um de seus participantes neste espaco. E o candomblé é
capital por se constituir enquanto um empreendimento de diversos agentes religiosos,
resultando na formacéo de um corpo de sacerdotes — e intelectuais - responsaveis por
sua sistematizacdo, calcados na tradicdo africana. Sendo assim, sobre a oposi¢éo citada,

devemos levar em consideracgao o seguinte contexto:

“Enquanto resultado da monopolizacdo da gestdo dos bens de salva¢ao por um corpo de
especialistas  religiosos, socialmente reconhecidos como detentores exclusivos da
competéncia especifica necessaria a produgdo ou a reproducio de um ‘corpus’
deliberadamente organizado de conhecimentos secretos (e portanto raros), a constituico de
um campo religioso acompanha a desapropriacdo objetiva daqueles que sdo excluidos e
que se transformam por essa razio em leigos (ou profanos, no duplo sentido do termo)

destituidos do capital religioso (enquanto trabalho simbolico acumulado) e reconhecendo

2 BOURDIEU, Pierre (1983). “O Campo Cientifico”. In: ORTIZ, Renato. Pierre Bourdieu - Sociologia.

S4o Paulo: Atica.



a legitimidade desta desapropriacdo pelo simples fato de que a desconhecem enquanto

tal.”3

Para que esta analise seja feita de maneira razoavel, temos que levar em
consideracdo alguns pré-requisitos necessarios que funcionam como um elo
fundamental que serve de alicerce para a argumentacdo no sentido de apontar 0s
motivos que fazem o que é puro ser reconhecido como tal. Tudo que € puro € tradicional
e tudo o que é tradicional se legitima e se impde por sua antiguidade, ou pelo menos
pela construcdo dessa no¢do. Esta € uma dindmica que atinge praticamente todas as
formas de organizacGes existentes dentro da sociedade, pois em muitas esferas
econémicas ou politicas por exemplo, o poder fica nas maos daqueles que detém uma
maior experiéncia — tempo de engajamento - em seu campo de atuagdo, ou até pessoas
que, mesmo sendo muito novas para serem detentores de tal “titulo”, representam a
continuidade do pensamento daquele que serd sempre visto e consagrado como
tradicional e detentor de certo status.

O poder da tradicdo e da antiguidade ndo reside tanto na criagdo em si mas,
principalmente, na pretensa manutencdo do que existe e na delimitacdo do que pode vir
a ser criado, uma vez que 0 acesso aos meios legitimos de producdo, em qualquer
sentido, depende quase sempre de seu aval. Segundo Norbert Elias, isso se torna
possivel através da existéncia de uma satisfatéria coesdo grupal, aliada a uma
antiguidade compartilhada que gera e fortalece 0os mecanismos necessarios para 0
estabelecimento do que deve ser feito ou seguido, do que deve ser puro.* Mesmo ndo
estando esta relacdo diretamente ligada a idéia de pureza, ela demonstra que 0s mais
antigos exercem um determinado predominio na esfera simbolica de determinacdo do
que vai ser entendido como certo ou errado, legitimo ou ilegitimo, e em nosso caso
particular, puro ou impuro.

No campo religioso este processo aparece de maneira mais clara e exemplar, uma
vez que na grande maioria das religides existe a necessidade fundamental de se
estabelecer dentro de sua doutrina, o que dela faz parte ou ndo. Mantendo a mesma
I6gica na construcdo dessa distingdo puro-impuro, a linguagem religiosa renomeia esta

oposicdo em sagrado e profano. Segundo Durkheim:

* BOURDIEU, Pierre (1999). “Génese e estrutura do campo religioso”. In: A Economia das Trocas
Simbdlicas (Org: Sérgio Miceli.) Sdo Paulo: Perspectiva.
* ELIAS, Norbert (2000). Os Estabelecidos e os Outsiders. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
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“Mas o caracteristico do fenomeno religioso ¢ que ele supde sempre uma
divisiao bipartida do universo conhecido e conhecivel em dois géneros que
compreendem tudo que existe, mas que se excluem radicalmente. As coisas
sagradas sdo aquelas que as proibicoes protegem e isolam; as coisas profanas,
aquelas a que se aplicam essas proibicoes e que devem permanecer a distancia
das primeiras. As crencas religiosas sio representacdes que exprimem a
natureza das coisas sagradas e as relagdes que elas mantém, seja entre si, seja

com as coisas profanas”.’

Dessa o0 profano, da mesma maneira que 0 impuro, se torna uma ameaga ao sagrado
e ao puro uma vez que pode proporcionar ao crente ou ao cidaddo uma outra forma de
viver e de se comportar, deslegitimando o poder exercido por quem desta ordem ou
deste poder sagrado se beneficia e impde sua autoridade. Ou seja, antes mesmo de
realizar uma classificacdo do que ndo é puro ou sagrado, € necessario que se encontre
um respaldo, tedrico ou objetivo, que proporcione a determinado sujeito ou grupo uma
atuacé@o na posicao de julgador destes quesitos. E caso ambos ndo pertengam ao grupo
“estabelecido”, que pelo menos sejam seus representantes autorizados.

No candomblé baiano todas estas premissas colocadas sdo notadas, ja que ele faz
parte da sociedade e responde as suas transformacdes enquanto grupo social. A questdo
referente a antiguidade das pessoas que fazem parte dessa religido é um dos principais
elementos caracterizadores do que vai ser aceito e visto como puro ou ndo, podendo até
por muitas vezes ser argumento de objecdo para se assumir determinado lugar em sua
estrutura®. Uma vez que essas pessoas mais antigas provavelmente tiveram a
possibilidade e oportunidade de ter acesso a um conhecimento que hoje ja ndo se
dispde, além de serem reconhecidas publicamente pela sua dedicacdo e experiéncia
adquirida, sdo elas normalmente que servem de referéncia e legitimidade para o que se
faz dentro da esfera religiosa. A transmissdo oral do conhecimento por contato pessoal
“cara a cara” fortalece esta senioridade uma vez que estas sdo pessoas que ouviram,
viram e experimentaram mais, sdo guardids da tradi¢do do terreiro. Estar a mais tempo

na religido significa um maior contato e reveréncia em relacdo aos deuses de seu

5 DURKHEIM, Emile (2000). As Formas Elementares da Vida Religiosa. S&o Paulo: Martins Fontes, p. 24
® E muito dificil que em uma disputa pela sucessdo em um terreiro de candomblé ndo leve em
consideracdo este quesito, seja para se promover ou para mostrar porque uma determinada pessoa ndo

pode assumir. Este assunto sera tratado com mais detalhe no capitulo 1
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pantedo, significa uma dedicacdo que merece em troca o respeito pelos anos passados
em adoracdo a divindade e aos segredos guardados.

E importante ressaltar neste aspecto que o conceito de antiguidade aqui nada tem a
ver com a idade que a pessoa tem a partir de seu nascimento, da data que consta em sua
carteira de identidade e onde se comemora seu aniversario. A data de nascimento aqui
levada em consideracdo é outra, completamente diferente. Seu nascimento é o
nascimento dentro da religido, como iniciado, a partir do ritual de iniciacdo feito de
acordo com as cerimonias especificas de cada casa. O tempo que se conta nessa relagao
e que vale como atributo de respeito e conhecimento religioso € aquele que foi vivido
impreterivelmente dentro da crenca que se escolheu. Portanto, alguém de 30 anos pode,
na idade religiosa, ser muito mais velho que uma outra pessoa de 50 anos ou mais que

tenha acabado de se iniciar. Em suma:

«

o principio da senioridade é importante para reforcar o principio do
parentesco nos casos em que apenas a forca das relacoes consangiiineas nio ¢é
suficiente para garantir a lealdade, cooperacao, ajuda mutua e tolerancia. Se, de
modo geral, o parentesco assegura estas quatro coisas, a senioridade garante a
obediéncia a autoridade, que reforca o conceito de lideranca. Portanto,
parentesco e senioridade asseguram o respeito aos costumes, a autoridade e a
tradicdo, sobre os quais se estabelecem as relacoes interpessoais entre os

jorubas™

Sendo assim, da mesma maneira que o0s requisitos de antiguidade foram - e s&o -
utilizados pelos praticantes do candomblé como simbolos de pureza, serdo também
levados em consideracdo pelos intelectuais que decidiram estudar seu funcionamento.
Até porque negar esta idéia seria de certa maneira ignorar a estrutura de formacdo do
grupo religioso escolhido. Diante deste entendimento, duas perguntas principais
precisavam ser respondidas neste momento, pois de suas respostas sairiam 0s
argumentos e o embasamento tedrico para que pudesse se estabelecer um ponto de
partida: eleger o terreiro mais antigo de candomblé do Brasil e, preenchido este pré-
requisito obrigatdrio para algo tradicional, buscar suas origens e semelhangas em terras

africanas com vistas ao preparo do grito de “eureca”!

" FADIPE, N apud LIMA, Vivaldo da Costa (1977). A familia-de-santo dos candomblés jeje-nagds da Bahia:

um estudo de relacGes intra-grupais. Salvador. Pés-Graduagdo em Ciéncias Humanas da UFBA
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O Ilé Axé lya Nass6 Oka - Terreiro da Casa Branca: o berco da

tradicdo nago e africana

Inicialmente chamado de candomblé da Barroquinha®, hoje também conhecido como
Candomblé do Engenho Velho, esse é considerado por todos, sejam membros do
candomblé ou integrantes do meio intelectual, como o terreiro mais antigo da Bahia.
Mesmo sem uma precisao correta e inquestionavel, a data de 1830 é aceita como marco
fundador, representante da primeira manifestacdo religiosa negra organizada que tem
como principal influéncia na sua organizagdo ritual o culto aos orixas de origem nago,
representados aqui por negros oriundos principalmente da Costa do Benin e da Nigéria.
Mais tarde, devido a grande repressdo policial que se abatia contra os terreiros baianos,
mudou-se para onde se localiza nos dias atuais, no bairro Vasco da Gama, em Salvador.
Tamanha € a sua importancia e respaldo enquanto mantenedor da tradicdo religiosa
africana e tdo grande é a sua legitimidade que, no dia 14 de Agosto de 1986, se tornou o
primeiro terreiro de candomblé da Bahia a ser tombado pelo Instituto do Patrimonio
Histérico Nacional e Artistico (IPHAN), abrangendo ndo sé a sua parte fisica como
também seus principais objetos sagrados®.

Sua narrativa de fundagio esta diretamente ligada a Africa. Conta a historia oral que
este terreiro foi fundado por trés negras africanas que se chamavam Adeta ou lya Det3,
lya Kala e lya Nass6™. Sendo o primeiro a funcionar regularmente na Bahia, nele esta
arraigado a tradicdo, aquilo que mais perto pode se chegar do que se fazia na Africa,
representado aqui pela regido de predominancia nagd, em particular a Nigéria, e 0
reconhecimento da fidelidade aos rituais que |4 se praticavam. E exatamente deste
terreiro que vdo surgir, um logo depois e outro um pouco mais tarde, outros dois
famosos terreiros estudados pelos principais intelectuais dedicados ao assunto —
antropologos, etnografos e sociélogos — que avaliando suas composi¢Ges formularam
teoricamente a idéia do que era tido e visto como puro: séo eles o terreiros do Gantois e,

posteriormente, o 11é Axé Op6 Afonja. A nocdo de pureza dos cultos afro-brasileiros é

¥ Isto porqué o lugar onde funcionou a primeira vez se localizava atras da Igreja da Barroquinha, no
antigo centro histérico de Salvador

° Livro Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico Inscricd0:093 Data:14-8-1986 Livro Historico,
Inscrico:504 Data:14-8-1986, N° Processo:1067-T-82. Outros terreiros importantes tombados: Gantois,
Bate-Folha, Axé Opd Afonja e o I1é Maroia Lji.

19 1y4 significa mée.
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facilmente reconhecivel na andlise da literatura antropoldgica do inicio do século XX,
nas obras de Nina Rodrigues, Artur Ramos, Edison Carneiro, Ruth Landes e Roger
Bastide até a década de setenta do século passado.

Fundado em 1849, o Gantois foi fruto de uma dissidéncia, a primeira, acontecida no
terreiro da casa Branca tendo em vista a sucessdo de mde Marcelina, sua dirigente até
entdo. Apos sua morte, entram na disputa pelo poder de chefiar a prestigiosa casa duas
de suas filhas espirituais, Maria Julia Conceicdo e Maria Julia Figueiredo, sendo esta
ultima a substituta legal de Marcelina pelas regras de sucessdo estabelecidas por seus
membros. Derrotada na sua tentativa de assumir o comando, Maria Jalia da Conceicgdo
se afasta do lugar e decide arrendar um terreno no Rio Vermelho, onde futuramente
viria a fundar com as outras pessoas que a seguiram neste afastamento o terreiro do
Gantois, que se chamava assim devido ao nome da familia belga do proprietario, dona
das terras compradas e muito envolvida com o tréfico de escravos.

Apdbs Maria Jalia Figueiredo, Ursulina (mée Sussu) ficou a frente do terreiro da Casa
Branca e com a sua morte ocorreu uma nova disputa pela sucessdo, que da mesma
maneira causaria também uma dissidéncia entre seus membros. A protagonista desta vez
era Eugénia Ana dos Santos, mais conhecida como Aninha que, mesmo néo
pretendendo assumir o controle do terreiro, articulava para que seu irmao de santo de
Recife e nesse momento na Bahia, Ti’ Joaquim, fosse o substituto de Sussu. Por fim,
como a substituta legal ndo pdde assumir, seu lugar acabou sendo ocupado por tia
Massi, Maximiana Maria da Conceicgéo, fazendo com que Aninha e novamente aqueles
que acompanharam sua dissidéncia, inconformados com a derrota, fundassem em 1910
o 116 Axé Opd Afonja.'! Sendo assim, ap6s este Gltimo ato, estava constituida a
santissima trindade do candomblé baiano. Devido a sua origem comum, todos assumem
seu papel comprovadamente tradicional, uma vez que séo terreiros que tém como
primazia e maior influéncia as caracteristicas africanas resguardadas por seus

sacerdotes, ou melhor, suas sacerdotisas uma vez que as mulheres sdo grande maioria

1 Seu prestigio vai se firmar sobretudo nos anos de 1960 e 70, quando artistas e intelectuais a ele ligados
por lacos religiosos ou afetivos trardo para a cultura popular muitos elementos da religido dos orixas. Cf.
PRANDI, Reginaldo (1999). “Referéncias Sociais das Religides Afro-Brasileiras: Sincretismo,
Branqueamento e Africanizacdo” In: Bacelar (org.) Faces da Tradi¢o Afro-Brasileira — Religiosidade,
Sincretismo, Anti-sincretismo, Reafricanizagéo, Praticas terapéuticas, Etnobotanica e Comida. Rio de

Janeiro : Pallas
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no comando espiritual do candomblé'2. Este lado religioso, portanto, j& esta constituido
e legitimado, independentemente dos intelectuais que depois vieram a estuda-los e que
ndo foram poucos.

Esta questdo é de suma importancia porque revela um aspecto muitas vezes ignorado
e colocado fora de discuss@o nos estudos ulteriores. Antes mesmo que estes intelectuais
pudessem determinar e escolher quais seriam os terreiros analisados em seus estudos
sobre o candomblé e a tradicdo africana no Brasil eles, ao chegar na Bahia, ja encontram
de certa maneira esta legitimidade da tradicdo constituida ndo sO entre as pessoas
envolvidas com a religido, negros africanos em sua maioria, mas também na sociedade
em geral, pois a tradicdo existe e se constroi mesmo que nenhuma palavra ainda tenha
sido dita sobre ela por alguém ligado a academia. Se ndo fosse isso verdade, se ndo
existisse esta organizacdo minimamente estruturada e compartilhada pelos mais
diferentes individuos da sociedade baiana, a escolha do terreiro a ser analisado néo seria
feita da maneira que foi, direta, em reconhecimento aos valores que dele se tinha, visto
que o estudioso pretendia com sua abordagem ndo criar uma tradicdo, mas trazer a tona
uma que ja existia e saltava aos olhos de seus observadores.

Partir do pressuposto, no meu entender equivocado, de que a tradicdo e a pureza sé
passaram a existir dentro do candomblé baiano a partir do momento em que ela se
tornou objeto de estudo intelectual € um grande erro. Cabe aqui salientar que este € um
processo inerente & constituicdo dos grupos, analisados ou ndo, e que mesmo antes de
entrarem na lista de inteligibilidade j& possuiam suas prdprias regras e limites
estabelecidos, em carater local e autbnomo ou mesmo com uma amplitude maior de
influéncia. Partir desta logica € imaginar que antes do “estudo de caso” ou mesmo se ele
ndo existisse, nada do que temos hoje se apresentaria. Seria negar a capacidade destes
grupos se organizarem de maneira prépria, independente de qualquer avaliacdo externa
e sujeita a desvios ideoldgicos.

Ao que tudo indica, 0s que pesquisaram as religibes negras, com varios objetivos
distintos, escolheram a Bahia por motivos 6bvios, uma vez que ainda no final do século
XIX mais da metade da sua populacdo era constituida de negros e l& entdo seriam
maiores as possibilidades de ainda estarem presentes e vivos muitos dos elementos
originais da sociedade africana. Digo varios motivos porque € neste contexto, ainda sem

uma preocupacgdo demasiada com a religiosidade negra, que surge o pioneiro destes

12 Cf LANDES, Ruth (2002). A Cidade das Mulheres. Rio de Janeiro: Editora da UFRJ.
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estudos em terras brasileiras. Raymundo Nina Rodrigues foi o precursor na
problematica negra que se colocava como questdo para o desenvolvimento da sociedade
nacional, e é dele uma das primeiras teses que colocam a raga negra como objeto de
estudo particular.

Seguindo uma tese evolucionista, em voga como modelo intelectual europeu no final
do século XIX, que colocava as racas em diferentes estagios de evolucdo de acordo com
sua procedéncia e sua cultura, entendida aqui num sentido amplo, que envolve a cultura
material, ou seja, as técnicas de fabricacdo de objetos por exemplo, 0 médico-legista
afirmava a inferioridade de raca do negro africano, colocando como uma de suas
principais caracteristicas certa incapacidade fisica que ndo permitia aos de sua raca
trabalhar com conceitos mais amplos como o0s da necessarias abstracdes do monoteismo
catélico vigente. O mestre maranhense procurava, a0 mesmo tempo, demonstrar que
esta convivéncia com este tipo social em atraso patolégico poderia de alguma forma
representar um perigo para o conjunto da nagdo em geral, incluidas também as classes
ditas superiores que corriam 0 mesmo risco gque as classes subalternas de se tornarem
negras.*?

Outra preocupacéo primordial de Rodrigues era desvendar os motivos e as condig¢des
dessa inferioridade e, estabelecida esta diferenciacdo entre estagios evolutivos,
comprovada nos moldes cientificos da época, constituir foruns diferenciados de
avaliacdo para este grupo, uma vez que seus atos barbaros cometidos ndo seriam fruto
de sua mentalidade ruim, mas sim consequéncia de seu atraso intelectual e cultural.
Defendia assim um tratamento diferente para este grupo principalmente nas questfes
judiciais, apreciac@es distintas para grupos distintos pois ndo poderiam ser julgados
pelas leis civilizadas em que agora se encontravam. Os terreiros ndo deveriam estar sob
os olhos da repressdo policial, mas sim do controle médico, ja& que Nina Rodrigues
considerava a possessao dos negros um problema de psiquiatria e que deveria ser
tratado como histeria.

Mesmo reconhecendo esta inferioridade racial e cultural dos negros procedentes de
terras africanas, Nina Rodrigues fazia uma distincdo entre os préprio negros onde

afirmava a existéncia de grupos mais evoluidos ao lado de outros que, ainda que de

3 RODRIGUES, Raymundo Nina (1935) O Animismo fetichista dos negros na Bahia. Rio de Janeiro:
Civilizacao Brasileira, p. 185-186. Apud CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio
de Janeiro : Pallas, p. 221
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mesma procedéncia continental, eram vistos como menos avancados. Essa separacao
criada por ele acaba por eleger, digamos assim, o “melhor dos piores” o que ndo deixa
de ser uma distingdo importante ja que para ser feita e afirmada partiu de idéias e
constatacdes objetivas e correntes na realidade do contexto baiano observado no final do
século XIX e inicio do XX.

Esta distincdo proposta pelo autor em questdo leva em consideracdo principalmente
dois grupos de escravos africanos que se encontravam na Bahia: os nagds oriundos da
Africa Ocidental, Nigéria principalmente, e que chegaram em maior niimero no periodo
final da escravidio, e os bantos, originarios da regido denominada Africa Central
Ocidental, principalmente Congo e Angola, que aqui ja estavam®. Para que fosse
possivel estabelecer e afirmar concretamente a presenca destes dois grupos, Nina
Rodrigues se baseou principalmente em estudos como o do coronel Ellis e do
missionario Bowen, até entdo os Unicos disponiveis naquela época sobre as culturas
ioruba (nagd). Tendo em méaos estes escritos e 0s que ele mesmo empreendeu na Bahia,
poéde entdo realizar uma comparacdo que 0 permitia chegar a conclusGes que
estabeleciam a proveniéncia de determinadas préaticas de algumas regides especificas da
Africa.’®

E aqui que pela primeira vez aparece uma distingdo que leve em consideracéo
aspectos culturais de ambos os grupos, ainda que fossem considerados,
independentemente de sua classificagdo, como inferiores em relagdo ao branco. Em obra
publicada sobre os africanos no Brasil, no inicio do seculo XX, Nina Rodrigues aponta
de maneira clara uma supremacia iorubd, no caso 0s nagbs da Bahia, que era
considerada por ele uma verdadeira “aristocracia” entre os negros trazidos para o Brasil.
Mesmo que em estudos posteriores esta separac¢do tenha sido utilizada para caracterizar
desde os primérdios a supremacia e a pureza do grupo nagd sobre o banto, alguns
autores entendem que seria muito improvavel que este tenha sido o objetivo de Nina

Rodrigues. Segundo Serra:

“Nina achava os nagos superiores aos bantos, mas ¢ 6bvio que também os

estimava congenitamente limitados a um baixo estagio evolutivo. Isso ndo chega

14 Cf. VERGER, Pierre (1987). Fluxo e refluxo do trafico de escravos entre o golfo do Benin e a Bahia de
Todos os Santos dos séculos XVII a XIX. Séo Paulo, Corrupio.
1> RAMOS, Arthur (1950) “Os estudos negros e a escola de Nina Rodrigues” In: Antologia do negro

brasileiro. Rio de janeiro: Agir.

17



a ser, por certo uma glorificacio (...) de qualquer modo nio se percebe em sua
obra qualquer nostalgia de uma pureza africana. No que tange ao candomblé, ele

punha as esperancas de evolucio em uma perpectiva de assimilacao depuradora

deste culto pelo cristianismo: o contrario de um retorno africanista™

Para este autor, ndo se percebe inicialmente em sua teoria qualquer mencéo ou
propoésito de se estabelecer o que seria 0 mais tradicional no quesito negros africanos,
ou mesmo estipular o que deveria ser visto com religido ou como feiticaria. Para ele,
qualquer que fosse a influéncia que os negros atrasados exercessem sobre a constitui¢do
do povo brasileiro ela seria ruim, uma triste contribuicdo a degeneracdo do homem
civilizado e de suas organizacfes. Ainda que encantado com a efervescéncia cultural e
religiosa que se desenhava na Bahia ou mesmo tendo delimitado sua visao através da
escolha de um terreiro que pretendia comprovar sua tradi¢do, pureza e originalidade em
relacdo a Africa, ndo parece ser seu intuito construir o cabedal intelectual que seria a
base e origem do conceito de supremacia nago.

Uma outra avaliacdo tem Beatriz Dantas que afirma, pelo contrario, que teria sido
exatamente Nina Rodrigues um dos primeiros a estabelecer a diferenciagdo que vai dar
origem a instituicdo intelectual que define academicamente o que passara a fazer parte
do culto tido como puro ou néo, tendo como base o modelo nagd. Mostrando que o
codigo penal da época tinha uma diferenciacdo de atuacdo em relacdo a religides
estabelecidas e praticas magicas, vistas como feiticaria, curandeirismo e, portanto,
passiveis de punicdo, ela procura demonstrar que Nina Rodrigues empenhou-se em
afirmar que o culto existente nos candomblés de origem nag6 era de fato uma religido
organizada — e ndo magia - passivel entdo de liberdade de culto assegurada pelo mesmo
codigo que entdo ainda o reprimia. Este ato acabaria por recortar um modelo
especialmente entre os varios existentes dentro da religiosidade negra da Bahia,
instaurando neste momento estudos que privilegiariam o modelo nagd e o
transformariam em padrdo para os demais cultos. Com relacdo a este fato, Dantas

comenta:
“Mas este gesto instaurador €, a0 mesmo tempo, um gesto inaugural e de
degredo, pois, se 0 jeje-nagd ¢ a verdadeira religido, pressupde que os outros nio
0 s@0. Desse modo, religido e magia, categorias de analise de uso consagradas na

Antropologia, serdo trabalhadas e retomadas ‘cientificamente’ nos anos 30 pelos

16 SERRA, Ordep (1995). Aguas do Rei. Petrépolis: Vozes/ Koinonia.

18



seguidores de Nina Rodrigues, na tentativa de recortar, sobre as praticas de
religiosidade popular, a verdadeira e pura religidio dos nagds e as praticas

degenerada da feiticaria e magia dos demais componentes das camadas

populares™”

Waldemar Valente, que faz no seu estudo uma analise tedrica do sincretismo
existente na sociedade brasileira, primeiro em termos metodoldgicos e depois em
termos religiosos, também se posiciona sobre o tema e procura deixar claro algumas
consideracdes sobre a obra pioneira de Nina Rodrigues. Da mesma maneira que Dantas,
Valente faz uma critica ao referido autor no sentido deste ndo ter levado em
consideracdo a tradicdo banto afirmando, na época, que ja se tinha o conhecimento
principalmente pelos sinais indiretos da sua influéncia — as sobrevivéncias culturais —

que o nimero de bantos entrados na Bahia foi consideravel. Ainda segundo Valente:

“Nina Rodrigues no s6 desconheceu o restante da popula¢do negra existente
no Brasil, como até mesmo parece nio ter levado na devida conta a influéncia
cultural banto na Bahia. Embora percebesse a presenca de tracos culturais sul-
africanos, o que lhe interessava era o negro sudanés. Para ele so o sudanés

pesava na balanga social e religiosa da Bahia”. '

Mas o autor ao que parece esta falando do tempo em que Nina havia feito suas
pesquisas. Mais tarde, ou melhor, alguns paragrafos depois, ele passa a referendar tal
critica feita por ele proprio e mesmo afirmando que o contingente banto foi “tdo grande

guanto o sudanés”, afirma:

“O que ndo se pode negar ¢ que os negros sudaneses tinham um
aparelhamento cultural superior aos bantos. Neste particular, isto €, no que se
refere & importancia cultural dos sudaneses, as opinides de Nina Rodrigues tem
sido perfeitamente confirmadas. Importancia cultural que se refletiu de forma
particular na forca de difusao religiosa (..) a sua preeminéncia revelou-se

exuberantemente no aspecto religioso™”

" DANTAS, Beatriz Goes (1988). Vové Nagd e Papai Branco. Usos e abusos da Africa no Brasil. Rio de
Janeiro: Graal.

8 VALENTE, Waldemar (1977) Sincretismo religiosos afro-brasileiro. S&o Paulo: Companhia Editora
Nacional.

Y 1dem, p. 8
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Em seu livro Os Africanos no Brasil, Nina declarava ter inutilmente procurado entre
0s negros da Bahia alguma forma de tradicdo resguardada de terras africanas, de idéias
religiosas pertencentes aos bantos, afirmando que s encontrara na Bahia “uns trés
Congos e alguns Angolas™®. Dificil compreender uma afirmac&o como esta, que quase
parte do pressuposto de que ndo existia nenhuma organizacao religiosa negra antes da
chegada dos nagds. Até mesmo Jodo Reis, declaradamente defensor da hegemonia nago,
faz uma ressalva neste aspecto. Ele revela a presenca na cidade de Salvador, no inicio
do século X1X, de outros terreiros de diferentes tradi¢des religiosas, descoberta feita em
decorréncia da analise de processo sobre perseguicdes religiosas neste periodo.”* Aqui é
necessario deixar claro este aspecto pois ele ndo é visto de forma unanime entre os
estudiosos, e muitos ndo enxergam neste momento a producdo de uma classificacdo
pureza-impureza em relacdo a origem africana nagd6.” Na concepcdo destes a
diferenciacdo existente entre nagbds e bantos residiria fundamentalmente na maior
capacidade cultural e intelectual dos primeiros, sem nenhuma relagdo direta com
qualquer forma ou disputa de hegemonia no campo religioso.

Analisando ainda as diversas manifestagdes culturais e religiosas que rodeavam seu
campo de visdo, Rodrigues também pensou em alguns modelos onde elas pudessem
encontrar significados e ser classificadas de acordo com seus encontros. Mesmo sendo
conhecido j& em sua época, 0 autor ndo utiliza o conceito de sincretismo, preferindo
expressdes como: fusdo de crengas, justaposicdo de exterioridades e idéias, associacao,
adaptacdo, equivaléncia de divindades e, principal e significativamente, a ilusdo da
catequese.”® Este Gltimo conceito criado procurava dar conta das proximidades
existentes entres os deuses negros e 0s santos catolicos, que para ele decorria

principalmente da equivaléncia entre as divindades dos dois grupos.

20 RODRIGUES, Raymundo Nina (1988). Os Africanos no Brasil. Sdo Paulo: Editora Nacional. P. 174 O
Original é de 1906

21 Cf. REIS, Jodo José (1989). “Nas malhas do poder escravista: a invaséo do candomblé do Accu” In:
REIS, Jodo José & SILVA, Eduardo (org.). Negociacdo e conflito: a resisténcia negra no Brasil
escravista. Sdo Paulo: Companhia das Letras, p. 32-61

22 Pretendo retomar este debate de maneira mais ampla no capitulo 11, procurando aqui somente colocar as
visOes existentes sobre o problema e entendendo a sua logica adotada.

2 FERRETI, Sérgio F. (2001) “Notas sobre o sincretismo religioso no Brasil - modelos, limitacdes,

possibilidades” In: Tempo: Revista do Departamento de Histéria da UFF, Vol. 6, No. 11, p. 13-26
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O intuito era realizar uma avaliacdo mais detalhada das formas de interagao entre as
culturas aqui presentes e 0 necessario estudo de suas origens para que pudesse ser
estabelecida uma linha de contato que permitisse entender a l6gica adotada pelos
africanos no Brasil. J& para analisar a religido africana na sua pratica ritual, ele escolhe
o terreiro do Gantois no qual realiza suas pesquisas com a ajuda preciosa de seu
informante de nome Martiniano Eliseu do Bonfim, seu principal contato e colaborador
remunerado, que propiciava ao mestre o entendimento daquilo que surgia em seus
estudos como o tradicional africano.

E importante lembrar que novamente a escolha ndo se deu ao acaso. Nascido na
Bahia em 1859, Martiniano era filho de escravos alforriados, tendo sido enviado por seu
pai para estudar a lingua ioruba em Lagos, capital da Nigéria. Apds este periodo de
viagem ele retorna para Salvador e se torna um respeitado lider religioso que sempre
manteve, por tal condi¢do, contato e uma estreita ligacdo com destacados intelectuais
baianos. Era reconhecido por todos como detentor de um grande conhecimento das
tradicdes africanas e era consultado por grande parte dos intelectuais dedicados ao tema,
entre eles Donald Pierson no periodo entre 1935 e 1937, da Universidade de Chicago;
Ruth Landes, antropéloga americana da Universidade de Columbia em 1938 e Franklin
Frazier, em 1940.** Alguns autores apontam justamente o fato de que, por ser
Martiniano de origem nag®, teria ele de certa maneira ignorado os elementos existentes
das outras tradi¢Oes africanas que coabitavam o espago baiano, minimizando qualquer
outra contribui¢do cultural de origem africana que ndo fosse de sua origem ioruba.

Segundo Landes:

“O ingresso no territorio dos negros se da por meio de uma visita formal a um
“mago” e “vidente”, Martiniano do Bonfim, considerado uma “verdadeira
instituicdo na Bahia”. “Os cientistas procuravam-no as vezes para obter
informacoes e 0 seu nome se notabilizou entre eles gracas ao maior cientista
social do Brasil, o Dr. Nina Rodrigues”. Ruth Landes percebe em Martiniano
uma certa idealizacdo das caracteristicas fenotipicas da raca negra e das
tradi¢oes oriundas da Africa. Martiniano era um nostalgico de um mundo negro
idealizado: “era um negro puro-sangue e se orgulhava ferozmente disso;
condenava a mistura com o sangue branco e a camuflagem dos tracos negros,

como espichar cabelos. Denunciava a indiferenca pelas linguas ancestrais das

?* LIMA, Vivaldo da Costa. “O candomblé da Bahia na década de 1930” In: Estudos avancados, Dez.
2004, vol.18, no.52, p.201-221
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tribos iorubd, eweé e afins; censurava com paixdo a ignorancia dos padroes

. . . 25
morais e das tradicdes africanas.””’

Este fato teria dado inicio ao processo de constru¢do de uma pureza nag6, até entdo
existente somente no pensamento de algumas figuras representativas do candomblé,
como mae Menininha do Gantois que era extremamente ligada a Martiniano e
concordava em varios pontos com as posicdes religiosas adotadas por ele. Os
candomblés que almejavam o ideal de pureza de suas origens africanas, no caso a nago,
tinham como principal alvo de suas criticas os terreiros que implementavam em seus
rituais o culto aos caboclos, visto como de origem banto e como elemento que aparecia
para deturpar a verdadeira tradicdo nagd. Segundo Martiniano, por exemplo, a
possessdo pelos orixas nos candomblés iorubas deveria ter um carater feminino,
conforme acontecia nos trés principais terreiros ja citados. Qualquer terreiro que
permitisse a possessdo da divindade em homens e prestasse culto aos caboclos estaria
assim entrando para o grupo dos sem tradicéo, logo, impuro.?®

E preciso também lembrar que no final do século XIX acaba-se de descobrir a
organizacao social e religiosa dos iorubas, assim como sua grande complexidade ritual.
Sendo assim, ndo é de se estranhar o encantamento que teve Nina Rodrigues ao
encontrar, por volta de 1890 um mogo jovem, negro, que tendo residido em lagos
ensinava para ele a ortografia correta das palavras iorubas e sabia detalhadamente
diversas praticas religiosas desta regido. Podemos imaginar a contradi¢do vivida por ele
ao depender de alguém de uma raca vista e analisada por ele préprio como inferior para
que suas pesquisas pudessem ter andamento...

E somente na década de 1930 que os estudos de Nina Rodrigues v&o ser novamente
apreciados, sendo reeditados por Arthur Ramos. Suas principais obras, O negro
Brasileiro (1934), O Folclore negro no Brasil (1936), As culturas negras no Novo
Mundo (1938) e Aculturacdo negra no Brasil (1942) foram pensadas em uma época

marcada pela busca da “brasilidade”, do que viria a ser a verdadeira representacdo

%> Encontro anual da ANPOCS — Outubro de 2000. GP 1 “Memoéria Social e Biografias”. Coordenaco:
Regina Novaes e Dulce Pandolfi. Titulo da apresentacdo: Subjetividade, Alteridade e Memdria Social em
Ruth Landes. Autora: Regina Abreu (UNIRIO)

% E interessante notar que a mesma diferenciacao feita por Martiniano é seguida por Nina Rodrigues e
posteriormente por seus discipulos. Aqui fica clara a existéncia deste principio antes de ser analisado

pelos intelectuais, como afirmei anteriormente.
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nacional do povo brasileiro. Ndo que esta fosse a preocupacdo central de todos os
autores que eram seus contemporaneos. Como é sabido, a busca de uma forma que
pudesse ser representante desta identidade brasileira e do ser brasileiro foi uma
constante em diversos autores da geragé@o de 30, entre eles Gilberto Freyre, Caio Prado
Junior e Sergio Buarque de Holanda?’. Estas referéncias ficam mais claras quando nos
remetemos as discussdes em voga nesse periodo onde, como nos mostra Rebeca
Gontijo:
“Diante do impasse produzido pela interpretacio do Brasil como pais das
diferencas e a apropriagao de teorias deterministas, que condenavam o pais ao
fracasso, justamente devido ao predominio da diversidade, a solucio -
construida a partir dos debates entre intelectuais, cientistas e politicos - parecia
estar nas proposicoes que afirmavam a progressiva eliminacdo das diferencas
observaveis. As diferencas ‘raciais’ deveriam ser eliminadas pelo progressivo

embranquecimento da populacdo devido a mesticagem com o elemento branco

que, acreditava-se, tendia a predominar sobre qualquer outro. Dai o ‘mito do

embranquecimento’ racial™*®

Tem-se que entender a preocupacgdo quanto a brasilidade em sua época. Na area
de estudos sobre relagfes raciais e étnicas, a década de 1930 marca um periodo de
transicdo entre duas formas de interpretacdo do Brasil. A primeira, derivada das teorias
do “racismo cientifico” do século XIX, utilizava o conceito de raca - em seu sentido
bioldgico - para analisar e, por vezes, propor “solucdes” para o “problema” das relacdes
raciais no pais, como, por exemplo, Oliveira Vianna® ; a segunda, derivada de uma
vertente antropoldgica (cultural) e socioldgica recente, tendia a pensar a cultura como
elemento central para a compreensdo das relacGes étnicas em uma sociedade

“pluriétnica” da qual Ramos sera um dos percussores.

