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IETRODPUCRO

Os estudos sobre as chamadas religides afro-brasi
leiras (1), particularmente sobre o Candomblé*, tém privilegia
do como campo de anélise os contelldos culturais e as especifi
cidades desses contelidos, quando ndo a procura de suas vincula
cdes gendticas. Isto tem remetido constantemente & Africa e es
sa busca incessante de africanismos, que se inicia no s@culo
passado com Nina Rodriques, tem tomado feigdes diversas, desde
0 cotejo mecanico e simples de tragos culturais cuja semelhan
¢a com congéneres africanos &€ apresentada como prova de |
ViVénCiaS"(Rodrigues: 1935, 1977; Ramos, 1951, 1961) {2}até cs

estudos gue tentam mostrar a persisténcia dos tragos culturais

"sobre

como parte de um sistema religioso africano alternativo e fun
cional (Herskovits, 1967; Ribeiro, 19252}, ou ainda como expres
sdo de um verdadeiro pensamento africano (Bastide, 1971, 1973;
Santos, 19761}.

Dessa busca da Africa emerge a valorizagaoc da pu
reza dos camdomblés. Paralelamente, a tradicao nagdc® (3) & ele
vada as culmindncias de africanidade e apresentada como modelo
de culto de resisténcia no gual a manutencac da tradicas da A
frica e dos valores africanos permitiria uma forma slternativa
de ser, se nao a nivel das relagoes econdmicas e peliticas, ao |
menos a nivel ideoldgico. E o que propoe, por exemplo, Roger
Bastide através do "princivio do corte"” pelo qual se explica
ria gue negros que se integram como forga de trabalho na socie
dade capitalista tenham uma autonomia idecldgica que seria ga
rantida pela sua insercgac religiosa em grupos de origem africa
na, guardides de um acervo cultural e um pensamento gque reme

tem 3 Africa (Bastide, 1971].

Considerando os candomblés, sobretudo os candom
blds mais "puros" como reduto de africanidade e de resisténcia,
os autcores que adotam essa postura metodologica implicitamente
aceitam gue a presenca, no Brasil, de tragos culturais originé
rios da Africa, necessariamente, indicam resisténcia do negro.
Transformar africanismos em provas de resisténc¢ia & ratificar

o pressuposto que o significado dos tracges culturais & determi

* - Dg termos marcados com asterisce constam do glossario, no
final do trabalho.



nado por sua origem, sem se atentar para o fato de que tracgos
culturais, reais ou supostamente origidrios da Africa,  podem
ter significados diversos na sociedade brasileira. Nio se le
vando isto na devida conta, busca-se a Africa no Brasil e dessa
busca incessante emerge o modelo nagd construido com os dados
empiricos dos terreiros* baianos, onde o nag6 persistiria em
sua forma miis "pura", sendo este modelo transformado em catg
goria analitica pelos estudiosos que, significativamente, pri
vilegiam cono campo de estudos os terreiros mais tradicio-

nais (4).

ouando se ocupam dos outros, o nagd mais "puro”
& sempre tomido como ponto de referéncia. Nesta perspectiva a
Umbanda*, a Macumba®*, os Candomklés de Caboclo”* e Angola*, na
medida em que se afastam do modelo, sdo tidos como  "degenera
dos"™, "deturpados", "sobrevivéncias religiosas menos interes
santes", avaliacdes que permeiam og trabalhos que vao de Nina
Rodrigues no fim do século passado a Roger Bastide em anos re

cantes.

0 que est3 subjacente neste raciocinio & que o
nodelo "nagd puro" representaria realmente wna continuidade de
instituicdes culturais africanas que para agui transplantadas
e conservadas gracas a memdria coletiva negra se reproduziam
guardando fidelidade is origens, inclusive nos seus significa
dos, tornando-se assim sinais de resisténcia. Em contrapartida,
os que se misturavam com outras tradigdes, degenerando da sua
pureza original, tornavam-se mais integradés. Cbviamente inte
gracdo e resisténcia passam a ser avaliadas pelo grau de “"pure
za", esta definida a partir dos tracos culturais encontrados

nos terreiros, e tidos como africanos.

Abandonando essa postura metodoldgica e retoman-
do pistas de pesguisas propostas por Ivone velho, Peter Fry e
Patricia Birman (velho, 1975; Fry, 1977a e Birman, 1980), inte
ressa-me justamente tentar entender o que significa essa busca
obstinada da Africa e, particularmente, a glorificacgdo da tra
dicio "nagd mais pura", feita por toda uma corrente de intelec
tuais. Mas também eston interessada em ver a questao pelo  ou
tro lado, ou seja, na perspectiva dagqueles gue se identificamn
como descendentes de africanos, especificamente nagos, € gue
apresentam a fidelidade & Africa como um sinal distintivo de

si.



Tentarei introduzir na analise um aspecto,gue de
certo modo, tem sido deixado a margem nos estudos sobre candom
blés, ou seja, a sua dimensao organizacional no contexto sdcio

cultural e politico da sociedade mais ampla.

Na medida em que a busca da Africa era o obkjeti
vo basico da pesquisa sobre religices afro-brasileiras, privi
legiava-se a cultura, concebida como entidade objetiva, @ como
elemento determinante da identificacao dos cultos com dadas
tradigdes &tnicas que, transplantadas para ¢ Brasil, se adapta
vam e se perpetuavam como podiam mediante mecanismos de acul

turagao.

. Nesse tipo de anidlise a cultura aparece como um
siztema autdnomo, € se ignora a sociedade global na qua’ se de
senvolvem os contatos interdtnicos e culturais. Mesmo Melville
Herskovits, cuja proposta de trabalho se faz no sentido de ‘es
tudar o Candomblé como uma totalidade, enfocando o0s aspectos
da organizacdo social e econdmica e nao simplesmente og  reli
giosos (Herskovits, 1967], de certo modo iscla a unidade de
culto do contexto mais amplo da sociedade brasileira ou consi
dera essa relacdo apenhas no que toca ao sincretismo, e assim,
ao tentar compreender os cultos negros comoe um sistema alter
nativo, "uma sub-cultura que se integra na matriz da cultura
brasileira geral" (Herskovits, 1954}, ressalta NAG apenag a
idéia de continuidade da tradigdo africana mas tem ainda  uma

vigsfo muito restrita ao nivel cultural,

Partindo de uma critica & Antropologia e  parti
cularmente aos culturalistas, por tratarem z cultura como algo
abstrato gue paira acima do contexto socioléigico, Roger Basti
de se propde estudar os condicionamentos sociais das religioes
afro-brasileiras. Negsa perspectiva a manutencao dessas formas
religiosas deveria ser pesguisada em conexac com a estrutura
dual da sociedade, pois a "luta das civilizacies & somente um
aspecto da luta das ragas ou das clagseses econdmicas...”" (Basti

de, 1971:961].