E dentro deste debate que Ramos procura em seu texto de 1934, O negro brasileiro,

estabelecer uma nova forma de abordagem, diferente da empregada por Nina, adotando

27 Em 1933 Caio Prado Junior escreve Evolugéo politica do Brasil: colonia e império; Em 1933 Freyre
escreve Casa Grande e Senzala e em 1936 Sérgio Buarque de Holanda escreve Raizes do Brasil.

% GONTIO, Rebeca. “Identidade nacional e ensino de Histéria: a diversidade como “patrimdnio
sociocultural” In: ABREU, Martha & SOIHET, Raquel (org — 2003) Ensino de Histdria: conceitos,
tematicas e metodologia. Rio de Janeiro: Ed Casa da palavra.

2% Em 1920 sairam a publico duas obras suas que buscavam explicar o pais a partir de teorias racistas:

Populagdes Meridionais do Brasil e Evolucéo do Povo Brasileiro.
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uma visdo culturalista que via nas acdes dos negros ndo um problema de racga, mas sim
reflexos de sua cultura que com o tempo e os efeitos da aculturacdo, abandonariam de
forma natural tais praticas negativas entrando em “contato com uma forma religiosa
mais evoluida”, o catolicismo.®* Arthur Ramos entende que, apesar da sua inegavel
contribuicdo cultural ao Brasil o negro, por falta desta aculturacdo completa, continua
sendo um individuo em estagio inferior de desenvolvimento mental e cultural. Um
estagio que seria determinado pela inferioridade de seu grupo cultural. Pois, para o
autor, o Homem vale por sua pertenca a determinada cultura, sociedade ou civilizagdo, e

ndo pelo simples fato de ser Homem. Sobre esta idéia:

“Aculturacio compreende aqueles fendmenos que resultam quando os grupos
de individuos de diferentes culturas chegam a um contacto, continuo e de
primeira mio, com mudancas conseqiientes nos padroes originarios de cultura

de um ou de ambos os grupos™"

Mas ainda que adotando este conceito culturalista, muitas vezes o autor aborda
temas relacionados a religiosidade negra eivado dos preconceitos racistas utilizados a
época de seu mestre. Da mesma maneira que era encontrada em Rodrigues, Ramos
também faz uma distincdo no sentido de estabelecer uma diferenciacdo existente entre
os préprios negros de origem africana, caracterizando através de aparéncias e habitos o0s
negros de origem banto e nagd. Os primeiros, os “Angolas eram mais fracos,
fisicamente, do que os sudaneses. Loquazes, indolentes, eram muito festivos”, os
segundos, “eram altos, corpulentos, valentes, trabalhadores e os mais inteligentes de
todos”.*?

E também nesta obra que ele realiza de maneira pioneira uma primeira comparagao
que leva em consideracdo aspectos locais de diferentes regides do pais, principalmente
em relacdo as praticas religiosas que se desenvolviam no Rio de Janeiro e na Bahia,

onde vai procurar encontrar na sua Otica cultural os aspectos que foram fundamentais

% RAMOS, Arthur (1940) O negro brasileiro. Sao Paulo: Companhia Editora Nacional. P. 215

3 R. Redfield, R. Linton & M. J. Herkovits, A memorandum for the study of acculturation, American
Anthropoly, vol. XXXVIII, pags. 149-152. Apud RAMOS, Arthur (1942). A Aculturacdo Negra no
Brasil. Rio de Janeiro: Companhia Editora Nacional, p. 34

%2 RAMOS, Arthur (1971). O negro na civilizagdo brasileira. Rio de Janeiro: Casa do estudante do
Brasil. Original de 1939. Apud DANTAS, Beatriz Goes (1988). Vovo Nagd e Papai Branco. Usos e

abusos da Africa no Brasil. Rio de Janeiro: Graal. p. 157.
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para que as organizacOes religiosas negras neste territorios se desenvolvessem da
maneira como existiam. Surge entdo uma primeira distin¢do de hierarquia cultural de
origem africana, responsavel por estabelecer e delinear as diversas formas de atuacdes e
interagdes sociais que seriam empregadas de maneira mais objetiva na religido. Sua
estrutura, sua organizacdo, seus rituais e suas maneiras de lidar com as novas
informacBes de uma sociedade em transformacdo seriam aqui explicadas por sua
procedéncia cultural africana, algumas mais evoluidas capazes de manter suas tradices
(nagb) e outras, em fungdo de sua parca mitologia, propensas as mais diversas
assimilacdes (banto). O primeiro grupo é remetido as terras iorubas, enquanto que 0
segundo faria parte da regido Congo-Angola; o candomblé tradicional baiano e a
macumba carioca.

Esta macumba carioca apreciada por Ramos surgiria no seu entender como fruto do
encontro de diferentes grupos sociais que estariam buscando neste momento, um
periodo de formacéo da identidade nacional que tinha o Rio de Janeiro como referéncia,
alguma forma de integracgdo social. Propde entdo, para este esquema religioso analisado,
um sincretismo que se formaria entre os cultos africanos, amerindios, catélicos e
espiritas *. E exatamente dentro deste diagnéstico da macumba que Ramos vai colher e
se referir ao termo Umbanda — “O chefe da macumba ou umbanda é chamado também

de pai de terreiro”®

, mas ainda sem perceber ou estabelecer uma divisdo clara que a
reconhecesse como uma religido, fato que sé sera avaliado mais tarde por pesquisadores
posteriores, principalmente Roger Bastide.®.

Afirma o autor que os candomblés baianos conseguiam guardar uma tradicdo que
era legitimamente sudanesa, enquanto a macumba carioca representaria os sinais tipicos
da organizacéo religiosa banta, heterogénea e com um alto grau de dilui¢cdo no contato

1.%®* E importante lembrar que da mesma

com a civilizacdo que se desenvolvia no litora
maneira que seu antecessor, faz suas pesquisas de campo no terreiro do Gantois, ja

apontado como um dos principais mantenedores da pureza africana. Foi 14 também que

% RAMOS, Arthur (1940) O negro brasileiro. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional. P. 168
3 |dem, p.96
¥ “nada mais emocionante, para um Soci6logo, do que ver sob seus proprios olhos nascer uma nova

religido. (...) E aqui que se vé toda a superioridade do ponto de vista sociol6gico sobre o ponto de

vista culturalista” Cf BASTIDE, Roger (1971). As ReligiGes Africanas no Brasil, 2 vols., Sdo Paulo:

Pioneira/EDUSP. Especialmente o capitulo VI intitulado “O nascimento de uma religido”.

% 1dem.
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em suas andangas com o escritor Jorge Amado foi iniciado no culto para o orixa Ogum,
0 que lhe deu o apelido de Ogum do Gantois.

Ou seja, o candomblé baiano representa para Ramos a pureza, ou melhor, uma maior
manutencdo de seus tracos culturais africanos de origem, enquanto que a macumba
carioca, por ser mais flexivel e heterogénea, abria espacos e incorporava elementos de
outras tradicdes, o que de maneira inexoravel acaba por torna-la impura. Neste sentido,
este culto heterogéneo vai buscar sua referéncia naquilo que existia de puramente

africano:

“No Brasil, o Quimbanda ou Embanda perdeu muito do seu prestigio e nio
conseguiu se impor como o babalad Yoruba. Tem apenas a funcio de chefe de
macumba, secundado por um auxiliar ou acolito, o cambone, cambono ou
cambondo. Por influéncia dos cultos gegé-nagods, o Embanda é também chamado
pai-de-santo e os iniciados, filhos e filhas-de-santo (...) o ritual das macumbas de
influéncia banto ¢ de uma grande simplicidade, em paralelo com os dos

candomblés de origem gége-nago™”

Com esta afirmacdo Ramos acaba reafirmando a supremacia cultural de determinado
grupo cultural africano, ndo s6 por sua maior tradicdo, mas também por, em razdo desta
sua caracteristica, servir de referéncia para os demais grupos religiosos africanos. Esta
referéncia s poderia ser constituida e referendada na medida em que os préprios
praticantes de outra composicéo religiosa — e ainda por cima longe da Bahia - se
apoiam na sua estrutura, apontada como altamente organizada, uma vez que neste seu
exemplo estaria sendo demonstrada de maneira clara e inequivoca uma supremacia real
desta concepgéo religiosa. A pureza do culto nagd seria entdo uma de suas principais
qualidades que possibilitavam a sua insercdo no meio afro-religioso em expansdo neste
momento.

E neste mesmo contexto cultural dos anos 30 que surge Edison Carneiro, um dos
primeiros a trabalhar e a ter como objetivo principal o estudo das religides afro-
brasileiras, sejam elas de influéncia nagd ou banto. E dele a primeira obra que surge, em
1936, especificamente falando sobre os candomblés da Bahia, intitulada Religides

Negras. Esta obra aparece como resultado de suas pesquisas realizadas no terreiro do

% RAMOS, Arthur. “linha de Umbanda” In: CARNEIRO, Edison (1950). Antologia do negro Brasileiro.
Rio de janeiro: Agir. P. 371
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Engenho Velho, da mesma maneira que em 1948, com Candomblés da Bahia, onde até
mesmo uma planta da casa é mostrada como a forma tradicional. Falando sobre a

primeira obra o autor define seu eixo espacial de analise:

“Limitei as minhas observacoes a Bahia, nio ao Estado, mas a Cidade da
Bahia, e s0 acidentalmente ndo me refiro a outros pontos do interior. E
centralizei as minhas pesquisas quanto ao fetichismo jeje-nagd, no mais do que
centendrio candomblé do Engenho Velho e, quanto aos candomblés de caboclo,

um pouco por toda a parte”.

E também nesta obra que Carneiro vai retomar uma série de idéias construidas
anteriormente por Nina Rodrigues e atualizadas por Arthur Ramos, estabelecendo da
mesma forma que estes autores uma diferenga hierarquica entre os negros de origem
banto e os de origem nagd. Enquanto a pureza passava a ser uma representacdo quase
que intrinseca da tradicdo nagd, os bantos apareciam nessa comparacdo sempre em

oposicao ao puro e ao tradicional:

“Os negros sudaneses eram, em relacdo aos negros bantos, muito mais
adiantados em cultura, sendo ainda superiores, neste particular, ao selvagem
nativo. Estudando a historia dos negros no Brasil, Nina Rodrigues afirmava que,
“dentre estes, sendo a numérica, pelo menos a preeminéncia intelectual e social
coube sem contestagdo aos negros sudaneses”, 0 que as pesquisas ulteriores

vieram confirmar. Dentro estes negros sudaneses, sobressairam os nagos

(iorubas) da Costa dos escravos.”®

Neste sentido, enquanto a tradicdo era afirmada como pertencente ao ritual nagd,
tudo o que de certa maneira ndo se enquadrasse nesta forma de organizagéo superior era
visto como impuro, logo pertencente aos dominios dos impuros que tinham sua
representacdo nos chamados candomblés de Caboclo®, lugar em que as regras ndo se
faziam presentes e normalmente o abrigo dos ignorantes da verdadeira origem religiosa

africana, os charlatdes. Segundo o autor:

%% CARNEIRO, Edison (1936) Religides negras. Rio de Janeiro: Civilizac4o Brasileira.
% Foi a mitica pobrissima dos negros bantos que, funcionando-se com a mitica igualmente pobre do

selvagem amerindio, produziu os chamados candomblés de caboclo na Bahia. Idem p. 62
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“Os candomblés de caboclo degradam-se cada vez mais, adaptando-se ao
ritual espirita, produzindo as atuais sessoes de caboclo, bastante conhecidas na
Bahia. Falta-lhes a complexidade dos candomblés de nagé ou de dafricano, isto é,

jeje-nagd. A extrema simplicidade do ritual possibilita o mais largo

charlatanismo”.*°

Em 1937 a preocupacdo com os bantos afirmada por ele anteriormente ganha corpo
e publicacdo. Em Negros bantos — notas de uma etnografia religiosa, escrita com a
colaboracdo de artigos apreciados no Il Congresso afro-brasileiro que acontecera no
mesmo ano*'e que tinha Carneiro como um dos principais organizadores, ele procura
demonstrar a sua verdadeira intengdo com estes escritos e diz que o resultado deste livro
tinha como principal objetivo “procurar conseguir um lugar ao sol para o negro banto da
Bahia”.** E também no final da introduc&o que o autor nos fala que, mesmo se correndo
0 risco da generalizacdo, esses negros do sul (bantos) dettm o monopdlio do folclore
negro na Bahia.*®

E a partir do primeiro capitulo, em que aborda as sobrevivéncias religiosas
existentes na Bahia, comecam a surgir as suas segundas interpretacdes, tendo em vista
que sdo praticamente as mesmas de Negros bantos, interpretacbes do processo de
organizacao religiosa tipica deste grupos: “pode-se dizer que, na Bahia, 0s negros
bantos esqueceram seus proprio orixas. Este fato, facil de ser notado mesmo a primeira
vista, explica-se, naturalmente, pela pequena consisténcia de suas concepg¢des miticas”
(grifo meu).* Este naturalmente leva em consideragéo tudo aquilo que ja foi produzido
e apresentado sobre esta origem africana e tem como principal base para a afirmacéo o
reconhecimento, por grande parte da academia e dos crentes também, das informacGes
prestadas por Nina Rodrigues e Arthur Ramos.

Tendo em vista esta diferenciacdo acusada entre tradicdo organizada e pura, e
nenhuma tradicdo, desorganizada, impura, o Unico motivo que fazia os candomblés de

caboclo sobreviverem era o sincretismo que realizavam com o ritual Nago, que passava

“* |bidem P. 70

- Carneiro organiza o segundo congresso afro-brasileiro da Bahia, que tem como principal intuito criar
uma maior relacdo de proximidade entre os chefes de culto das tradi¢bes religiosas africanas e os
intelectuais que as tinham como objeto de estudo.

*2 CARNEIRO, Edison (1937) Negros Bantos. Rio de Janeiro: Civilizac4o Brasileira. P. 122

% |dem, p. 129

* Ibidem. p 134

28



assim a purifica-los, emprestando-lhes em determinado momento o respaldo e a
legitimidade que emanavam dos antigos terreiros e de suas tradicdes verdadeiramente
africanas: “muito provavel serd, portanto, a afirmacdo de que estes candomblés sé se
mantenham a custa, a sombra dos candomblés jeje-nagds, aproveitando a sua mitica, o
seu ritual fetichista”.*

Em Candomblés da Bahia, ja& em 1948, o tom permanece 0 mesmo. Mas € nesta
obra que Carneiro vai procurar estabelecer um tipo ideal, um modelo de culto que
irradiou da Bahia com focos menores em Pernambuco e no Maranhdo. “O candomblé
da Bahia, sem davida o de maior esplendor de todo o Brasil, que ainda agora serve de
espelho a todos os outros cultos...”® E nesse processo de fascinacdo que o autor se
encontra em relacdo ao culto que escolheu para estudar que se desenvolvem suas idéias.
O modelo por ele apresentado reside em um ponto principal, sendo 0s outros
decorrentes deste primeiro, mas fundamentais para se observar a origem africana,
principal sustentacio da idéia de pureza. E a propria divindade que se apossa do crente,
e ndo espiritos de mortos ou ancestrais de outras tradicdes, como na pajelanca ou no
espiritismo. Fora deste modelo, ou ainda, adotando rituais ou praticas que ndo sigam
esta l6gica, ndo se estrutura entdo um culto religioso puramente africano.*” Em relagéo a

esta maior “forca nag6” em relacao aos “outros”:

“Em contraste com esta forca interior que emana naturalmente das maes
nagds e jéjes, os pais de Angola, do Congo ou caboclos sao quase todos
improvisados, feitos por si mesmos, “aprendendo uma cantiga aqui outra ali”,
como dizem os chefes nagds e jéjes. Varios destes pais jamais sofreram o
processo de feitura do santo. Sdo pais sem treino, espontaneos, distantes da

organica tradicio africana - os clandestinos do desprezo nago™.*®

E dentro deste conjunto de idéias expostas sobre o que deve ser considerado
puramente africano, relacionado diretamente ao que de original se tém em relagdo a
Africa, que vai se estabelecer o debate fundamental travado sobre a religiosidade negra

africana em terras brasileiras. O afro-brasileiro passa entdo a ser visto mais como afro

*® |bidem, p. 136

*® CARNEIRO, Edison (1977). Os Candomblés da Bahia. Rio de janeiro: Civilizago Brasileira, p. 21

" I1dem, p.25

*8 |bidem, p. 106. Feitos ou feitura no santo é relativo ao processo de iniciac&o, aqui julgado em relagio

mais a quem realizou este processo do que a propria pessoa iniciada.
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do que brasileiro na medida em que suas estruturas e rituais religiosos passam a
representar diretamente uma relacdo com o que se fazia identicamente no continente
africano. Ainda que existam outros autores importantes em relacdo ao tema, como
Roger Bastide, que troca a andlise culturalista anterior pela sociolégica, mas continua
com a mesma distincdo banto-nag6*’, sdo estas as bases de argumentacéo utilizadas no
embate de posicBes que vai se processar. Cada autor vai, dentro de sua teoria, buscar
nestas definicBes tidas como referéncias os pressupostos adotados para exemplificar, de
acordo com seu objetivo, a supremacia — ou a denincia - deste modelo nagb baiano

construido.

“Reacdo banto”: o0 campo se divide

Este tipo especifico de debate ndo se da de maneira aleatoria ou ao acaso. E por
volta dos anos 60 que o candomblé passa a se expandir em diregdo a outros territorios
nacionais de maneira mais ampla, fazendo com que muitos umbandistas se
“transferissem” para 0 seu culto tendo em vista o retorno e a busca de uma verdadeira
raiz que fosse original, considerada mais forte, misteriosa e poderosa. Sdo anos
marcados pelo movimento de contracultura europeu, de contestacdo dos valores
ocidentais arraigados ao que existe de concreto e material na vida, buscando-se no lado
espiritual outras possibilidades de entendimento da sociedade. Ganham forca neste
momento a recuperacao do exdtico, do diferente e do original, valorizando-se em alto
grau a cultura do outro, a sociedade saindo em busca das suas raizes. Era preciso voltar

a Bahia. Segundo Prandi:

“Ao mesmo tempo, no ambito destes movimentos de classe média que
buscavam aquilo que poderia ser tomado como as raizes originais das cultura
brasileira, muitos intelectuais, poetas, estudantes, escritores e artistas de
renome foram bater a porta das velhas casas de candomblé da Bahia. Ir a
Salvador para ter o destino lido nos buzios pelas maes-de-santo tornou-se o
must para muitos, uma necessidade que preenchia o vazio aberto por um estilo
de vida moderno e secularizado, tio enfaticamente constituido com as
mudancas sociais que demarcavam o jeito de viver nas cidades industrializadas
do Sudeste, estilo de vida ja — quem sabe? - eivado de tantas desilusoes (...) A

intelectualidade brasileira de maior legitimidade nos anos 60 participou

* BASTIDE, Roger (1971). As religides africanas no Brasil. S&o Paulo, EDUSP/Pioneira.

30



ativamente de um projeto cultural de recuperacido das origens, que remetia

muito diretamente a Bahia” (grifo meu)™

Seguindo ainda com 0 mesmo autor:

“Comegava o que chamei de processo de africanizacio do candomblé, em que
o retorno deliberado a tradicio significa o reaprendizado da lingua, dos ritos e
mitos que forma deturpados e perdidos na adversidade da diaspora; voltar a
Africa ndo para ser um africano nem para ser negro, mas para recuperar um
patriménio cuja presenca no Brasil agora ¢ motivo de orgulho, sabedoria e

reconhecimento publico, e assim ser o detentor de uma cultura que ja é ao

mesmo tempo negra e brasileira, porque o Brasil ja se reconhece no orixa.”

E dentro deste processo de africanizagio proposto e adotado que v&o ganhar forca os
debates que se faziam necessarios para que se oferecessem as respostas as perguntas
daqueles que partiam na direcdo das raizes mas sem saber ao certo como encontré-las,
Oou mesmo quais os critérios utilizados para estabelecé-las. Aqui ocorre o casamento do
interesse social nestas origens africanas com a producdo intelectual voltada ao debate do
negro e do resgate de sua tradi¢do religiosa africana. Quanto mais fosse comprovada a
existéncia de determinada préatica ritual no continente negro, mais chances daquele
ritual ser aceito e visto como algo a ser seguido e posto em préatica. Este também é
entdo um processo de intelectualizacdo deste contingente, que passa a encontrar nas
publicagdes sobre estes assuntos um conhecimento até entdo privado dos membros
diretos dos candomblés, principalmente suas famosas maes lalorixas.

Neste momento ressurgem com grande forca as idéias classicas do exclusivismo
nagb e de sua pureza, pois € um momento de disputa e estabelecimento do que vai
passar a ser visto como legitimo, em oposicao ao sincretismo nefasto e obrigatorio de
outrora em virtude da exploracdo sofrida pelo negro. Esta é uma producdo que passa a
ser lida por diversos sacerdotes e adeptos do candomble, principalmente ao longo dos
anos 80, a0 mesmo tempo em que também passam a divulgar seus proprios trabalhos e

obras de interpretacdo da histdria e das crencas do candomblé. Segundo Teixeira:

*® PRANDI, Reginaldo (1999). “Referéncias Sociais das Religides Afro-Brasileiras: Sincretismo,
Branqueamento e Africanizacdo” In: Bacelar (org.) Faces da Tradico Afro-Brasileira — Religiosidade,
Sincretismo, Anti-sincretismo, Reafricanizacéo, Praticas terapéuticas, Etnobotanica e Comida. Rio de
Janeiro : Pallas
5! |dem p. 105
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“Ter sido fundada por ou contar em seus quadros com iniciados baianos ¢
considerado pelas comunidades garantia de maior tradicdo, de maior
proximidade com o pensamento religioso dfricano, sobretudo se ligacdes com as
grandes comunidades — Casa Branca do Engenho Velho, Gantois, Axé Opd

Afonja e Alaketu -, consideradas mais tradicionais, puderem ser comprovadas ou

» 52

referendadas pelo povo-de-santo”.

Mas em oposicdo a implantacdo desta supremacia, surge um movimento no sentido
contrario, de contestacdo destes valores e de certa maneira uma denuncia do que
estavam deixando de fora na formacdo do que deveria ser visto como africano, ou
melhor, afro-brasileiro. Varios autores, entre historiadores e antropo6logos, passam a
abordar o tema religioso africano voltados especificamente para a contribuicdo dos
entdo “descartados” e “impuros” povos de origem banto, procurando resgatar suas
contribuicdes a formacéo da sociedade e da cultura brasileira. Nei Lopes, Robert Slenes,
Stefania Capone, Marina de Mello e Souza e Beatriz Goéis Dantas, entre outros,
propdem uma revitalizagdo do universo banto, buscando no estudo de sua linguagem e
de sua organizagdo cultural elementos que demonstrem que sua importancia é téo
valiosa tanto quanto a nag0.

Dantas e Capone vao buscar as formas de construcdo deste conceito de hegemonia
nago, apontando como um de seus formadores a alianga entre os intelectuais e os
membros do candomblé, ambos interessados nesta construcdo de pureza que remetesse
ao candomblé nagd, principalmente o baiano. Procuram demonstrar as diversas relagdes
pessoais existentes entre 0s dois grupos, com 0s mais variados interesses ideoldgicos
que estariam por tras desta construcdo, sendo que os antrop6logos envolvidos nestes
estudos que afirmam uma pureza africana seriam o0s principais responsaveis pela
legitimacdo desses rituais, uma vez que referendam estas mudancas de acordo e em
relacdo ao que é africano. Tais diferencas marcadas entre o que é puro ou nao fariam
com que o candomblé — nag6 tradicional de origem africana - pudesse sair na frente

pelos “clientes” na disputa existente no mercado religioso brasileiro, uma vez que é

52 TEIXEIRA, Maria Lina Ledo (1999). “Candomblé e a [re] invencao das tradi¢ces”. In: Carlos Caroso e
Jeferson IN: Bacelar (org.) Faces da TradicAo Afro-Brasileira — Religiosidade, Sincretismo, Anti-

sincretismo, Reafricanizacao, Praticas terapéuticas, Etnobotanica e Comida. Rio de Janeiro : Pallas.
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cada vez maior 0 numero de terreiros que se inauguram em moldes mais fluidos e

melhor adaptados as exigéncias da sociedade moderna.*®

Slenes vai procurar no estudo da lingua banto suas representacfes e usos em terras
brasileiras, procurando demonstrar sua organizacdo e até em certos pontos sua
hegemonia na forma de comunicacdo e construcdo de significados. Sua principal tese
reside no fato de que os escravos origindrios desta regido, de muitas linguas,
conseguiam um entendimento muatuo pela existéncia do que ele denomina o “proto-
banto”, uma espécie de significado que a raiz da palavra guarda e que de certa maneira
era compartilhado pelos escravos em geral.>* Nei Lopes procura ampliar a abrangéncia
do contexto e faz uma insercdo nesta Africa Banto, a0 mesmo tempo em que coloca que
supostamente esta degeneracdo atribuida aos desta procedéncia acaba por servir de
maneira geral a todos o0s negros brasileiros. Seu objetivo é “o preenchimento destas
lacunas e a corregédo destas distor¢des”, para que 0 negro banto tenha sua capacidade

reconhecida, assim como qualquer outro de origem africana.”

Ja Marina de Mello e Souza procura estabelecer esta influéncia predominante banto
através dos estudos que realiza sobre a festa de coroagdo do rei congo, que ocorreram
justamente nos lugares onde os negros desta procedéncia estiveram em maior nimero.
A autora demonstra uma série de semelhancas sociais, politicas e econdmicas, assim
como diversos fatores relacionados a organizacdo espiritual da regido do Congo.
Procura desta maneira conseguir mapear uma série de relacdes que, ainda que re-

significadas, tinham uma origem concretamente africana.”

Ou seja, passa a ser delimitado um campo de estudos que busca justamente nesta
origem banto os mesmos aspectos que foram usados para se construir o modelo nag6,
ainda que aqui ndo se encontre em nenhum momento a ligagdo destas obras com alguma
instdncia religiosa especifica. Mas uma passagem parece demonstrar de maneira

esclarecedora em que nivel esta discussdo se estabelece e quais Sdo 0s pressupostos

5% Cf. DANTAS, Beatriz Gées (1988). Vovo Nagd e Papai Branco. Usos e abusos da Africa no Brasil. Rio
de Janeiro: Graal. e CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas.

> SLENES, Robert (1991-92). “Malungo, ngoma vem: Africa coberta e descoberta no Brasil”, Revista da
USP, n. 12

> LOPES, Nei (1988). Bantos, Malés e Identidade Negra. Rio de Janeiro: Forense Universitaria.

% SOUZA, Marina de Mello e (2002). Reis Negros no Brasil escravista. Historia da Festa de Coroagéo
de Rei Congo. Belo Horizonte: Ed.UFMG.
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adotados por quem escolhe seu lado na discussdo. Em uma entrevista concedida a
professora Marina de Mello e Souza, Alberto da Costa e Silva, que podemos dizer, foi
um frequentador dos dois lados desta disputa, nos da um panorama esclarecedor sobre o

desenrolar deste embate:

“E, ao estudar a Africa Atlantica, até por influéncia de Nina Rodrigues (e
também de Arthur Ramos), eu sofri também de um pecado que marca um bom
numero de historiadores brasileiros: o de nos dedicarmos muito mais a Africa
Ocidental do que a Angola, aos Congos e ao Gabio, a chamada Africa Central
Ocidental , que foram muito mais importantes na formacio do povo brasileiro.
Mas essa ¢ uma inclinacio que eu tenho procurado corrigir, na tentativa de
libertar-me dessa espécie de “nagolatria” ou “iorubacentrismo” que atraiu todo o
Brasil, e que se caracteriza por procurar ver tudo o que diz respeito a heranca
africana de uma otica que privilegia nao so6 a Africa Ocidental, mas,
especificamente, os nagos ou iorubds. Isso se deve em grande parte a influéncia
dos estudos de Nina Rodrigues, de Artur Ramos, de Edison Carneiro e, no plano
da opinido pablica em geral, a enorme audiéncia de escritores e artistas baianos,
como Jorge Amado, Carybé e Dorival Caymmi, para ficar em apenas trés

nomes.””

E aqui que passamos para o debate principal, que se divide em duas frentes
importantes e ao mesmo tempo conflitantes. A primeira frente é o debate realizado
entre os defensores e 0s questionadores desta tdo proclamada pureza nagd ou ioruba. A
caracteristica principal desse debate €, por um lado, a defesa de um modelo cultural
homogéneo, por parte dos “nagocéntricos”, legitimamente africano, ligado as raizes
perdidas e recuperadas por seus “fiéis membros.” Por outro, o afinco com que seus
questionadores afirmam e procuram demonstrar a construgéo e a invengao desse ideal e
dessas préaticas, que procuram fazer de sua ligacdo com a Africa um elemento de

diferenciacdo e maior poder dentro do campo religioso.

A outra frente € um pouco mais especifica, mas também esbarra em questdes que
remetem ao primeiro grupo. O que aqui se torna o foco da discussdo é a defesa feita em
relacdo aos negros de origem banto, defesa dos “ataques a sua falta de organizacéo,

5" http://www.historiadoreletronico.com.br/artigo.php?seccod=cade&idartigo=17. Entrevista realizada em
08/09/2003.
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cultura e desenvolvimento” que os teria tornado incapazes de estabelecer uma
homogeneidade que possa ser estudada. Além disso, essa falta de coesdo teria feito com
gue este grupo perdesse sua identidade africana, ficando muito mais propenso a fazer
uma série de assimilacGes e sincretismos com a religiosidade nacional, seja ela catélica
ou indigena. Aqui o principal ponto ndo é a desconstrucdo do modelo nagd, como no
primeiro grupo, mas sim a construcdo de um modelo banto que teve e tem tanta
importancia no desenvolvimento religioso e social em terras brasileiras quanto seu

congénere africano.

O que temos, portanto, é a necessidade da constituicdo de um modelo de referéncia,
servindo muito mais a legitimacdo de determinado grupo ou segmento na disputa pelo
poder, seja ele em qual esfera for, do que propriamente algo que possa ser usado como
um dado “empirico”, como no caso da pureza nag6. Além do mais, este modelo ndo é
especifico dessa origem africana ou daqueles que a julgam como tal, pois em qualquer
outra esfera afro-religiosa ela existe e se mostra presente, seja na umbanda, no
candomblé ou entre tantas outras. Basta perceber que a construcdo de uma idéia de
tradicdo banto segue 0s mesmo pressupostos utilizados pelos que defendiam sua
inferioridade. Ou seja, a grande discussdo na verdade passa pela construgdo do
significado de pureza, de como se constitui algo puro e quais sdo as condigdes

necessarias para sua “homologacao”.

Mostro isto porque acredito que a idéia de tradi¢do ndo deve ser utilizada como valor
especificamente religioso, tendo em vista as enormes e constantes mudancas de seu
significado ndo s6 em funcdo de determinada conjuntura social, mas também em
relacdo as demandas de interesse proprio do campo cientifico. Pretendo, neste sentido,
apontar as falhas e problemas da concepcdo de uma pureza no campo religioso afro-
brasileiro, demonstrando as contradi¢cdes que fazem da oposi¢do puro-impuro somente
um reflexo de toda e qualquer disputa em um determinado campo. Meu intuito é
demonstrar a forma que tornara possivel esta hipotese, tendo como base uma dinamica

religiosa essencialmente pura na sua impureza, pois:

“Os historiadores, para chegarem a compreender as particularidades da Africa

pré-colonial, precisam compreender estes processos complexos; muitos
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estudiosos africanos e africanistas europeus ainda sentem dificuldade em

libertar-se do falso modelo de ‘tradicao’ colonial africana codificada”.”®

Capitulo 11

Saindo da Rota

“A origem da palavra Africa nao ¢ clara, no dia-
a-dia seu uso foi raro e tardio (...) mesmo apos a
generalizacio da expressdo, uma coisa parece certa: os
‘africanos’ nio se consideravam como tal, nio existindo
homogeneidade cultural, politica ou social, nem muito

8 RANGER, Terence (1997). “A invencdo da Tradic&o na Africa Colonial”. In: HOBSBAWM, Eric &

RANGER, Terence. A Invencéo das Tradi¢des. S&o Paulo: Paz e Terra.
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menos uma identidade em comum, ao contrario do que
sugere a referida designacao”.

Mary Del Priori e Renato Pinto Venancio™

Se levarmos em consideracdo esta idéia apontada pelos autores, temos um
grande problema a vista para ser solucionado. Como estabelecer relacdes de
continuidade cultural em terras brasileiras dos escravos que vieram da Africa se nem
mesmo la este processo existia de forma determinante em sua estrutura? Como
afirmar uma uniformidade africana, bem delimitada e estruturada, pouco
condicionada e habituada a mudancas constantes se “as evidéncias mostram que 0s
escravos ndo eram nacionalistas culturais militantes que procuravam preservar
toda a sua heranca e, sim, demonstraram uma grande flexibilidade em adaptar e

mudar sua cultura”?®

Aqui é importante perceber que ndo estamos falando de forma distintiva entre
duas nacgdes ou etnias, no caso a nagd e a banto. Estamos falando sim de uma
dindmica tipicamente africana, “impura”, de uma caracteristica inerente ao seu
processo de desenvolvimento sociocultural, aonde a grande maioria de seu povo
compartilhava desta “férmula”. Este valor agregativo, e ndo excludente, nos leva a
crer que muito mais do que uma “heranca cultural” perdida, os individuos sentem
falta das relacBes pessoais experimentadas no convivio imediato, podendo ser

incorporadas e utilizadas de acordo com o contexto vivido®.

Partindo deste principio, pretendo neste capitulo desconstruir uma idéia de oposicéao
entre pureza e impureza no campo religioso afro-brasileiro. O objetivo principal é tentar
propor uma nova metodologia baseada em outros pressupostos e perguntas que acredito
serem mais proveitosos na andlise deste campo religioso, uma vez que ao invés de

contrapor modelos que em principio se mostram opostos, procuro perceber as

* PRIORE, Mary Del; VENANCIO, Renato P. (2004). Ancestrais: uma introduc&o a histéria da Africa
Atlantica. Rio de Janeiro: Campus.

% THORNTON, John (2004). A Africa e os Africanos na Formacdo do Mundo Atlantico: 1400-1800. Rio
de janeiro: Editora Campus.

8 MINTZ, Sidney e PRICE, Richard (2003). O Nascimento da Cultura Afro-Americana. Rio de janeiro:
Pallas, Centro de Estudos Afro-Brasileiros.
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mediacdes e pontos em comuns em ambas as abordagens. Farei isto baseado exatamente
em uma analise feita atraveés de trabalhos antropoldgicos e histéricos tidos como
referéncia no assunto, procurando demonstrar de que maneira percorreram Seus
caminhos, com que objetivo e com qual hipdtese, com a intencdo de avaliar seus
pressupostos e mostrar que ambos caminham na mesma direcdo, ainda que parecam
marchar para lados opostos.

Digo isso, é claro, por varios motivos. O primeiro deles, e no meu ponto de vista o
mais importante, € o fato da consolidacdo de determinada “rota” aceita pela grande
maioria dos intelectuais que se debrugam sobre este tema, que tem como objeto de
estudo as religides entendidas hoje como afro-brasileiras. Mesmo com algumas
divergéncias pontuais importantes e fundamentadas nos seus respectivos trabalhos, o
que sem davida deixa-0s mais interessantes, acabam por utilizar e desenvolver 0s
mesmos pressupostos tedricos quando avaliam o que tém em maos.

Seria como se todos iniciassem suas pesquisas de lugares diferentes e diversos, cada
um com sua proposta metodoldgica objetivada em intencGes proprias e particulares. Em
um determinado momento, apds estarem as informag@es recolhidas, cada qual em seu
préprio lugar e contexto, surge a necessidade da l6gica de estruturagdo do que foi
observado e analisado. E nesse momento que surge o fendmeno que chamo de
“pororoca da l6gica”. E nesse exato instante de criacio da inteligibilidade que os vérios
afluentes de diversas espessuras e volumes convergem para 0 mesmo caminho, no qual
0 rio se encontra com o mar no mesmo lugar, fazendo-o apenas mudar de cor ou

corrente, mas sempre seguindo o0 mesmo fluxo e pairando na mesma onda.

Quem tem dlvida vai & Africa

Dois trabalhos servem de referéncia para que se exemplifique a proposta que
estamos tentando encaminhar, pois falam exatamente dessas duas culturas, nagd e
banto, e procuram em sua origem africana as respostas e os significados para as
praticas analisadas em terras brasileiras. O primeiro é o trabalho de Jodo José Reis
sobre as festas da Bahia no século XI1X, pelo lado nagd, e o segundo é de Marina de

Mello e Souza, com a festa de coroacdo do rei Congo, pelo lado banto.

Em sua analise sobre as festas negras baianas, Jodo Reis procura demonstrar

como em determinados momentos estas festas tinham locais especificos e bem
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delimitados para que acontecessem 0s encontros dos grupos étnicos, ou nacdes
separadamente. Sendo assim, numa festa ocorrida em 1808 nos engenhos de Santo
Amaro, “angolas” se reuniriam em um lugar, “haussas” e “nag6s” em outro e assim
por diante. Afirma que além de delimitar uma separacdo clara entre as nagdes
africanas que neste momento existiam e viviam em conjunto, podiam também estas
festas muitas vezes promover aliangas em uma conjuntura politica especifica, que de
alguma maneira respondesse pelos objetivos em comum dos escravos. Ja em 1935,
nos demonstra e conclui o autor que a superioridade numérica dos escravos nagb se
transformou em uma verdadeira hegemonia cultural. Em suas palavras: *““com isso,
as antigas divisdes étnicas foram paulatinamente fenecendo para dar lugar a uma
espécie de hegemonia nagd, hegemonia numérica que, em grande parte, traduziu-se

culturalmente”.%?

Exatamente como afirmava Edison Carneiro na década de 30%, Jodo Reis aponta
para o fato de que os nagbs nédo tiveram dificuldade em se impor a massa escrava,
sendo quase que “natural” seu dominio, seja ele no a&mbito politico ou cultural. E
interessante notar que somente neste ponto o autor ndo percebe alguma forma de
revolta, rebelifo ou resisténcia contra este “furacio nagd”. E curioso perceber que
aqui, e ndo por acaso, nao aparece nenhum grupo de forma organizada se
contrapondo a este modelo, como se todos tivessem aceitado esta situacdo sem
nenhuma restrigdo, abrindo médo de sua cultura sem luta ou negociagéo, afinal,
estavam ingressando em algo mais “evoluido”. Essa concepcao adotada pelo autor,
ndo de forma inconsciente, tem como base a utilizacdo do “modelo nag6”, de
baluartes da tradicdo e organizacdo hierarquica, referéncia de comparacao do que se
tem como puro em termos africanos, capazes de submeter todos aqueles que
desejassem, menos, naturalmente, aqueles que os fizeram escravos em Africa e os

mandaram aos negreiros.®*

%2 REIS, Jodo José (2002). “Tambores e Temores: A Festa Negra na Bahia na primeira metade do séc.
XIX” In; CUNHA, Maria Clementina Pereira (org.). Carnavais e outras Frestas - ensaios de histéria
social da cultura. Campinas: Editora da Unicamp, Cecult.

63 “Os negros nagds, porém, tanto numérica quanto intelectualmente, dominaram e dominam na Bahia”
Cf. CARNEIRO, Edison (1936) Religides negras. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira. P. 31

® Os iorubés, quando guerrearam com 0s povos Jejes e perderam a batalha, se tornaram escravos dessa
nacédo, sendo posteriormente vendidos ao Brasil. Quando chegaram naquela regido sofridos e maltratados,

foram chamados pelos fons de anagd, que quer dizer na lingua fon, piolhentos, sujos entre outras coisas. A
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Ja Marina de Mello e Souza tem também seu trabalho direcionado as festas, mas
estuda especificamente as que eram ligadas a coroacdo do Rei Congo, de maior
influéncia banto. Seguindo 0 mesmo trajeto que Reis, ainda que com objetivos
diferentes, ela busca nessa regido africana similaridades contextuais que de alguma
maneira possam validar suas hipdteses e ajudar a entender a forma como se
desenrolavam tais festas e seus meandros, sejam eles sociais, politicos ou
econdmicos. No seu entender, estas festas realizadas em Pernambuco, Bahia, Minas
Gerais, Mato Grosso, Sdo Paulo e Rio de Janeiro desencadearam um processo de
supremacia congolesa “que fez os reis de nagdo cederem terreno ao rei congo, na
medida em que as diversidades foram sendo apagadas em favor de uma identidade

comum, historicamente construida, de negros catélicos™.%

Temos aqui dois pontos fundamentais para que possamos perceber justamente a
questdo dos pressupostos adotados por ambos, diferentes em seus objetivos e ao
mesmo tempo equivalentes em seu método. No primeiro ponto, 0s dois autores
afirmam em seus trabalhos que determinada nacédo, banto para Marina ou nagd para
Reis, conseguiu através de determinadas “qualidades” alguma forma de supremacia
étnica e, dessa maneira, como em uma sequéncia logica, fez com que as outras
manifestaces que ndo as suas cedessem espaco de forma consciente, pois sem
disputa, para fazer parte de uma identidade maior. Ambos os fatos explicados pela
I6gica do pertencimento a um grupo mais amplo que poderia gerar maiores
possibilidades com a ampliacdo das formas de interacdo e reconhecimento, pois as
varias identidades existentes estariam cedendo para dar lugar a somente uma, mais
forte e abrangente. Seguem na direcdo do roteiro de Barth, que falando dos grupos

que analisou:

“Vimos varios exemplos de como individuos e pequenos grupos, em razio
de circunstancias politicas e economicas especificas em suas antigas posicoes e
em meio ao grupo assimilador, podem eventualmente mudar sua localidade, seu

padrio de subsisténcia, sua forma de alinhamento politico ou de pertenca a um

palavra com o tempo se modificou e ficou nagd e passou a ser aceita pelos povos iorubas no Brasil, para
assim definir as suas origens e uma forma de culto. Na verdade, ndo existe nenhuma nacdo politica
denominada nagd. Cf CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas

% SOUZA, Marina de Mello e (2002). Reis Negros no Brasil escravista. Historia da Festa de Coroagéo
de Rei Congo. Belo Horizonte: Ed.UFMG.
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grupo familiar. Os incentivos para uma mudanca de identidade sdo, pois,

. N . A 566
1nerentes as mudangas de circunstancias”.

Mas o autor ndo para por ai. Ele nos coloca que dentro desta situagdo “as
identidades ndo serdo mantidas para além desses limites, porque o alinhamento a
padrdes valorativos basicos ndo podera sustentar-se onde nosso proprio
desempenho, por comparacdo, é totalmente inadequado™.®” Ou seja, mesmo
aceitando que existiam conjunturas politicas especiais que permitiam uma alianca
pontual em torno de algum objetivo comum, ndo é certo que tais concessdes feitas
de ambos os lados continuassem em voga apos a vitoria ou derrota dessa unido.
Nada indica que, a ndo ser nos momentos em que ocorrem disputas mais amplas,

sejam elas quais forem, tais aliangas fossem corriqueiras e formadas com freqiiéncia.

Ora, ndo é dificil conceber que um grupo “negocie” certos aspectos de sua
cultura por um determinado tempo e com certo objetivo, mas afirmar que este
mesmo grupo se desfez totalmente de suas referéncias para ingressar em outras sem
levar nada do que tinha consigo é um tanto improvavel. Conceber isto é fazer
renascer a aculturacdo dos povos proposta por Ramos, onde o contato com o mais
evoluido seria a solucdo para a evolucdo cultural... Temos que levar em

consideracdo o fato de que:

“a identificacdo de outra pessoa como pertencente a um grupo étnico
implica compartilhamento de critérios de avaliagao e julgamento. Logo, isso leva
a aceitacdo de que os dois estdo fundamentalmente jogando o mesmo jogo’, e
isto significa que existe entre eles um determinado potencial de diversificacio e
de expansio de seus relacionamentos sociais que pode recobrir de forma

eventual todos os setores e campos diferentes da atividade”. ®

Portanto, quando tratamos de qualquer tipo de supremacia étnica, nao

necessariamente estamos tratando de elementos bem delimitados e demarcados de

% BARTH, Fredrik (1998). "Grupos étnicos e suas fronteiras". In: POUTIGNAT, P. & STREIFF-
FENART, J. Teorias da etnicidade, seguido de Grupos étnicos e suas fronteiras, de Fredrik Barth. Sao
Paulo: Editora da Unesp.

57 Idem.

% Ibidem

41



forma clara. Devemos levar em consideracdo que este tipo de apropriacdo leva
também em consideracdo algumas concessdes ao grupo que € assimilado, pois nao
existem regras absolutas estabelecidas que ndo lhe permitam transitar por sua
identidade “antiga” que, de certa forma, deve ter um relacionamento em algum nivel
com a nova pois, caso contrario, teria esse individuo que se reinventar totalmente
enguanto pessoa, e ndo foi este o caso. Aqui existe um ponto fundamental, uma
estrada ainda de terra percorrida por Marcio Soares quando nos diz, falando da

relagdo entre catolicismo e crencas africanas:

“Mas dai a se pensar que o catolicismo foi uma espécie de rolo compressor
sobre as crencas africanas €, no limite, considerar os presos como presas inertes
de forcas historicas externas e determinantes e negar sua condi¢do de agentes
culturais capazes de desempenhar, em larga medida, um papel ativo
fundamental de sua propria historia e identidades culturais no interior de um

sistema normativo que lhes oprimia; dominagao politica e cultural nio sio

» 69

necessariamente sindnimo de aniquilaciao do outro” ™ (grifo meu).

Utilizar esta légica pode também nos levar a algumas consideracdes que fogem
do debate atual por ndo estarem diretamente relacionadas as questfes que séo
levantadas, e é esse um dos problemas que achamos que devem ser solucionados.
Um bom exemplo da particularidade deste processo ¢ analisado de forma pioneira no
livio Galinha D’Angola. E tradicdo no candomblé, ou pelo menos era, que seus
iniciados participem de uma missa catolica para que a cerimonia de sua iniciacao
dentro da religido seja completa. Mas este fato ndo demonstra, como podemos ser
levados a pensar, um reconhecimento da inferioridade hierarquica espiritual dos
filhos dos orixas em relacdo ao catolicismo, ainda que este represente, mesmo que

em declinio, uma superioridade numeérica inconteste.

A ida até a Igreja para que o ritual seja completo é, na verdade, uma agdo de
reivindica¢do dos adeptos do candomblé no sentido de também poderem participar
desta esfera especifica de gestdo do sagrado, no caso catdlica. O reconhecimento

% FARIA, Sheila Siqueira de Castro (2004). Sinhas pretas, damas mercadoras: as pretas minas na
cidade do Rio de Janeiro e de S&o Jodo Del Rey, 1700 — 1850. Tese apresentada ao departamento de
Historia da UFF, Niteroi. P. 44,
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quantitativo ndo causa necessariamente um “cessar fogo” na disputa pelos meios
legitimos de manipulacdo do sagrado. O que de fato acontece € a tentativa , por parte
da “minoria”, de se construir uma estratégia que possibilite capitalizar para si 0s
ganhos simbdlicos ja constituidos pela “maioria”. Sendo assim a lIgreja, palco de
representacdo maxima da supremacia catdlica, fornece, ainda que a muito
contragosto, sua estrutura e legitimidade para que um grupo menor possa se tornar

visivel.

Se tivermos como base e aceitarmos este tipo de raciocinio (superioridade
numérica = superioridade cultural), poderiamos ter, e por que ndo, uma explicacao
altamente plausivel para a aceitacdo da religido catdlica pelos negros que foram
escravizados e transportados para o Brasil. Da mesma maneira que algumas culturas
negras feneceram e deram espaco sem qualquer tipo de resisténcia, de forma
gratuita, para outras que foram consideradas mais fortes e abrangentes, porque néo

poderiamos pensar que 0 mesmo se deu em relagéo ao catolicismo?

Se Reis, por exemplo, tem como fato a preponderancia e a forca numérica nago
para que se pudesse implementar sua supremacia, ndo teria a religido catolica,
também dispondo de uma maior insercdo social e de uma ampla nocdo de
pertencimento, com uma liturgia estabelecida, fixa e legivel instaurada, realizado o
mesmo processo com 0s bantos e nagds? Em suma, se uma determinada forma de
cultura negra deixou de existir sem resisténcia para fazer parte de algo mais amplo,
capaz de garantir uma maior identidade, com maiores poderes de negocia¢do, ndo
seria a inserc¢do no catolicismo uma 6tima maneira de negociar de igual para igual?

Ou a resisténcia cultural € um atributo tipico somente dos negros de origem nagd?

Caminhar por estas estruturas amplas e demarcadas impede que se leve em
consideracdo as interacdes existentes neste encontro, pois esta idéia pressupfe que
uma determinada cultura se impde sobremaneira sobre a outra, 0 que nao deixa
brecha para perceber suas concessdes neste momento crucial de sua formacao,
aquilo de que abriu mio para se tornar hegeménica. E dentro deste processo
continuo de trocas e re-significacfes que ela novamente se organiza e passa a ter
fundamentos e influéncias novamente diversificadas, pelo menos até o proximo
momento de encontro e negociacdo entre outros dois grupos. Ou seja, uma

supremacia nada “pura”, nada homogénea, mas constantemente negociada e exposta
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a mudancas conjunturais. E esta € uma concepc¢édo africana, das mais importantes,
ndo levada em consideracdo. Mintz e Price abordam esta questdo quando dizem que
algumas crencas e ritos sempre serviram de foco do conservadorismo, de insignia de
fidelidade ao passado africano, chegando a citar o candomblé baiano, que é de
origem nag06, deixando claro o propdsito, com o qual também concordo, de
desvendar com um pouco mais de precisdo 0s processos de mudanca, e ndo optar por

esta ou aquela “explicacdo” das raizes da Afro-América.”

No segundo ponto atuam da mesma maneira, sendo que Marina é um pouco
mais explicita que Reis quando trata do assunto. Os dois autores buscam em terras
africanas a explicacdo para os processos que se desenrolam durante a festa, sendo
indissocidvel sua relacdo com a religiosidade africana. Marina nos remete ao reino
do Congo, referéncia banto, e Reis aponta de forma implicita para um modelo que se
pressupde nago, afinal ele ndo concordaria com uma supremacia cultural e religiosa
de uma nacdo se ele ndo a conhecesse muito bem, de forma profunda. Em suma,
caminhos iguais com objetivos iguais. Entdo vem a pergunta: estaria assim

estabelecida a rota da explicagdo legitima? Se assim for:

“O mais grave de tudo é que ela nos induz a assumir que a manutencio das
fronteiras nao é problematica e decorre do isolamento implicado pelas
caracteristicas itemizadas acima: diferenca racial, cultural, separacio social e
barreiras lingtiisticas, hostilidade espontinea e organizada. Esta historia
produziu um mundo de povos separados, cada um com a sua cultura propria e
organizado numa sociedade que podemos legitimamente isolar para se descrever

como se fosse uma ilha”.™*

E ainda hoje impossivel estabelecer de maneira inquestionavel o grau de
interacdo cultural entre os povos africanos e seus colonizadores, assim como a sua
real influéncia no modo de pensar de cada individuo. Sabemos que foram influéncias
as mais variadas possiveis: arabes, portuguesas, inglesas e de outros territorios da

propria Africa, numa troca incessante de informacéo e costumes, que data de muito

" MINTZ, Sidney e PRICE, Richard Op. citp. 7
"M BARTH, Fredrik Op.cit p. 15
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antes das primeiras visitas européias ao continente’>. O que podemos dizer é que
existe uma grande certeza de que estas interacdes influenciaram nas formas de
organizacgdo e identidade dos negros no Brasil, mas cabe cuidado ao afirmar o
modelo exato que foi seguido, em que se deu essa formulacdo de idéias, afinal,
estamos diante de varios grupos com interesses muitas vezes distintos e pontuais.

Este cuidado parte da concepcao de que:

“..alguns convertidos talvez estivessem interessados em apropriar-se de

determinadas praticas e técnicas espirituais para incorpora-la ao sistema

religioso local. E dificil dizer quem manipulava quem, mas ¢ pelo menos claro

que as diferentes partes do encontro operavam com diferentes definicoes da

situagﬁo”.n

Por exemplo, a festa de coroacdo do rei Congo ocorrida em terras brasileiras era
uma festa tipicamente africana, desde os seus primdérdios, ou a configuracdo tida
como referéncia somente surgiu apds a presenca portuguesa e a grande e
determinante influéncia catolica na regido, que fez com que a maioria dos seus reis e
soberanos se tornassem catdlicos e ganhassem nomes portugueses? Se a resposta
estiver na segunda opcdo, 0 que € mais provavel, estamos diante de uma nova
probabilidade, pois o caminho de volta ao Congo nos serve de lugar para constatar
esta interacdo, assim como pode ser constatada de igual maneira em terras
brasileiras, mesmo levando em consideracdo outros pressupostos. Se a explicacdo
destas festas estd nessa interagdo catdlico-africana, ela se reproduz aqui da mesma
forma, sendo o pais Congo somente um legitimador e ponto de referéncia para o

entendimento da influéncia africana. O modelo de encontro africano ¢ feito em bases

2 Em fungdo da expansdo islamica a partir do século VIII d.C tudo que o mundo conhecia da Africa
vinha das relacdes existentes entre os arabes do 1émen e a Etiopia, separados apenas por um canal do Mar
Vermelho. Sendo assim, durante toda a antiguidade, e até algum tempo depois, a denominagdo “etiope”
era utilizada para designar qualquer habitante negro do continente africano, da mesma forma que
futuramente seriam chamados de “sudaneses” em virtude de sua diferenca de cor.

Surgia o “Bilad-Es-Sudan, ou seja, “Pais dos Negros” Cf. LOPES, Nei (1988). Bantos, Malés e
Identidade Negra. Rio de janeiro: Forense Universitaria.

" BURKE, Peter (2000). “Unidade e variedade na Histéria Cultural” In: Variedades de Histéria Cultural.

Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira. P 233-267.
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diferentes do modelo de encontro brasileiro ou de qualquer outra regido onde o fluxo

de escravos existiu.

E isto ndo quer dizer que pouco importam as influéncias africanas ou que elas
ndo devem ser levadas em consideracdo, muito pelo contrario. A questdo que acho
importante e que quase nunca € tratada reside no fato de que aceitar que a festa
sofreu uma transformacdo ainda em terras africanas por causa do catolicismo, é
aceitar também que ela foi, ja na Africa, re-significada e transformada de seu carater
original. Se a referéncia é aceita desta maneira, se seus significados sdo aceitos
nessas condicOes, por que ndo se aceitar a re-significacdo ocorrida no Brasil como
também legitima e digna de uma consideracdo de igual status, com seus proprios
significados, provavelmente diferentes dos que existiam no Congo? Serd que no
Brasil o contexto social e politico era 0 mesmo, a ponto de se estabelecerem os
mesmos interesses e as mesmas relagdes de poder que l& existiam? Deveriamos
entdo buscar as raizes portuguesas da festa de Rei Congo? O risco que se corre € 0
de procurar as respostas das interacdes ocorridas em terras brasileiras de acordo com
pressupostos datados e contextualizados em territorio africano, forcando por muitas
vezes um significado que foge a realidade dos fatos. Mas devemos entender que

“.. ja nao € mais possivel arrolar ‘tracos culturais’ e sair em busca de suas
sobrevivéncias, como no passado. Inseridos numa dada situacdo historica, os
grupos étnicos engendram diferentes respostas as novas condicdes que sdo

submetidos™

Um caso classico que exemplifica a primazia deste modelo a todo custo é citado por
Yvonne Maggie. Roger Bastide em seus estudos faz uma analise exaustiva de uma
coluna central encontrada nos terreiros nagds da Bahia. Cita Frobenius, fala do vodu
haitiano e descreve os mitos iorubanos da Africa. Finalmente chega a seguinte
concluséo: “a abundéncia da representacdo destes espacos em pedra, em madeira e em

ferro, comprova a importancia, mesmo se os fieis esqueceram o significado, desse

™ SOARES, Mariza de Carvalho (2000). Devotos da Cor. Identidade étnica, religiosidade e escravidéo

no Rio de janeiro, século XVIII. Rio de janeiro: Civilizagdo Brasileira
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simbolismo da criacdo”. Ou seja, a re-significacdo que de fato € implementada e aceita
pelos fiéis perde a validade e é ignorada em virtude de uma possivel originalidade
africana, em virtude de seu “encaixe” dentro de uma estrutura definida por um elemento
externo ao grupo, ignorando as mais variadas formas de construgdo que foram utilizadas
para que determinado elemento passasse a significar o que de fato significa.”” Esses
ouvidos moucos, na verdade, escutam muito bem e sabem que levar em consideragédo
essa dindmica maleavel é soprar a base de seus castelo de cartas.

Atuar desta maneira perante a forma como a cultura se ordena e organiza é ignorar
0s meios pelas quais sdo concebidas as variaveis formas de interacdo responsaveis pela
delimitacdo do conjunto de aspectos formadores de sua coesdo interna, na maioria das
vezes pontual e respondendo a interesses especificos de determinada conjuntura, que faz
com que ela se torne visivel, porém ndo eterna. Um caso bastante interessante que
retrata esta dindmica é analisado por Norbert Elias e fala sobre as estratégias utilizadas
pelos sacerdotes bramanes, entre 100 a.C e 100 d.C, em razéo de sentirem seu poder
ameacado pela recente chegada de missionarios budistas rivais’®.

Para que fosse criada uma particularidade distintiva entre eles e os outros, 0s
bramanes passaram a deixar de comer carne, fato este que foi utilizado como um sinal
de carisma dentro do grupo, de reforco dos seus lacos, deixando de fora todos aqueles
gue ndo obedecessem tais restricdes. Ou seja, a tradicdo cultural foi criada de acordo
com uma demanda particular em funcdo de uma disputa datada pelo poder de
representar aquilo que se quer ser representante, no caso a autoridade espiritual que traz
no seu bojo o dominio nas outras esferas sociais, principalmente a econémica. Segundo

Sahlins:

“A historia é ordenada culturalmente de diferentes modos nas diversas
sociedades, de acordo com os sistemas de significacio das coisas. O contrario

também ¢ verdadeiro: esquemas culturais sio ordenados historicamente porque,

™ Interessante debate sobre este assunto é também encontrado em um outro enfoque, que procura
problematizar esse “encaixe” estabelecido de grupos menores dentro de estruturas mais amplas que
“propdem” de fora a maneira como devem se entender. E uma teoria baseada na impossibilidade dos
povos e grupos, aqui os colonizados, pensarem sua prépria histéria de acordo com seus proprios
pressupostos e principios. Cf. CHATTERJEE, Partha (2000) "Comunidade imaginada. por quem ?" In:
BALAKRISHNAN (Org). Um mapa da questao nacional. Rio de Janeiro: Contraponto

" ELIAS, Norbert (2000). Os Estabelecidos e os Outsiders. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
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em maior ou menor grau, os significados sio reavaliados quando realizados

na pratica (grifo meu)™”’

Dessa forma, entendemos que “a continuidade dos costumes e de algumas formas
sociais existe realmente, mas suas funcdes simbélicas ja ndo sdo as mesmas”’® e “os
simbolos funcionam ndo s6 por causa de seu poder metaforico, mas também devido a
sua posicdo dentro de um quadro cultural”.”® Ou seja, a Africa possui um grande valor
como contextualizadora de principios gerais, normas e formas de organizacdo social
mas, com relagéo aos significados, dificilmente saberemos algum dia o seu verdadeiro
paradeiro ou a sua real origem. E justamente no estudo dessas mudancas conjunturais
que percebemos os motivos pelos quais tal objeto ou ritual ganhou determinado
contorno. Nem introducdo nem conclusdo, € o estudo do processo de desenvolvimento
dindmico apropriado por cada grupo de forma particular, sem que por isso tal
significado ou grupo seja mais ou menos importante do que qualquer outro. Em suma,
creio que:

“Podemos lucrar muito mais ao considerar esse traco importante como
uma implica¢do ou um resultado, mais do que como uma caracteristica primaria

da organizacio do grupo étnico. Seria mais interessante entender estes

conjuntos de fatores como resultado de diversas interacdes a que estdo

submetidos”.®

Digo isto pensando em sair da rota e frequentar um caminho alternativo, que pode
até comecar junto, na Africa, mas que se separa dela em determinado momento. Para o
estudo da religido afro-brasileira hoje, pouco vale refazer este caminho, a ndo ser, como
ja foi demonstrado, para ganhar certo grau de legitimidade e pureza. Hoje, muito mais
do que ontem, a busca por origens tem objetivos claros e é feita através da construcao
de modelos africanos quase que geometricamente delineados, feitos sob medida para
corroboracdo de uma idéia ou mesmo para a fortificacdo de uma ideologia. Em suma, a

busca desta Africa mitica bibliografica completamente inteligivel, muito pouco

" SAHLINS, Marshall (1990). Ilhas de Histéria. Rio de Janeiro: Jorge Zahar

® COHEN, Abner (1978). O Homem Bidimensional. Rio de Janeiro: Zahar

" DARNTON, Robert (1990). O Beijo de Lamourette: midia, cultura e revolug&o. S&o Paulo: Companhia
das Letras.

8 BARTH, Fredrik Op.cit p. 15
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retrata verdadeiramente o constante processo de mudancga no qual o continente sempre
esteve inserido, assim como suas mudancas nos lugares que receberam escravos. Dar

mais importancia aos significados que aqui foram concedidos é entender que:

“os africanos que chegaram ao Novo Mundo mesclaram suas distintas
cosmologias para chegar a uma cosmologia comum, que nao era nem crista nem
semelhante a uma cosmologia africana especifica. Ao contrario, era composta de

elementos construidos a partir de uma ampla base comum a todas as religices

) A 8l
africanas atlanticas”.

Esta € uma proposta que ndo deve ser vista como algo que renega ou de alguma
forma esquece aquilo que Ihe deu origem. O que acho insustentdvel € ignorar
determinados contextos locais aqui construidos com seus proprios significados e
organizacOes, em detrimento de outros constituidos da mesma maneira. Ou seja, a
legitimacdo de determinado conhecimento acaba se tornando mais importante do que o
préprio processo, do que as suas varias atribuicGes delegadas por aqueles que deles sdo
criadores. E como se perguntassemos alguma coisa a um jovem de dezoito anos e
ignorassemos suas interpretacdes auténomas e individuais do mundo, buscando no

conhecimento de sua mée o verdadeiro significado do que ele queria dizer.

Utilizando este exemplo, podemos perceber de maneira muito clara e bastante
detalhada como os pressupostos construidos a partir de Nina Rodrigues ainda tém uma
grande influéncia no debate historiografico sobre as influéncias africanas na
religiosidade afro-brasileira. Pode-se constatar nitidamente que tais idéias e concepgdes
de modelos estaticos, sejam eles nagds ou bantos, em nenhum momento deixaram de
reproduzir um esquema que pretende delimitar o que deve ser visto como africano,
como legitimo e original, sem levar em consideracdo a dindmica e o constante processo
de reorganizagdo simbdlica em terras africanas. Da Africa passa a ser utilizado o que
serve para dada teoria, 0 que se encaixa, e tudo aquilo que dificulta esta acdo é
colocado a margem da avaliacdo, uma vez que estas impurezas formariam uma espécie

de areia movedica que impediria a fundacdo de uma estrutura ou modelo inabalavel.

8. THORNTON, John (2004). A Africa e os Africanos na Formag&o do Mundo Atlantico: 1400-1800. Rio

de Janeiro: Editora Campus.
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Em ambos os casos a Africa que constitui estas influéncias ndo é o territorio
continental africano, mas sim regides especificas que surgem como representacées do
que devemos entender como africano. Dessa forma, o que ainda hoje se produz em
relacdo ao tema parte do pressuposto de que existem duas Africas: uma de origem nagd
que tem na cidade da Nigéria sua maior representacédo, e outra de origem banto, que
tem na regido de Congo e Angola todas as delimitagbes e principios religiosos
necessarios para o seu pleno entendimento. Deixam, desta maneira, de ser africanas
para se transformarem em algo que poderiamos chamar de “religides de cartdo postal™,
pois é exatamente atraves da sua imagem veiculada nos meios académicos e dentro dos

terreiros que a “Africa” vai se fazer presente, uma vez que:

“.a religido dos africanos e afro-descendentes no Brasil ndo pode ser a
mesma da Africa. Elas podem se assemelhar, mas o grupo reorganizado, em
novas condicdes, pode optar ou nio pela reconstrucio de suas antigas formas de
organizagao, seja no nivel da cultura, na politica ou no social. E mesmo quando
opta por ela, nunca reproduz a situacdo anterior. Da analise das procedéncias
decorre ainda uma segunda afirmacdo. A procedéncia estudada por Nina
Rodrigues designa individuos e estd diretamente relacionada a teoria das racas,
o que explica a preocupacdo do autor em buscar no passado tribal as razoes da
existéncia dos grupos negros baianos. A nocdo de grupo de procedéncia busca

sustentagdo no conceito de grupo étnico, o que coloca a analise no campo das

relacoes sociais e da cultura™?

E neste processo de re-significacdo do que vem a ser africano que se estabelecem
0S mecanismos necessarios para que a legitimidade de uma determinada parcela destes
estudos possa gozar de um carater cientifico, que valide o que foi abordado como
legitimo. Portanto, para comecar, ndo devemos pensar em re-significacdes de conceitos
e de significados somente quando estamos falando do Outro, daquele que é objeto de
nossa apreciacdo, uma vez que reside nesta idéia uma estrutura que perpassa todas as
formas de avaliagdo, independentemente do lugar ou do aspecto estudado. Para que se
pudesse estudar a religiosidade afro-brasileira, foi primeiro necessario que se
construisse o que deveria ser esta Africa, ou seja, ela foi remodelada e também ganhou

novos significados na medida em que se transformou de um simples conhecimento

8 SOARES, Mariza de Carvalho (2000). Devotos da Cor. Identidade étnica, religiosidade e escravidao

no Rio de janeiro, século XVIII. Rio de janeiro: Civilizagdo Brasileira
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historico em objeto indispensavel para o estabelecimento de uma forma de poder. Era
necessario entdo reinventar a Africa para, somente depois de remodelada, desempenhar

as fungdes que dela se esperava. Como nos fala Teixeira:

“Neste processo de encontro e de sintese, novas tradicdes vao sendo geradas,
estabelecendo parametros mais ou menos rigidos, sendo sua legitimidade -
alguns autores falam de pureza — sustentada por uma maior proximidade com os
sistemas de crencas africanos, referendada nao so pelos participantes de cada
grupo como tamhém pelos estudiosos preocupados em encontrar a Africa no
Brasil (grifo meu). Escritores que produziram uma vasta literatura e contribuiram
efetivamente para a construgio de modelos religiosos mais proximos ou mais
distanciados do que foi estabelecido como tradicdes africanas, minimizando ou
esquecendo os multiplos processos de re-significacdo e de criacio - de re-
invengdo - levados a efeito no contexto social brasileiro, primeiro pelo
contingente escravo e seus descendentes e, em seguida, pelo povo-de-santo que

assim vem tecendo sua histéria e memoria coletiva.”®

E dentro deste contexto de disputa do que seria uma Africa legitima que os
intelectuais véo entrar como instrumento fundamental de legitimagcdo, como membros
de um corpo cientifico autorizado socialmente para desenvolver esta funcdo julgadora.
E aqui temos um ponto fundamental que deve ser levantado: a intervencdo académica
atua no sentido de legitimar uma determinada origem, em detrimento de outras
possiveis, 0 que de fato acaba por influenciar a organizacao ritual e cerimonial da
religido afro-brasileira. E justamente partindo deste aval intelectual que um certo
elemento, e ndo outro qualquer trazido por uma pessoa qualquer, podera ser
considerado como “digno” de fazer parte da estrutura religiosa indicada, uma vez que
sua procedéncia catalogada afirma sua correspondéncia “genética” com o territorio

africano.

O que esta em disputa

% TEIXEIRA, Maria Lina Ledo (1999). “Candomblé e a [re] invencdo das tradicdes”. In: BACELAR
(org.) Faces da Tradicdo Afro-Brasileira — Religiosidade, Sincretismo, Anti-sincretismo,

Reafricanizacéo, Praticas terapéuticas, Etnobotanica e Comida. Rio de Janeiro : Pallas
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Esta estrutura bem demarcada e consolidada historicamente ndo se construiu
sozinha. A sua constituicdo e aceitacdo depende diretamente, para sua eficacia, da
delimitacdo de fronteiras que explicitam o que deve ficar de fora e o que deve fazer
parte, geralmente mais claras quando podem ser personificadas de maneira mais
objetiva e exemplar. A pureza sé existe enquanto ameacada pela possivel desordem que
insiste em rondar suas fronteiras estabelecidas, fronteiras essas que servem como
diretriz para um determinado modo de agir e pensar sobre algum assunto ou tema
especifico. N&o existe pureza sem a comprovacao da existéncia da impureza

Se levarmos em consideracao os autores que sdo tidos como classicos e referéncias,
que forneceram as primeiras possibilidades de entendimento da religido afro e de todas
as suas nuances — Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Edson Carneiro e Roger Bastide, para
ser breve — temos também que levar em conta que este modelo proposto e constituido
ainda hoje como “rota”, assim como qualquer outra constru¢cdo de modelo que se
proponha, ndo se produziu sem realizar censuras, restricdes, “esquecimentos” e
ordenacOes, ndo deixando de observar que tal consolida¢do ndo se conquista sem que

exista uma luta por sua imposicao e prevaléncia, afinal:

“O campo cientifico é o lugar, o espaco de jogo de uma luta concorrencial. O
que esta em jogo ¢ o monopolio da autoridade cientifica  definida, de maneira
inseparavel, como capacidade técnica e poder social. Capacidade de falar e agir

legitimamente (isto €, de maneira autorizada e com autoridade), que é

- . »84
socialmente outorgada a um agente determinado.”

E necessario que se criem elementos caracterizadores do impuro, e aqui em nosso
caso eles passam a ser representados diretamente pela “mistura” em sua interpretacéo
mais pejorativa. O fato de um grupo religioso de origem africana incorporar em seus
rituais fragmentos que ndo remetem diretamente ao continente africano, como a cultura
indigena por exemplo, exemplifica sua falta de organizacéo e estrutura, sua “impureza”,

visivel pela manifestacdo nestes terreiros das figuras dos caboclos. Ultrapassar estes

% BOURDIEU, Pierre (1983). “O Campo Cientifico”. In: ORTIZ, Renato. Pierre Bourdieu: Sociologia.
S4o Paulo: Atica.
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limites estabelecidos constitui um grande risco, mesmo que calculado, e normalmente
leva a0 caminho do isolamento.®

Sendo assim, para que esta estrutura tivesse o resultado desejado era precedente se
criar uma ordenacdo do que deveria ser entendido como nagd, quais as suas
caracteristicas, qual sua concep¢do de mundo, de tempo, de sociedade, de religido, de
parentesco e etc. De outra maneira ndo seria viavel instaurar uma explicacao plausivel,
pois quando se escolhe o objeto, escolhe-se também o que passa a ser caracteristico ou
ndo de sua formacdo e estrutura. Seguindo neste raciocinio apontado, era necessario,
como dito acima, estabelecer o que deveria ser visto como oposic¢do, o que deveria ser
percebido como conjunturas existentes além das fronteiras, fora dos limites acordados
internamente e, por conseguinte, sua oposi¢ao clara e inconteste, lugar que ndo deve ser

freglientado. Sobre este ponto especifico devemos entender que:

“Essa exclusio simbolica ndo é senio o inverso do esforco no sentido de
impor uma definicdo da pratica legitima, no sentido, por exemplo, de constituir
como esséncia eterna e universal uma defini¢do historica de tal arte ou de tal
género que corresponda aos interesses especificos dos detentores de um
determinado capital especifico. Quando bem sucedida, essa estratégia consegue
garantir-lhes um poder sobre o capital detido por todos os demais produtores,
na medida em que, através de uma imposicio da pratica legitima, é a regra do

jogo mais favoravel aos seus trunfos que acaba se impondo a todos...”*

Nesse momento de delibera¢do sobre como o campo vai ser constituido e deve ser
entendido, surgem entdo para atuar no papel do “outro” — que ndo deixa de ser principal
porque a partir dele se reconhecem as fronteiras que ndo devem ser ultrapassadas- 0s

8 Este isolamento ocorre principalmente dentro dos muros da universidade. Stefania Capone nos conta
em seu livro o questionamento que lhe foi feito quando mostrou para a banca de sua dissertacdo de
mestrado que falaria de um grupo religioso mais ligado aos bantos, considerados mais flexiveis e
propensos a assimilagdes: “Qual ndo foi minha surpresa quando, na defesa de tese, todas as criticas dos
examinadores se concentraram na propria singularidade desse discurso. Quem afirmava esse universo?
Quantas pessoas também tinham essa visdo de mundo? N&o estava eu, com aquele trabalho, legitimando a
autoridade do pai-de-santo? (...) estava habituada a ler, nos textos classicos dedicados ao candomblé,
descri¢cfes de um universo religioso em que a legitimidade da visdo do mundo relatada nunca era
questionada” . Cf. CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas

8% BOURDIEU, Pierre (2004). “O Campo intelectual:um mundo & parte”. In: Coisas Ditas. Sdo Paulo:

Brasiliense.
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negros da etnia denominada banto, os “forasteiros”, mesmo ja estando presentes em
terras brasileiras muito antes de qualquer nagd.®” Partindo entdo do pressuposto da
oposi¢cdo como demarcacao, se 0 nagb € homogéneo, o banto é heterogéneo; se o nagb é
puro, o banto é misturado; se 0 nagb guarda, o banto troca; se 0 nagd organiza, o banto
desorganiza; se 0 nagd canta em ioruba, o banto canta em portugués; se o nagé luta, o
banto reluta; se o nagd lidera, o banto segue.