Caberia assim analisar a atuacao dos atores afri
canos" portadores, conforme assinala Roger Fastide, de uma "fi
losofia pragmitica e utilitarista”, nesse contexto em que Seus
interesges de grupcs dominados eram antagonicos aos interesses

dos dominantes. Entretanto, se interesses de grupos neqgros es



truturalmente inferiores aparecem na andlise da evolugao histd
rica dos cultos, explicando~se por eles, por exemplo, o desapa
recimento dos deuses africanos da agricultura que deixam de ser
cultuados no Brasil e em contrapartida, o realce dado a orixas
guerreiros como COgum* (Bastide, 1971:97) ou ainda, o fato do

Candomblé representar um centro de apoio e integragéo para o

| s

negro desprotegido da pbds-aboligdo, no seu todo, porém, a an
lise do Autor termina por diluir os interesses dos grupos COML
nados numa mirlade de fatores, tais como solidariedade entre
senhores e escravos e, apods a aboligdo, introduz o chamado
"principic do corte” para explicar porque o negro continua a
fricano sendo ao mesmo tempo brasileiro., Termina por concluir

que o Candomblé e outros tipos de religides africanas tém r

1D

sistido a todos os caos estruturais, encontrandc sempre o meio
de adaptar-se a novas condicgoes de vida ou novas estruturas sp
ciais (Bastide, 1971: 236/240}, induzindo desse modo o leitor
a pensar que afinal o Candomblé se manteve por uma capacida

de intrinseca da civilizacao africana em autoperpetuar-se.

Nesse particular, a analise de Roger Bastide com
porta algumas ambiguidades e até@ certo ponto estaria contraria
3 sua afirmacdo de que o "sociolégico determina o cultural (514
e proxima da abordagem culturalista que nao sO privilegia a
cultura, mas també&m enfatiza a continuidade historicamente rea
1izada dessa bagagem cultural através de grupos constituvidos
de remanescentes de etnias africanas (especificamente sudane
ses) ou seus descendentes, gue no Brasil continuariam apegades
5 religifo dos seus ancestrais devido ao cardter conservantig
ta de tais populacdes ou a uma forga especial da cultura em

preservar~se.

Autores como Abner Cchen e Fredrick Barth (Cohen,
1969 e Barth, 1969) véem a relacdo entre etnia e cultura de mo
do diferente, ao deslocarem o enfogue do &tnico dos conteldos

culturais para a analise do grupo.

Descartando a visdo tradicional de etnia cComo
correspondendo a uma unidade cultural mantida em isolamento so
cial e/ou geogridfico, Fredrick Barth considera o grupo étnico
como uma forma de organizagac social em gue ge enfatiza a inte
ragéo. Apesar disso, O grupo nao se dilui pois mantém um com
plexo organizado de comportamentos € relacoss gque marcam fron

teiras dtnicas entre "os de dentro” e "oz de fora". Na constru
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cao e manutengao dessas fronteiras, tracgos culturais $30 us

fu

dos como marcas diferenciais, mas apenas algumas dessas daift

e

rencas sao consideradas significativas pelos atores e nao

o
1 0
e

;:}'

ma total das diferencas. O foco central da investigagao &
fronteira dinica que define o grupo e ndo a matéria  cultural
que ele encerrq” (Barth, 1569:15}.

-

Por seu lado Abner Cohen considera os grupos etul
cos como grupos de interesse gque manipulam partes de sua culta
ra tradicional como meio de efetivar a articulagao do grupo oa
busca do poder. Assim a etnicidade antes de ser um fendme:no
cultural & vista como um fendmeno essencialmente politico m
que normes, valores e mitos sdoc reelaborades e usados para e€x
pressar fungoes organizacionais, e opera dentro de um contegto
politico e atual, e ndo como um arranjo sobrevivente e arcaice

realizado no presente pelo povo conservador (Cohen, 1969).

Para ambos os autores a cultura passa a ser nio
o elemento definidor da etnia, mas um arsenal geralmente usado
para marcar distingles, uma vez que a etnia inmplica numa sitaa

c3o de alteridade - afirmagdo de nds perante os outros.

Nessa perspectiva o contato com os outros levs a
um exacerbamento de certos tracos da tradigdo cultural que se
tornam diacriticos, assim a cultura original ou parte dela, ag
sume uma nova fungdo - a de marcar as diferencas. Significacd
vo & o exemplo apresentado por Manuela Carneiro da Cunha a pro
pdsito dos nagds que, no século XIX, retornam do Brasil - para
Lagos, na Nigé&ria, onde vio identificar-se como brasileiros
usando como sinal diacritico basico o catolicismo (por oposi
cdo ao protestantismo, islamismo e animismo] reforgado por ou
tros tragos culturais, alguns dos quais sao tidos no Brasil cg
mo africanos (culiniria e festasl e que eles apresentam  CONO

brasileiros para melhor marcar sua identidade (Cunha, 1977).

Fsse e muitos outros exemplos levam : a concluir
gue a etnia n2o pode ser definida apenas pela cultura, uma vez
que esta & manipulada pelo grupo, que movido por seus interes
seg busgca um egpaco propric ou esboga una resisténcia. Se tal
colocacdio & passivel de critica por redurir a cultura a  inte
resses e razdes praticas (Sahlins, 1972) ou, mais ecspecificamen
te no contexto da etnicidade, a algo gue “nde se poe, apenas

se contrqpoe” (Cunha, 1979), caberia talvez indagar em que me



dida os proprios interesses ndo sdo culturalmente definidos.Nao
pretendo enveredar poxn t3o intrincada guestao tebdrica, gue de
resto se congtitui, como assinala Marshall Sahlins no eixo das

discussoes da Antropologia desde suas origers. (Sahlins,1979).

0 gue me proponho & guestionar a validade das com
reracoes dos estogues culturais dos cultos afro~brasileiros, en
#im de culturas que estao submetidas a processos histdricos e
cociais diferenciados e analisar a utilizagd@o do simbdlico por
diferentes grupos sociais; e o faco a partir da  "glorificagao
do nago" efetuada por uma corrente :de intelectualidade e por um

crupo religioso gue se auto-identifica como tal.

A metodologia adotada & uma tentativa de refletir
sobre alguns aspectos da realidade multifacetada do Candomblé,
aspectos que restam ininteligiveis guando analisados pelc compa
vativismo culturalista. A minha propria experiéneia de pesguisa
& a este respeito significativa. Quando iniciei um estudo sobre
o terreiro "nagd puro" tentando enfocar os aspectos histdricos,
econdnicos, corganizacicnais e rituais dessa unidade de culto in
serida num determinado meio social (Dantas, 1976a), a insistéL
cia com que 0S Membros do grupo retomavam o discurso da "pureza
nagd" para atestar a sua continuidade com a Africa, levou-me &
snalise dos contefidos culturais apresentados como sinais dessa
"pureza africana’ e sua comparagao Ccom OS Candomblés nagos da
Bahia, tidos como os redutos mais vigorosos da Africa no Bra-
«il. O resultado foi desconcertante, pois em muitos aspectos ha
via flagrante desacordo guanto a4 composicac dessa heranga afri
cana, Que houvesse diferencas entre a Africa e o Brasil conmpre
endia-se. Afinal, havia diferencas histOricas e estruturais mui
to significativas j& assinaladas alids por Roger Bastide ao es
tudar o processo de interpenetragfo de civilizagOes através da

persisténcia das religides africanas no Brasil, (Bastide, 1971).

Mas como explicar modificagoes tao drasticas  no
contelido cultural de grupos nagds em dois estados nordestinos
vizinhos? Apresentar como tradicdc “"nagd pura’ um contelido cul
tural dessemelhante daquele presente ncs candombl®s nagds mais
"ouros" da Bahia nBo seria uma idiossincrasia do terreiro estu
dado? Recorri entdo & bibliografia sobre os Xangos* (5), tidos
como mais africanizados do Recife e a minha perplexidade nag se
desfez. A conclusido que se impunha era gque havia também diferen

cas no acervo cultural de outros terreiros "nagos mais purcs’do



Nordeste, diferengas gue, em alguns casos, diziam respeito aele
mentos tidos como nucleares no sistema de crenga e valores dos

grupos de culto, como por exemplo, na incorporacao de fiéis.

Diante disso, passei a repensar a "pureza nago' e
perceber que os tragos culturais invocados para atesta~la recor
tam-se e combinam-se diferentemente para estabelecer o contras
te e que seus significados, assim como 2s palavras, admitem uma
poligsemia e se definem no contexto social do presente e na rg
lacao das forgas gque envolvem os estruturalmente superiores e

inferiores.

0 meu campo de observagd> foi o segmento afro-bra
sileiro de Laranijeiras, pequena cidade «la zonha agucareira de
Sergipe, e particularmente um terreiro gue se auto~identifica e

& reconhecido pelos demais como "nago-puro’.

De 1970 a 1976 acompanhei de perto a vida  desse
terreiro, seus rituais, sua rotina, o relacionamento da mae de
santo com os outros terreiros e com diferentes segmenteos da so
ciedade mais ampla. A aceitac@o da minha presenga por parte do
grupo foi bastante facilitada por um trabalho anterior gue rea
lizara sobre a Tajeira*, um ritual organizado pela mde de santo
e apresentado no contexto catdlico da festa de Sac Benedito.Por
essa via eu me tornara conhecida de muitos membros do terreiro
e privava da amizade da mae de santo, gue um dia me sugeriu gue
escrevesse um livro também sobre o Xangd. Isto veic de encontro
a uma idéia gue eu ha muite acalentava e passel entao, a fre—-
quentar a casa com o propdsito declarado de estudar o Xango e

escrever um livro como fizera com a Talelra

Ser focalizada em livro, ter seu nome escrito em
letra de forma e suas fotos publicadas como dirigenteda Taleira
fora, decerto, uma experiéncia gratificante para a mae de santo.
Exmbora, de certa feita, tenha deixado entrever como o livro ao
tornar piblico um saber gque era sd seu, a privara do rnonopodblio
de informacao sobre a Tajieira® era evidente que o livro era ele
mento de aumento de seu status. A idéia de gue eu escrevesse um
um livro sobre o Xangd dava-lhe a possibilidade de incrementa-
1o e aumentar o seu prestigio e a oportunidade de injciar um no
vo ciclo de trocas em gue a informacao sobre o Xango era retri
buida com pegquenos Favores, contribuicdes para as festas e visi
tas constantes, as quais Lermlnavam por valorizar a posi g%o e o

status religioso da mae de santo e seu grupc de culto. Afinal,



o seu terreiro nadd, e nao os outros, & que fora escolhido pela
"orofessora da Universidade" para fazer pesquisa, e isto refor
gava a ideologia da singularidade do nagd. Eu estava cilente da
interferéncia que o pesquisador - observadoy provoca navida dos
observados e percebia gue a minha presenca junto ao terreiro en
trava no jogo de avaliacdo de prestiyio das casas de culto, e
interpretei como uma estrat@gia para tornar essa presenga mais
prolongada, se nio efetiva, a tentativa para que se  intensifi
casse a minha vinculacdo com o grupo de culto. As pessoas deste
recomendavam-me com insist@ncia, por exemplo, que eu "ndo andag
se de terreivo em terreirvo" argumentando que & "arriscado a se
nhora andar por ai por esses tords® pois esses torezeiros sdo
malvadec e q senhora pode pegar cotsa ruim'., Transferia-se as
sim para a pesguisadora um padrdao de conduta que faz parte do
cddigo de &tica dos membros do grupc, sob a alegacdo de gue eu
era "quase uma nagd”. Em varias dportunidades a mz2o de santo me
advertia: "o senhora tem santo'* ou "& santo® forte que protege
a senhora’, afirmac3o que trazia implicita a id@ia de que essa
protegdo poderia ser aumentada se eu o cultuasse convenientemen
te. A proposta contudo ficou no ar nao chegando a ser formulada
verbalmente. Eram evidentes porém as tentativas para gue eu me
vinculasse mais estreitamente & vide do terreiro, se nao  atra
v8s do batismo* que fixaria o meu santo, ao mMenos através do
estabelecimento de um parentesco ritual via apadrinhamento da
mie de santo substituta., Com efeito, o convite gue me foi diri
gido para servir de madrinha quandec esta foi sclenemente inveg
tida na chefia do grupo nao foi apresentado como uma simples
gentilééa, mas <omo uma révelagéo da falecida mde de santo que
teria aparecido em sonho para transmiti-la. Estabelecer um vin
culo mais estreito do pesquisador com o grupo de culto era hao
s uma forma de assegurar por mais tempo a presenga deste noter
reixo, mas também de garantir mais um ponto de apoioc entre pes-
coas de camadas médias e com relativo acesso a certos setores
institucionais. Era enfim alargar para além da classe baixa, on
de habitualmente recruta seus membros, a sua rede de  relagles

sociais, com as vantagens que dai decorrem.