O candomblé, de origem histérica e cultural reconhecidamente nagd, foi entdo o
palco escolhido de expressdo maior deste modelo, por apresentar em sua estrutura, de
acordo com seus estudiosos, mecanismos de delimitacdo mais claros, onde se faziam
sentir mais presentes 0s diversos aspectos que deveriam ser peculiares ao modelo
instituido, condicdo fundamental para sua consolidacdo enquanto grupo. E certo que
essa ndo foi uma escolha aleatéria nem muito menos inconsciente. Partindo do
pressuposto construido e aceito de que nagbs eram sindnimo de preservacao cultural e
tendo em vista um interesse cada vez mais presente em relacdo aos estudos referentes a
cultura e a sociedade africana, nada mais 6bvio em se escolher tal campo para pesquisa,
ja que ali estariam os mantenedores das estruturas que despertavam cada vez mais a
curiosidade dos intelectuais entretidos com o tema. Nada justificaria uma outra
incurs@o, mesmo que especulativa, de um outro campo de apreciacdo, desregrada - a ndo
ser como oposi¢cdo - tendo em sua mao a possibilidade de se debrucar sobre algo ja
“historicamente” organizado. Dar forma é muito mais complicado que explica-la
quando j& estabelecida, mas devemos levar em consideracdo que “o poder de nomear,
sobretudo o inominavel, o que ainda ndo foi percebido ou esta recalcado, € um poder
considerével”.®

Esta ordenagédo foi concebida entdo em forma de alianga, que se articula entre o
interesse do estudioso e o prestigio que serd dado a determinada estrutura por ele

estudada pelo campo especifico do qual faz parte, ou seja, um reconhecimento prévio de

8 Seja para a Bahia ou para o resto do Brasil, 0s escravos da regido denominada como Africa Centro-
Ocidental — leia-se bantos — chegaram a partir do século XVII, enquanto que os da Costa da Mina — leia-
se nagds — chegaram em maior nimero s6 a partir do XVIII, e mais especificamente para a Bahia. Cf

VERGER, Pierre (1987). Fluxo e refluxo do trafico de escravos entre o golfo do Benin e a Bahia de

Todos os Santos dos séculos XVII a XIX. Sdo Paulo, Corrupio.

% BOURDIEU, Pierre (2004). “O Campo intelectual:um mundo & parte”. In: Coisas Ditas. Sdo Paulo:

Brasiliense.
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valor dos seus pares ao que ele mesmo vai analisar e estudar. “O que € percebido como
importante é o que tem chances de ser reconhecido como importante e interessante
pelos outros; portanto, aquilo que tem a possibilidade de fazer aparecer aquele que o
produz como importante e interessante aos olhos dos outros”.®® Aqui é necessario
salientar e marcar de forma absolutamente clara que essa alianca de que estou falando
ndo diz respeito a uma unido legitimadora e “combinada” entre intelectuais e o0 “povo-

de-santo”®°

, ambos unindo seus interesses em prol de um reconhecimento conjunto e
benéfico para ambas as partes® . N&o me refiro a este tipo de alianca que se discute em
quase todos os trabalhos, uns acusando ou denunciando e outros tentando provar que
essa unido é fruto apenas da imaginacdo de quem a delata. Sigo aqui a construcédo
académica deste modelo, a que acho de maior relevancia, uma vez que somente a partir
dessa formacdo e construcdo de legitimidade poderiam os membros do candomblé
utilizar-se dessa formulacdo em causa prépria ou ndo, ja que se nao fosse consolidada
pelo campo intelectual e aceita socialmente ndo seria de muita valia. E na histdria de
Mée Stella do Axé Op6 Afonjd que poderemos perceber 0s Varios niveis que se
articulam nesta relagdo simbidtica entre os terreiros “tradicionais” e a academia.

Maria Stella de Azevedo Santos, mais conhecida no candomblé como Mée Stella, é
uma das figuras mais representativas do dito candomblé tradicional baiano. E ela que
estd hoje a frente do 11é Axé Opd Afonja, também conhecido como candomblé de Séo
Gongalo, fundado em 1910 por Eugénia Anna dos Santos, M&e Aninha. Este terreiro de
candomblé foi escolhido como exemplo por fazer parte do que chamo de a “santissima
trindade” do candomblé baiano, incluindo ai o candomblé do Engenho Velho, ou casa

Branca, e o terreiro do Gantois. Exatamente nestes trés terreiros foram efetuados os

% BOURDIEU, Pierre (1983). “O Campo Cientifico”. In: ORTIZ, Renato. Pierre Bourdieu - Sociologia.
S&o Paulo: Atica.

% Como muitos se referem aos praticantes das religides africanas.

%! Pensar neste tipo de alianga é partir do pressuposto, em meu entender equivocado, de que a pureza
estabelecida hoje como “parametro”, pelo menos académico, dentro do candomblé sé se realizou a partir
do momento em que ela se tornou objeto de estudo e interesse de alguns intelectuais. Cabe aqui salientar
que este € um processo inerente a constituicdo dos grupos, analisados ou ndo, e que mesmo antes de
entrarem na lista de inteligibilidade ja possuiam suas préprias regras e limites estabelecidos,

em carater local e autbnomo ou mesmo com uma amplitude maior de influéncia. Partir dessa logica é
imaginar que antes do “estudo de caso” ou mesmo se ele ndo existisse, nada do que temos hoje se
apresentaria. Seria negar a capacidade destes grupos se organizarem de maneira propria, independente de

qualquer avaliacao externa e sujeita a desvios ideologicos.
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trabalhos académicos mais “conceituados” sobre o candomblé e suas tradi¢bes, sendo o
Opd Afonja o caso especifico de pelo menos quatro deles: Roger Bastide, Pierre Verger,
Vivaldo da Costa Lima e Juana Elbein dos Santos.”

Mée Stella viveu de forma plena e atuante 0 momento em que esta tradigéo religiosa
comecou a extrapolar seus limites internos e passou a fazer parte do interesse de
diversos artistas e intelectuais por volta dos anos 30, época-chave da construcdo da
identidade nacional e do nascimento dos estudos afro-brasileiros, mas que teve seu
pique j& a partir de 1945.%° Para se ter uma idéia de sua participacido efetiva e da
lideranca que exercia na organizacao da estrutura religiosa do candomblé, foi ela uma
das principais responsaveis por elaborar, no dia 27 de Julho de 1983, uma carta-
documento elaborada e ratificada pelas principais liderancas religiosas da época contra
0 sincretismo catdlico dos Orixas africanos, em virtude da Il Conferéncia Mundial da
Tradicdo dos orixas e Cultura, acontecido em Salvador. ** A chamada COMTOC tem

como principal objetivo realizar eventos que possibilitem a troca de experiéncias e

% Essa concentragdo implicou também o estabelecimento de vinculos muito especiais entre o pesquisador e
seu objeto de estudo. Assim, Nina Rodrigues e Arthur Ramos, nos anos de 1930, fizeram sua pesquisa no
Gantois; Edison Carneiro no Engenho velho; Roger bastide, Pierre verger, Vivaldo da Costa lima e Juana
E. dos Santos, entre outros, no Axé Opd Afonja. Todos sdo terreiros originarios do engenho velho, ou Casa
Branca, considerado o primeiro terreiro de candomblé fundado em Salvador. Essa concentragdo implicou
também o estabelecimento de vinculos muito especiais entre o pesquisador e seu objeto de estudo. Assim,
Nina Rodrigues e Ramos se tornaram Ogas (cargo ritual reservado a homens que ndo entram em transe e
que atuam como protetores do grupo de culto) do Gantois (LANDES 1947 : 83). Da mesma forma, Edison
Carneiro era Ogd do Axé Opd Afonja, terreiro ao qual também estavam ligados Bastide e Verger.
Cf.CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas

% No plano das institui¢des politicas e cientificas brasileiras, a discussio sobre Eugenia — que teve lugar,
sobretudo, nas décadas de 1920 e 1940 — conjugava-se com os debates sobre imigracdo, que ocorriam
desde o império. Como ja foi observado, indagava-se sobre os efeitos da miscigenacao sobre a populagéo
brasileira — quase sempre vistos como negativos — e as probabilidades de embranquecimento (prevaléncia
da fenotipia branca). GONTIJO, Rebeca. “Identidade nacional e ensino de Histéria: a diversidade como
“patrimonio sociocultural” In: ABREU, Martha & SOIHET, Raquel (org) Ensino de Histéria: conceitos,
teméticas e metodologia. Rio de Janeiro: Ed Casa da palavra, 2003, p. 60.

% Dentre elas: Maria Escoléstica Nazareth, a Mae Menininha do Gantois; Juliana Baratina, a Mée Teté da
Casa Branca; Olga, do Alaketu e M&e Nicinha, do Bogum Axé. Interessante notar aqui a presenca
justamente dos terreiros que foram alvo da maioria dos estudos realizados pelos intelectuais que se
dedicaram a este tema. Coincidéncia? Acredito que ndo. Somente eles teriam o respaldo da midia e da

sociedade para se fazerem ouvir, uma vez que ja se encontravam “legitimados”.
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oferecam apoio para as diversas acdes imputadas no intuito de promover e valorizar a
religido africana onde quer que ela se manifeste (mas que fique claro, é a valorizacdo da
cultura ioruba como simbolo da resisténcia negra nas Américas). Estdo presentes na sua
estrutura o candomblé brasileiro, a santeria cubana, o vodu haitiano, orisha-vodoo norte
americano e a religido tradicional ioruba.”

Dois trechos deste documento sdo bastante representativos para, ja a partir dali,
levantar a questdo que estou propondo. A partir deste exemplo concreto, acho possivel
tocar em pontos fundamentais e importantes relacionados a utilizacdo da pureza como
pressuposto para a aquisi¢cdo do poder religioso e original, tendo como uma de suas
principais funcdes a delimitacdo do seu campo de atuacdo. Como o discurso
apresentado é feito no plural e tem como colaboradores exatamente os membros dos
principais terreiros analisados pelos intelectuais ja citados — que formaram e formam até
hoje a referéncia para os estudos da “pureza” religiosa africana -, devemos entendé-lo
como homogéneo, assim como eles para, a partir de sua propria ldgica, tentar
desconstrui-la e propor uma nova abordagem sobre o assunto.®

Primeiro, Mae Stella procura deixar claro no manifesto:

“... nossa posi¢do a respeito do fato de nossa religiao nio ser uma seita, uma
pratica animista primitiva; conseqilentemente rejeitamos o sincretismo como
fruto da nossa religiio desde que ele foi criado pela escravidao a qual foram

. »9
submetidos nossos antepassados”.”’

% Organizada em varios paises, essa conferéncias tém como papel principal dar legitimidade aos cultos nos
lugares que visitam, sendo por vezes utilizadas como fator de diferenciacdo entre eles. Seu “conselho” é
formado por sacerdotes africanos — babalads — vistos como referéncias quando o assunto € Orixas, sendo a
maioria de I1é-1fé, a cidade sagrada africana. Cf. CAPONE, Stefania (1999). “Uma Religido para o Futuro:
a rede transnacional dos cultos afro-americanos”. Texto apresentado na 1X Jornada Sobre Alternativas
Religiosas Na América Latina. Rio de Janeiro (UFRJ), 21 — 24 de Setembro.

% Até porque, dez anos depois desse manifesto, poucos foram os terreiros que realmente implementaram
em suas casas as mudangas defendidas no documento. Somente um dos terreiros — 0 Axé Opd Afonja —
tinha tentado modificar os seus rituais, evitando ao maximo qualquer mistura com o catolicismo. Os
outros — Gantois, Bogum, Alaketu e Engenho Velho — continuavam fiéis a pratica anterior, porque isso
faz parte da “tradicdo afro-brasileira”. Cf. CONSORTE, Josildeth Gomes (1999). “Em torno de um
manifesto de lalorixas Baianas contra o Sincretismo”. In; Carlos Caroso e Jeferson Bacelar (org.) Faces
da Tradicdo Afro-Brasileira — Religiosidade, Sincretismo, Anti-sincretismo, Reafricanizacdo, Praticas
terapéuticas, Etnoboténica e Comida. Rio de Janeiro: Pallas.

% Idem
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O segundo aborda de maneira direta sua posi¢cdo em relacdo aos santos catolicos.

Nas suas palavras:

“Os santos e imagens catdlicos tém seus valores. Nos nio estamos a fim de
deixar de acreditar, por exemplo, em Santa Barbara. Um espirito elevado, sem
davida. Mas sabemos que Iansd é uma outra energia, nio ¢ Santa Barbara (...)
ndo tem nada a ver, por exemplo, arriar-se comida de lansa nos pés da imagem
de Santa Béarbara. Nao tem sentido. A comida ¢ de Iansa, ¢ outra energia

completamente diferente do que é a Santa Barbara, entende?

Avaliando de maneira bem detalhada as duas afirmagdes, podemos fazer uma
primeira distingdo clara entre uma posi¢do que ndo se apresenta de maneira direta, que
estd implicita. Ela nos mostra que existe uma diferenciacdo, ou distin¢do, feita entre
duas vertentes de um mesmo campo: uma separacao entre a atuacdo do santo catolico,
divino e aceito como “espirito elevado”, e a do catolicismo enquanto corpo sacerdotal
organizado, responsavel pela politica e gerenciamento de suas fronteiras religiosas. Ou
seja, ndo se nega a importancia e o reconhecimento dos santos catolicos enquanto
entidades que possuem também o poder de intervencdo no mundo em que vivem mas,
ao mesmo tempo, é apontado o catolicismo como influéncia maior para a prética do
sincretismo, visto como um mecanismo de submissdo imposto aos seus antepassados
negros.

O que temos aqui de fato, é uma diferenciacao entre duas formas de manipulacao
deste poder sagrado, sua estrutura, seu modo de utilizar os elementos que dele fazem
parte e ndo os elementos em si, santos ou orixas. O que estd em jogo é o grau de
autonomia para a utilizacdo de seus proprios elementos, sem que necessariamente sO
ganhem legitimidade através de uma referéncia a uma estrutura sagrada que nao a sua
prépria (no caso, a base conceitual do sincretismo). Aqui fica exposta uma verdadeira
luta contra 0 monopdlio imposto pela igreja que tem como finalidade impedir que
outros meios de salvacdo ganhem legitimidade e tornem-se concorrentes em seu campo
de atuacdo mais imediato além do politico que o respalda: a gestdo do sagrado, uma vez

que:
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“..por estar investida de uma funcio de manutenc¢io da ordem simbdlica
em virtude de sua posicdo na estrutura do campo religioso, uma instituicio

o ao - o 08
como a igreja contribui sempre para a manutencio da ordem politica”

Sendo assim, independentemente de uma questdo ligada diretamente a resisténcia
escrava, tendo a concordar com o fato de que essa resisténcia tem muito mais a ver com
uma resposta a desapropriacdo simbdlica do manejo de um poder religioso promovida
pela igreja catdlica do que uma possivel indenizagdo dos maus tratos sofridos pelos
negros sob os ouvidos moucos dos padres, uma vez que a real demanda é pela
autonomia e ndo por uma reparacdo publica do catolicismo. Isto porque “na verdade, a
sobrevivéncia constitui sempre uma resisténcia, isto é, a expressdo da recusa em deixar-
se desapropriar dos instrumentos de producio religiosos.”®

Dessa maneira, 0 primeiro trecho deste documento esta diretamente ligado ao
objetivo de libertacdo do estigma sofrido por este segmento religioso em detrimento da
religido catdlica estabelecida e dominante, ndo sé durante todo o periodo escravista mas
também ainda nos tempos atuais. Ao afirmar que ndo sdo e nem devem ser vistos como
seita, estdo reivindicando, a0 mesmo tempo, a sua maioridade enguanto organizagédo
religiosa e também sua autonomia em relacdo as suas formas de organizacao
particulares, sem a necessidade, imposta pela escraviddao, do uso das “muletas” de
aceitagdo social. E, de certa forma, um grito de independéncia preso na garganta e que
sO agora encontra um contexto favoravel para sua emancipacdo, afinal, tal grito so foi
possivel na medida em que foram se estabelecendo pardmetros minimos de
entendimento construidos e abalizados por uma instancia legitima e reconhecida
socialmente para desempenhar tal funcdo: o campo intelectual académico.*®

Mas também ¢é sabido perfeitamente que esta manobra ndo pode ser efetuada com o
intuito deliberado de extinguir ou mesmo invalidar a atuacdo secular do catolicismo,

integrada de maneira inseparavel no modo de agir e pensar dos seus proprios praticantes

%BOURDIEU, Pierre (1999). “Génese e estrutura do campo religioso”. In: A Economia das Trocas
Simbdlicas (Org: Sérgio Miceli.) Sdo Paulo: Perspectiva.

% Idem

1%0Capone nos mostra um exemplo notdvel dessa transformacdo em virtude do reconhecimento
académico. “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 a informacéo dos iniciados), e a partir de Carneiro, Bastide e
sobretudo Juana E. dos Santos, ter se tornado o mediador, o grande comunicador, o transportador da forca
divina? CAPONE, Stefania. Op.cit p. 13
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e, portanto, digno de consideracdo. Forcar esta ruptura brusca seria de certa maneira
correr 0 risco de se criar uma situacdo em que se deva escolher entre uma coisa ou
outra, causando no meu entender a possibilidade de uma dupla perda, que surge em
efeito cascata: perda de legitimidade perante os que ndo se adequarem as mudancas
propostas e, conseqilentemente, uma demonstracdo concreta e publica de que ndo
respondem por quem dizem serem representantes, comprometendo assim de maneira
perigosa sua autoridade constituida.

Fica aqui também provavelmente uma resposta, mesmo que nao se possa afirmar
com certeza absoluta, mas que ndo se pode negar o grande indicio, ao conceito de
animismo utilizado por Nina Rodrigues ainda no século XIX, nos primeiros estudos

realizados sobre a religido africana em terras brasileiras*™

. A recusa expressa a este
termo especificamente, que implicitamente tem uma certa conotagéo de desqualificacdo
em detrimento de uma religido e civilizagdo organizada, como o catolicismo por
exemplo, tenta apagar a imagem de seita primitiva que tanto se acoplou a estes cultos,
impedindo-os de alcancar o patamar por eles desejados para atuar no mercado religioso.
Logo, mesmo que de maneira ndo deliberada, procurava-se aqui a criagdo de uma
estrutura organizacional que pudesse falar e agir por si propria, respaldada nas suas leis
internas constituidas e tolhidas até entdo. Em linguagem mercadoldgica, seria uma
espéecie de reengenharia com vistas a ampliacdo de sua atuacdo no mercado de bens
religiosos e de salvacéo.

J& na segunda passagem, podemos perceber de maneira bastante elucidativa uma
tomada de posi¢cdo com o objetivo de construir os limites que deveriam ser entendidos, a
partir deste documento produzido pelas “principais liderancas religiosas”, para todos 0s
“verdadeiros” praticantes da religido dos orixas (ou seja, 0 ndo cumprimento destas
deliberagdes pode transformar seu adepto de ontem em um *“traidor” de hoje). Essa
I6gica € a mesma utilizada pelas chamadas “grandes religides universais” com o intuito
de capitalizar e demarcar um campo de atuacdo proprio, elegendo os representantes
autorizados a falar em nome do seu “povo”, afinal, “toda seita que alcanga éxito tende a
tornar-se igreja, depositaria e guardid de uma ortodoxia, identificada com suas

hierarquias e seus dogmas, e por essa razéo, fadada a suscitar uma nova reforma”. %2

101 CONSORTE, Josildeth Gomes. Op.cit p. 14
192 BOURDIEU, Pierre. Op.cit p. 16
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E 16gico que este grau de autonomia — requerido e sob o risco de no ser concedido
- ndo € 0 mesmo entre a umbanda ou o0 candomblé e o catolicismo por exemplo, mas o
gue esta em discussdo € o fato de que, mesmo diferindo substancialmente neste aspecto,
a logica do campo religioso permanece a mesma para ambos. O que de fato percebo é
que, em vista da organizacdo crescente deste campo, se faz necessario que surjam o
mais rapidamente representantes desta “luta”, com legitimidade africana, pois é
exatamente dela que vai surgir sua forca ja que muitos podem se dizer “africanos” mas
poucos podem comprovar sua procedéncia. Um campo “organizado” requer este esforco

maior de legitimacdo, uma vez que:

“O fato de se estar ou de se sentir autorizado a falar do ‘povo’ ou para o
‘povo’ (no duplo sentido: para o ‘povo’ e no lugar do ‘povo’) pode constituir, por
si so, uma forca nas lutas internas dos diferentes campos, politico, religioso,

artistico e etc. — forca tanto maior quanto menor for a autonomia do campo

considerado”.!®®

Esta delimitacdo tem como pressuposto tornar claro (ou impor?) aos seus
participantes - ou pelo menos tentar - as diferencas e particularidades existentes entre as
duas esferas religiosas citadas. Dessa maneira, separando as praticas religiosas do
candomblé de toda e qualquer ligacdo com os santos catolicos, cria-se um campo
autdbnomo de atuacdo do sacerdote (Babalorixa ou lalorixa no caso do candomblé), que
a partir de agora passa a ser a Unica pessoa autorizada a falar e deliberar sobre assuntos
relacionados aos orixas, retirando assim o poder do sacerdote catdlico que atuava,
mesmo que com vistas grossas, como intermediario desta ligacdo que se fazia com os
orixas via sincretismo dentro das igrejas.

Um “bom” candomblecista deveria reconhecer neste manifesto a sua libertacéo,
ndo so dos grilhdes fisicos que marcaram seus antepassados mas também das amarras
culturais que os circundam. Quem aderisse ao manifesto, estaria excluindo de seu ritual
religioso a partir daquele momento, por exemplo, a famosa lavagem da escadaria do
Bonfim, de estreita ligagcdo com a tradi¢do cristd, assim como todas as imagens de
santos catdlicos existentes dentro de seu terreiro. Ora, em palavras mais sucintas, uma
divisdo clara de competéncias no ambito religioso, ndo s6 simbdlica mas também

espacial.

103 BOURDIEU, Pierre (2004). “Os usos do povo” In: Coisas Ditas. S&o Paulo: Brasiliense.
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Um exemplo claro e bem demonstrativo dessa separacdo de espacos e atuacao
perante o sagrado foi por mim constatada em visita que realizei ao candomblé do
Engenho Velho, membro da “santissima trindade”, em Setembro de 2005 na Bahia.
Alids, visita esta realizada em funcdo de um encontro com temas académicos sobre a
religido dos orixas, promovido por outro terreiro deste grupo, o Axé Opd Afonja.***
Ap0ds assistir o toque dos atabaques e 0 conseqliente transe de seus participantes, cada
um incorporando seus orixas, permaneci no local para tentar conversar com alguém que
fizesse parte do terreiro. Mente em alerta, fiquei durante todo o ritual procurando
elementos que demonstrassem a presenca de influéncias catélicas, na tentativa de
consolidar minhas suspeitas de que sdo elementos que ndo desapareceram e ainda fazem
parte do candomblé “tradicional”” baiano.

Confesso que por certo momento pensei em mudar tudo o que vinha pensando em
face de ndo ter encontrado nenhum indicio que pudesse ser relacionado ao pantedo
catélico. Mas sem ao menos suspeitar, teria eu uma surpresa inacreditavel e reveladora
(o que no fundo foi um alivio ja que, caso ndo acontecesse, teria que pensar outra coisa
para a tese. Enfim, minha hipotese continuava vival). Logo ap0s o encerramento, depois
de todos irem se retirando aos poucos, abre-se uma cortina e 14 aparecem nao sé uma,
mas Vvarias imagens de santos catolicos, todos eles cobertos e “escondidos” engquanto o
ritual religioso da casa acontecia. Tamanha foi a minha surpresa no olhar quando
percebi esta presenca que um de seus membros, acho que vendo minha expressdo um
tanto modificada, veio em nossa direcdo, como que para fornecer uma explicacdo
daquilo que agora se mostrava as claras. Sem que eu formulasse nenhuma pergunta ele
disse: “Da porta pra dentro é orixa, da porta pra fora é santo. Um ndo é o outro. Sdo
Jorge é Sdo Jorge e Oxdssi é Oxdssi”. A minha cabeca fervilhava.

Ou seja, muito mais importante de ser ou ndo de uma tradicéao religiosa especifica, o
que fica demonstrado de fato é a prevaléncia de culto e o respeito pelo lugar - e suas
concepgOes - sagrado em que se encontra. Esta mesma pessoa ndo nega a figura de Séo
Jorge e provavelmente ao frequentar a igreja reza um Pai-Nosso e pede a protecdo do
santo. Um ndo inviabiliza o outro. Sua afirmacdo esta baseada no fato de que dentro do

10%4\/111 Alaiandé Xiré. Festival Internacional de Alabés, Xicarangomas e Runtés. O seu tema era “Qito e
Oitenta: as Guardias da Sabedoria”. Alaiandé é uma das qualidades do orixa Xangd, aqui no caso a de
grande mestre ‘tocador’ dos atabaques. Xiré significa festa, o ritual de danca dos orixas em circulo. Alabé
é 0 nome dado ao responsavel por tocar os atabaques na tradi¢do nagd; Xicarangoma é o responsavel na

tradicdo Congo e Angola e Runt6 na tradigdo Jéje e Mina.
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terreiro, Sdo Jorge pode até ser “convidado”, mas quem manda € uma outra
representacdo, ndo baseada na catélica, mas independente e autbnoma, se bastando em
si propria, de nome Oxdssi. O lugar determina o culto, logo, quem o conduz e responde
por ele.

A estratégia aqui, como podemos perceber, ndo é romper deslegitimando aquilo que
de certa forma ndo possibilitava ao candomblé tomar corpo préprio, ou seja, acusar a
Igreja Catdlica de produzir e ser conivente com a escraviddo (além de ndo reconhecer
suas divindades até hoje). O importante ndo era atentar que eram quase todos cristaos o0s
que exploravam o negdcio com escravos, eram cristdos 0s que possuiam as companhias
de trafico de escravos, eram cristdos os que compravam, vendiam e utilizavam o0s
escravos nas Américas. Se pensarmos direito, este debate poderia muito bem ter entrado
em pauta tendo em vista seu carater historicamente comprovado, mas ndo era esse 0
intuito do ato'®. O ponto principal era realizar a separacdo distintiva entre santos
catélicos e orixas, cada um com sua autonomia espacial — igreja é igreja e terreiro €
terreiro - e com seus respectivos responsaveis por fornecer os meios de aquisicdo dos
bens de salvacdo, muito mais uma separacdo estratégica e com vistas ao poder que
emerge da criagdo do novo campo, mesmo que de novo ndo tenha la muita coisa, do que
alguma proposta de reorganizacéo religiosa de fato, com mudancgas em sua concepgao
OU em sua organizacao hierarquica.

Fica aqui entdo estabelecida a verdadeira disputa que se deve analisar. Ndo a que
estipula como deve ser tal ou qual ritual, ou como devem se comportar os verdadeiros
herdeiros da tradicdo legitima africana, mas sim a disputa sobre quem tem o poder para
estabelecer tal critério, quem € legitimamente reconhecido, seja através de descendéncia
ou de viagens de volta a terra natal, em busca de descobertas mirabolantes que elevem

seu status ainda que ndo exista nenhuma prova concreta da veracidade dos fatos. Neste

105 «0 sistema simbélico do catolicismo e a Igreja catélica Apostlica Romana tiveram importancia
decisiva na histdria do candomblé. Citarei um aspecto dessa participagdo que nunca deve ser esquecido: a
perseguicdo aos adoradores dos Orixas foi instigada, provocada, aculada insistentemente dos pulpitos. A
igreja formou opinido que estigmatizou o referido culto como “feiticaria primitiva”, “coisa do diabo”,
“obscenidade”, “barbérie”...Antes suscitava contra os “feiticeiros” o terror da inquisicdo; mesmo depois
que a liberdade de culto ja era lei no Pais, seguiu — de modo apenas mais indireto — mobilizando a policia
contra 0 “paganismo” dos negros”. Cf. SERRA, Ordep (1995). Aguas do Rei. Petropolis: Vozes/

Koinonia.
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sentido, basta para a validacéo o passaporte devidamente carimbado. Na verdade, valem
muito mais os argumentos utilizados na defesa pela prevaléncia de poder no campo, do
poder de representar e ser representante ao mesmo tempo, do que de fato as medidas
tomadas em si, que na verdade s6 funcionam se estes argumentos forem constantemente
renovados por seu detentor.

Este poder de representar esta ligado ao reconhecimento por seus pares de sua
interacdo com elementos religiosos na propria Africa, da veracidade do que por ele sera
trazido ou contado. J& o poder de ser representante, tem a ver com a sua volta, no
momento em que passa a ser uma referéncia da tradicionalidade resgatada. Na medida
em que os elementos africanos religiosos nao sdo “renovados” dentro do terreiro, este
pode estar sujeito a perder seu posto de tradicional em virtude de outra casa que
mantenha este processo de forma continua. Do movimento emana o poder e a

estagnacao demonstra uma falta de vontade em estar aprendendo o que de novo surge.

Capitulo 111

A Pureza da Impureza

“A dificuldade para organizar estas possibilidades em
esquemas compreensiveis e rigorosos indica que, a todo
momento, na mente das pessoas se apresentam diferentes
destinos  possiveis. Qualquer sujeito  percebe estas
possibilidades a sua maneira, e se orienta de forma diferente em
relacdo a elas. Mas esta miriade de diferencas individuais nada
mais faz do que nos lembrar que a sociedade nao ¢ uma rede
geometricamente uniforme como nos é representada pelas
necessdrias abstracoes das ciéncias sociais, parecendo mais com
um mosaico em que cada fragmento, cada pessoa, ¢ diferente
dos outros, mesmo tendo muitas coisas em comum com eles,
buscando tanto a propria semelhanga como a propria diferenca”

Alessandro Portelli
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Neste capitulo o principal intuito € tornar objetiva a tese proposta teoricamente até
entdo, de que a “impureza” € a pratica efetiva e caracteristica principal da religiosidade
afro-brasileira. Nele estardo presentes os discursos e a préatica cotidiana dos terreiros,
principalmente de umbanda, com o objetivo de demonstrar como se constroem e se
articulam as variadas formas de concepc¢do do culto na visdo de seus dirigentes
espirituais. E dentro desta proposta de avaliacdo que procuraremos analisar o papel
desempenhado pelos pais e maes-de-santo dentro do terreiro, avaliando a lideranca
inconteste exercida e, principalmente, suas estratégias de manutencdo de poder
mediante as constantes modifica¢cdes do contexto social em que se inserem.

A intencdo € demonstrar efetivamente, a partir de entrevistas e de uma ampla
observacdo feita nos mais variados terreiros de umbanda e candomblé, a constante
recriacdo dos argumentos defendidos por estas pessoas, caracteristica fundamental de
sua conduta religiosa uma vez que seus compromissos de ordem espiritual estéo

196 Os terreiros de umbanda

unicamente ligados as demandas de seus orixas e entidades
que tiveram seus dirigentes entrevistados sdo os seguintes: Templo do Vale do Sol e da
Lua, Cabana de Pai Miguel das Almas e Templo Espiritualista Aldeia de Xangd e
Oxum.

Ainda que com énfase na religido umbandista, outro ponto fundamental a ser
colocado em pauta através desta dinamica fala sobre a forma e a maneira de avaliacéo
deste discurso. Pretendo demonstrar e sugerir, ciente das particularidades substanciais e
irredutiveis entre a umbanda e o candomblé, uma abordagem comum para o estudo da
religiosidade afro-brasileira, tendo em vista 0 argumento principal de que ambas tém
como principio de organizacdo ritual, precedente a qualquer outro existente, o
cumprimento, muitas vezes sob risco de mortes e enfermidades, das ordens enviadas por
suas respectivas divindades, da revelacdo divina e continua.

Dois pontos serdo fundamentais neste debate: a origem dos saberes implementados,
responsaveis pelas constantes reorganizacdes ritualisticas dos terreiros e a concepcao de

progresso e evolugdo, fator presente como explicacdo e justificativa para as

106 Usarei orixas quando estiver me referindo ao candomblé e entidade quando falar sobre umbanda. Para
o candomblé o orixa é uma forca da natureza que nunca teve vida, nunca encarnou. Para a umbanda, a
entidade é alguma pessoa que ja viveu e que, depois de sua morte, retorna a este mundo através da
incorporacdo para realizar o trabalho espiritual. Esta é uma defini¢do tida como “tradicional”, mas em
grande parte dos terreiros, seja de umbanda ou candomblé, orixas e entidades encontram-se atuando no

mesmo espago ritual.
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transformagcfes. Em ambos o0s casos sempre que o argumento for apresentado e
defendido, tentarei demonstrar como tais caracteristicas ultrapassam a fronteira artificial
constituida academicamente na abordagem dos principios religiosos fundamentais entre
a umbanda e o candomblé. Deixo claro que ndo procuro negar a constru¢do de uma
identidade comum baseada nesta forma de abordagem mas pretendo, sobretudo, apontar
as flutuacdes constantes no modo em que sdo re-apropriadas e re-significadas em funcédo

de sua legitimidade.

A Trinca de “L”

Para que seja proporcionado um entendimento pleno de suas falas e concepgdes
acerca do tema proposto, faremos uma apresentacdo do perfil dos dirigentes dos
terreiros abordados. O Templo do Vale do Sol e da Lua fica localizado em Itaipuacu,
distrito de Maric4, mais precisamente no bairro de Itaocaia Valley. A frente do
surgimento deste terreiro umbandista estd Luiz Antdnio Martins, fisico nuclear formado
pela Universidade Federal do Rio de Janeiro e hoje aposentado do cargo que ocupava na
Comissdao Nacional de Energia Nuclear — CNEN. Assim como a determinagéo do lugar
onde ficariam os terreiros mais famosos do candomblé baiano, esta foi uma escolha que
seguiu estritamente o carater pratico de sua localizacdo, tendo em vista que Luiz
Antbnio possuia neste lugar uma pequena casa de veraneio ocupada por sua familia nos
finais de semana.

O terreiro foi fundado em 20 de janeiro de 1989 com sete pessoas, incuindo sua
familia e amigos mais proximos, e hoje conta com mais de cem pessoas. E na figura de
Luiz Antdnio que sdo centralizadas todas as transformacdes dentro do terreiro, assim
como a forma como serdo feitos os rituais, escritos por ele proprio. E de autoria dele
uma serie de apostilas oferecidas aos médiuns, com conhecimentos sobre umbanda,
magia, datas especiais, mandalas e orixas dentre outros.

Originalmente de familia catdlica, é através da resolucdo de um grave problema de
salde, ndo diagnosticado pela medicina convencional, que vai comecar a “tatear” o
espaco umbandista, em virtude de sua namorada, hoje esposa, possuir uma tradicdo
familiar ligada ao espiritismo e a umbanda. Depois de passar por alguns terreiros
resolve montar em sua casa, no Cachambi, um pequeno altar para que pudesse rezar

algumas criancas. E é em virtude do crescimento do numero de pessoas que passam a
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freqlienta-la, aliado aos constantes fendmenos “poltergeist”, que decide entdo ir para
aonde se localiza ainda hoje o terreiro em Itaipuacu.

Inicialmente com uma visdo bem fechada sobre o que deveria ser a umbanda, hoje
demonstra uma aceitacdo maior da pluralidade existente. Isso ocorreu devido ao inicio
de constantes visitas a outros terreiros, tanto de umbanda quanto de candomblé, onde
diante da diversidade encontrada mudou de opiniao.