. Quando me ausentei para cursar o mestrado em Cam
pinas (1978/1979}, embora continuasse informada sobre os aconte
cimentos mais significativos da vida do terreiro e assumisse mi
nha contraparte nesse sistema de troca, distanciei-me fisicamen

te do grupo. Este afastamento deixou-me mais 3 vontade, guando



do meu retorno ac campo, rpara transitar pelos outres terreiros
em relagao acs quais a minha mobilidade era, de certo modo rxes
trita, pois enguanto era muitc freguente a minha presencga no ter
reiro nagd, a expectativa deste era que eu também respeitasse
as fronteiras entre ele e "os ocutros". Desde muito euw acompanha
va a4 distincia o que se passava nos demais terrveiros, particu
larmente suas relacdes com o nagd, mas sb agora me sentia & von
tade para visitd-los, estendendo assim 0 meu <campo de observa
¢cdo para perceber como se configurava o segmento afro-brasilei-
ro local, os critérios &micos (6) de classificagao dos  terrei
ros e atribuicdo de status e o relacionamentc entre eles € a sC
ciedade mais ampla. Isto constitui o tema do capitulo I desta
dissertagao e serve como pano de fundo para & anilise do nago,
pois sendo a etnicidade um conceito relacional torna-se cperati
va em face da presenca de outros, com quem O nagd Sdisputard fidiz

e clientes no mercado de bens simb&licos.

Nos dois capitulos seguintes a palavra & dada ao
nagd para que ele fale de si e sobre os outros. No IX, a partir
das representacgdes da mae de santo naad sobre ¢i e sobre o seu
terreiro, procuro ver como ela busca legitimar-se pela Africa,
4 qual estaria ligada welas origens {("histdria" do terreiro e
genealogia deos chefes) e por uma heranga cultural gue teria si
do ortodoxalmente conservada sem "mistura", o gue constituiria
a marca da sua distintividade no segmento afre-brasileiro 1o

cal.

No capitulo III, com base nas representagtes da
mie de santo nagd sobre os outros terreiroe e sobre a Religiao
Catdlica retomo as dicotomias Nagd-Torg e Puro-Misturado, esbo
cadas no capitulo I, para analisar as categorias subjacentes a
este esguema de classifidagao (Africano-Indio e Bem-Mall, mos
trando através da combinacio com a Igreja Catdlica (o gue nZ0
degenera a pureza nagd), como os delineamentos da pureza e da
nigtura seguem as linhas dos dominantes e dominados na estrutu

ra social.

"A Construcio e o Significadc da Pureza NagsG"cons
tituem o tema do capitulo IV onde, alargando o meu campo de ania
lise, procuro mostrar que a pureza nagd nao resulta necessaria
mente da fidelidade a uma tradig¢ao, mag de uma construgao na
gqual ogs intelectuais t&m papel destacado., Nesta perspectiva a

fidelidade & Africa & apresentada como um sinal distintive  do
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Nordeste e entra como componente do regiocnalismo dos anos 30,
Mogtro também como o "nago pure" & itransformado de feiticgaria
en "verdadeira religizo", reduzida porém a aspectos exdOticos -
primitivos-estéticos, e ainda como nesse tramnsito do candonblé,
alvo de perseguigdo policial para ¢ candomblé nagd exaltadc,ele
& usado como simbolo da nagdo e da democracia cultural brasilel

S

No 11ltimo capitulo restrinjo o meu campc de andli
sa novamenté ao nagd de Laranjeiras para verificar como o movi
mento intelectual de exaltacac do africano, enfocado no capitu
1o anterior, se reflete numa peguena cidade do Nordeste e como
¢ terreiro nago tendo firmado sua exclusividade de tradigac a

fricana mais pura, & usa no mercado concorrencial de bens simbd

licog em busca de sua sobrevivéncia.
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NOTAS

1 - O termo afro-brasileiro tem sido objeto de criticas que de

nunciam a sua carga ideoldcica associada a pressuocstos evo
lucionistas e racistas (Velho, 1975: 12/15). Embora concor-
de com essas criticas e esta dissertacac seja uma tentativa
a mais de romper com a metodelogia que estd subjacente a
criacao do termo afro-brasileiro, continuo usando-o,por Nac
ter encontrado nos termos alternativos propostos um que me
satisfizesse. Cultos necros ou relicides negras tém o incon
veniente de adscrever, a priori, significados que podem nao
encontrar correspondéncia na pratica social desses grupos
religiosos; cultos de possessao alarga por demais o camoo
de observacao incluindo formas religiosas protestantes. Em
face dessas dificuldades continuo a empregar o termo afro-
brasileiro, incorrendo assim nos mesmos riscos do uso do
termo "primitivo", gue apesar de sua forte carga ideoldgica
continua tendo uso corrente na Antropologiaz pelas dificulda
des de substituicao.

Na Bibliografia, junto a esta data, que & a da edicac po
mim consultada, aparece, entre parenteses, guando foi possi

vel localizar, a date da la. edigao, o que permite  situar
a chra em sua epoca.

[ a1

Crencas e sobretudo praticas rituais através das quais se
Dretende estabelecer v1ncu1acao de certos candomblés as tra
dicdes religiosas de arupmos africanos procedentes do Daoma
e da Nigéria.

Terreirc & um termo gue designa tanto o loczl do culto como
0 grupo religioso e suas oratlcas, em funcgao das guals se
avalia seu tradicionalismo, ou seja, sua fidelidade 3 Afri
ca. Em Salvador o Gantois ou Ila Csosi, o Engenho Velho ou
Ile Iye Iva—Nasso, o Sdo Goncalo do Retiro mais conhecido
como Ax& Opo Afonid e, com mencr freguéncia, o Alaketu ou
7lé Morecialaia, sao invariavelmente apresentados comc o3
mais tradicionais pelos estudiosos, desde Nina Rodrigues ho
s&culo passado até Juana Elbein dos Santos nos dias atuais.
Do mesmo modo, os estudos sobre candombles rasultam de ob
servac6es nesses terreirosg. Assim & gue no Gantois trabalha
ram Nina Rodriques e Artur Ramos. O Engelho Velho & tomado
como padrido por Edison Carneiro na elaboragao de"Candomblés
da Bahia". Roger Bastide usa dados ji publluaaos nelos seus
antecessores scbre os candomblés tradicionais, sendo aceito
como membro do Axe Opo Afonja, gue mais modernamente serve
de base aos estudeos de Juana Elbein dos Santos, enguanto o
Alaketu foi estudado por Jean Ziegler. Ver Lima {1977:49/50)

Xangd € o termo gue em Pernambuce, Alagoas e Sergipe € mais
usualmente emoregado para designar os cultos conhecidos na
Bahia como Candomblé,

Emico se refere & visdo nativa, gue estd apoiada em termos
conceptuais e categorias dos nroprios pesquisados, enguanto
o ético se basela nos conceitos e categorias do vesauisador,
constituindo~se assim numa verspectiva analitica (ver Harris,
1968).



I CAPITULO

A CONFIGURACAO DO PRESTIGIO EM
' TERREIROS DE XANGO

Laranjeiras, que foi no s8culo passado vma flo-
rescente cidade da zona agucareira de Sergipe, & tida nao ape
nas como o foco inicial e o reduto mais forte da tradigzo nagd
neste estado (Oliveira, 1978), mas também cano uma cidade onde

proliferam com vigor os chamados cultos afro-brasileiros,

Na drea urbana funcionam 16 centros de culto e
guase igual nUmero se d:stribui pelos diversos povoados do mu
nicipio (1). Este tem vma area de 161 K e uma populagao de
13.280 habitantes, dos rfuais 5,150 residem na sede municipal.
Embora a rede de influéncia dos terreiros nao se circunscreva
aos limites municipais, nem mesmo estaduais, parece elevada a

concentragéo de casas g culto na localidade.

A minha pesquisa foi limitada & sede municipal e
trabalhei com 10 terreiros, concentrando-me particularmente em

un deles.

A identificégéo que esses terreiros fazem de si
e dos outros, o reconhecimento social da importancia desigual
gue lhes € atribuida pelos prdprios participantes dos cultos e
pelas pessoas "de fora", serao os temas desenvolvidos neste ca
pitulo, gue visa estabelecer a configuracao do prestigio N

mercado de Xango {(2).

Terreiro & a expressdo usualmente empregada tan
to pelos participantes dos cultos os "de dentro” como pessoas nao
participantes, os "de fora", para indicar o lccal a ac mesmo
tempo © grupo religiocso. Aparece também a designagac de casa
de santo* e centro’, esta mais freguentemente usada guando se
indaga sobre © nome do terreiro. Aparece invariavelmente nos
alvaris de funcionamento concedidos pelas Federacgdes de Cultos
Afro-Brasileiros e de Umbanda aos terreirxos registrados, sendo

também usada por agueles gue resistem em registrar-se.

O terreirc, via de regra, campreande um chefe e
. i - -y ! .
seus seguidores, geralmente chamados £f£ilhos de f&*. Ao conjun

- . X . .
to, da-se, por vezes, 0 nome de irmandade . 08 termos filho de
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¥ . ~ -
santo e pal ou mae de santo* sao pouco usados, sendo mesmo re
jeitados por alguns chefes de terreiros gquando empregades pelc
pesquisador, sob a alegacao de que um mortal nao n»ode ser pail

ocu mae de um santo.

0 termo santo* indica tanto orixas* africanos co

. . \ ¥
mo entidades caboclas, estag mais conhecidas comc encantados .

Todos os terreiros visitados tinham altares com
santos® aos quais se dedicam festas realizadas ccui togques* de
tambores e dangas, ac menos uma vez por ano. Alglas deles PO
rém n3o tém um corpo de fidis (filhos de f£é*) ,dec’cando-se qua
se que exclusivamente as consultas, chamadas locualmente de re
paros* e aos trabalhos*, expressac que engloba. ura série de

atividades voltadas para a solugdo de problemas imediatos. B

|ta

tes terreiros existem pois em funcao da prestagac de servigo a
uma clientela gue & atendida individualmente e noo cria vincu
los em relagéo ac centro. Prescindindo de um corpo de fiéis,
estes realizam suas festas com o concurso de filhos de £&* de
outros centros que al vao dancar, o gue & inconcebivel para ou
tros terreiros onde dangar na roda® € prerrogativa  exclusiva
dos seus membros. Estas e muitas outras diferencas sao traba
lhadas de modo a constituir uma diferenciacdo no interior do
segmento local dos cultos afro-brasileiros, diferenciagéo que
se expressa sobretudo na oposigio entre terreiros de nago e

terreires de caboclo.

1l - 0s "De Fora" Classificam os Terreiros

Na identificacdo dos terreiros, os termos nago e
caboclo surgem como indicativos de categorias de classificacao
manejadas com certa familiaridade nao sd pelos dirigentes e
participantes dos cultos, como também pela populagao da cidade

de um modo geral.,

A partir de conversas informais, entrevistas rea
lizadas cam pessocas de diferentes camadas sociais e de reda-
gBes de alunos das 7a. e 8a. séries do 1?2 Grau, conclui-se que
0s nao participantes dos cultos ao se referirem aos terreiros,
usam a Opisigéo nago-caboclo, mas prefersncialmente  empregam

nagd-toré.
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% — - . - .
Tore & expressao da gqual tem sido registrados
significados diversos ora aparecendo como instrumento musical,
ora ccme dancga, mas sempre associeada a indios. Em Alagoas, na

regidao do baixo S&c Francisco, towé aparece como uma

"pvariante do catimbd,* cevimonia onde o0s eabo
clos ou os encantacos, atendendo ao "mestre',baz
xam para ensinar remédios, como num candomblé de
caboclos”, (Cascudo, 1969:708, grifos no original)
Sem restringir-se o esse aspecto puramente cura
tivo, € como sinonimo de terreiro de caboclo gue o termo & usa
do em Laranijeiras. Apresenta contudo, ao menos nesta cidade,uma
conotagao pejorativa nao tendo sido usado por nenhum chefe de
terreiro caboclo para indicar o scu proprio centro de culto,
embora © usem, algumas vezes,pars indicar terreiros de cubrem,

sohretudo dos seus rivais.

A carga negativa que reveste o tempo toré¥ se
torna mais intensa no seu derivado torezeiro® que se aplica

aos participantes dos cultos de caboclo.

Toré ou caboclo & categoria que se opoe a nago.
Ecte € termo genérico que no Brasil designava grupecs provenien
tes do Sul e do Leste da Replblica Popular do Benin (antigo
Daomé) e do Sudoeste da Nigéria, entre os guais se incluem os
Ketu, Sabe, 0id, Egba, Ijexa, Ijebu. Comc lembra Juana Elbein
dos Santos, a exemplo da palavra Iorubd na Nigéria, o termo na
g0 no Brasil foli aplicado coletivamente a diversos grupoes vin
culados por uma lingua comum e gue teriam chegado ao Brasil
nos fins do sécule XVIIT e inicio do XIX, concentrando-se nos
estados do Norte e Nordeste, particularmente em Salvador e Re
cife (Santos, 1976:29).