Possui também um espaco esotérico na Barra da Tijuca onde ministra aulas de

Teosofial®’

e joga tar6. Extremamente curioso, tem em maos praticamente toda a
bibliografia sobre umbanda e candomblé, muitas vezes utilizada para a implementacéao
de determinados elementos dentro do terreiro. Inicialmente ndo prestava culto aos
orixas, mas hoje fazem parte integrante e fundamental do ritual.

Localizada no bairro do Pechincha, em Jacarépagua, a Cabana do Pai Miguel das
Almas tem a sua frente o pai-de-santo Luiz Antdnio Cardoso Araujo, hoje gerente de
fiscalizacdo do SENAI. Para diferenciar do Luiz Antbnio ja citado, sera chamado de
Luizinho, como alias é conhecido no meio umbandista.

Luizinho, assim como Luiz, era também membro de um outro terreiro localizado em
Oswaldo Cruz e frequentado por seus parentes antes de comegar a constituir e conceber
0 seu proprio terreiro. Comecou a fazer parte do grupo com doze anos de idade e sua
entrada foi em 8 de marco de 1974. J4 com 14 anos dava consultas incorporado com as
entidades dentro do terreiro.

Em virtude de problemas de salde pelos quais passava seu pai-de-santo, resolve
construir um lugar proprio para que, caso 0 pior acontecesse, ndo precisasse ficar sob as
ordens de outra pessoa. Constroi seu terreiro em cima da casa de sua mde em Turiacgu
mas inicialmente sem a intencdo de atender ao publico, somente para atender as pessoas
quando precisassem. Na sessdo de inauguracdo estavam presentes todos os irmédo de
santo do terreiro que ainda fazia parte e ja na segunda sessdo, marcada nesta primeira,
Luizinho ja é responsavel por dois filhos de santo, quantidade esta que se ampliaria cada

vez mais de acordo com o desenrolar de seus trabalhos:

197 Corpo doutrinario que sintetiza filosofia, religido e ciéncia, originado no século XIX na Europa, com
base em conhecimentos budistas e que tem como pontos basicos a busca da verdade, a crenca na
reencarnacdo a imortalidade da alma e a sua evolugdo. Sua figura mais importante foi Helena Petrovna
Blavatsky (1831-1891) que sistematizou 0s conhecimentos na publicacdo do livro A doutrina secreta de
1888.
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“Na segunda sessdo eu ja tinha 2 filhos de santo, na terceira sessio eu ja
tinha meia dazia de filhos de santo, que era uma sessio por més, mas eu
continuava ld no meu pai de santo, mas mantinha o meu centro uma vez por mes.
E fiquei nessa, 3 anos fiquei dando sessio uma vez por més, né, e desenvolvia as
Ppessoas e orientava e a coisa foi crescendo, quando eu vi ja tava com 20 filhos de
santo, e ai caramba...quando eu dei por conta de mim, l6gico que eu voltei pro

espaco real digo: “meu Deus, minha vida ja tomou esse rumo”...

Impossibilitado de continuar mantendo seu terreiro em cima da casa da sua mae,
tendo em vista a quantidade cada vez maior de pessoas que passavam a participar dos
seus rituais, comega a procurar um lugar maior onde possa se estabelecer com mais
tranquilidade e sem causar transtornos. Muda-se em 1990 para o local onde até hoje se
encontra, na rua Samuel das Neves, 930, e por causa desta constante entrada de novas
pessoas se V€ impossibilitado de continuar frequentando o antigo terreiro, passando
somente a realizar algumas visitas esporadicas onde levava seus filhos de santo junto.'%®

Seu terreiro funciona todos os dias da semana e pode ser considerado uma grande
escola holistica e de tratamentos alternativos. La sdo desenvolvidos trabalhos
kardecistas como as sessfes de mesa todas as tercas, preces especiais com vidéncia,
psicografia, sessdes de cura de quinze em quinze dias, tratamentos com cristais,

109

tratamento de Reiki™~, cromoterapia, diagndstico através da iris, leitura corporal,

fitoterapia, massoterapia™*®

e etc. A maioria destes ensinamentos foi passado por
Luizinho que, depois de fazer determinados cursos, passava tudo que tinha aprendido
para os seus médiuns. Tudo, nas suas palavras, “aprovado pelo mundo espiritual por
eles mandarem a gente buscar conhecimento”.

L0 Bandeira esta a frente do Templo espiritualista Aldeia de Xangd e Oxum,
localizada na Rua 5, quadra 3, lote 8586 em Sdo José do Imbassai, Maricd. Comecou a
participar da umbanda ainda crianga em virtude de sua mae, que passou a frequentar o

centro espirita Seara de Oxo6ssi Rompe-Mato, onde enquanto os pais realizavam 0s

108 A Cabana de Pai Miguel das Almas hoje possui 210 médiuns.

109 Terapia tibetana de cura que trata o ser humano como um todo procurando a sua harmonia.

110 Massoterapia é a aplicagdo de técnicas de massagem para finalidade terapéutica, anti-estresse,
relaxamento, estética e esportiva. A massoterapia utiliza-se da manipulacdo manual dos tecidos moles do
corpo, sendo que alguns massoterapeutas também podem realizar movimentos nas articulag6es do cliente

e fazer aplicacGes de calor, frio e vibragGes
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trabalhos espirituais, as criangas participavam de uma serie de atividades propostas pelo
centro.

Foi durante os anos 80 que teve um programa de r&dio voltado para as tradi¢Ges
afro-brasileiras e neste mesmo periodo comecou a sua atuacao politica. Hoje ela é uma
das principais responsaveis pela realizacdo dos diversos eventos que acontecem no Rio
de Janeiro, como os festivais de cantigas, que reinem adeptos tanto da umbanda quanto
do candomblé, sendo inclusive uma das organizadoras da festa de Yemanja no dia 2 de
fevereiro, que acontece na Praga XV. Conhece muito bem inimeros terreiros e seus
dirigentes e a cada semana realiza visitas em algum deles, o que a possibilita ter uma
visdo bastante abrangente do que ocorre nesta forma de religiosidade na cidade.
Trabalha atualmente no gabinete do antes vereador e agora Deputado Estadual Jorge
Babu que tem na defesa dos cultos afro-brasileiros a base de sua atuacdo parlamentar. E
dele a lei que criou o feriado de Sao Jorge, Ogum, no dia 23 de abril.

Devido ao teor do trabalho que desempenhava ndo ficava ligada definitivamente a
nenhum terreiro, tendo em vista a necessidade de ndo assumir compromissos para que
pudesse se dedicar a articulacdo entre os terreiros, seja para sua organizacdo, na
tentativa de torna-los legais perante a lei, ou para sua defesa mediante aos constantes
ataques de igrejas evangélicas, tanto verbais quanto fisicos. Essa situacdo mudou
recentemente quando em uma visita a um terreiro de uma grande amiga sua, o0 Templo
Espiritualista Aldeia de Xangd e Oxum, a entidade espiritual que comandava o0s
trabalhos que eram realizados indicou seu nome para a direcdo do terreiro enquanto o
sucessor, ainda uma crianca, ndo puder assumir o cargo que lhe pertence. Tendo em
vista uma certa “divida” anterior com esta entidade espiritual, LU acatou sua ordem e
hoje dirige o terreiro.

E claro que tais informagdes prestadas ndo estdo isentas de uma problematizacéo
que leve em conta alguns aspectos fundamentais que orientam sua construgdo enquanto
narrativa de vida e identidade religiosa. Luiz Antdnio tem seu primeiro contato com a
umbanda ndo por vontade prépria, mas sim em virtude de uma grave doenga nao
diagnosticada pela medicina tradicional. Luizinho inaugura o terreiro em que seria o
dirigente ndo por vontade propria, mas pela necessidade de encontrar um espago que
ndo causasse transtornos aos vizinhos e pudesse comportar todos os “filhos” que
chegavam em boa quantidade. LU Bandeira assume a chefia de um terreiro ndo por

vontade propria, mas sim por ter uma divida espiritual que faz com que ela pague na
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moeda estipulada pelo credor, no caso uma entidade de umbanda.

Em todos os casos o que fica ressaltado é a ndo intencdo prépria destes chefes de
terreiro em desenvolver um trabalho religioso. Por motivos diferentes, sdo levados a
realizar estes trabalhos em virtude de ocasides e situacOes especiais que de certa
maneira fizeram com que tivessem um contato com as entidades da religido. Esta falta
de vontade propria assume na verdade uma pré-condicdo para que possam ser
legitimados diante das pessoas pelas quais se tornardo responsaveis, uma vez que, sendo
escolhidos pelas entidades espirituais, se tornam aptos enquanto mensageiros
autorizados.

Esta humildade tipica da umbanda, em conjunto com a nédo intencdo, reforca os
lacos de identidade ja que se coadunam com os cOdigos aceitos dentro desta esfera
religiosa. Realizar este caminho sem que em nenhum momento ele passe por alguma
forma de independéncia da prépria vontade pode muitas vezes soar como ambicao e
prepoténcia, além de fornecer os argumentos para uma acusacdo de charlatanismo.
Numa religido construida a partir da vontade do mundo espiritual, tomar as rédeas da
situacdo é, na verdade, assumir sua condicao de incapacidade de interlocucédo, que gera
como conseqiiéncia a falta do principal atributo para o desempenho de sua funcao.

Eram os Deuses intelectuais?

Um dos pontos fundamentais sobre o qual necessariamente precisamos nos debrucar
ao discutir qualquer relagdo social, em nosso caso religiosa, que se pretenda pura € de
qgue maneira e de que forma esta pureza foi construida e, mais além, de que maneira ela
sera mantida. Dentro do campo religioso encontramos algumas tentativas, com grandes
éxitos, de institucionalizacdo deste poder de nomear o que deve ser visto como o correto
e puro, 0 que deve ser seguido por qualquer adepto, o que deve ser feito por todos os
sacerdotes de maneira idéntica com a intencdo de demonstrar homogeneidade e,
consequientemente, o poder que emana desta estrutura. A Igreja Catolica talvez seja o
exemplo mais ébvio e expoente desta relacdo. Sabemos, em qualquer lugar do mundo, o
que vai acontecer durante uma missa de domingo. Mas aqui estamos falando de um
estagio precedente a formacdo da uniformidade, ou seja, onde o0 que estad em disputa é a

definicdo do que serd posteriormente aceito como legitimo. E neste momento que o
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saber intelectual, em funcéo da fragilidade de organizacdes burocraticas neste ambito,

consegue angariar para si a funcdo de estabelecer as “regras do jogo” a serem seguidas:

“Quando bem sucedida, essa estratégia consegue garantir-lhes um poder
sobre o capital detido por todos os demais produtores, na medida em que,
através da imposicao de uma definicao da pratica legitima, é a regra do jogo
mais favoravel a seus trunfos que acaba se impondo a todos (e sobretudo, pelo

menos no limite, aos consumidores), sdo as suas realizacdes que se tornam a

medida de todas as realizacoes.”"

Em relacdo a religiosidade afro-brasileira, mais especificamente a umbanda e o
candomblé, esta parece ser uma questdo que causa algumas discussfes, mas que em
suma consegue-se chegar a um consenso. Hoje, ainda que existam em grande namero,
nenhuma federacdo ou confederagdo que se pretenda porta-voz dessa forma de
religiosidade consegue angariar para si algum tipo de legitimidade reconhecida pelos
membros de suas respectivas religides no sentido de oferecer ou mesmo indicar quais
seriam as formas corretas de culto ou comportamento de seus sacerdotes e fiéis dentro
de cada espaco religioso. Sendo assim, ndo € somente no campo académico que existe a
dificuldade em defender e comprovar a existéncia de determinado modelo, j& que
também seria muito improvavel sua observacéo na realidade dos fatos.

SO para se ter uma idéia, segundo o recenseamento de Setembro de 1997, realizado
pela Federagdo Baiana do Culto Afro-Brasileiro (FEBACAB), haveria 1.144 terreiros
apenas na cidade de Salvador (tanto terreiros de candomblé de caboclo quanto terreiros
nagds)."? Podemos imaginar, sem muito esforco, a quantidade de rituais e préticas
cerimoniais diferentes que aconteciam nesses mais de 1.000 terreiros, mesmo sendo
pertencentes a um mesmo grupo, tanto de caboclos quanto de nagds.**® Isto ocorre
porque, ao contrario do que pensamos, ou pelo menos do que fomos levados a acreditar,
ndo existem meios de controle burocratico que unifiguem a sua constitui¢cao, por mais

gue sejam criados com este objetivo. As federacdes de umbanda e candomblé, que

111 BOURDIEU, Pierre. (2004). “Da regra as estratégias” In: Coisas Ditas. S&o Paulo: Brasiliense.

12 CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas

113 Existe uma diferenciagdo de acordo com a origem africana. O candomblé de caboclo é o que tem
influéncia da regido de Congo e Angola. O candomblé dito tradicional, Ketu, ndo cultua esse caboclos,

pois ndo sdo ancestrais africanos.

71



supostamente uniriam os terreiros, ndo funcionam, pois ndo ha autoridade acima do pai
ou da mée-de-santo.'**

Dessa forma, podemos ver que cada terreiro funciona independentemente de
qualquer restricdo ou imposicdo que seja alheia a sua propria formagdo. Sendo assim,
além de ndo interferir objetivamente dentro dos rituais que acontecem, estas instituicdes
também ndo se apresentam em momento nenhum como referéncia para a implantacao
ou ndo de determinada ceriménia ou forma de organizacdo. Uma constatacdo
contundente desta forma de relacdo entre estas instancias e os terreiros de umbanda salta

aos olhos quando emitidas as opinides acerca das federagdes. Primeiro, Luiz Anténio:

“funcionam mais como um meio de entretenimento entre os umbandistas,
organizando festas e eventos caritativos, como por exemplo o festival de pontos
cantados que € organizado uma vez por ano. Pelo que eu sei nunca se
prontificaram a reprimir qualquer tipo de culto em alguma casa... Quando
cheguei com os papéis para fazer a filiacdo do nosso terreiro eles ficaram
assustados, porque eu tinha varios documentos oficiais e estava tudo batido em
computador e registrado, enquanto que o normal era aparecerem com coisas
escritas em cadernos ou papel de pao..qualquer um poderia se filiar mas sio

muito poucos os que fazem...”

Aqui o principal aspecto levantado ¢é a atuacdo da federagdo como uma instituicao
fomentadora de entretenimento, muito mais do que propriamente legislativa sobre a
religido umbandista. Ainda assim, decidiu proceder com a filiagdo e, ao fazé-la, teve a
constatacao também de sua precariedade burocratica e de organizacdo, uma vez “que 0

normal era aparecerem com coisas escritas em cadernos ou papel de p&o..”.

Jé para Luizinho:

“Pra mim tinha que ter uma federacio sim, que tivesse forca, federacio
nenhuma ela tem forga, a federacio ali de Cascadura até dao assisténcia médica,
né, juridica, mas pra mim isso ai ¢ nada porque isso ai € s6 a parte material (...) E
ai eu sai da federacio, da federacio, nao sou filiado a nenhuma, hoje, tem uns

dois anos que eu sai fiquei numa 14, eu sai de uma que me deu uma vantagem la

114 CONCONE, Maria Helena Villas Boas e NEGRAO, Lisias Nogueira. "Umbanda: da repressdo a

cooptacdo”. Umbanda & politica. Cadernos do Iser, 18. Rio de Janeiro, Iser e Marco Zero, 1987
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de, uma federacao de 1a de Nova Iguacu, sei 1a daonde, Sdo Jodo de Meriti, mas

também nio foi nada.”

J& aqui, o que fica ressaltado sobre a federacdo € o seu carater assistencialista,
oferecendo assisténcia médica e juridica. Reconhece também a falta de “forgca” das
que existem, tendo em vista o trabalho que se propde a desenvolver, afastado das
questdes ligadas ao culto. Esta assisténcia juridica oferecida, comentada por
Luizinho, foi oferecida pelas federacbes em funcdo de muitos terreiros procurarem
sua legalizacdo para que pudessem usufruir de verbas publicas destinadas a este
segmento religioso. Um caminho arduo e que dificilmente pode ser percorrido sem a

ajuda de um advogado.

L0 Bandeira, por fim, nos conta:

“Hoje em dia as federacoes sao empresas, sabe, particulares, ta? Elas nao
querem saber o que vocé faz dentro da sua casa, nio tdo nem ai pra isso. O que
importa ¢ que vocé pague a mensalidade, entendeu? Mas muitos, as vezes, até
nio tem nem conhecimento hoje dos fundamentos'®, sabe? Ah, dizem que
freqiientam, “eu sou isso, eu sou aquilo” , mas na verdade...entendeu?

Ao fazer esta compara¢do com uma empresa, fica ressaltado em seu ponto de vista o
carater mercadologico que guia sua atuacdo, pouco importando o conhecimento sobre a
propria religido que “representa”. Uma instituicdo voltada muito mais para o lucro do
que para uma organizacdo mais ampla da esfera religiosa umbandista.

Ainda que ressaltados aspectos diferenciados em cada relato, uma questao fica muito
clara e perpassa todos os discursos. A federacdo em nenhum momento se propde a
intervir ou mesmo a influenciar a organizacao ritual em qualquer terreiro de umbanda.
Sua funcéo fica aqui restrita e trés pontos levantados: entretenimento, assistencialismo e
arrecadacdo financeira, o que demonstra sua total falta de ingeréncia sobre a forma, o

modo ou a tradi¢do que deve ser seguida por seus filiados.

115 como fundamentos devemos entender aquilo que é bésico da religido, o que é caracteristica especifica
de cada orixa ou entidade, suas particularidades e os elementos que fazem com que sua energia possa ser

invocada e permaneca no terreiro.
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Como afirma Prandi, “Existem federacbes e associagdes, mas nenhuma tem

autoridade religiosa para falar do candomblé de forma unitaria”**

(o que, como
podemos notar, se aplica perfeitamente a religido umbandista). Nao existem regras
estabelecidas para que se “inaugure” um terreiro de candomblé ou de umbanda. Toda e
qualquer pessoa, independente do seu passado ou de sua posicao social pode, a qualquer
momento, estar apta a realizar esta incursdo. N&o é preciso nem mesmo um
conhecimento prévio da religido, uma vez que este pode muito bem ser revelado a cada
instante pelos orixas que a escolheram para desempenhar determinada funcdo. Alias,
isto € mais comum do que geralmente supomos, pois muitas vezes a pessoa pode ser
“notificada”, até mesmo contra a sua vontade, a desempenhar um papel espiritual
estabelecido pelos orixas.

Neste ponto surge uma questdo bastante interessante e normalmente comentada nos
varios terreiros visitados. Ainda que escolhido pela divindade como seu mensageiro,
este individuo ndo esta livre de algum tipo de contestacdo por parte dos outros adeptos
deste campo religioso. Na maioria das vezes para que esta divida seja sanada é
necessario que a pessoa que esta incorporada com uma entidade ou orixa passe por uma
série de testes que confirmem o seu transe e sua ligagdo com o mundo espiritual, como
por exemplo rolar em cima de cacos de vidro sem se cortar ou passar dendé fervendo no
corpo sem se queimar. E em muitos casos conhecida como a prova do santo. Luizinho

nos mostra um relato surpreendente de como foi sua prova:

“.. as pessoas vinham, né, porque eu com 14 anos, 13 pra 14 anos eu ja
consultava entdo as pessoas ficavam assim: “ah isso é mentira, nio pode”, entdo
iam la pra conferir. Porque tinha muito isso naquela época, né, “ah, tem um
médium la que trabalha no centro do Valdemar que tem 14 anos ¢ ja da consulta
e manda passar trabalho e faz nio sei o qué e faz isso...”, entdo as pessoas iam la
pra poder checar. Entdo eu fui aquele tipo de pessoa que fui queimado com
cigarro dos outros que iam la pra saber se eu tava com o santo mesmo, né, era
tipo assim, as pessoas me queimavam quando eu estava com a entidade pra saber
se tava com santo, entdo eu tenho varias marcar aqui. Eu so trabalhava com
Pombagira naquela época, com Maria Padilha, entdo o povo entrava em gira de
Exu, muita gente fumava que o Exu dava, né, entdo as pessoas encostavam pra

saber se eu tava com santo mesmo.”

116 Conferéncia do Prof. Reginaldo Prandi na Sessdo Especial da 53* SBPC,

proferida em 14 de julho de 2001
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Algumas histérias podem muito bem ilustrar de forma detalhada o que estou
tentando demonstrar. A primeira diz respeito a um conceituado zelador-de-santo, pois é
dessa maneira que ele mesmo se define'!’, e as outras nos sao fornecidas por nossos
entrevistados umbandistas. Agenor Miranda da Rocha era o responsavel pelo jogo de
Buzios que indica os representantes na sucessdo para as grandes casas tradicionais de
candomblé da Bahia. Tamanho é o respeito que se tem pela sua pessoa que foi o seu
jogo que nomeou mae Stella para a sucessdo no Opd Afonja, e Tata, para o Casa
Branca, por exemplo. Falando sobre como surgiu esta sua vocacao, ele explica:

“Eu tinha 5 anos. Na verdade, ndo fui eu quem procurou o candomblé, o
candomblé ¢ que me procurou. Minha familia era toda catolica, apostolica,
romana, nunca “assistiu” a um candomblé. Nasci em Ruanda, capital de Angola.
Vim para a Bahia com 5 anos. A vocagio surgiu desde que eu nasci. Um africano
disse isso para minha mie antes do meu nascimento. Ela ndo acreditou, mas ele
acertou em tudo. Ela me esperava para Outubro, ele disse que era para Setembro.
Eu nasci no dia 8 de Setembro de 1907. disse que eu ia trazer uma mancha
vermelha na cabeca. Eu trouxe. Quando chegamos aqui, na Bahia, eu fiquei para
morrer. Os médicos desenganaram-me. Minha mie Aninha, a que fundou o Axé
Opo Afonja, fez o jogo e disse que eu nio tinha nada, que era o Orixa que iria ser

feito. Fez-se o Orixa, em 1912, e eu estou aqui™"®

No segundo caso, Luis Anténio Martins, quando questionado sobre qual a maneira
em que foram delimitados e escolhidos os simbolos e elementos de seu terreiro, nos

explica:

“... no dia 4 de Outubro de 1988 veio uma entidade chamada Caboclo do Sol
e da Lua e falou que estava vindo para formar uma grupo, mais nada. Ai pediu
que se providenciasse um uniforme, porque ele nio queria as pessoas ali com

qualquer roupa, a minha esposa e minha prima resolveram la como ia ser a

17 perguntado sobre qual seria a diferenca entre pai-de-santo e zelador-de-santo ele respondeu: “Se eu
sou pai-de-santo, o santo é propriedade. Para mim, 0s orixas sdo fragmentos da natureza. Cada orixa tem
encantado um fator natural: lansd, no vento; lemanja, no mar; Oxdssi, nas matas, cacando; Ogum,
desbravando entradas. Entdo, como eu posso ser pai deles? Quero que me chame de zelador. Pai, ndo. O
zelador trata dos orixas, faz, todas as semanas, uma obrigacdo, que se chama ossé. Entrevista ao Jornal A
Tarde. 24/06/2001

18 | dem
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roupa. Ai passou 15 dias e ele veio de novo para dar novas diretrizes. Em Janeiro
de 1989 ele veio para dar o nome, vai se chamar Templo do Vale do Sol e da Lua.
Ai nesse dia ele deu 0 nome e o ponto dele, dizendo que aquele simbolo que ele
estava passando seria o simbolo do local...a essa altura ja tinha um nome, um

simbolo um dirigente...ja tinha tudo...”

Luizinho, da Cabana de Pai Miguel das Almas também nos relata quando

perguntado sobre seus rituais:

“Nao, ndo fui criando nio, foi acontecendo. Isso pra mim é uma magica, né,
cada santo que recolhi na minha casa era um desafio pra mim, eu dizia “meu
Deus, ndo sei fazer santo”, né, aprendi la [em seu terreiro de origem|
mas...aprender, vocé ver, fazer, voceé ver, olhar, vocé participar é uma coisa e vocé
ter que transmitir pro outro ¢ uma outra coisa, né, vocé sentir em vocé e vai se
desenvolvendo, se desenrolando todo o ritual que nem voceé...ah, nao fui eu que

criei, vem do alto. Vem do alto e te intui”...

Por fim, LU Bandeira nos conta sua experiéncia. Perguntada sobre como sdo

tomadas suas decisdes no terreiro:

“Olha, normalmente as decisoes € ligadas ao culto, a parte religiosa, € pelo,
né, é através da indicacdo, da orientacdo dos orixas, né. Agora quando se fala de
administrativo, nos temos o presidente da casa, né, onde eu digo a minha
necessidade e ele se encarrega de transcrevé-la pra parte administrativa
juntamente com a equipe, né, que administra la a parte material da casa (...) eu
sO quero falar pra vocé que dentro do culto, 14 na minha casa, normalmente
quem traz as mensagens ¢ a cabocla Jurema da Cachoeira. Entdo ela
normalmente é quem tras ou entao os mensageiros, né, a cabocla ]urema, a Maria
Padilha, Dona Maria Padilha, ou a Vovo Maria Conga. Esses sdo 0s que trazem as

mensagens 14, as ordens 1a de cima, superiores, né.”

Ou seja, em todos os casos expostos fica extremamente claro quem é o responsavel
pela deliberagéo de quem vai ou ndo desenvolver alguma atividade dentro da religido e
também de como deve se proceder. Fica também claro que cabe ao membro do
candomblé ou da umbanda, seja ele qual for, aceitar as ordens enviadas por seus deuses
ou por suas entidades, promovendo o ritual necessario para que todos possam

desenvolver suas competéncias de acordo com o que foi passado, ou em uma linguagem
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mais apropriada para o tema, “revelado”.

Ora, se € esta instancia espiritual que tem a verdadeira funcdo de deliberar sobre
estes aspectos, que papel poderia desenvolver neste sentido, além dos ja citados, uma
organizacdo ou federacdo criada pelos homens? Se as orientacdes religiosas séo dadas
através de manifestacdes extra-mundanas, de que valeria se filiar ou mesmo manter
algum vinculo com estas instituicdes? Alguma federacdo, confedera¢do ou qualquer
outra forma de organizacdo burocratica, vamos supor, ousaria questionar uma ordem
desta magnitude, uma revelacao direta da divindade?

Agenor ndo teve escolha e, caso ndo fosse feito para o orixa determinado, como o
revelado, poderia até mesmo morrer como ele mesmo disse. Com certeza ninguém se
colocaria na situacao de ser o responsavel por seu falecimento caso ele “obedecesse as
regras do regimento tradicional” em detrimento do que fora estipulado pelo orixa. Luiz
Antonio, Luizinho e LU Bandeira ndo consultaram nenhum 6rgéao superior para saber se
o0 que lhes foi estabelecido estava de acordo com algum tipo de estatuto.

Sendo assim, levando em consideracdo esta possibilidade real, uma instancia
burocratica e laica, mesmo com poderes de “veto”, assim digamos, se encontraria em
uma posi¢do muito delicada pois, de certa maneira, teria que atuar e agir contra uma
indicacdo dos orixas que cultuam, criando assim uma instancia na terra (Aiyé) superior
aos seus deuses no céu (Orum).

Isto posto, uma suposta organizacdo estatutaria ndo fornece os meios necessarios e
dindmicos fundamentais ao funcionamento interno da concepcéo religiosa adotada e
praticada. Dessa maneira, uma discussdo sobre este assunto se torna um tanto
improdutiva, pois deixa de levar em conta o aspecto principal deste processo em curso,
que se traduz no fato de que a logica é uma s, apropriada apenas de maneira diferente
pelo candomblé, pela umbanda ou por qualquer outra tradi¢do religiosa, de acordo com
a conjuntura propicia para que tal fato ocorra.

Todo este argumento encontra-se de fato baseado na concepc¢do de conhecimento
religioso dos africanos e em uma distin¢do extremamente valiosa e elucidativa, feita por
John Thornton, entre 0 que ele denomina de revelacdo descontinua e revelacao
continua. A revelacdo descontinua teria sua base fundamentada na formacdo de um
corpo sacerdotal forte e coeso o suficiente para manter e organizar uma determinada
conduta em relacdo a determinada religido, como por exemplo a constitui¢do do clero
catélico. A Biblia, enquanto livro religioso sagrado, contém todas as revelacGes
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necessarias, permitindo apenas novas interpretacdes, mas nunca revelagdes que nao
constem em suas escrituras. .**°

J& a revelacdo continua — ou auséncia de ortodoxia - era tipicamente africana e
mantinha sua existéncia em grande parte pela pouca ou quase inexisténcia de um corpo
sacerdotal organizado que tivesse o poder de atuar como mediador das praticas
religiosas entdo efetuadas. Além disso, mesmo se existisse a presenca deste sacerdocio
organizado que pudesse orientar de alguma maneira a estrutura religiosa existente, as
revelagdes continuamente recebidas pelos africanos ndo “viabilizariam” cosmologias ou
filosofias rigidas, incompativeis com o constante acréscimo de novos dados.*?

Ainda que demonstrada aqui como uma particularidade da religiosidade africana,
fundamental na concep¢do e na formacdo do entendimento da religiosidade afro-

brasileira, esta ndo é uma caracteristica somente inerente a ela. Sequndo Bourdieu:

“Qualquer uma das grandes religides universais apresenta tal pluralidade de
significacdes e funcdes: seja no caso do judaismo que, segundo Louis Finklestein,
conserva através da oposicdo entre a tradigdo farisaica e a tradi¢do profética os
vestigios das tensdes e conflitos econdmicos e culturais entre os pastores
semindmades e os agricultores sedentarios, entre os grupos sem terra e 0s
grandes proprietarios, entre os artesdo e os nobres citadinos; seja o hinduismo,
diversamente interpretado pelos diferentes niveis da hierarquia social, ou o
budismo japonés com suas numerosas seitas, seja enfim o cristianismo, religido
hibrida construida com elementos tomados de empréstimo a tradicao judaica, ao

humanismo grego e a diferentes cultos de iniciacio, que no comeco foi veiculada,

19 E necessario lembrar que mesmo depois de “edificadas” pelo clero catélico, essas revelagdes
continuaram a acontecer, como as feitas por santos ou virgens. Sé que, a partir deste momento, tudo o que
ndo faz parte do seu “pantedo” religioso, ou seja, revelaces que ndo tem o seu reconhecimento, passam a
ser revelagdes diabdlicas. O julgamento destas manifestacdes, se “puras” ou nao, faz parte até hoje de sua
doutrina, tendo em vista 0s processos abertos em determinados casos para avaliar ou ndo a canonizacéo
de determinada pessoa por seus milagres apresentados em vida. Existe uma distingdo que a igreja faz
entre magia natural e magia diabdlica, sendo a primeira somente possivel nos homens que nao fossem
pecadores e a segunda é o proprio pacto em si, daqueles que ignoram a lei cristd e se perderam nos
prazeres mundanos. Cf. BETHENCOURT, Francisco (2004). O Imaginario da magia — Feiticeiros,
Adivinhos e Curandeiros em Portugal no século XVI. S&o Paulo : Companhia das Letras.

120 THORNTON, John (2004). A Africa e os Africanos na Formag&o do Mundo Atlantico: 1400-1800.

Rio de Janeiro: Editora Campus.
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observa Weber, por artesio itinerantes até tornar-se em seu apogeu a religiao do

- 5 - »121
monge e do guerreiro, do servo e do nobre, do artesdo e do comerciante.”

Sem uma homogeneidade ritual que possa servir como capital de barganha para
usufruto de alguma forma de poder mais amplo na sociedade, as federagdes de umbanda
e candomblé minguam pela sua quase nula representacdo e legitimidade perante os
adeptos das respectivas religides. Sem forca para serem “estabelecidas”, restringem sua

atuacdo ao assistencialismo e, por vezes, ao direcionamento politico.'?

Cada macaco no seu galho

Partindo entdo do pressuposto da ndo existéncia de uma instancia burocratica que
seja capaz de padronizar os cultos da umbanda ou do candomblé, iniciamos um outro
caminho. Quais sdo entdo as referéncias utilizadas para o surgimento dos terreiros?
Seriam elas somente vindas “do alto”? Se ndo existem estas referéncias, como
classifica-los em puros e impuros? Quais 0s argumentos utilizados? Qual a dinamica
seguida como orientagdo para as constantes mudancas existentes nos terreiros de
umbanda?

Comecaremos abordando entdo a generalidade do campo religioso afro-brasileiro
para tentar responder estas perguntas. E sua caracteristica geral que a revelagdo continua
atua como fator fundamental e preponderante na sua organizacdo ritual religiosa, em
detrimento de institui¢cdes laicas como ja vimos. Sendo assim, chegamos a uma primeira
concluséo logica que se respalda no fato de que mesmo nao sendo acessivel para todos,
somente para os escolhidos pela divindade, todos estes escolhidos, sem restri¢do, tém na
revelagdo continua que lhes é passada uma caracteristica comum. Tanto a umbanda
quanto o candomblé. E este fato ndo chega a ser uma novidade pois, como nos mostra

Thornton avaliando as religides africanas do seculo XVI e XVII:

121 BOURDIEU, Pierre (1999). “Génese e estrutura do campo religioso” In: A Economia das Trocas
Simboélicas (Org: Sérgio Miceli.) Sdo Paulo: Perspectiva.
122 cf BROW, Diana (1996). Umbanda: religions and politics in urban Brazil. Michigan: Umi Reserch

Press.
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“..as idéias e as imagens eram ‘recebidas’ ou reveladas por seres do outro
mundo de alguma maneira, e o tnico papel dos humanos era interpretar essas
revelacoes e agir de acordo com elas. Assim, a filosofia religiosa nio foi a
formadora da religido; as revelacdes sim. A filosofia religiosa apenas as

: » 12
interpretava”.”’

A grande diferenciacdo vai surgir no exato momento em que se estipula uma
hierarquia destas revelacfes, 0 que acaba por criar uma categorizacao utilizada como
base para o julgamento de sua afirmagdo e poder. Esta hierarquia é criada de vérias
maneiras, com varias possibilidades, sem que em nenhum momento seja necessaria uma
I6gica que seja abrangente, tendo em vista que a escolha € individual e responde a
questdes estratégicas de luta por legitimidade. E neste exato momento de definicdo e de
escolha que cada pai ou mée-de-santo comecara a utilizar como referéncia para seu
modelo aqueles elementos que fazem parte de seu proprio habitus, definido assim por

Bourdieu:

“O habitus esta no principio de encadeamento das “acdes” que sio
objetivamente organizadas como estratégias sem ser de modo algum o produto
de uma verdadeira intencdo estratégica (o que suporia que elas fossem
apreendidas como uma estratégia entre outras possiveis) (...) O habitus nada mais
¢ do que essa lei imanente, depositada em cada agente pela educacio primeira
(-..) posto que as correcoes e 0s ajustamentos conscientemente operados pelos
proprios agentes supdem o dominio de um codigo comum e que o0s
empreendimentos de mobilizacdo coletiva ndo podem ter sucesso sem um
minimo de concordancia entre os habitus dos agentes (profetas, chefes de
partido) e as disposi¢oes daqueles cujas aspiracoes eles se esforcam em

P b
exprnrnu"1 *

Ou seja, cada chefe de terreiro de maneira particular e de acordo com seu
posicionamento dentro de determinadas estruturas relacionadas a uma série de padroes

variaveis, vai colocar em pratica aquilo que Ihe é mais familiar, que mais lhe causa

identificacdo. Isto sera feito sem que esta seja uma acdo arquitetada, fruto da

12 THORNTON, John (2004). A Africa e os Africanos na Formagdo do Mundo Atlantico: 1400-1800.
Rio de Janeiro: Editora Campus.
124 BOURDIEU, Pierre (1983). “Esbogo de uma teoria da pratica”. In: ORTIZ, Renato. Pierre Bourdieu -

Sociologia. Sdo Paulo: Atica.
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implementacdo de algum tipo de estratégia. O que sera deliberado vai estar diretamente
ligado aos fatores coletivos, formadores dos grupos e de identidade, ainda que sejam
representados como interesse individual do pai-de-santo. Mas, ainda que cada um tenha
um ponto de partida diferente, em alguns casos, este habitus compartilhado ndo é
somente o0 de seu grupo particular, mas também o de sua insercdo em algum espectro
mais amplo de organizacdo, como por exemplo a religido. Este € um procedimento que
gera uma homogeneidade no discurso, como estratégia de insercdo, ainda que em seu
habitus particular, digamos assim, sua autonomia seja bem maior. Vamos analisar
alguns exemplos que podem facilitar este entendimento.

Na grande maioria das casas de umbanda, a revelacéo se da atraves da figura do pai-
de-santo. Principalmente no momento do surgimento do terreiro, € necessario que cada
um dos seus dirigentes passe a estipular de que maneira vao ser constituidos seus rituais
e suas ceriménias. Ainda que passiveis de enormes diferencas entre si, algo aparece

como basico para a denominacéo do terreiro como de umbanda. Segundo Luiz Anténio:

“O que eu sempre tinha em mente que tinha que ter, que era fundamental...o
altar principal, que pra mim era uma coisa fundamental, até hoje €, por exemplo,
o altar eu nao admito que ninguém coloque a mio, até hoje sou eu que limpo, eu
que cuido dele, os assentamentos'>, todos direitinho, a casa de Exu'*®, o cruzeiro
da almas'” e todos os assentamentos, enfim, essas coisas assim que eu julgava
basico dentro de um templo (...) o0 que caracteriza a Umbanda ¢ o culto ao que
nos chamamos das falanges. Entéo € o culto aos pretos-velhos, aos caboclos, as
criangas, exus e pombagiras que isto € tipico da Umbanda. Entao qualquer lugar,
né, que professe um ritual aonde a um culto aos pretos-velhos, aos caboclos,
criancas, exus e pombagiras e hoje em dia com tantas outras falanges dentro do
ritual como de ciganos, boiadeiros, marinheiros entdo isso se diz ¢ umbanda.

Esse culto as falanges ¢ tipicamente da Umbanda.”

Aqui podemos notar uma descricdo detalhada de todos os elementos que devem fazer

parte de um ritual que se proponha umbandista. E importante ressaltar que estamos

125 Representacdo material do orixa ou da entidade. Por exemplo, o assentamento Ogum deve ter sua
ferramenta, sua comida, sua bebida e varios outros elementos que fixem sua energia na casa para que ela
possa ser manipulada quando necessario.

126 Normalmente localizada na entrada da maioria dos terreiros, como se fosse uma pequena “portaria”.

127 Cruzeiro da linha de preto-velho (almas) onde se ascendem as velas e sdo feitos pedidos e algumas

saudacdes.
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falando de aspectos basicos e tudo aquilo que extrapola ndo descaracteriza uma
definicdo de umbanda. Podem existir varias outras possibilidades, mas se tiver o culto as
falanges, como nos fala o entrevistado, € umbanda.

Para Luizinho:

“A umbanda me cheira a roupinha branca, uniforme, caboclo, preto-velho,
atabaque e aquele altar caracteristico. Eu acredito que isso ai é uma coisa que
caracteriza bem a umbanda (...) Ah, pra mim rituais de umbanda caracteristicos
¢ sessao de caboclo e preto-velho. E aquela consultinha basica do preto-velho,
orientacdo do caboclo, passe, né, da aquelas charutadas no corpo pra sair as

energias negativas, né? ”

Em principio esta é uma caracteriza¢do bem parecida, falando também do altar e do
culto aos pretos-velhos e caboclos. Sé que sua defini¢do é ainda mais basica, pois nao
estéo presentes alguns itens antes relacionados como 0s assentamentos, a casa de exu e
0 cruzeiro das almas, por exemplo. Sua visdo vai mais de encontro ao que se entende
por umbanda no senso comum, com sua roupa branca e a consulta somente aos pretos-
velhos e caboclos com sua “charutadas”, ambos aceitos por todos os estudiosos como 0s
primeiros a constituirem um culto caracteristico da umbanda. Ainda que em seu terreiro
existam também as criancas e 0s exus e pombagiras, estes ndo aparecem como sendo
tipicos da umbanda.

Para LU Bandeira:

“Que a umbanda antigamente ela era vista s6 como aquela coisa, né, mais
simples, né, de chegar so, ditada pela entidade, né, ou caboclo, ou preto-velho, ou
mestre, né, ou o guia espiritual*®, o mentor espiritual (...) a base da umbanda ¢ o
médium, nio ¢, onde o médium se prepara para que as entidades venham até ele,
incorporem, e dai fazer a caridade para os outros seres humanos em todos os

sentidos, satde, trabalho, conforto, sentimento, tudo isso.”

A defini¢do para ela aparece como algo que j& ndo procede atualmente, pois ela
caracteriza o que seria a umbanda “oficial” como um ritual que acontecia antigamente,

mais até parecido com o que podemos encontras em muitas casas kardecistas. Fica claro

128 Entidade de umbanda que fica responsavel por um cuidado mais particular com o médium. Cada um
possui 0 seu mestre espiritual que pode ser conhecido assim que se faz parte do terreiro ou somente

depois de alguma cerimonia especifica para que ele possa ser revelado..
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também que, mesmo reconhecendo o que seria fundamental, hoje o ritual umbandista
ndo se desenrola desta forma idealizada, ampliando em muitos aspectos sua atuacao
ritual.

Estes relatos apresentam uma série de questdes muito importantes para que
possamos discutir de que maneira pode ser definida a religido umbandista. Todas as
entrevistas e conversas realizadas com chefes de terreiros sobre este assunto mostraram
que, ao falar de umbanda e defini-la, todos estavam conscientes de que seus terreiros
ndo se encaixavam dentro de suas proprias definigdes, ainda que soubessem o que
deveria ser visto como tipicamente umbandista. Isto fica ainda mais claro no
depoimento de Luizinho quando nos conta que em uma festa que seria realizada na sua
casa ele teria decido fazer um ritual de umbanda, ainda que seu terreiro seja de

umbandal

“A sessio hoje, eu quero uma sessdo...hoje € uma sessio de umbanda. Porque
e tal..hoje eu s6 quero que cante assim, s6 quero que faca assim...porqué? Nao
sei. E olha, todo mundo saiu daqui assim: “nossa Luizinho, que sessao foi essa™
Todo mundo cantou muito, dancou, uma sessio diferente das outras, nao teve
nada, ndo teve uma decoracio diferente, ndo teve nada que fosse, que dissesse
assim, ah, que vestisse um santo, que fizesse uma coisa diferente, nio. Fizemos

9

uma reza no ariaxé”® com todo mundo, bateu-se paOBO, né, cantei s6 pra

caboclo”.

L0 Bandeira segue na mesma direcdo. Ela nos informa a sua “corrente”,
demonstrando também que Seu terreiro ndo se encaixa em uma concep¢ado tida como

“tradicional” da religido umbandista:

“Ah, na minha casa eu pratico a umbanda, a umbanda que eu acho que ¢ a
umbanda de chio, né, onde a gente aceita as oferendas de flores, de frutos e até
da comida seca mesmo. A umbanda que eu acho que ¢ a umbanda de chio. Nao,
porque eles dizem que a umbanda tradicional ¢ aquela umbanda mais ligada a

linha branca e tudo mais.”

129 Banho ritual com folhas sagradas para os iniciados. Ariaxé também é o nome do local onde sio feitos
estes banhos.
130 Batidas de mao ritmadas. Existe uma forma para Exu e outra para os demais orixas.
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Expressdes como “ela” e “antigamente” denunciam que esta diretriz religiosa, ainda
que praticada nestes terreiros, ja se ampliou e se modificou muito, como podemos ver
acima. Na maioria dos casos ela é citada no passado e termos como estes sdo naturais.
Acabam por exemplificar o0 modo como era feito e cada um tem em sua concepgao o
que era visto como tradicional da umbanda em sua origem. Em grande parte do material
académico existente sobre umbanda sdo exatamente estes aspectos que ressaltam nas
suas caracteristicas: suas falanges, suas linhas de orixas que abarcam as falanges, sua
roupa branca e seus altares, marcados principalmente pelo forte sincretismo com 0s
santos catolicos.

Isto acontece porque cada um dos dirigentes tem referéncias diferentes quando
instituem rituais dentro de seus terreiros, cada um deles possui um habitus distinto e
definidor do seu rumo que de alguma forma ou em algum momento passa a ser

compartilhado de maneira mais ampla:

“O habitus € a0 mesmo tempo um sistema de esquemas de producio de
praticas e um sistema de esquemas de percepcio e apreciacdo das praticas. E,
nos dois casos, suas operacoes exprimem a posicdo social em que foi construido.
Em consequéncia, o habitus produz praticas e representagdes que estdo
disponiveis para a classificacio, que sio objetivamente diferenciadas; mas elas
sO sdo imediatamente percebidas enquanto tal por agentes que possuam o

codigo, os esquemas classificatorios necessarios para compreender-lhes o

sentido social”!

Mais do que isso, cada um deles deve estar constantemente “aberto” as
determinacBes imprevisiveis passadas por suas divindades, diferentes umas das outras,
gue ndo respeitam regras ou padronizacfes, uma vez que € justamente esta a sua base de
sustentacdo e a sua caracteristica principal. Esta sua particularidade, tanto da revelacéo
quanto do habitus, faz com que cada terreiro tenha uma referéncia particular, moldada
em parte pela experiéncia anterior mas, principalmente, calcada nas constantes

demandas gque surgem para que sejam solucionadas.

Umbanda ao vivo

131 BOURDIEU, Pierre (2004). “Espago social e poder simbélico” In: Coisas Ditas. Sdo Paulo:

Brasiliense.
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No Templo do Vale do Sol e da Lua os rituais passaram a ser estabelecidos de
acordo com as ja proclamadas demandas que surgiam em virtude dos trabalhos
desenvolvidos. Por exemplo, foi pedido pelo Caboclo do Sol e da Lua que um dos
membros fundadores fosse batizado j& no novo terreiro. Como este ritual nunca tinha
sido feito, foi o préprio Luiz quem o elaborou com a ajuda “intuitiva” das entidades,
mesclando a estes pedidos seus conhecimentos até entdo adquiridos em razéo das suas
passagens pelos terreiros de umbanda do qual fez parte antes de abrir o seu. Outras
pessoas surgiram, pedindo que fossem realizados rituais especificos, como para a
cerimdnia de 15 anos da filha de uma amiga ou para o casamento de outros dois amigos.
E de acordo com esta demanda o procedimento adotado ia se repetindo, da mesma
maneira que ocorrera antes com o batizado.

Ainda que estes rituais fossem escritos e feitos de acordo com os pedidos, em
nenhum momento eles foram dados como acabados e repetidos sistematicamente
durante os anos que se seguiram. A cada novo pedido, o ritual, seja para casamentos,
batizados ou outras demandas ritualisticas, estava, e esta, sendo continuamente
renovado e re-elaborado, ndo s6 em virtude dos novos conhecimentos adquiridos por
Luiz em virtude de visitas a outros terreiros e a novos livros pesquisados sobre a
religiosidade afro-brasileira como também em funcéo das rotineiras mudancas propostas

pelas entidades espirituais que fazem parte do terreiro. Nos conta Luiz:

“Entao ao logo do tempo, eu me lembro que ai uma pessoa chegava pra mim,
e tudo foi acontecendo assim, ah, tem que batizar...isso antes de virmos pra ca
ainda, o caboclo do sol e da lua um dia ele disse, tem que batizar o José
Alberto...E ai, eu nio havia nunca batizado ninguém, eu ja tinha visto um ritual
de batismo, mas achava aquele ritual muito simples, eu sempre gostei de rituais
elaborados. E ai quando ele falou isso deixou essa mensagem dizendo que tinha
que providenciar o batizado, ai um belo dia eu sentei, escrevi e ai saiu quase que
eu diria, psicograficamente, todo o ritual do batizado. Um dia uma pessoa
chegou assim pra mim e disse, ah Luiz, que a minha filha vai fazer 15 anos e eu
queria fazer uma, uma ceriménia de acio de gragas. E ai, como eu falei, eu sempre
achei que as religides tem que se bastar, quer dizer, vocé ndo tem que ir pra uma
outra religido pra buscar um ritual. E ai eu sentei novamente e saiu...e sai com o
ritual psicograficamente falando. Um dia, uma outra filha chegou e falou assim,
ah Luiz eu quero me casar e tem que ser aqui, eu nunca tinha feito um

casamento, eu falei assim, bom, vamos ter que fazer, novamente sentei e assim
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saiu todo o ritual. E assim foram todos os nossos rituais...”

Esta imprevisibilidade, esta constante recriacdo dos seus elementos é por muitos
autores vista como um dos fatores principais de atracdo de pessoas para este tipo de

religiosidade™*?

. Ainda que exista uma proposta de como deve ser o ritual e como ele
deve se desenrolar, ndo ha nada que garanta a sua repeticdo no préximo encontro. Esta
forma de adaptacdo, de demanda, pode aparecer também em virtude da necessidade de
se adaptar um novo elemento que surge com o intuito de encontrar um lugar para ele
dentro do espaco ritual do terreiro. Na Cabana de Pai Miguel das Almas temos um
exemplo deste procedimento.

Mesmo ndo considerando como caracteristica fundamental da umbanda
“tradicional” o culto aos orixas, Luizinho realiza uma série de cerimdnias em sua
homenagem. No decorrer dos trabalhos, surge a necessidade de se criar um ritual para o
orixd Oxald que, anteriormente, ndo tinha necessidade de ser feito porque ele nédo
incorporava no médium.*** Na medida em que as mudancas iam acontecendo dentro do
terreiro foram sendo buscadas alternativas e referéncias para que tal ritual pudesse ser

estabelecido, para que pudessem ser buscados os fundamentos deste orixa:

“.fiz Oxala agora na minha casa, tem um qué, uns trés anos, que eu fiz o
primeiro Oxala na minha casa, né, de corporificar né, até entdo tinha feito mas
sem corporificagio, nio fiz os fundamentos todos, entdo agora é tudo novo, se
eu fizer agora...nunca fiz esse orixa porque eu nunca me, eu cultuo, nio chega na
minha casa ninguém de Logun"’, acredito que nio chegou porque a gente nio
cultua muito. Mas se aparecer amanha nio boto fora, vou ter que fazer. “E como
¢ que vai ser, Luizinho™ nunca fiz um Logun, vai ser o primeiro. Entéo isso ai
acontece no ritual, no fundamento de cada santo, no preparo das coisas, é... pra

mim assim na minha casa, na minha vida, vem e acontece. Assentei a primeira

132 K ARASCH, Mary (2000). A vida dos escravos no Rio de janeiro (1800-1850). S&o Paulo: Companhia
das Letras.

133 Como o orixd ndo se manifestava no terreiro bastava ter alguma coisa que representasse o
reconhecimento da sua existéncia e da sua forca. Ndo era necessaria a realizacdo de nenhum ritual
préprio. Para que o orixa seja “feito” em alguém isso se torna imprescindivel.

134 Sendo filho de Oxdssi e Oxum, Logum-Edé assume caracteristicas de ambos. E dito que ele vive
metade do ano nas matas - dominio do pai, € a outra metade nas aguas doces -dominio da mde.
Um dos seus simbolos é o Ofa (arco e flecha), suas cores sdo azul claro e amarelo, seu dia é quinta-feira.

Sua saudacdo é Loci Loci Logum !

86



135 . . . . L . L L
Oxumaré  agora e foi assim um ritual lindissimo, 14 atras na mata, e..nunca na
. 1 . . 136
minha vida tinha visto, mas vem, e quem assentou foi seu Arranca-Toco ", as

coisas chegam.”

Aqui podemos perceber nitidamente a forma como se d& a interacdo entre alguns
aspectos que seriam inicialmente caracteristicos da umbanda e outros do candomblé. Na
necessidade de realizar uma cerimdnia para um orixa, originariamente tipico do
candomblé, Luizinho vai recorrer a uma entidade, tipica da umbanda, para que seja
realizado o ritual. Sendo assim foi um caboclo, Arranca-Toco, que assentou um orixa,
Oxumaré, sem que em nenhum momento fosse estabelecido algum critério hieragrquico
entre os dois envolvidos. Tendo em vista a demanda da feitura do orixa coube a
entidade proporcionar a melhor forma de encaixa-lo na organizag&o ritual do terreiro,
uma vez que realizar esta cerimdnia seria simplesmente acatar o que estava sendo
necessario fazer. O orixd precisava se manifestar e somente a entidade sabia como
proceder, revelando uma alianca de arrepiar os cabelos dos defensores da pureza
africana, ainda que ambos fagam parte da mesma logica religiosa. A oposi¢cdo, como na
maioria dos terreiros, se transmuta em complementaridade e coloca por terra as
classificacOes rigidas e imutaveis construidas sobre o tema.

No Templo do Vale do Sol e da Lua, no inicio deste ano que corre, um fato
exatamente igual aconteceu e foi por mim presenciado. Apos estar incorporado com
uma entidade, Luiz Antonio relata aos médiuns do terreiro que existe a necessidade de
prestar culto ao orixa Oxumaré, pois ele estaria precisando “chegar” para a realizacédo de
um trabalho espiritual na casa. Em sua fala fica claro que a idéia ndo foi sua, mas que
ele apenas esta sendo o mensageiro do pedido da divindade. Como este era um orixa
que ndo era cultuado dentro deste terreiro, da mesma forma que ocorrera com Luizinho,
surge a necessidade de se procurar meios para que 0 oOrixa possa ser assentado. Nesta
dindmica de adaptacdo nada nem ninguém é, a priori, excluido do ritual, qualquer
pessoa pode ter sua necessidade propria e individual adaptada e passar a fazer parte do
grupo, uma vez que nos terreiros encontram-se 0s elementos necessarios para que seu

“encaixe” seja realizado.

135 E 0 orixa representado pela serpente e pelas cores do arco-iris. Pode ser macho ou fémea e sua
principal caracteristica é trazer a prosperidade, Sua saudacéo é Arroboboi Oxumaré!

138 Guia Mentor espiritual de Luizinho. Normalmente na umbanda estes guias s&o caboclos.
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Temos entdo uma vasta lista de recomendacgdes para que ocorra este encaixe. Cada
entidade espiritual que surge pela primeira vez no terreiro, seja ele qual for, deve ter
alguma coisa que represente a sua energia, mesmo em sua auséncia. Deve se
providenciar uma imagem, alguma bebida que seja do seu gosto, alguma comida, uma
vela na sua cor preferida, objetos ritualisticos como pulseiras, leques, cajados,
cachimbos, bonés, cartas e uma infinidade de outras coisas que podem ser pedidas de
acordo com a entidade e sua falange®*’. Sendo assim, a cada nova “chegada”, o ritual
deve ser complementado com o que foi pedido, a cada nova demanda devem ser feitas
modificacbes que servem por um periodo determinado de tempo, ainda que em alguns
casos possam ser definitivas.

Estas referéncias necessarias para dar prosseguimento ao novo ritual que surge
constantemente partem entdo de uma série de livros, que passam a ser consultados para
saber quais s@o suas comidas, suas cores, suas lendas, suas ferramentas, suas quizilas,
seu toque de tambor especifico e suas musicas rituais. Mas, contrariando o que podemos
concluir apressadamente, cada apropriacdo vai ser feita de maneira diferente e cada
elemento vai ganhar uma determinada dimensdo de acordo com os designios de suas
respectivas divindades. Ainda que partindo de um mesmo ponto em comum, mesmo
que ambos consultem os mesmos livros, cada terreiro ira construir um ritual diferente. O
fato € 0 mesmo para todos e reside na revelacdo dos deuses. A diferenca fundamental
aparece na forma como esta revelagdo vai ser representada. Em relacéo a utilizacdo de
material académico e de conhecimentos disponiveis na Internet dentro do terreiro nos

fala LU Bandeira:

“Eu digo assim, quando vocé entre na internet vocé ja tem uma lista do iao,
voce ja tem todos os cargos de santo, seja no ioruba ou no ketu, vocé tem varias
letras, né, as poesias das letras que se cantam, mas eles nao te ddo ritmo. Eles
dizem la: “o toque € o congo”m, mas mesmo sendo 0 congo, tem que ter uma

linha melodica, entendew? E isso ele ndo te da. Entendew? Entdo, o qué que

137 Cada falange tem uma particularidade. Caboclos pedem chocalhos e penas; Criancas pedem
brinquedos e doces; Pretos-velhos pedem cajados e cachimbos e Exus e pombagiras pedem cigarros e
baralhos por exemplo.

138 Um dos toques caracteristicos em varios terreiros de umbanda, assim como o cabula e o ijexa entre
outros. Cada orixa tem um toque individual que segue no ritmo as peculiaridades “pessoais” dos orixas.
Enquanto o de Ogum, um guerreiro, ¢ mais corrido, o de Oxum, mée das aguas doces, € mais lento e

cadenciado.
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acontece? Eles nio te dao, né, a harmonia, o compasso da masica. E o pulo do
gato. Ai vocé quer cantar. Como €é que vocé canta? Vocé nio sabe como. A
mesma coisa a gente ta 1a. Ah, vocé compra 14 uma vela e tal, mas e ai? O que

voce vai rezar ali naquele momento? Entendeu?”

Apenas ter acesso ao conhecimento disponivel ndo basta para garantir sua plena
eficacia. Somente com o “pulo do gato”, ou seja, somente com a vivéncia dentro do
terreiro e a orientacdo das entidades e dos orixas é que eles passam a se tornar passiveis
de aplicacdo ritual. E preciso que este conhecimento seja executado por alguém
autorizado, no caso os membros da religido. Da mesma forma acontece com a hdstia
catélica. Qualquer um pode produzi-la em casa mas € somente depois de sua
consagracao religiosa pelo padre, somente ap6s sua inclusdo dentro de um sistema
aceito e compartilhado por seus fiéis que ela vai passar a desempenhar a fungéo que se
espera que ela desempenhe.

Segundo Luizinho:

“.. outra coisa a gente vai buscar em livro, né, mas livro é apenas
conhecimento, ¢ diferente de voce fazer, olha vou te explicar: Rogério, pra vocé
fazer um santo ¢ isso, isso, isso, faz um negocinho assim, te explico todos os
passos, voce vai entender. Na medida em que vocé tiver que fazer é diferente.
Porque o que vocé vai sentir em vocé ¢ muito diferente, quando eu vou, quando
seu Arranca-Toco bota a mao no orim, e um ori no outro, e pega ali eu sinto sair
de dentro de mim, o orixa ¢ de um mas parece que vira em mim, ndo é que

4

vira'®, mas vibra no meu corpo e sai ali dentro, né¢, é diferente e cada um, cada

orix4 novo é um desafio.”

Sem o contato com as entidades, de muito pouco adiantaria todo o conhecimento
uma vez que somente ela pode fazer o uso correto do que foi aprendido. Por mais que o
acesso a tais informacdes seja publico, reside na figura do pai-de-santo o poder de
estabelecer a maneira como este conhecimento vai ser utilizado. Ainda que todos os
médiuns sejam representantes de alguma manifestacdo espiritual, é ele quem da a

penultima palavra, pois a ultima é normalmente a brecha deixada para a

139 Significa cabeca.
140 «v/ira” significa a manifestagdo do orixa no seu corpo, sua incorporacao fisica. Como no “virou” ele

sentiu somente sua presenca.
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imprevisibilidade da atuacdo da divindade. Esta improvisacdo tipica da umbanda gera

alguns detalhes importantes. Primeiro o depoimento de Luizinho:

“Eu ndo sou daqueles que planejam com um meés a sessio que vai ser
daqui...amanha. Minha mae de santo, a tltima, ficava comigo apavorada quando

141

eu recolhi um filho de santo, fazer o Exu dele™, dez dias, quase dez dias, nove

2 . ¢ L .
2 ai ela falava assim: ‘como ¢ que vaio ser o

dias depois eu...¢ a saida de santo

ritual hoje? Vai ser assim, assim, assim, assim...o caminho. Ai: ‘como ¢ que vai
< 1. PR “ : -143 <

ser a saida? Eu nem sei ainda como é que vai ser a senzala, o bori ", como é que

eu vou saber como é que vai ser a saida? Eu nio sei. Ai: ‘mas quando é que vocé

vai saber? No sdbado, no dia da saida. ‘Mas Luizinho, a gente precisa se

organizar’ e eu dizia: ‘vo Dulce, eu nio sei como, eu nao pOsso dizer como é que

vai ser que vai chegar na hora vai ficar frustrado”

Um outro exemplo ressalta a importancia da improvisacdo e o papel fundamental
que desempenha, na medida que cria determinadas situagdes rituais inesperadas e

reveladas em “tempo real”, garantindo seu sucesso:

“Teve um trabalho que eu fiz aqui a Melissa preocupada: ‘meu pai, como é
que vai ser a gira hoje? Eu, ‘Melissa'**, nao caiu a ficha ainda..” Mas falta cinco
minutos pra comegar...entdao vamos comegar porque eu nao sei como € que vai
ser. E olha, foi um ritual que as pessoas choravam de emocio, como que
acontece isso? Seu Arranca-Toco pega um, sei 1a, de repente algo assim que faz
assim, vai fazendo, e a coisa vai acontecendo, e quando vocé vé vocé diz assim,

nossa, foi lindo, né, e eu perco essa, essa naturalidade se eu me planejar, né, saiu

110 recolhimento acontece para que o médium passe por um ritual especial, que requer sua presenca
durante um certo nimero de dias, variando de acordo com cada terreiro analisado. Fazer Exu significa
unir a forca deste orixa ao médium, para que sirva como seu protetor e 0 acompanhe durante toda a sua
vida.

142 E quando o médium sai de seu recolhimento dentro do terreiro, onde ndo pode ser visto por ninguém.
Esta saida € publica e festejada por todos, pois representa mais uma etapa na sua evolugdo hierarquica
dentro do terreiro e, conseqiientemente, mais forca espiritual.

143 Senzala é um ritual feito por Luizinho onde sdo evocadas uma grande quantidade de preces,
normalmente dirigidas pelos pretos-velhos. Neste caso, o ritual é feito para que seja desejada sorte e
também protecéo para os que passaram pelo recolhimento. Bori é uma obrigacdo ritual feita na cabeca do
médium, uma determinada comida referente ao seu orixa que vai, simbolicamente, comer na sua cabeca
que representa o elo de ligacdo dom a divindade.

144 A mae-de-canto do terreiro, responséavel por cantar as cantigas especificas das entidades e dos orixas.
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bonito e tal mas falta o ‘tchan’, falta aquela coisa da emocio, falta aquilo que

Sendo caracteristica inerente ao dirigente, sé ele tem o poder de realizar os rituais,
uma vez que somente a entidade espiritual incorporada com ele pode arcar com esta
responsabilidade de dirigir o ritual, s6 ela sabe como proceder. Qualquer outro médium
que tente realizar ou propor alguma forma de organizacdo ou roteiro prévio tende a ter
sua demanda negada, pois atendé-la seria 0 mesmo que abrir mdo, ou pelo menos
compartilhar, do poder de estabelecer o que deve ser feito. E como podemos ver atraves
do depoimento, esta caracteristica do improviso ira se transformar na sua principal
virtude, ressaltada pelo sucesso do ritual assim organizado, fortalecendo sua acdo e
posicdo na mesma medida que enfraquece o poder da organizagdo que poderia rondar
COMO ameaga.

Outro ponto nos mostra como é tratada a questdo das mensagens vindas do mundo

espiritual:

“...eu recebo muitas sugestoes, né, inclusive do mundo espiritual, eu recebo
muita sugestdo. Nio ¢ so pelo ritual nio, mas eu sou muito assim, eu faco muito
aquilo que eu sinto que tenho que fazer. Nao adianta voce falar assim: Ah, que tal
a gente fazer assim, colocar todo mundo de guia vermelha porque ¢ gira de Exu
hoje...” inventar uma maluquice dessa qualquer, né, de repente se eu achar que
aquilo ali € uma coisa importante, se bater no meu coracio, porque eu nao sei
como € que sdo as pessoas, né, eu achava que todo mundo era igual a mim, mas se

bater aqui em mim, se eu sentir € por ai, vamos...”

Ap0s deixar claro que a ultima palavra é sempre sua, de acordo com a sua vontade,
podemos também perceber o destaque da funcdo desempenhada por ele proprio. Ele
pode receber a informacdo da divindade e, caso exista algum problema nesta conexao,
ela pode se utilizar de outros membros para fazer com que a mensagem chegue até ele.
Reconhecer a igualdade da revelagdo recebida por ele e a recebida por qualquer outro
médium é, na verdade, admitir que sua funcdo pode ser desempenhada por todos no

terreiro que tem este tipo de mediunidade:

“Eu vejo que ndo € porque vocé me trouxe a informacdo, vocé foi um
escolhido pra trazer pra mim, né, eu vejo, eu escuto muito as pessoas, né, e nio
falta aquele: Ah Luizinho, porque vocé nio volta, ndo faz matanca na sua casa,

prepara os seus filhos de santo assim...” Ah t4, ah t4, ah t4, nao dou nem resposta porque
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ndo vibra mais, ou seja, ndo vibra, nio ta vibrando mais aqui pra mim, né. “Ah,
mas eu gosto de casa com matanca” Eu digo assim, olha tem a casa do Salvador
de Oxala, que é meu filho de santo, né, tem pessoas que trazem “Ah, porque que
ndo faz assim hoje™? as vezes eu ja tive até aquela intuicdo que a pessoa também
me traz. Entdo eu quando mudo, eu mudo pela intuicdo, e se bateu no meu
coracdo bem vai, se ndo bateu nio vai, né, e eu vejo que a espiritualidade ela ndo
traz somente através de mim aquilo que precisa ser trazido, mas as vezes
acontece coisa, s vezes um passarinho voou voce ja sabe o que vai ter que fazer.
S0 aquele passarinho ter saido dali foi pra la e voou, parece que aquele
passarinho te traz a mensagem. Entdo as

pessoas podem trazer mensagem, as pessoas podem fazer algum toque,

alguma modificacao, alguma coisa, e eu fico muito alerta pra isso,

né, me alerto muito pra as vezes um toque que 0 outro me traz...”

Aqui Luizinho ressalta que as mudangas realizadas por ele em nenhum momento
podem ser questionadas ou mesmo entrarem em discussdo. Aqueles que ndo estiverem
satisfeitos devem procurar em outros terreiros aqueles aspectos com que mais se
identificam. E na verdade uma coeréncia que se coaduna com o fato de que ele é o
responsavel pela implementacdo da vontade da divindade e, logo, questiona-lo é

incorrer na pretensédo de discordar dela e ndo dele:

“Teve mudangas que safram pessoas da minha casa, teve uma mudanca
grande, sairam 32 pessoas da minha casa, e eu: “se vocés pensam dessa forma eu
espero que vocés saiam mesmo”, né? Porque a mudanca é no sentido de sair um
pouco daquela coisa do paternalismo, né, pra responsabilidade, entdo cada um
passou a ter sua responsabilidade, né, isso foi ao longo dos anos, a gente foi
educando quem abracou a idéia, mas quem nio abracou a idéia, que reagiu,
sairam, né, sairam, hoje tio em outras casas, uns sairam com raiva de mim,
porque queriam ficar mas queriam mudar da forma dele, que tem isso, ndo falta
aqueles que vem de fora que quer mudar a sua casa, e eu falo, quem manda aqui
dentro sdo as entidades, nio sou eu, eu apenas obedeco como cada uma das

pessoas aqui deve obedecer.”

Ainda que todos possam receber mensagens e diretrizes de como deve ser feito ou
excluido algum tipo de ceriménia, é ele quem faz uma espécie de “filtragem” para saber
0 que deve ser colocado em prética ou ndo. Tudo que chega até ele nestas circunstancias
ndo recebe o mesmo status das revelagdes recebidas por ele individualmente, pois os

que chegam com as propostas, quando efetivadas, s@o considerados simples
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mensageiros, utilizados para que a mensagem pudesse chegar até seu destino principal.
E no momento em que, de alguma forma, estes mensageiros insistem na aplicacdo de
sua sugestdo e entram em confronto ou, por alguma mudanca radical, os fiéis ndo
aceitam as novas condicdes colocadas pelo pai-de-santo, eles ndo tém mais espaco
dentro do terreiro porque estdo desobedecendo ndo uma ordem do dirigente e sim da
divindade que o utilizou apenas como interlocutor, um claro sinal de insoléncia e

desrespeito.

O terreiro é constituido, principalmente, através destas mudancas implementadas
pelos seus dirigentes em funcdo de ordens superiores, podendo ele dar ou néo
explicacbes aos mediuns sobre o que foi modificado. Normalmente, o que pude
perceber é que estas explicacbes sdo sempre repassadas com o objetivo de evitar
questionamentos e problemas dentro do terreiro, principalmente entre 0s membros mais
antigos que extraem da tradicao do ritual como era feito o seu poder e respeito dentro do
culto.

Fala Luizinho:

“Entdo, na minha casa isso ai ndo tem muito, porque logo no inicio sempre
tive muita mudanca, sempre tem muita mudanca na minha casa, e s6 que
antigamente eu mudava assim “dhouuuuuu”, de repente, aquele impacto. Hoje
nao, hoje eu levo a consciéncia, quando o povo ta preparado com a consciéncia
eu faco a introducio de uma mudanca, né, entao mudou-se muita coisa, muita
coisa, e a cada ano, eu nio falo nem a cada ano, a cada dois anos na minha casa a
gente tem uma mudanca, né, consideravel em termo de ritual, em termo de
organizacdo, né, as pessoas as vezes, todo mundo reage 2 mudanca. Hoje eles
reagem muito menos porque a gente €...aqui tudo tem curso, entio, ja nos cursos

eu ja vou colocando uma nova forma de ver, uma nova maneira...”

Podemos dizer entdo que esta busca encontra trés possibilidade de referéncias que
podem ser utilizadas das mais variadas formas possiveis: a primeira esta ligada a propria
historia do dirigente do terreiro, pelos outros terreiros que ele passou, pelas pessoas que
ele conheceu, pela sua formacdo escolar e moral, pela sua insercdo social, enfim, seu
habitus. Cada momento desse aparece como possibilidade ritual na medida em que
precisa se estabelecer o funcionamento do proprio terreiro. Em segundo lugar esta a

demanda da divindade, trazendo a possibilidade constante de mudanca de tudo o que
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estd sendo realizado, de certa forma impossibilitando qualquer tipo de organizacédo
prévia que poderia diminuir consideravelmente sua forca de atuacdo e participacdo
dentro do ritual. E por ultimo aparecem os livros académicos sobre o tema, hoje em dia
consultados por grande parte destes dirigentes, fonte constante de reordenacdo de sua

conduta enquanto sacerdotes.

Progresso + conhecimento = evolucdo

Fica clara na avaliacdo dos depoimentos uma questdo que nos servira de ponto
fundamental de reflexd@o, além de responder a uma série de davidas quanto ao caminho
que seguimos até agora. Todo o material recolhido e observado de maneira bruta
apresenta uma visdo quase que idilica das relacfes entre os terreiros diferentes, onde
todos respeitam a diferenca existente entre os cultos e sabem das particularidades de
cada um. Mas esta caracteristica acaba quando o que esta em debate é a questdo moral,
qguando passamos a ter como foco as condi¢des morais que cada pai-de-santo deveria ter
para que pudesse se tornar uma pessoa digna de estar a frente de um terreiro.

Outro aspecto de grande relevancia surge quando 0 que estda em questdo é a
necessidade deste dirigente espiritual adquirir cada vez mais conhecimento,
independente da sabedoria espiritual j& proclamada. E somente através do discurso da
constante evolugcdo e do aprimoramento que poderdo estar aptos para realizar a
verdadeira caridade, de trabalhar com bons espiritos. E também uma necessidade
fundamental para que se encontrem em sintonia com o progresso da sociedade, sendo
capazes de adaptar seus rituais as constantes mudancas sociais. Primeiro a questdo

moral. Segundo Luizinho:

“.. cada casa ¢ uma casa mas falta um pouco de moralidade (...) uma casa
que ndo pratica 0 bem eu ndo posso chamar ela de uma casa espirita, né, nao
posso dizer que seria uma casa de umbanda, né, umbanda nao ¢ isso, né (...)
porque tem muitas casas fazendo muitas coisas dificeis, né, matando, fazendo,
acontecendo, e a nossa religido fica, pra mim, fica mal vista (...) Meu desejo nao
seria modificar as casas pra fazer todo mundo igual, que eu acho que é
impossivel isso, né, que cada um ¢ um, eu acho que nio da pra fazer...tinha que
ter uma linha, tinha que ter uma caminho, e esse caminho pra mim tem que ser
o caminho moral, tem que ser, a casa tem que ta ali prestando caridade, fazendo

alguma coisa pelas pessoas, né, tentando...ah, chega 14 a casa...fulana pega 0 marido, em
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trés dias, faz se separar, faz voltar, ai tu olha assim, meu Deus, falta

conhecimento, falta doutrina, falta é...educacio...”

Luizinho faz uma distincdo entre o que pode ou ndo ser considerado umbanda
usando como critério o padrdo moral, a pratica do bem e a caridade. E o caminho para
que isto possa se tornar viavel é o estudo e o conhecimento, a educagdo. Esta distin¢éo
ocorre em detrimento de qualquer diferenca ritual, pouco importante se comparada com
0 peso deste quesito.

Para LU Bandeira:

“Eu falo pra vocé assim: “Rogério, vocé vai ser professor.” Como ¢é que vocé
pode ser professor se vocé nao tiver uma didatica, se vocé nao tiver uma técnica,
se vocé ndo tiver uma pratica naquilo? Tem que ter alguma coisa, vocé tem que
ter uma seqiiéncia de coisa, tem que ter um aprendizado, vocé tem que fazer
teste, vocé tem que...vocé entendeu? Tem que ter uma pratica pra lidar com
aquilo. Nao ¢ assim. Ainda mais quando ¢ coisa invisivel. Entdo quando vocé vé
algumas atrocidades, algumas coisa, eu também sou partidaria de que o orixa
nao mata ninguém, entendeu, mas que vOCé, VOocé mesmo, cabe pra vocé a sua

propria condigio.”