Atualmente nago & indicativo de um conjunto de
préticas e crengas tidas camo de origem africano-ioruba, atra
vés das quais se define uma nagao de Candomblé . {(Serra, 1978:
37/38).

Para os habitantes de Laranjeiras,al existe um-
terreiro nagd que opdem aos demais, tidos como torés. A clag
sificagio & pois sumiria, excluido o nagd, tudo o mais € toré,

terreiro de cabceclo.

Um pouco mais matizada & a classificacao dos di

rigentes de terreiros gue se vera em seguida.
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2 - Os Terreiros Se Veem a Si Mesmos

Os chefes de culto, via de regra, tém um ban <o
nhecimento dos terreiros da cidade e alguns deles chegaram a
enumerar quatorze casas de santo*, sua localizacao, dirigerie
e nagao*. Ao classificar os terreiros, alguns deles fizersm
uso de categorias nao enumeradas pelos "de fora", apresentanco
assim um guadro de identidades mais nuang¢adc,que inclui  difeg
rentes nacbes africanas como Ketu*, Ijexd*, Jejé*, Angold ,cifm
do Nago. Essas especificacoes contudo aparecem sempre na auvta-
identidade que o dirigente faz do seun terreiro, passando qui.e
sempre despercebida aos demais chefes de culto, para os qguals
o que nao & nago ou caboclo ou associacao dos dois, &€ simples

mente misturado® ou enrolado*. Veja-se o quadro abaixo.

QUADRO T

Classificacdo dos terreiros segundo os dirigentes
de culto (3}

TERREIROS |AUTO-IDENTIDADE CLASSIFICAGRO PELOS OUTROS
PAIS DE SANTO

1 Caboclo Caboclo ou Toré

2 Caboclo | Misturado

3 Caboclo Cabocleo ou Toxré/Misturado

4 Nagd | Nago (adjetivado de “puro”” le

' gitimo", "verdadeiro", "afxica-
no".}

5 Nago Nagd/Caboclo-nagd
0ba (nago) Ketu,Ije|Nago-caboclo/Nago-angola /Cabo
x&, Angola,Caboclo,|clo ou Toré / Misturado
Jeje.) o
Nago, Ketu, Ijexa,|Caboclo ou Tore/Enrolado

1 Caboclo
Angola Caboclo ‘ou Toré

9 Jeje - Caboclo ou Torxé

10 Nao tenho nagoes Toré/misturado
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Nesse quadro de clasgificagao, misturado emerge
como uma categoria que parece ter dupla Significagﬁo, ora é
sindnimo de caboclo, ora indica fusido de caboclo, nagodo e ou-
tras nagoes. E interessante observar que o adjetivo "puro" e
correlatos, gue aparecem com fregquéncia associados a um ter
reiro nagd, jamais foram usados em relacao a algum  terreiro
caboclo. Retornarei, no devido mowento, 2 essa questao do "pu
ro" e do "misturado", do nagd e do caboclo. Por ora tentarei
buscar os vincuvlos existentes entre os tosreires, com ¢ fim de
estabelecer elos de ligagao entre a auto-identificacgdo e a
identidade atribuida pelos outros, na mcdida em gue esta pare
ce elaborada em cima da "historia do terreiro”, muito colada
& vivencia do seu dirigente e as suas vinculacdes anteriores
com outros centros de cultc, onde afinesl, teria recebido sua

formacgao.

0 que se pretende & uma breve reconstituigéo ds
histdria dos terreiros e as ligacOes de uns com os outrons, a
base do gue se procurara pensar a maior ou menor eguivaléncia

entre auto-identidade e identidade atribuida.

Graficamente a vinculacac entre os diversos ter

reiros poderia ser assim representada:

NAGO CABOGLO £ OUTROS

10

bl
~
S
™
.
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. \ .
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A

OTERREIRG HOJE
% ViNCULO DE OMIGEN
-;)THAJETORLA 00 TERRCIRQ

~_¥ INFLUENCIA
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Tome-se como ponto de partida o terreiro nagd (o
4) onde essa equivaléncia & total. Representaria a continuidade
de um terreiro deos antigos escravos africanos, dos quais descen
dia a chefe criovia, hd alguns anos falecida (1974), que o diri
giu por mais de cinguenta anos seguindo sempre a tradigdo rece

bida dos ancestrazis nagds e conservando-a at& os dias de hoie.

A histdria do terreiro 6, que se auto-define como
obid, (nagd)l e secundariamente como jeje, ketu, ijexa, angola,
caboclo, seria scmelhante & do anterior., Mas, a partir de um da
do momento, o dirigente que o regeu por mais de meio século tam
bém falecido hd moucos anos, teria nao apenas atualizado a tra
dicdo dos nagds = outras nagdes africanas através da Bahia, mas
também incorporado ao terreiro ¢ culto dos caboclos. Tornou-se

"migturado”.

Sua infludncia na formagdo de outros terreiros da
cidade & muito grande. Pelo processo de fissgzo gue rege o Cres-
cimento dog cultos, dele derivam diretamente o terreiro 1, que
se auto-define caboclo, o 7, nagd, ketu, ijexd, caboclec por au
to-definicdo e o 9, gue se identifica como jeje. Teria influen
ciado também, indiretamente, mais dois outros terreiros, cujos
chefes nidc se ligam a ele por filiacao de fé& mas frequentavanm-
no habitualmente no passado. Trata-se do 2 gue ge diz caboclo e
& aceito como tal, e do 5 que se auto-define como nago, sendo
classificado pelos demais dirigentes de culto ora como nago,ora
como caboclo-nagd. A histdria deste Gltimo terreiro remontaria
também aos africanos, que teriam deixado’santos da Costa*' scb a
guarda dos seus descendentes crioulos. Estes, sob a influéncia
do terreiro 6 teriam "misturado" nagd com caboclo. Durante mui
tos anos os dirigentes do terreiro, que se sucediam dentro da
parentela (4}, seguiram a dupla tradigdo de culto até gue hi
aproximadamente, oito ou dez anos atrias, sua chefe, sob pretex
to de que os santos e africanos estavam zangados e castigando
a, empreendeu o "retorno as origens”. Aproximou-se do terreiro
nagd, o "nagd puro", e sob a imposigdo deste, teria suspenso as
priticas caboclas. Encentra-se assim no limiar da fronteira ¢
engquanto uns chefes de culto aceitam seu retorno ac nago,;outros

véem-no ainda como um caboclo-nago.