Neste relato ndo percebemos nenhuma mencéo de forma direta e objetiva sobre o que
pode ou ndo ser considerado umbanda, ainda que possa estar implicito. A questdo
central aqui é a prética, entendida como um determinado tempo de vivéncia dentro da
religido para que se possa aprender a maneira como as coisas devem ser feitas. Seria
como uma espécie de “estagio espiritual” onde vocé se qualificaria para exercer sua

funcao, seja ela qual for. Para Luiz Anténio:

“... o existe assim um principio basico, né, dentro da Umbanda, como eu
to te falando € esse culto as falanges, e ¢ claro, toda religido, no fundo, ela busca
uma elevagdo do nivel de consciéncia daqueles que a professam. E, quando um
individuo ele entra pra Umbanda como médium, ele passa a ser um sacerdote
daquela religido. E como um sacerdote ele vai passar por varias iniciacoes, né,
esse processo de iniciacdo que toda religido tem. E esse processo de iniciacio ele

visa a elevar o nivel de consciéncia daquele ser.”

A iniciacdo que passa 0 medium na umbanda passa a ser equiparada ao processo de
iniciagdo de qualquer religido, com o mesmo objetivo, de fazer com que esta
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pessoa “eleve” sua consciéncia. Sendo assim, ndo coloca este fato como uma
caracteristica tipica da umbanda, uma vez que seu processo € inerente a toda estrutura
religiosa, seja ela qual for. Luiz também n&o chega a fazer nenhuma distin¢do entre o
que deveria ou ndo ser visto como umbanda pelo ambito moral, mas com certeza a
elevacdo da consciéncia aqui colocada ndo permite que a relacdo bem/mal seja
descartada.

Ainda que a religido umbandista seja obra de seres da espiritualidade como foi
constantemente aqui apresentado, podemos perceber diante destes relatos que ndo basta
somente estar em contato com esta divindade através da incorporacdo para que se esteja
apto a realizar um trabalho que possa ser reconhecido pelos seus pares como sendo de
umbanda. E necessério que se siga uma conduta que aponte para o caminho do bem e da
caridade. Quando escutamos que “falta conhecimento, falta doutrina, falta é...educacdo”
estamos diante entdo de uma classificacdo, de uma separagio entre o joio e o trigo. E
este 0 verdadeiro discurso que vai servir de base para a diferenciacdo entre os rituais
onde a pureza vai estar presente na caridade, no fazer o bem para lidar com espiritos
elevados. A impureza vai passar a ser representada por aqueles que ignoram a pratica do
bem e se deixam levar pelo caminho da maldade e da ma utilizacdo da forca espiritual
“chega la a casa...fulana pega o marido, em trés dias, faz se separar, faz voltar...”

O que passa a ser caracteristico entdo como fator de delimitacdo de fronteiras dentro
deste campo religioso € esta questdo ética/moral. Todos os outros fatores relativos ao
cerimonial, aos rituais, as cantigas, aos toques, as vestimentas, as comidas, as bebidas e
aos outros tantos elementos existentes sdo passiveis de aceitacdo, ainda que com alguma
resisténcia. Agora, utilizar sua casa para realizar trabalhos que ndo sejam para o Bem,
para a Caridade, que sejam por conta propria para conseguir dinheiro, este sim, pode
estar realizando o que seria 0 mais perfeito dos rituais umbandistas, mas nunca sera de
umbanda. Tendo em vista a aceitacdo da diversidade comum aos terreiros e a sua falta
de homogeneidade, fica praticamente impossivel apontar um defeito que possa ser
comprovado em algum ritual visto, ainda que isso aconteca. Como nos fala Luiz
Antonio, “a umbanda ela é dirigida por entidades, seres da espiritualidade, e esses seres
¢ muito dificil que a gente va uniformiza-los, € como se eles viessem de escolas
diferentes.”

E em relago a esta classificacdo que surgem uma série de outras denominacdes para

designar o trabalho que estd sendo realizado por quem ndo segue o caminho da
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moralidade e do bem. Termos como quimbanda, feiticaria, umbandomblé e magia negra
sdo algumas defini¢des utilizadas para apontar aqueles terreiros onde “faz-se o que for
necessario”. A forma pejorativa que assumem nado esta ligada ao ritual religioso que
desenvolvem e sim aos objetivos que procuram alcancar. Sendo assim, em nenhum
momento se nega o poder das divindades que atuam neste tipo de terreiro, até porque 0s
criticos sabem que é possivel que se faca isso que se faz, mas procuram deixar bem
clara a sua posicao do lado do bem. O ponto principal é a forma, a maneira como se
chega ao resultado esperado que, nesse caso, ultrapassa a fronteira do moralmente
correto e esperado.

Esta foi sem ddvida uma das caracteristicas histéricas da umbanda, que no seu
surgimento procurou se desvencilhar das marcas africanas para que pudesse estar de
acordo como 0 novo projeto de civilizagdo por qual passava a sociedade brasileira na
década de 20. A Africa e seus costumes representavam a barbarie e o atraso que
entravam em choque com o alto teor moral kardecista que foi usado como uma das
bases de sustentacdo da umbanda. Segundo Renato Ortiz, isto representou A Morte
branca do feiticeiro negro®.

Mas ndo é s6 na umbanda que estes termos de classificacdo se fazem presentes e
aparecem como critérios a serem levados em conta no julgamento de determinado
ritual. Quando o assunto é candomblé a questdo da evolucdo espiritual e a caridade
também ndo sdo deixados de lado. Em recente obra publicada, Prandi constr6i uma
idealizacdo do candomblé perfeito. Nele estdo todas as origens africanas, todos os seus
costumes, todas as suas referéncias e a maneira correta de entender sua dindmica. O
Unico problema é que tudo esta relacionado & Africa como se este fosse um continente
uno e homogéneo e nenhum processo de mudanca, do contexto africano ao contexto
social brasileiro é levado em consideracdo. A raiz africana recriada é imposta como se
tendo mais valor do que os elementos que aqui foram criados, mesmo sendo ambos
processos idénticos. Mas, voltando a discussdo moral, Prandi afirma literalmente a
existéncia de casas de candomblé que ndo seguem os padrdes morais estabelecidos

socialmente e que sdo, em suas palavras, uma espécie de “candomblé bandido:

“Em candomblés deste tipo, geralmente frequentados e as vezes dirigidos

por pessoas que estdo longe de se orientar por modelos de conduta mais aceitos

5 ORTIZ, Renato (1991). A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade brasileira. S&o

Paulo: Ed. Brasiliense
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socialmente, é possivel contratar qualquer tipo de servico magico, qualquer que
seja o objetivo em questdo. E Exu, o diabo de corpo retorcido, postura
animalesca e voz cavernosa, ¢ a entidade mobilizada, juntamente com a
espalhafatosa e desbriada companheira pombagira, para os trabalhos mégicos
nada recomendaveis que fazem o negocio rentavel de um tipo de terreiro que eu

nio hesitaria em chamar de candomblé bandido” ¢

Ora, o “candomblé bandido” de Prandi ndo foi assim classificado porque estava
realizando um ritual de maneira diferente ou porque cantava cantigas em portugués e
ndo em ioruba. Ele foi transformado em impuro e perigoso na medida em que 0s
padrbes morais que se esperam que sejam seguidos foram ignorados por determinados
dirigentes de terreiros mal intencionados. Estes sdo exatamente os mesmos padrdes
morais utilizados pelos terreiros de umbanda para classificar outras casas, como ja foi
mostrado. Mas tendo em vista a proximidade dos argumentos de alguém que fala pelo
candomblé com os argumentos utilizados por uma méae e um pai-de-santo da umbanda,

seguiremos com o relato de Luizinho:

“.fico muito chateado quando eu vejo aquela casa que neguinho fala é...
‘macumba de esquina’, naqueles portdezinhos de esquina que a pessoa nio tem
conhecimento nenhum, trabalha a mediunidade porque recebeu alguma
entidade, desenvolve ali, e ai pela falta de moralidade comeca a atrair espiritos
que nio sdo, que nio estdo compactuados com a moral, com as coisas boas e eles
comegam, porque sio médiuns, né, eles comecam a fazer contato com essa
qualidade de espirito e ai comeca a matar, a fazer acontecer, a derrubar, a fazer
macumba p'raqui, pra ali, e ai isso ai ficou um pouco meio, né, virou uma
feiticaria, ndo virou umbanda, né (...) porque hoje em dia tem pessoas que abrem
casa, com respeito a qualquer pessoa, que nio estdo voltados a espiritualidade,

que estdo voltadas ao comércio.

Aqui 0 que podemos avaliar € a questdo do mercado religioso, onde os bens de
salvacdo sdo ofertados para a resolucdo de qualquer problema, seja ele qual for. Como
trabalhadores autdbnomos estas pessoas oferecem seus servigos sem estarem vinculados

a qualquer instituicdo moral, garantindo a solucdo e fazendo o que for necessario.

146 PRANDI, Reginaldo (2005). Segredos Guardados: Orixés na alma brasileira. Sao Paulo:
Companhia das Letras.
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Passam a representar a feiticaria, o “impuro”, aquilo que foge ao entendido e aceito

como correto. Para LU Bandeira:

“..uma grande maioria ai nos anos 80 so adentrava pra nossa religido com
segundas intengdes, “ndo, eu vou pra la porque eu quero um carro novo, o santo
tem que fazer eu subir no meu emprego, eu quero comprar minha casa”, entao a
gente tem historias ai de pessoas que ja entraram pra fazer santo ou entraram
pra dentro da religiao com propositos fixos, e ndo conseguiam? Saiam, e depois

tiveram que, apanharam da vida e tiveram que voltar para o conhecimento...”

A questdo aqui é entendida pela Otica do “consumidor” que, para resolver seus
problemas, de qualquer jeito e por qualquer meio, busca estes servi¢cos no intuito de
utiliza-los de acordo com suas necessidades particulares. Se antes observamos a oferta,
aqui nos deparamos com a procura que a torna viavel.

O mais contraditério de tudo é que Prandi nos mostra em seu livro que a cultura
africana ndo fazia distincdo entre o0 Bem e o Mal, que ndo existia essa divisao
maniqueista de forcas e que ela s6 foi implementada pelos contatos posteriores, em
virtude do tréafico de escravos, pela moral cristd ocidental. Ora, se fossemos seguir entdo
a verdadeira tradi¢do religiosa pura e legitimamente africana, a questdo moral ndo
deveria nunca existir nem ser usada como critério de julgamento. Caso existisse um
verdadeiro padrdo ou algum outro elemento que pudesse servir de referéncia em termos
estritamente religiosos, tanto na umbanda quanto no candomblé, ndo seria necessario
dar tanto destaque a esta questdo moral, uma vez que bastaria um deslize ritual para que
o terreiro fosse classificado como impuro ou “bandido”. Como existe grande diferenca
entre os rituais o Unico critério que pode ser utilizado é aquele que faz parte do senso
comum e é aceito da mesma maneira por todos, talvez o Unico que ndo cause
divergéncia, que é a diferenca entre bem e mal, entre proporcionar a felicidade ou a
tristeza, em praticar a caridade ou o roubo dos desavisados e desesperados.

Em relacdo a evolucdo no sentido kardecista do termo, ou seja, buscar sua elevacao
espiritual, temos também novamente uma outra comparacgéo que serve de suporte para
avaliar a esfera religiosa afro-brasileira. Ainda que a umbanda tenha sido a eleita como
mantenedora da moral catdlica, ndo é dificil que possamos ver esta mesma questdo
quando tratamos do candomblé. Ainda que se apresentem como zeladores da pureza

africana podemos constatar que sua construcdo do entendimento religioso, por mais que
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se insista em remeter a Africa, se apresenta eivada das conotacdes cristds acerca do
mundo espiritual. Como exemplo, basta analisarmos o depoimento de duas respeitaveis
maes de santo de dois dos mais tradicionais terreiros de candomblé da Bahia: Mée
Stella do Axé Opd Afonja e Olga de Alaketu, do terreiro Alaketu. Nos fala Stella:

“No candomblé, os ewo ou quizilas, proibi¢des, ndo sdo coisas boas para nos,
tanto espiritualmente quanto materialmente. Mas se vocé rompe com as

restricoes, sua alma nao ira para o inferno; caso niao cumpra aquele ewo vocé se

atrasa espiritualmente, vocé nio consegue evoluir™*’

Depois Olga de Alaketu, falando sobre a relagéo entre santos e orixas nos conta que

“uma transposicdo de espiritos, em épocas diferentes (...) ndo um espirito

qualquer, mas um espirito que seja elevado, para ser um orixa™*®

N&o é dificil perceber que estas nogdes citadas como caracteristicas do candomblé,
ndo qualquer um pois estamos falando dos que s&o vistos como referéncias para a
tradicdo, sdo tipicas do discurso espirita kardecista. Temos aqui entdo a importancia
assumida de conceitos como elevacgao espiritual e evolucdo mesmo nos terreiros mais
“africanos”. Poderiamos entdo dizer, que assim como a umbanda, o candomblé reprova
determinados costumes e os coloca de lado para que seus ideais de pureza e civilidade
ndo sejam maculados? Que o candomblé expulsa quem ndo trabalha com objetivos mais
elevados, objetivos estes calcados na moral catolica ocidental? Ora, ndo foi a umbanda
gue expulsou de seu ritual os costumes dos negros para que ele ficasse mais “branco” e
moralizado? Se o critério utilizado € simplesmente o da “moralidade” — da distingdo em
bases cristds do que é fazer o bem e do que é fazer o mal - para ambos os casos, nao se
justifica uma apreciacdo que parta de pontos diferentes.

E neste sentido que aparece também outra questdo relevante e contraditoria. Para
que se chegue a ter uma evolucgdo espiritual que possa proporcionar que bons espiritos,
e somente eles, venham se comunicar € pré-condicdo a evolucdo intelectual da prépria
pessoa. Ou seja, independente de qualquer outra relacdo, ela precisa conquistar na sua

vida uma série de conhecimentos que fardo com que ela possa alcancar os padrdes

147 CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas

148 1dem.
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requisitados da moralidade e do bem para que se torne apta e desempenhar sua funcéo
ritual de lideranca dentro de um terreiro.

Estes conhecimentos podem ser adquiridos de duas formas que se apresentam
conjugadas: por meio do estudo sobre sua religido tendo em vista as vérias publicacdes,
académicas ou ndo, sobre o assunto, guardadas as interpretacdes diferenciadas, ou
através da vivéncia ao longo dos anos dentro do terreiro. Mas é importante deixar claro
que estamos falando de um conceito construido posteriormente e dentro de uma dada
conjuntura especifica, no caso aqui explicitado a moral. A simples revela¢do continua
valendo como principio agregador, ainda que em alguns momentos seja vista como
impura. E é neste momento que passamos a contar com o0 apoio fundamental do
conceito de reflexividade cunhado por Giddens, que nos sera muito util neste ponto. Diz

0 autor:

“Com o advento da modernidade, a reflexividade assume um carater
diferente. Ela ¢ introduzida na propria base de reproducdo do sistema [..] A
reflexividade da vida social moderna consiste no fato de que as praticas sociais
sdo constantemente examinadas e reformadas a luz de informacio renovada
sobre estas proprias praticas, alterando assim constitutivamente seu carater. Ou
seja, a modernidade reflexiva ainda é um processo em andamento, no qual o

sujeito se veé livre das tradicoes para escolher sobre seu destino, a0 mesmo tempo

em que convive com as velhas tradicoes.™*

Ainda que ambas possam ser vistas como complementares € através delas que
podemos perceber um grande conflito que normalmente é vivido dentro de um
terreiro.®® Originariamente estabelecida com base na transmissdo dos saberes religiosos
através da fala e do convivio, da participacdo nos rituais e nas cerimonias, esta forma de
conhecimento passa por um momento distinto. Era na figura destes dirigentes espirituais
que residia toda a fonte de conhecimento, era deles que emanavam a sabedoria e a

maneira correta de se proceder ritualisticamente dentro do culto e era exatamente esta

1 GIDDENS, Anthony (1991). As conseqiiéncias da modernidade. S&o Paulo : UNESP

130 yvonne Maggie trata muito bem desta questdo. Em sua analise de um terreiro de umbanda no Rio de
Janeiro ela relata o conflito existente entre o pai-de-santo e um membro do terreiro que tinha nivel
superior, ambos disputando seu controle. Era o que ela define como o Cédigo do “‘santo” e o cédigo
burocratico, duas maneira diferentes de organizar o terreiro em virtude da legitimidade e da procedéncia
mais valiosa do saber, espiritual ou académico. Cf. MAGGIE, Yvonne (1997). Guerra de Orixa. Um

estudo de ritual e conflito. Rio de Janeiro: Jorge Zahar.
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condicdo reconhecida e legitimada por todos que fornecia o alicerce para sua
manutencdo enquanto tal. Bastava o seu conhecimento de vida e 0s anos de terreiro para
gue ndo fossem em nenhum momento questionados, para que suas decisdes fossem
imediatamente cumpridas a risca.

Com a publicacédo cada vez maior , a partir da década de 80, de um vasto material
intelectual sobre a religiosidade afro-brasileira, esta autoridade baseada somente no
conhecimento de vida passa a sofrer uma série de transformacdes. Rituais, comidas,
cantigas, cerimonias, toques, vestimentas, dicionarios, mitos e uma série de outros
conhecimentos passam a se tornar publicos e a estar disponiveis para seu adeptos. Uma
série de viagens acontecem em direcdo a Africa e cada um que volta traz na sua
bagagem um novo elemento, uma nova logica, uma maneira de ver diferente.

Quem nos informa de maneira impressionantemente clara essa nova utilizacdo é
Muniz Sodré, ele proprio um “Oba de Xang6”, em uma entrevista concedida ao jornal O

Povo, de Fortaleza:

“Eu sou oba de Xangd. Num terreiro da Bahia que é uma das trés casas
fundadoras do candomblé na Bahia. Chama-se Axe Opd Afonja, que ¢ o terreiro
hoje da mae Stella de Oxossi. Eu sou oba de Xangd. O tltimo oba la do terreiro ¢ o
Gilberto Gil. Sao 36 obas. Sdo pessoas reunidas em torno do culto a Xango.
Portanto, todo mundo é de Xango, tem Xangd como paternidade cosmica e sio
pessoas que tém um pé dentro e um pé fora do terreiro. Sdo pessoas que
representam o terreiro para fora. E tém funcoes la dentro. Em geral, sio pessoas
que o terreiro considera como valiosas para lidar com o mundo externo, com a
sociedade global. Sao pessoas que o terreiro considera que tém um certo prestigio

mas a0 mesmo tempo sdo pessoas de confianca da comunidade e que sdo

escolhidas”.”!

E aqui que acontece a diferenciagio proposta, pois seu novo significado vai estar em
consonancia com seus objetivos especificos, ainda que possam existir, em diversos
outros lugares, propostas diferenciadas. De doze *“originalmente africanos” eles passam
para 36, com o intuito de ampliar as possibilidades de componentes que fortalecam seus
vinculos e cedam sua legitimidade social em beneficio do terreiro. A representacao foi
escolhida, mas o representado continua a disposi¢do de novas transformacdes. Chega

assim a era do progresso, a era do resgate das raizes que traria no seu bojo uma

%1 Jornal “O Povo™. Entrevista realizada em 9 de Julho de 2006
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importante mudanca na correlacdo de forcas deste campo. Segundo nos informa LU

Bandeira:

“Antigamente, os antigos, né, era tudo, tudo muito dificil pra gente pro
aprendiz porque tudo era assim: ndo td no seu tempo, nao ta na sua hora. E
quando vocé € ignorante vocé aceita isso, né, ignorante ndo, nio eu sou ignorante
pelo carater, do bruto, mas ignorante da cultura, agora, quando voceé ja tem, né, a
cultura vai, vai crescendo até em nivel da grade escolar e até da intelectualidade
também, e como tem ai a midia que informa tudo, a televisdo, o jornal, entdo vocé
ndo aceita mais isso, vocé tem que ter resposta para os seus porqués, dai a coisa

teve que mudar, entendeu.”

Garantidos no conhecimento adquirido durante os anos de santo, 0S responsaveis
pelos terreiros comecam a ter suas ordens questionadas em virtude dos novos
conhecimentos intelectuais absorvidos pelos fieis, que constantemente fazem
interrogaces sobre o que estd se realizando e acabam até mesmo sugerindo novas
formas de organizacdo do ritual praticado até entdo. A fonte de poder passa a sofrer um
deslocamento de énfase onde sua constante reavaliacdo e sua rapida atualizacdo,
adequacdes necessarias a um mundo moderno e em constante mudancga, passam a
representar a nova forma de poder onde a novidade, de preferéncia mais tradicional e
“de raiz”, enobrece o ritual e faz com que o terreiro seja visto como mais auténtico.'*?
Para que este novo momento seja entendido se faz necessario um novo retorno ao

conceito de Giddens:

“A reflexividade da modernidade significa que as praticas sociais modernas
sdo enfocadas, organizadas e transformadas, a luz do conhecimento
constantemente renovado sobre estas proprias praticas. Nas condicoes da
modernidade reflexiva o conhecer nao significa estar certo, ou seja, o
conhecimento esta sempre sob davida e incide sobre as praticas sociais e estas

sobre o mesmo. E isto se aplica tanto as ciéncias sociais quanto as naturais.””’

152 A autenticidade é um dos principais fatores para que os fiéis sejam atraidos para a religido. Tendo em
vista a enorme concorréncia neste mercado de bens religiosos, cada religido terd como estratégia ressaltar
este aspecto na disputa pelos fiéis. Cf PIERUCCI, Antonio Flavio (2004). "'Bye bye, Brasil: o declinio das
religides tradicionais no Censo 2000 In: Estudos avancados, dezembro, vol.18, no.52, p.17-28

153 GIDDENS, Anthony Op.cit p. 45
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E em virtude dessa necessidade de constante download ritual que surgem algumas
questdes interessantes. Ndo € so a escolha da divindade que passa a ser requisito para
gue se possa estar a frente de um terreiro. A partir de agora é necessario também que se
busque incessantemente o conhecimento, se faz urgente a necessidade de seus dirigentes
se “reciclarem” para que possam manter sua legitimidade perante os fiéis. Se isto ndo
for feito de maneira autdbnoma, por conta prépria, surge a possibilidade, quase que
inevitavel, de se abrirem canais de interlocucdo gque antes nao existiam e que carregam
consigo, consequentemente, algum nivel de diluicdo da autoridade exercida até entdo.
Uma vez rompido este limite, fica implicita uma equiparacdo de forcas que desmonta a
relacdo hierarquica basica que define a organizacdo dentro do terreiro, uma inversao:
guem manda passa a obedecer. Para que ndo ficasse a reboque dessa situacdo, algumas
medidas foram tomadas, como nos relata novamente LU Bandeira falando sobre a

necessidade deste movimento dentro do que ela denomina “metié” espiritual:

“...isso se tornou necessario pela, pelo crescimento intelectual do povo, né,
que hoje as pessoas que frequentam nossa religido, hoje sio ja, até
principalmente pessoas de terceiro grau, né, formados, nivel superior, e antes
ndo, antes eram pessoas humildes, analfabetas e tudo mais, entendeu, entéo isso
fez com que os zeladores de hoje, que eu falo, o qué que é um zelador sio
todos...o cargo, né, ou o babalorix4, lalorixa, Doné, Mameto, sabe, o Doté¢, foram
buscar, foram buscar, tiveram que se, é..também, buscar o aprendizado pra

poder ta dentro do metié.”

Colocados diante desta encruzilhada, ainda que acostumados, 0s pais e maes-de-
santo fazem suas op¢oes e, diante delas, ficam com a primeira que reside no fato de se
aceitar o livro como um instrumento legitimo de modificagdo ritual. Inseridos de
maneira irremediavel nesta nova conjuntura, surge a necessidade da revisdo dos seus
conceitos para que possam continuar a exercer seu papel de lideranca na nova dindmica
iminente. Além disso, passam a ver também neste quesito um fator fundamental e,
estrategicamente, passam eles mesmos a serem também produtores de material
intelectual e académico. As transformacgdes, dessa forma, passam a partir de suas
préprias ordens, de suas préprias pesquisas, de seus proprios descobrimentos e o poder
acaba por retornar de onde estava sendo retirado. Ao se apropriar do discurso e da
I6gica que semeava 0 questionamento do seu poder, eles retomam as rédeas da

deliberacdo e centralizam novamente na sua figura a ultima instancia de decis&o.
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Terreiro de biblioteca

E dentro deste novo arranjo religioso que o material produzido academicamente vai
ganhar um grau de importancia mais elevado, uma vez que fica reconhecido e aceito
pelos proprios lideres dos terreiros como de suma importancia para que o trabalho
religioso seja desenvolvido. Ndo basta mais simplesmente ser “aparelho” de alguma
entidade ou “filho” de algum orixa. E necessario que se saiba também a historia de sua
religido, suas origens, seus fundamentos e toda sua concepc¢do de mundo para que se
possa desempenhar sua funcdo ritual da maneira “correta”. O conhecimento da
divindade deve ser subsidiado pelo conhecimento da propria pessoa, ambos atuando no
intuito de garantir sua legitimidade em funcdo da importancia do cargo desempenhado.
Defender e explicar as novas normas e procedimentos rituais implementados passa a ser
ndo s6 uma necessidade de legitimacdo dos chefes de terreiro, mas uma pré-condicao
para que ela seja usufruida sem que seja questionada. Analisando os dados do censo

realizado em 2000, Prandi nos demonstra a magnitude desta transformacao “erudita”:

“Surpreendentemente, o censo de 2000 mostrou também que as religides
afro-brasileiras apresentaram a segunda maior média de anos de escolaridade de
seus seguidores declarados, ficando atras apenas do espiritismo kardecista,
religiao sabidamente de classe média e de seguidores com escolaridade elevada.
Para o ano 2000, a média de anos de escolaridade dos membros declarados do
candomblé e da umbanda foi de 7,2 anos, quando a média da populagao total do
Brasil era igual a 5,9 anos, a dos espiritas kardecistas 9,6 anos, a dos catolicos 5,8
anos e a dos evangélicos pentecostais 5,3 anos. Sao indicadores inequivocos da

penetracio da classe média branca escolarizada”. "

Este fato por si s6 causa uma grande revolucdo na maneira de se conceber e analisar
a religiosidade afro-brasileira. O principal alicerce de sustentacdo da sua logica
espiritual — os designios dos céus - passa a dividir espaco em termos de importancia
com a sabedoria laica e letrada. Se antes bastava a escolha pela divindade para o
reconhecimento do seu poder, hoje ela é reconhecida apenas como um dos quesitos

necessarios, 0 mais basico, para que ele seja exercido. Se antes a sabedoria emanava da

154 (2004). “O Brasil com axé: candomblé e umbanda no mercado religioso” In: Estudos avancados,

vol.18, no.52, p.223-238.
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experiéncia e do tempo de terreiro que as pessoas tinham, hoje ela é substituida em
grande parte por pesquisas académicas recentes. Se antes era na oralidade que moravam
0s mistérios da religido, hoje é na palavra escrita que eles sdo decifrados.

No afa de defender o flanco da pureza religiosa africana, ainda que sob estas novas
condigdes, os trabalhos académicos sobre o candomblé mergulharam em uma
perturbadora contradi¢cdo. Ao afirmar uma pureza da tradicdo baseada na oralidade
africana, estes trabalhos escritos passardo a servir de referéncia para o que deve ser
entendido como tradicional. Todas as possibilidades de um conhecimento passado de
ouvido em ouvido passam a ser padronizadas, reiterando somente uma forma de
interpretacdo. E na medida em que estas possibilidades sdo padronizadas ocorre outra
contradicdo, essa mais essencial porque atua no cerne da pureza religiosa defendida. A
revelaco continua da Africa e de suas divindades passa lentamente a seguir o rumo de
outras religiGes mais antigas e sua revelacdo passa a ser descontinua. Na medida em que
a academia produz cada vez mais livros aceitos por todos como fontes legitimas da
tradicdo religiosa, determinados “classicos” passam a atuar como a Biblia catolica ou
como o Alcordo mugulmano, pois a implementacdo do que estd escrito neles em
determinado terreiro reforca seu conhecimento laico-intelectual, necessario para que se
exerca o poder, a0 mesmo tempo que o eleva ao grau de seguidor da verdadeira tradicao
africana comprovada cientificamente.

Dessa forma, um terreiro pode ser avaliado tendo em vista ndo somente suas
solugdes espirituais e suas divindades, mas também de onde foram tirados os elementos
presentes nos rituais - um atestado de procedéncia, uma genealogia de nobreza -, pois é
exatamente neste ponto que podera surgir um dos critérios para a qualificacdo de “puro”
ou “misturado”. Uma brincadeira pode ser feita para que seja exemplificado o tamanho
da mudanca de que estamos tratando e a necessidade urgente de se pensar novas formas
de interacdo com este tema. Vamos construir um terreiro de candomblé juntos. Ndo um
terreiro qualquer, mas um decididamente “tradicional”.

A primeira questdo que surge é como este terreiro vai ser construido e dividido
espacialmente. Para isso iremos consultar a obra de Edison Carneiro — Candomblés da
Bahia — onde eles nos mostra detalhadamente através de uma planta com € organizado o
terreiro da Casa Branca, 0 mais antigo de todos™. L4 estdo presentes o saldo de festas

ou “barracdo” em forma de quadrado; a disposi¢do dos quartos respectivos para cada

1% CARNEIRO, Edson (1977). Os Candomblés da Bahia. Rio de janeiro: Civilizagio Brasileira.
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orixa, dentre eles Oxossi, Xangd e Oxalad. Também podemos observar a localizacdo da
sala de estar, da sala de jantar e da cozinha, onde se prepara o ajeum™®. Bom, ja temos
as instalagoes.

Ainda precisamos saber quais 0s orixas que vamos cultuar, quais sd8o 0s mais
presentes em terras brasileiras e quais 0os mitos que utilizaremos como referéncia, 0s
mais conhecidos. Aqui ndo teremos surpresas, acredito. Em Mitologia dos Orixas
Reginaldo Prandi faz um estudo fantastico dos mais variados mitos existentes, a partir
de uma grande pesquisa realizada ao longo de alguns anos em muitos terreiros e com
um grande nimero de sacerdotes’®’. Xangd, Oxum, Yemanja, Oxossi, Nand, Omulu,
Osséde, Ogum, Exu, Oxala e lansd sabemos que ndo podem faltar de jeito nenhum.
Oxumaré, Oba e Logun Edé podem fazer parte, mas ndo entram no critério de
obrigatorios.

Agora que ja temos o local e os orixas, precisamos saber como vesti-los e alimenta-
los. Suas vestimentas também ndo serdo problema. Utilizaremos as inUmeras fotografias
existentes em livros e na Internet feitas por Pierre Verger, todas analisadas
detalhadamente™®. J4 para sua alimentacio teremos como base a obra de Raul Lody,
Santo também come, com prefacio da segunda edicdo escrito por mae Stella do Axé
Opd Afonja, onde ele nos mostra entre outras coisas 0s pratos de Nana, bebidas rituais e

os animais do sacrificio. As cozinhas devem ter:

“...a presenca do fogio a lenha e, ainda, de muitos fogareiros e outros tipos
de fogdes. Os muitos utensilios sdo colocados nas mesas ou bancas. Panelas de
barro, alguidares, travessas, tigelas najé, quartinhas, talhas, pratos de ceramica,
gamelas, piloes, pedras de ralar, moinhos, abanos, colheres de pau, peneiras,
bacias em 4gata e folha-de-flandres, tachos de cobre, entre outros, sdo os objetos
que constituem o ferramental do trabalho das id-bassés, mulheres que cozinham

para os santos”."”’

156 Comidas e bebidas servidas nos terreiros de candomblé depois de terem sido realizados os rituais, ap6s
as dancas dos orixas.
7 PRANDI, Reginaldo (2001). A Mitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Companhia das Letras.

158 Cf. www.pierreverger.org (Fundac&o Pierre Verger) onde podem ser encontradas mais de 5.000 fotos

dos orixas, de suas vestimentas e de outros elementos religiosos africanos que sdo comparados aos que
existem no candomblé brasileiro. Em um livro podemos conferir VERGER, Pierre ( 1993). Orixas:
Deuses lorubas na Africa e no Novo Mundo. S&o Paulo: Corrupio.

%9 LODY, Raul (1951). Santo também come. Rio de Janeiro: Pallas
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Precisamos também aprender o ioruba para poder realizar qualquer ritual e faremos
isso com a ajuda de Fernandes Portugal Filho e seu livro Yoruba — A lingua dos Orixas,
com prefacio do professor Agenor Miranda Rocha, nesta época Babalad do Axé Opd
Afonja."® Para o estabelecimento da hierarquia dentro do terreiro usaremos Vivaldo da
Costa Lima, A familia de santo nos candomblés jejes-nagds da Bahia, onde
aprenderemos as suas duas vertentes: a de mando e a honorifica.'®! Para a utilizacdo e
eficacia das ervas rituais usaremos O Segredo das Folhas: Sistema de Classificacdo de
Vegetais no Candomblé Jéje-Nagod do Brasil, de José Flavio Pessoa de Barros.’® Para
realizar o contato com os deuses através dos buzios sacaremos da estante O Jogo de
BUzios: Um Estudo de Adivinhag&o no Candomblé de Jalio Braga*®® ou entdo Caminhos
de Odu de Reginaldo Prandi.*®

Poderiamos aqui continuar exaustivamente a construir academicamente cada detalhe
de um terreiro, mas esse nao é nosso propadsito. A intencdo é demonstrar alguns aspectos
constituintes de um terreiro tradicional de candomblé que dificilmente seriam
questionados por alguém, tendo em vista a origem académica e legitima de sua
producdo. Todos eles em algum momento apontam e definem como deve ser tal ritual,
como deve ser feita aquela comida, o que deve ter na cozinha, como deve ser
pronunciado determinado termo iorubd entre outras coisas sem que, em nenhum
momento, isso tenha partido de alguma divindade ou revelagcdo. S&o procedimentos
descontinuos que passam a ser percebidos como elementos definidores de pureza uma
vez que todos reconhecem sua fonte de producéo como fruto de um resgate as raizes. O

gue ndo esta respaldado cientificamente passa a ser observado com um certo desdém,

%0 PORTUGAL, Fernandes (1985). Yoruba: a lingua dos orixas. Rio de Janeiro: Pallas.

1811 IMA, Vivaldo da Costa (1977). A familia-de-santo dos candomblés jeje-nagds da Bahia: um estudo
de relagGes intra-grupais. Salvador. Pds-Graduacéo em Ciéncias Humanas da UFBA

162 BARROS, José Flavio Pessoa de ( 1993). O Segredo das Folhas: Sistema de Classificacdo de Vegetais
no Candomblé Jéje-Nago do Brasil. Rio de Janeiro: Pallas: UERJ

163 BRAGA, Jilio ( 1988). O Jogo de Buzios: Um Estudo de Adivinhacdo no Candomblé. Sdo Paulo:
Brasiliense.

164 PRANDI, Reginaldo (2001). Caminhos de Odu, (Org.) os odus do jogo de bizios, com seus caminhos,
ebos, mitos e significados,conforme ensinamentos escritos por Agenor Miranda Rocha em 1928 e por ele
revistos em 1998. Rio de Janeiro: Pallas. Odu significa caminho, e cada posicdo em que os blzios ficam
quando caem remete a um caminho especifico, um mito que vai revelar o que deve ser feito para que o

problema seja solucionado. Eb¢ significa a comida, a oferenda que deve ser feita.
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com uma ironia do tipo “aqui vocés fazem as coisas um pouco diferentes, né” para
depois, entre seus pares, comentar o absurdo presenciado, a falta de tradicdo. Como o
conhecimento laico se tornou tdo importante quanto o espiritual, possui-lo € um sinal de

distingéo, de percepcao da nova dindmica, de atualizagé@o das regras do jogo religioso.