Ouanto ao terreiro 3, deriva de um famcso e hoje
extinto terreiro caboclo da cidade. © 8 se liga a um centro de

outra localidade, enguanto o 10 se apresenta como prescindindo
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de vinculos com outros terreiros e sua dirigente diz-se uma ilu
minada*, que desenveolve sobretudo consultas*. Tendo se filiado
a uma das Federacdes de Umbanda esta tem incentivado o culto as
entidades reunidas num elaboradc santuidrio e a realizagao de ri
tuais piblicos efetuados com o concurso de filhes de santo* de
outros centros, num esforgo evidente de transformar o que era

um centro de consulta num terre vo de Umbanda.

O esbogo da histdria dos terreiros, reconstruida
a partir das informacdes dos seus dirigentes, mostra gue hi uma
correlacdo entre este e a classificacdo que & feita pelos  de-
mais chefes de culto, Tomando-s: a oposicao caboclo-nagd como a
vertente de classificacdo tem-s2 que, com excegdo de um casc,hd
correspondéncia, maior ou menoy entre a auto-identidade dos ter
reiros e a identidade que lhes & atribuida pelos outros. A Uni
ca excegao seria o 5 que reivindica a identidade exclusiva com
o0 nagd e este reconhecimento lhe & negado por uma parte dos che
fes de terreiro, certamente em face das suas flutuagoes ao lon
go da fronteira caboclo-nago, Com isto o terreiro 4 aparece com
uma identidade exclusiva reconh:zcida nio s6 pelos "de fora' mas
também por todos os chefes de culto do segmento afro-brasileire
local. B visto como o Gnico terreiro nago "puro", "legitinmn",
nyerdadeiro” e "africano". Desse modo, recobrindo a oposicdo na
go x caboclo gue & bisica para os "de dentro" como para os "de

fora", constrdi-se uma outra oposigdo entre "purc” X "misturado”

Em face da exist@ncia de um sistema émico de clag
sificacdo dos terreiros, indaga~se sobre a possibilidade de es
tabelecer equivaléncia entre este e outros sistemas de classifi
cagio divulgados pela literatura sobre cultos afro-brasileiros,
tais como Umbanda, Candomblg&, etc. Como essa guestao &€ vista pe
los laranjeirenses de um modo geral e pelas pessoas que partici

pam dos cultos?

Ao contririo de Xangd que & termo muitc conheci
do e usado para indicar indistintamente os terreixos ¢ os cul

tos, Candomblé@ e Umbanda quase nac sao usados.

Significativamente num total de cinquenta e duas
redagoes de estudantes, Umbanda apareceu apenas uma vez, sendo
apresentado como sindnimo de Candombl&. Este Ultimo termo  foi
usado dez vezes, oito das.guais como sindnimo de Toré (caboclo)
¢ oposto a Nagd; uma vez como "a designagao mats apropriada pa

ra indicar os cultos”, e outra como sindnimo de Umbanda (5]).
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Os dirigentes de culto também nao usam estes ter
ros, a ndo ser quando inguiridos sobkre as diferengas entre  as
cateqgorias caboclo e nagd. Mesmec assim apenas trés deles usaram

nes. Sequem-se alguns depoimentos: "Toré & negbeio de caboclo.

QUEY

Mas meu tio chamava ele de Candomble",., {6} Ou entao: "Tors

QR

Cundomblé pela Bahkia. Toré & aqui mas o Candomblé da Bahia

nate ketu. Tore e mais Umbanda. (7)

0 que se deduz, além da existéncia de um sistema
rroprio de classificacao centrado nas categorias caboclo-nago, é
que, quando solicitados a esclarecer este esquema, OS chefes de
tarreiro tentam estabelecer equivaléncias com outro esquema ce

classificaclo, que supoem mais conhecido do pesquisador.

Nesta tentativa nota-se que h& uma tendéncia a a-
proximar o Toré ora do Candomblé da Bahia, ora da Umbanda. No
entanto jamais se fez tentativa de estabelecer equivaléncias do
Candombléd com o Nagd. Seria de esperar-se gue sendo o Nagd tido
localmente como o depositdrio da "tradic3o africana mais pura',
atributo que em outros meios se reivindica para o0s candomblés
mzis antigos da Bahia, se fizegse uma aproximagéo entre ambos,
Entretanto, na cidade, Candombl& foi associado ao pblo mais'mig

turado” e desprestigiado que & o Toré.

Para o mundo afro-laranjeirense a influéncia da
Bahia sobre os cultos locais longe de incentivar a "preservagao
da pureza africana® teria agido no sentido de acentuar as "mis
turas". A este respeito a histdria dos terreiros € bastante elu
cidativa, particularmente se vista a partir da casa de santo* 6

conforme visto anteriormente.

A propdsito da denominagao dos cultos merece ser
lembrado que nio sd em Laranjeiras mas em Sergipe de modo geral
o termo mais usualmente empregado pelas camadas populares para
designi-los & Xangd, tal como ocorre em Alagoas e  Pernambuco.
Isto parece intrigante quando se sabe da dependéncia econbmi
ca e politica que marcou a histdria de Sergipe em relagao a
Bahia, onde os cultos sao denominados de Candombl&. Esta denomi
nac3o que em Sergipe & usual entre os letrados nao chegou a im
por-se entre as camadas vopulares, o que indica também que a in
fludncia da Bahia sobre o segmento afro-brasileiro de  Sergipe
nio & tio avassaladora como fazem supor estudiosos da expansao

do modelo de culto jeie-nago baiano (Carneiro, 1964: 121/126) e
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como podem sugerir a proximidade geografica e a dependéncia his

toricamente reconhecida no plano economico e politico.

Esta questdao da denominacao dos cultos sera reto

mada adiante. (Ver capitulo IV)

Voltando & questdo da correspondéncia entre cate
gorias émicas e as veiculadas pela ampla literatura scobre cul-
tos afro-brasileiros percebe-se que ha um descompasso entre.elas,
e como o meu objetivo &, neste momento, ver como se percebem e
se apresentam as diferencas dentro do campo religioso, trabalha
rei com as categorias dos prdprios informantes gue tém como ope
sicBo basica: caboclo-nagd o que remete a ocutra oposigao entre

indios e negros.

3 - Sobre As Diferengas

A suposta génese da tradigac cultural veiculada

por esses terreircs seria o ponto de partida para as diferencas

observaveis entre eles. Os terreiros caboclos se ligariam en
suas origens, aos Indios, enquante os nagdsg se vinculariam a

Africa. Esta idéia & expressa por diverscs agentes sociais de

diferentes modos, conforme se pede ver a seguir:

"Meu terreiro & cabocle. Meu santo 2 o caboclo Res

caiza... Eu sou descendente de indio, A minha avo
era india. Foi pegada a casco de cavalo e g dente
de cachorro, no Amazonas e eriada em Simao Dias
(Ssel” (8},

"Nos tempos pd traz sb tinha aquil em Laranjeiras
nago e malé (...) 0s caboeclo quem formou foi  Ma
nué de Zuina. Ele aprendeu la na aldeia. Ele se

eriou lé e veio de ld fFfugido' (9).