Mas quando analisado de perto este discurso ndo demonstra tanta uniformidade, ou
pelo menos a que foi originalmente idealizada. Por mais que estejam disponiveis para
todos o que deve ser entendido como tradicional de determinada religido este
conhecimento ndo estara imune a constantes adaptacdes e até mesmo reconhecimento
da legitimidade dos que ndo seguem determinada diretriz. Por exemplo, na tradi¢do do
candomblé nagd, assumido pela maioria dos intelectuais como mantenedor da raiz
africana, a figura do caboclo é vista de certa forma como um elemento que ndo €
africano. Logo, os terreiros que prestam algum culto em sua homenagem séo
caracterizados, pelo critério académico, como impuros. Mas mesmo assim, ele esta
presente no terreiro do Alaketu, um dos mais tradicionais de Salvador. Olga de Alaketu,
a mée de santo do terreiro, “tem” um caboclo Jundiara ao qual dedica uma grande festa
todos 0s anos em janeiro. “Esta festa é reservada a um grupo restrito de pessoas e 0s
membros do terreiro demonstram certa relutancia em falar de tal caboclo, como se sua
existéncia fosse algo desabonador para o terreiro™.*®®

A pureza tdo proclamada e reivindicada cai por terra quando confrontada com a
realidade dos terreiros, principalmente os de candomblé nagd, utilizados nos estudos em
questdo. Novamente com outra mée de santo aqui ja conhecida por nds, Stella do Op6
Afonja, percebemos o quanto de discrepancia existe entre o que € proclamado e o qué
acontece de fato. Nao devemos esquecer que esta mae de santo foi, como ja vimos, uma
das principais liderancas na luta contra o sincretismo com os santos catolicos nos
terreiros de candomblé, inclusive com a producdo de um manifesto assinado também

por Olga. Em suas palavras:

[APEIR)

Um brasileiro que nasceu de um pai “jéje” e de uma “mae angolana”, a qual
nacdo religiosa pertence? Respondo: tera direito a propria escolha... Com isso
afirmo que no Brasil nio existe nacdo pura.(grifo meu) Considero que a

energia que vem tanto dos Orixas, Voduns ou Inquices seja a mesma. Exemplo:

165 SANTOS, Jocélio Teles dos (1995). O Dono da terra. O caboclo nos candomblés da Bahia. Salvador :

SarahLetras
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Xangd podera ser chamado de Nzazi, no angola e de Sobd, no jeje-mahi, ou
Queviogd, no jéje-mina. Mas sempre serd o senhor do fogo, independentemente
de nagdo. Oia, a popular Iansa, podera ser reconhecida como Bamburucenavula,
no Angola, ou Avessan, no Benin, mas sempre sera a senhora dos ventos. Ossain
podera ser denominado de Ague, no jéje, ou Catendé, no Angola, mas sera o

padroeiro das folhas.”

E aqui que se escancara na realidade a proximidade do que foi falado por Mae Stella
e 0 que podemos perceber nas entrevistas realizadas com os dirigentes dos terreiros

umbandistas, principalmente na trajetoria religiosa de LU Bandeira:

“Bom, a gente... eu venho de uma familia, né, assim, de uma familia com duas
vertentes espirituais, ta. A vertente do meu pai que ¢ o0 jéje-nagd-vodum, do meu
pai carnal, né, ele...essa vertente ela vem de...de Recife, certo, entdo a familia ja
cultua isso a muitos anos, né, e a minha mae vem da linha de...catolica dai entrou

no que eles chamavam na época do cientifico que hoje é o kardecismo”

Mas como sua mae comecou a ter alguns problemas espirituais e ndo gostava muito
dos trabalhos que eram realizados pela vertente de seu pai, por trabalhar com muitas
matancas e sacrificios, ela optou por resolver seu problema pela linha kardecista e
comecou a incorporar um caboclo de nome Jagaratd. Foi quando em virtude também de
problemas de saude de uma de suas irmés eles rumaram para um terreiro da “linha” de

Angola onde sua tia Maria participava dos trabalhos na posicao de dirigente:

“..meu pai ali sempre presente, dando apoio as irmis, até que uma comecou
a ter problema também de doenca e tal, foi quando a gente mudou pro lado de
Angola e que ela tomou obrigacio com, com o Arnaldo, né, pai, Babalorixa
Arnaldo do Ogum, que era...angoleiro da raiz, da raiz de Bert, né, uma raiz vinda
da Bahia e que deu obrigacdo e com isso a norma ¢ que a casa modifique sua
forma de trabalho e tal, mas ¢ aquele negdcio, que vocé nasce aqui no Brasil e
depois tem que ir pra Franca, aquilo que vocé aprendeu aqui no Brasil vocé

nunca esquece ainda mais que né... mas vocé chega e adapta as coisas, né”

Aqui existe um dado muito importante. Em tese, seguindo os padrbes de pureza

1166

oficiais, no momento em que sua familia “trocou as aguas” ™" para a tradi¢cdo Angola, o

166 Termo usado normalmente para indicar a mudanca da tradigdo religiosa adotada na casa ou para

demonstrar que uma pessoa saiu de um determinado terreiro e foi para outro diferente. Essas “aguas” que
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correto seria que esta tradicdo fosse seguida a risca, abandonando todas as outras
praticadas até entdo. Mas como fica claro no final, L0 Bandeira, sabendo deste possivel
guestionamento e também das regras existentes no que chama de “metié espiritual”,
explicita de maneira clara sua op¢do por ndo abandonar o que era feito antes e sim
adaptar ao que era cultuado os novos elementos que agora se apresentam. N&o se trata
de substituicdo e sim de reorganizacao ritual uma vez que o conhecimento até entdo
adquirido, e em nenhum momento negado, continua tendo o mesmo valor que antes.

A escolha por Arnaldo de Ogum n&o se deu devido a critérios fixos estabelecidos e
sim por uma questdo de confianca, o que denota claramente que a escolha pessoal e
autbnoma é na realidade muito mais importante do que acontece de fato dentro do
terreiro em relacdo a alguma forma de pureza. A aceitacdo da entidade também aparece
como um dos principais fatores, pois sua aprovacao precede a escolha uma vez que sem

ela provavelmente o enlace ndo daria certo. Com relagdo a esta escolha ela nos fala:

“Primeiro porque a questao foi confianca mesmo, a falta de conhecer alguém
dentro da tua, da propria nacdo, as vezes vocé conhece mas ndo tem aquela
confianca, né, aquele negocio de voce bater o olho e falar assim po, € aqui, sabe, a
entidade também indicar e a entidade aceitou bem, né, que era Ogum, o Arnaldo

era de Ogum também”

Novamente por questdes familiares, essa tia teve que voltar para o Recife deixando
no comando sua irma mais nova, Celina, que ficou muito triste com a ida da irma e
acabou ndo dando continuidade aos trabalhos do terreiro. Foi quando sua mée resolveu

entdo entrar para a umbanda:

“..essa minha tia Celina por ser mais jovem que ela, era o esteio dela, e isso
acho que contribuiu e ela ficou muito triste porque teve que parar, né, minha tia
teve que voltar a Recife e ela teve que dar uma parada e dai a consequéncia da
doenca dela foi se agravando e a gente, dai ela nao conseguiu mais voltar com as
atividades do terreiro e em contrapartida ai minha mae falou 6pa, ta bom, vamo

todo mundo pra dentro da umbanda, e foi o que a gente fez”

Ou seja, 0 pai era jeje-nagd-vodum; a mée era catdlica, depois virou kardecista e em

virtude de problemas familiares foi para a nacdo de Angola. Por fim terminou na

sdo trocadas estdo relacionadas a dgua que fica dentro das quartinhas nos terreiros, uma espécie de jarro

pequenino, onde fica guardada a esséncia do fiel e de sua tradicéo.
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umbanda. Como bem disse Mae Stella na sua colocacéo, tendo em vista o leque de
possibilidades existentes, cada um teve direito a sua propria escolha. Em nenhum
momento ultrapassar a fronteira de alguma pureza estabelecida foi problema para que se
realizasse aquilo que se achava melhor realizar. Fazer parte de outra tradicdo néo
suplanta o que ja foi anteriormente adquirido como conhecimento e, a0 mesmo tempo,
faz com que esta seja uma das caracteristicas inatas dos terreiros uma vez que,
reconhecendo o poder de outras tradicdes, nada melhor do que utiliza-las todas ao

mesmo tempo ao seu favor. Como nos fala LU:

“.. meu espirito ¢ africano mas minha alma, se é que da pra separar, é
umbandista. Entdo €, se me tirar é como se dividir no meio, de um lado vai o
pulmaio, do outro lado vai o coracio, mas um sem o outro nio pode funcionar.

Entdo, para mim, ¢ muito bom.”

Este reconhecimento de outras tradicdes como legitimas também aparece em outros
depoimentos, ndo em uma escala hierarquica mas sim em uma escala de igualdade, de
semelhancas que diferem apenas na sua forma de louvagéo. Este fato aparece de forma
nitida quando os entrevistados foram perguntados sobre qual o cargo religioso que

ocupam no terreiro. LU Bandeira nos diz:

E hoje, ¢ Mameto de Inquice...¢ um cargo que...ele equivale ao...a Yalorixa, a
Doné de outros, outros caminhos da nacéo, além né do de baba de Umbanda que

¢ o comandante de Umbanda...

L0 faz uma equiparacao entre um termo que designa o lider do terreiro na tradicao
Angola “Mameto de Inquice”, depois se remete ao candomblé nag6, “Yalorixa”,
seguido pelo termo “Doné”, que é o cargo feminino na tradicéo jeje e, por fim, baba,
utilizado na umbanda.

Respondendo a mesma pergunta, fala Luizinho:

Babalorixa, chefe de terreiro, zelador de santo, dirigente de uma casa

espirita... cada um entende, né?

Sua resposta ja demonstra uma menor importancia atribuida ao modo, a maneira

pela qual sera chamado uma vez que, como sdo termos todos equivalentes, qualquer que
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seja 0 nome designado ele estara dentro dos parametros plausiveis de entendimento. Ao
falar ““cada um entende, né” ele esta previamente demonstrando a pluralidade existente
dentro do campo religioso afro-brasileiro, podendo assumir sem problemas cada um dos
nomes que disse. Ou seja, nos parece muito mais provavel que determinadas distin¢Ges
regradas e imutéveis respondem muito mais a questdes académicas de inteligibilidade

do que ao que de fato ocorre no cotidiano dos terreiros. Em suma:

“Os conflitos pela conquista da autoridade espiritual que se instauram no
sub-campo relativamente autébnomo dos sabios (tedlogos) produzindo para

outros sdbios e instados pela busca propriamente intelectual da distingdo a

tomadas de posi¢do cismaticas na esfera da doutrina e do dogma, estio
167

destinados por sua natureza a permanecer restritos ao mundo ‘universitario’.

Temos aqui entdo o delineamento de uma ldgica estrutural que vai nos permitir
tracar os varios momentos por que passam as diferentes e divergentes consideracdes
sobre o campo religioso afro-brasileiro, o0 que ird nos permitir perceber a particularidade
de cada etapa. A primeira, como ja vimos, esta ligada a moralidade dentro do terreiro e
poderia ser chamada de defesa contra o ataque externo. Ela é ressaltada de maneira
incisiva tanto pelos praticantes do candomblé como da umbanda e funciona como uma
defesa prévia, um tipo de explicacdo precedente antes mesmo de se falar da propria
religido em si. E uma uniformidade no discurso que traz arraigada ainda a preocupagao
em se demonstrar que ndo se trata de praticas satanicas nem rituais diabdlicos, nédo-
civilizados, tio arraigados ainda hoje no imaginario da maioria da populacéo. E a defesa
da religiosidade afro-brasileira, sem distin¢cdo alguma entre este ou aquele culto, contra
0s ataques questionadores vindos “de fora”.

A segunda etapa, feitas as devidas defesas, trata da relacdo de legitimidade dentro do
préoprio campo religioso afro-brasileiro e se chamaria disputa interna. E aqui que irdo
surgir as disputas que terdo como principal critério de julgamento a definicdo do que
deve ser visto ou ndo como puro. Respaldada pela academia e pelos inimeros autores
que se dedicaram ao tema, sai vencedora deste embate a tradicdo nagd do candomble,

relacionada de maneira “inquestionavel” ao que de mais africano se pudesse ter em

7 BOURDIEU, Pierre (1999) “Génese e estrutura do campo religioso” In: A Economia das Trocas

Simbdlicas (Org: Sérgio Miceli.) Sdo Paulo: Perspectiva.
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termos religiosos. Dessa forma, a tradicdo banto, mais presente na umbanda, fica como
a “mistura” que somente mais tarde vai passar a ser revitalizada, ainda que sob 0 mesmo
modelo. E principalmente dentro deste vacuo de legitimidade académica da umbanda
que vai se consolidar o argumento de que esta é uma religido sem tradicéo.

A terceira etapa desmonta a segunda e reforca a primeira, podendo ser chamada de
um beliscdo da realidade. O discurso de uniformidade religiosa feito para “fora” ndo
encontra respaldo no que acontece dentro dos terreiros, de candomblé ou umbanda. Fica
evidente através das falas de seus proprios dirigentes 0 uso de diversos elementos nao
africanos, logo “impuros”, como a moral catélica ou a evolugdo kardecista. Quando
mée Stella afirma que nédo existe nacdo pura no Brasil ela equipara em um mesmo nivel
todas as religiGes de origem africana, admitindo a importancia e valor de cada uma
delas na sua particularidade. Destrogada a pureza, o critério moral passa a ser o Unico
plausivel.

A quarta etapa, tradicdo personalizada mutante, demonstra como estas liderancas
religiosas constroem suas estratégias para a manutencdo do poder em vista do novo
contexto religioso, apoiado no saber laico e escrito. A evolucdo intelectual, para ambos
0s casos, serd fundamental para que seu cargo e suas decisdes ndo sejam contestadas e,
para isso, devem estar sendo constantemente reavaliadas com a intencdo de responder
as constantes demandas feitas por seus “filhos”. A pureza entdo ndo reside mais na
tradigdo enquanto palavra que denota um longo prazo de tempo, a manutengéo de algo
por décadas e realizada da mesma forma por um grupo de pessoas. Tradi¢do aqui ird
ganhar um novo sentido, um novo significado, passard a representar o processo de
constante atualizacdo dos elementos presentes nos rituais religiosos. Tradicdo passa a
ser uma implementacdo do novo a cada instante, assim que se faz necesséria, seja por
motivos mundanos ou espirituais.

Cada etapa dessas esta relacionada a umbanda e ao candomblé e em nenhum
momento creio que poderia ser utilizada de maneira distinta para uma ou outra religiao.
Sdo etapas que remetem diretamente a forma como se desenrolam as lutas por
legitimidade dentro de um contexto religioso que, a0 mesmo tempo que se pretende
amplo e universal, responde na maioria das vezes a questdes e anseios individuais,
representados pela figura de seus dirigentes. Colocados diante de novos
questionamentos, estas figuras irdo, cada uma de maneira particular, procurar 0s

elementos de sustentacdo de seu poder, que serdo normalmente encontrados no
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conhecimento intelectual, aceito socialmente como de valor real. Mas ndo seria esta
tradicdo de estudos e do cientificismo uma particularidade tipica do kardecismo,
procurando dar ares de ciéncia e civilidade ao seu culto inicialmente branco e avesso as

tradi¢Oes africanas? E o ciclo recomeca, puro na sua impureza...

Conclusao

Vou caminhar que o mundo gira

Jogando a tarrafa

Aceitar as diferencas, principalmente aquelas que inviabilizam o encadeamento
I6gico das idéias que se espera provar, ndo é uma tarefa facil para o pesquisador.
Munido de seus levantamentos e ansioso pela retribuicdo ao seu esforco intelectual, a
tendéncia é de que tudo que escape a jogada da tarrafa, ou seja, tudo que ndo esteja
coberto pela rede de significados tecida por ele, seja avaliado como uma variante sim,
mas ndo com possibilidades reais de gerar uma transformacéo substancial no seu objeto
de analise especifico.

E foi neste sentido que a religiosidade afro-brasileira, repleta destas variacdes que

por muitas vezes tornam seu estudo de dificil encaixe, foi modelada de acordo com
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pressupostos tedricos que passaram a ditar a maneira como deveriam ser diagnosticadas.
Imbuidos do espirito codificador que cerca a apreciacdo cientifica, os diversos
intelectuais que abordaram sua estrutura procuraram criar métodos que dessem conta
dos fenémenos observados e, mais do que isso, estabelecessem critérios que
estruturassem a maneira correta de observar esta forma de religiosidade.

O primeiro passo dado neste sentido, de uniformizacdo desta anélise, teve como
ponto principal a delimitacdo do que deveria ser levado em consideracdo, do que
deveria ser visto como puro e coerente com a sua tradi¢do africana original. Se fazia
urgente, para a propria legitimacdo do que passaria a ser estudado, a criacdo da
legitimidade de uma determinada tradicdo, algo que justificasse a importancia da analise
e demonstrasse a relevancia da sua contribuicdo, seja para o entendimento da propria
sociedade brasileira e de suas transformagdes ou entdo para a percepcdo de uma nova
manifestacao cultural.

Nenhum outro lugar apresentaria tantos requisitos para este empreendimento quanto
a Bahia, eivada de manifestacdes religiosas africanas e palco efervescente de suas
tradigGes culturais. Mas dentre tantas possibilidades existentes a escolhida foi o
candomblé, ndo s6 por serem seus orixas conhecidos de longas datas dos viajantes e dos
senhores que escutavam seus cantos na sacada da Casa Grande mas também por
apresentar uma forma de culto que, a principio com uma organizacdo hierarquica
definida e clara, permitia a inser¢édo do pesquisador em um universo que ndo seria de
todo intocado. Oriundo da tradicdo dos negros nagds, que chegaram em terras
brasileiras — principalmente baianas - por ultimo e em grande numero, o candomblé foi
eleito como representante do que deveria ser considerado resisténcia cultural contra a
opressao desagregadora dos valores culturais existentes.

A pedra fundamental, o ponto de partida, foi entdo estabelecido com a constatacéo
feita por Nina Rodrigues ainda no século XIX do terreiro mais antigo de candomblé

existente, ainda que ndo seja negada a hipdtese da existéncia de outros mais antigos™®.

168 3040 José Reis revela a presenca na cidade de Salvador, no inicio do século XIX, de outros terreiros de
diferentes tradicGes religiosas. Essa afirmacdo se baseia na analise dos processos criminais relativos as
perseguigBes religiosas deste periodo. Em 1944, Luis Vianna Filho, ao falar da existéncia de varios
candomblés bantos, cuja fundacdo era anterior as pesquisas de Nina Rodrigues, escreveu que “era de
admirar que tivessem passado despercebidos a um estudioso da inteligéncia do ilustre mestre”. Cf
CAPONE, Stefania (2004). A busca da Africa no candomblé. Rio de Janeiro : Pallas
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Fundado em 1830, o terreiro do Engenho Velho passa entdo a figurar como uma
referéncia do que deve ser entendido como pratica do verdadeiro candomblé. O Gantois
e 0 Opd Afonja, que tiveram origem neste mesmo terreiro por conta de divergéncias
internas sobre a sucessdo, fecham a divina trindade que passou a ser entendida e
reconhecida como sinénimo de originalidade e pureza. Tendo em vista esta legitimidade
construida pela academia, ja que a maioria dos estudiosos realizaram seus trabalhos
nestas casas, a pureza passou a ter um nome e a representatividade necessaria para
pleitear seu espaco.

Inventada e alocada no seu devido lugar, tudo que escapa de sua configuracao e de
sua logica passa a ser visto como algo pouco digno de atencdo, muitas das vezes
apreciado somente com a intencdo de demonstrar sua quase nenhuma organizacdo se
comparada com a que surgia como licita. E nesse ponto que entra em campo, ainda que
aos quarenta minutos do segundo tempo, a tradicdo religiosa dos negros bantos,
utilizados como exemplo do que ndo deveria ser levado em conta quando o assunto
fosse a preservacdo das tradicdes e da originalidade africana. Entendidos como
heterogéneos e pouco propensos a lutarem pela manutencdo de sua estrutura cultural,
s80 0s negros desta regido de Congo e Angola que serdo utilizados como demonstracéo
do que deve ser entendido como impuro, uma representacao real dos limites que nédo
devem ser ultrapassados por aqueles que se pretendem fiéis & Africa e seus costumes.

Usando novamente a parddia da pescaria, podemos perceber a Idgica que rege este
processo de categorizacdo do puro e do impuro. Quando se joga uma tarrafa no mar
dificilmente vocé pegara peixes diferentes ja que os de mesma espéecie costumam andar
juntos em cardume. Além disso vocé sabe, de acordo com a época e com a maré, o que
estd indo pescar. Conchas, algas, tatuis e outros seres que fazem parte da diversidade do
mundo maritimo sdo, se apanhados, preteridos em razdo dos peixes, mas de forma
alguma podem ser ignorados, seja pela sua pouca quantidade numérica ou mesmo pelo
seu pouco desenvolvimento bioldgico. Mesmo fazendo um enorme esfor¢co para
acreditar que os nagds, por serem mais numerosos e desenvolvidos, promoveram uma
“tsunami” cultural arrebatadora, poucas coisas nos fazem crer que o tenham feito sem
inimeras negociacOes e reorganizacdes de suas praticas religiosas em virtude de sua
demandas imediatas, sejam elas econdmicas ou politicas.

Sabemos que qualquer pesquisador precisa da repeticdo, do sempre igual, da
homogeneidade para que possa colher os lucros de sua investida intelectual. Afinal, néo
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existe um tabuleiro misto de peixes no mercado ou, caso existisse, seria provavelmente
visto como algo que sobrou e precisa ser negociado a qualquer preco. E justamente esta
diversidade apresentada pelos negros bantos que precisa ser afastada sob o risco da
contaminacdo geral da religiosidade afro-brasileira e consequente descrédito.
Conhecidos pela implementacdo dos caboclos em suas cerimdnias, prova concreta de
sua assimilacdo submissa de outros valores que ndao os seus proprios, passam a ser o
exemplo do desregrado, do lugar onde tudo pode, da falta de tradicdo e originalidade.
Era uma ameaca real para todos que queriam fazer da religiosidade afro um tema
respeitado e que merecesse a aten¢do, uma vez que colocavam em xeque a afirmagéo do
modelo e da légica Unica.

Cientes desta regra vital do campo cientifico e intelectual, a pureza foi inventada a
partir dos estudos intelectuais, ou melhor, a homogeneidade da religiosidade cultural
afro-brasileira foi ditada e imposta para que sua analise se tornasse legitima, para que
seu peixe fosse ressaltado perante os demais, ainda que todos fossem pescados no
mesmo rio. Enquanto alguns chegavam em imensos pesqueiros equipados e com salvas
do publico que o aguardava para consumi-lo imediatamente, outros apareciam em
pequenas jangadas, reparadas somente quando comparadas com a grandiosidade do
pesqueiro. Partir para terras nagos era certeza de rede cheia e de resgate no fundo do
mar africano, ainda que a Nigéria seja uma gota neste oceano continental.

Em relagdo a religiosidade afro-brasileira, esta tarrafa académica foi langada para
que fosse feita uma apreciacdo uniforme deste fendmeno, deixando de lado a maioria de
suas contradicdes e de suas nuances que insistiam em fazer com que a tinta do quadro
ndo secasse. Tendo em vista a participacdo de grande parte dos pesquisadores nos
proprios terreiros em que realizavam suas pesquisas, acenar com uma analise que em
algum momento ndo afirmasse a Idgica e a tradicdo do que estava sendo analisado seria
0 mesmo que deslegitimar o proprio objeto de estudo, porque “misturado”, além de
fechar todas as portas deste terreiro, e provavelmente de muitos outros, em virtude de
sua pouca capacidade de apreciagdo do que acontecia diante de seus olhos.

Foi entdo esta construgdo da pureza que pavimentou o caminho que deveria ser
percorrido por todos que se debrugassem sobre este tema. Foram colocadas ao longo
desta via as placas que deveriam ser respeitadas para que se chegasse no local esperado,
indicando a maneira correta de trafegar. Mas ndo foi s6 na analise do candomblé nagd e
de sua homogeneidade que elas foram colocadas. Os intelectuais que passaram ao
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estudo dos bantos e de sua concepcao religiosa também construiram seus caminhos e
orientagdes. Ainda que preocupados em demonstrar que esta cultura possuia tanta
importancia quanto e estrutura nagb, necessitavam também da legitimacdo de suas
investidas como critério de comparacgdo, pois para que tivessem esta importancia que
procurava ser demonstrada deveriam, no minimo, provar sua ligacdo umbilical com o
continente africano. Este respaldo, de se fazer como se fazia na Africa, é um elo
fundamental de garantia e legitimidade do que merece ser estudado, do que deve ser
levado em consideracao.

Neste sentido, ainda que com objetivos distintos, a contradigdo se apresenta de
maneira questionadora. Para que fosse revitalizada a cultura dos negros bantos, a l6gica
utilizada foi a mesma que tinha sido instrumento para demonstrar a superioridade nag6.
O retorno a uma Africa homogénea, quase que parecendo dividida entre Africa
nigeriana e Africa congo-angolesa, aparece como férmula a ser implementada e basta
para sua comprovacdo alguns indicios que apontem a equivaléncia ritual dos aspectos
observados tanto em terras africanas quanto em terras brasileiras. Se os rituais nagos
ocorridos em terras brasileiras sdo ratificados por fotografias tiradas por Verger na
Africa, as festas de coroagdo do Rei Congo se apresentam como sinal inquestionavel de
sua tradicdo resgatada, uma vez que diversos elementos aparecem de maneira
semelhante nas coroacgdes brasileiras deste rei.

E aqui residem as perguntas fundamentais: ainda que certos rituais sejam
fotografados de maneira idéntica tanto na Africa quanto no Brasil, poderiamos afirmar
com certeza que as palavras proferidas durante o seu desenrolar seriam as mesmas? Os
pré-requisitos para que uma pessoa chegue a realizar este ritual seriam 0s mesmos?
Seria o0 caso de afirmarmos, da mesma forma que Bastide, que pouco tem importancia
0s novos significados que ganharam estes elementos na sua travessia atlantica? Sera que
as “propostas politicas” para a eleicdo do Rei Congo em terra africana resolveriam da
mesma forma os problemas existentes no Brasil? Os principios que norteavam as
aliancas estratégicas ndo responderiam por uma particularidade especifica de cada grupo
envolvido na disputa por este poder, ainda que efémero? Em suma, até quando sera
imposto o significado da nascente, sem negar de forma alguma sua importancia

enguanto geradora, a um rio que possui inumeros afluentes?

Pescando com a linha na mao
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Seguindo com nossa pescaria, creio que a tarrafa deve ser aposentada para que se
possa estabelecer o que representa realmente este mar de significados estudado.
Somente se pudermos escapar deste modelo abrangente e homogeneizado estaremos
criando a possibilidade de analisd-lo da maneira como ele acontece, sem apagar do
mapa certos tipos de ondas, temporais ou outros fendmenos que colocam em turbuléncia
0 que é esperado como a normalidade, ainda que esta normalidade tenha sido uma
criacdo exterior a natureza, ou seja, uma supressdo da alteridade tipica do pensamento
humano codificador. Esta ambivaléncia que, quando resolvida gera mais ambivaléncia —
quanto mais aprendemos, mais percebemos que ndo sabemos nada — acaba por gerar um
movimento de re-significacdo continua do conhecimento na medida em que ele é
amparado por um conjunto de idéias especificas de determinada conjuntura. Sabemos
que a Terra ja possuiu cachoeiras que existiam quando terminava seus limites.

Pois a normalidade africana cria um problema praticamente insuperavel para sua
analise intelectual. Fruto de um incontavel nimero de povos, linguas e culturas €
justamente na pluralidade destes significados que ela vai encontrar sua caracteristica
principal. E ndo é a toa que uma das principais medidas adotadas por aqueles que
chegaram ao continente foi a codificagdo, por escrito, do que se apresentava aos seus
olhos. A criacdo da escrita iorubd pelos anglicanos ingleses representa bem essa
sensacdo de “confusdo total” que de certa maneira ndo permitia que algum
conhecimento especifico em comum fosse tomado como regra e pudesse de alguma
forma representar mais do que qualquer outro entdo existente. A existéncia de diversos
sacerdotes religiosos, todos eles autorizados e desempenhar uma funcdo de cunho
religioso e de maneira autbnoma, impossibilitava qualquer tipo de centralizacdo que
pudesse legitimar sua atuacao e, em contrapartida, estabelecer o que deveria ser certo ou
errado.

E se precisamos buscar tanto as raizes, entendo que esta foi uma das poucas que
foram resgatadas com o mesmo significado, ainda que ndo representem a dinamica
africana. O que foi de fato transportado pelos intelectuais sem nenhuma modificacéo foi
0 modelo implementado pelos colonizadores na partilha do continente africano, ou seja,
a necessidade de nomear e catalogar de maneira uniforme o que se apresentava aos seus
olhos de maneira escancaradamente plural. E aqui encontramos uma das principais

caracteristicas contraditorias desta apreciacdo feita nestes moldes. Reconhecendo que
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esta pluralidade é fruto de uma cultura africana baseada primordialmente pelas vontades
e demandas de seus inimeros deuses, de diversas origens e procedéncias — 0 que
chamamos de revelagdo continua - a inteligibilidade extrapola o universo material e
passa a centralizar também a maneira como estas revelacdes devem ser apreendidas.

Quando ao inves de jogarmos uma tarrafa nos dedicamos ao que ocorre
cotidianamente nos terreiros, e na grande maioria dos casos sao necessarios apenas dois
para que isso salte aos olhos do observador, entendemos o significado e a importancia
de se “pescar” com a linha na médo. Quando isso ocorre podemos perceber que cada
peixe tem a sua particularidade e a sua “fisgada” especifica. Pelo peso, pelo modo como
dificulta sua retirada da agua podemos, até mesmo antes de tird-lo do mar, supor qual
seja a espécie. Mas o fato é que por mais que saibamos todas os tipos de peixe que
existem, poucas sdo as probabilidades de acerto se fossemos nos basear por um
panorama das caracteristicas gerais pertencentes a todos eles. A Unica base comum a
todos seria a de que moram no mar.

Digo isso porque um dos pontos fundamentais do discurso académico é a supressao
total de qualquer tipo de contradi¢do que possa existir dentro de um método de anélise
que seja abrangente demais. Seria como sair para pegar determinado peixe e devolver
todos que nao fossem da espécie escolhida, ja que isto acabaria com o objetivo tragado
antes de arrumar a malinha da pescaria na frente dos amigos que entdo ja comecam a
preparar um determinado tipo de tempero particular. Enquanto ela é a todo custo alijada
do processo de constituicdo da ldgica religiosa afro-brasileira, sua existéncia &,
comprovadamente, a prova cabal de que a verdadeira “raiz” ainda se encontra presente.
Diferentemente do mundo académico ela ndo é vivida dentro dos terreiros como uma
ameaca perigosa a um conceito estabelecido, muito pelo contrério. Nao é pedido as
divindades que sejam coerentes com suas revelacoes, ou que pensem melhor na ordem
que foi dada.

A Unica preocupacdo € a realizacdo de suas ordenacfes, 0 que permite, como
demonstramos, que uma entidade tipicamente da umbanda possa ser a responsavel por
“assentar” um orixa tipico do candomblé em um terreiro de umbanda. Apresentado este
fato ao que se 1€ nos livros sobre a religiosidade afro-brasileira, estariamos diante de um
lunatico ou entdo de uma pessoa que desconhece qualquer principio do candomblé ou
da umbanda, ainda que ele esteja realizando, na verdade, a implementacdo do conceito

fundamental que rege toda esta instancia: tornar realidade a revelagdo continua de seus
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deuses. Ainda que seja referéncia ao que possa vir a ser implementado dentro dos
terreiros por seus dirigentes espirituais, pouca coisa nos leva a crer que a contradicao
seja vivida e entendida da mesma maneira nos dois campos. Seria impensavel imaginar
uma situacdo onde um praticante da umbanda ou do candomblé se recuse a fazer
determinada obrigacdo por julgar a ordem de suas divindades contraditdrias. Poucos sdo
0S que assumiriam este risco.

A contradicdo tedrica estabelecida pelo mundo académico dificilmente encontra eco
ou ressonancia no cotidiano vivido dentro dos terreiros. A necessidade de se estabelecer
regras claras tipica da ciéncia esbarra na pluralidade das estratégias exercidas pelos
dirigentes religiosos no intuito de garantir o uso legitimo e reconhecido do seu poder de
dirigir. Transportar e colocar em pratica o modelo cientifico da maneira exata como ele
se apresenta é abrir mdo da possibilidade de mudanca enquanto “trunfo”, € conferir a
todos os outros participantes do mundo religioso do qual se faz parte a prerrogativa de
utilizar um tipo de poder que, na realidade, se quer exclusivo. Ou seja, um suposto
ataque a uma determinada posicdo tomada por um pai ou uma mae-de-santo com 0
intuito de demonstrar que ela ndo faz sentido pode ser respondido através justamente
desta alternativa plural e cheia de possibilidades. A sua ndo ordenacdo faz com que 0
mesmo problema possa ser resolvido de diversas maneiras possiveis, variando inclusive
de pessoa para pessoa.

Este processo gera algumas consequéncias importantes e pouco vislumbradas. A
producdo maciga intelectual sobre o tema e a insergéo cada vez maior destes intelectuais
no mundo religioso afro-brasileiro acabou por transformar de maneira incontestavel a
propria raiz africana que se procura resgatar. A primeira transformacéo tem a ver com a
forma de transmissdo do conhecimento. A raiz africana que deveria estar representada e
ser encontrada na oralidade, na passagem do conhecimento através do contato com
aquela pessoa que detém um maior conhecimento e experiéncia de vida, esta sendo
progressivamente substituida pelo conhecimento escrito, agora ao alcance de todos e
ndo soO do iniciado. Isto substitui de maneira avassaladora um dos principais pilares de
sustentagdo de poder do pai ou da mae-de-santo que tem na manutencdo deste
conhecimento “secreto” a base da sua legitimagdo enquanto dirigente espiritual. Ou
seja, se 0s designios dos deuses estdo agora nos livros, a necessidade de um
intermediario ndo se faz mais necessaria. Mais vale hoje um titulo académico do que

cinglienta anos de candomblé ou umbanda.
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Mas enganam-se aqueles que pensam que estes dirigentes abaixaram suas cabecas e
abriram mao de exercer o seu poder. Inseridos nesta dindmica e atentos a estas
transformac0es, grande parte deles passou entdo a se enveredar pelos meios que agora
eram necessarios para que fosse aceita sua legitimidade. Ndo sé este conhecimento
produzido academicamente foi absorvido e passou a fazer parte integrante dos terreiros
como muitos destes dirigentes passaram a ser eles proprios fontes de producédo
intelectual, escrevendo livros e realizando pesquisas gque justificavam a implementacao
deste ou daquele ritual em seus terreiros. A “simples” revelagdo dos deuses africanos ja
ndo basta mais para que sigam a frente de suas empreitadas religiosas, uma vez que o
questionamento, antes raro, de suas condutas por seus “filhos” espirituais espera uma
explicacdo racional para um fenémeno religioso, pois sabem que a vontade dos deuses
estd agora nas prateleiras das livrarias e bibliotecas e pode ser consultada.

Isto ndo tem absolutamente nada a ver com a Africa, pelo menos aquela que é
ressuscitada quando o assunto € sua religiosidade. Os deuses ndo moram mais na
natureza. Assumir a verdadeira raiz africana é abrir mao do poder de estabelecer o que
deve ser entendido como raiz africana. Em outras palavras, implementar de fato a
verdadeira esséncia da religiosidade africana € matar de maneira cruel a raiz africana
inventada pelo mundo académico, ndo uma invencao de algo que ndo existe ou de que
ndo encontra respaldo na realidade, mas uma invencdo que reordena e reafirma, em
detrimento da Africa, o que deve ser africano.

O surgimento de uma nova concepc¢do, que gera mudancas em todo o campo
religioso afro-brasileiro ndo € uma caracteristica contemporanea. Assim como agora
esta religiosidade apresenta uma forma especifica de resposta, ela foi dada de maneira
diferente nos diversos periodos anteriores em que algo teve que ser “ajustado” para que
se tornasse legitimo. Isso se da justamente pelo fato desta possibilidade de adaptacdo da
dindmica religiosa africana, capaz de se moldar a diferentes conjunturas, uma vez que
suas regras sdo tracadas pelos deuses que estdo respondendo de acordo com as
demandas tipicas de cada tempo. O que surge de novo, ainda que de novo ndo tenha
muita coisa, é o estabelecimento de determinadas regras rigidas para que se possa fazer
parte tanto da umbanda quanto do candomble.

Caminhando para a colisdo com o principal aspecto cultural africano, o de inclusédo
e pluralidade, o estabelecimento de um regimento académico pode causar a instauragéo
de uma espécie de manual a ser seguido por todos os seus praticantes. E isto ndo deve
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nos fazer deixar de pensar no que sera feito com aqueles que decidirem néo seguir estes
passos ou trilhar os caminhos estipulados, pois é justamente na delimitacdo de fronteiras
que se instaura a intolerancia e a necessidade de auto-afirmagéo em relagdo a um outro
infiel as “escrituras”. Transformado em um conhecimento descontinuo e legitimado por
uma instancia superior — a academia que atua no lugar da igreja — nos restaria pensar em

um nome apropriado para esta nova religido que nasce.
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