Se & através da ligagao com os indios que se  ex
plica o Caboclo, & recorrendo-se a ligacao com a Africa gue se

explica a origem dos terreiros nagdsi

"0 nagé & nagao de preto velho, dos negros escra

vos africancs. Foram eles que deixaram (1N).

Y0 culto afro-brasileiro Filhos de 0bd "representa
o diveito de tradigdo e sucessac da jaZeczda pre
szdenue Joaguina Maria da Costa, africana de ort

filha da eidade de 0Oba, das seitas de nagd ...7
(lll
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"o terreiro nagd de Bilina & dos tronco velho dos
africano., £ diferente de nos caboclo que vem dos
-+ +

indios" (12).

Segundo os informantes a origem diferenciada dos
cultos estaria na base das diferengas que separam os terreiros

nagts dos caboclos.

Para "os de fora", ou seja os nao participantes
dos cultos, essas diferercas se encontram nas entidades cultua
das, na atuacio desses centros quanto a pratica do Bem e do Mal
e sobretudo no ritual. Fei em torno desses aspectos que se de
tiveram os estudantes quc em suas redagoes trabalharam sobre as
diferencas {(13). Segundo «stes, no Nagd cultuam-se os mortps e
os orix&3s, enguanto no Teré culiuam~se os caboclos e o "Cao",
Em decorréncia de sua vinculacdo com as forgas do mal o  Toré

"pive de fazer feitigo" enquanto o Nagd seria menos maléfico (14).

Mas & sobretudo em relagao ao ritual gue as dife
rencas Sao expressas em maior nlmero e com mais nuances, embora
se restrinjam aos rituais externog abertos ao piiblico e conhecl

* . As diferencas enumeradas  dizenm

dos localmente comc festeios
respeito & época das festas, aos toques* dos tambores, as dan
cas e ds vestes. Estas, particularmente, sao citadas com alta
frequéncia como sinal distintivo: "gs vestes do nagé sao bran-

cas, as do torEé sao coloridas e estampadas”,

4 - As Diferencas Vistas Pelos "De Dentro"

Para os dirigentes de terreiros a diferenca funda
mental entre os nagds e os caboclos & "trabathar" ou "ndo traba
lhar" com a "esquerda", o que significa recorrer a Exu, identi

ficado como o "Caoc", "o Inimigo" as "forcas do Mal".

Significativamente, d excecao de um deles gue ape
la para elementos diferenciadores no ritual (15), os chefes de
terreiro, aldm de reportarem-ze As supostas origens, limitaram
se a trabalhar essa cposicdo: "terreiro de caboclo trabalha com

esquerda” engquanto "nagd nao trabalha com a esquerda”,

Registre-se que num total de dez chefes de culto

entrevistados, sete deles recorreram a este sinal diacritico, e
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dentre estes apenas dois terreiros se auto-definiam como nago,
os demais identificaram—~se como caboclos ou caboclo-nagoc (16),
Importante também registrar gque, embora iizessem uso desse cri
tério diferenciador, alguns chefes de terreiro levantaram dvi
das quanto & sua veracidade sugerindo que o Nago também  traba

ihava com Exu, scb o disfarce de um outrso none.

"Bilina ndo garanto que trabalhasse com a esquer
da. Mas ela tinha Bara* accentado, E Bara é o no
me de Exu* pela nagao nagé® (17).

Ndo obstante, hd uma grandc concordancia, nesmo
entre dirigentes que competem por prestic¢ic e rendas no mercado
maqgico-religioso local, em apresentar o lagd como avesso a mani
pulacac do Mal e voltado para a pratica %o Bem. E significati
vo o seguinte trecho do depoimento de um chefe de culto gque se
autodefine como Caboclo, referindo-se & dirigente do terreiro

nago:

"... ela faziac aquelee Pbamhce, com aquela forga
dos orizds, ajudava e nao preciscva de Erxu. Podia
fozer trabalhos pra ajudar, mas ndo arriava Ezu.
56 usava ervas e bagnhos. 4 gente arreia ¢  traba
lho de ehdo, com galinha, cachaga, aleool, pélvo
vra e farofa que passa no corpo de pove'. (18).

Desse mode, o fato de nao "trabalhar com a esquer
da" nao implica em degcartar a existéncia de uma clientela  gi
rando em torno do Nagd em busca da prestacao de servigos. Como
serd visto oportunamente, admite-se a existéncia dessa cliente
la, que seria satisfeita em seus desejoc atraves da habilidade
do chefe do terreiro nagd em lidar com os‘orixés de frente*' e
deles conseguir a solug@c dos problemas, sem a necessidade de
recorrer a Exu. Dessge modo, ao Nagd, ac cual, como foi visto, se

agsocia a nocao de "pureza" & acrescentada a idéia de Bem,

5 - A Importincia Dos Terreiros Vista Pelos "De Dentro”

Em face da multiplicidade de terreiros hcoje exis
tentes na cidade. uns recentes outros antigos, uns grandes ou
tros pequenos, uns nagos outros caboclos, guals os terreiros ti
dos como mals importantes? Na historia dos centros acima esboga
da em suas linhas gerais,‘o terreiro de nimero 6 se destaca so

bretudo como terreiro-matriz dende se originaram varios outros.
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Seria isso um indicativo de importdncia? Quais os crit@rios que
num mercado de Xangd sao usados para reconhecimento de importan

cia e prestigio?

Nesta parte do trabalho tentarei ver como egsa
questdo & percebida a partir "de dentro", ou seja, pelos  pro-
prios dirigentes deos cultos. Estes, quase por unenimidade, con
cordam gue os terreiros 4 e 6 sao os mais importantes da cidade.
Na avaliacdo por eles feita estes dois aparecem mais ou  menos
equiparados, enquanto os que se lhes seguem {0 7, © 5 e o 9),es
tio deles muito distanciados em termos de reconhccimento de im

portincia por parte dos chefes de culto (13).

Para justificar a importancia atr:kuida aos ter
reiros 4 e 6 usam os seguintes argumentos: "sao terreiros  que
t3m mats de cem anos", ou "sae antigos, historicas”, "tém funda
mento"*, "piepam dos africanos", "sabem fazer as coisas”. A es
tes acrescentam-se: "sdo terreiros grandes que tém muitos  fi-
lhos" o niimero de "ecarros que param na sua porta”, "por ser fa
lado no radio e ma TV" ou ainda por "dangar na porta do palacto

la em Aracaju'.

Os critdrios utilizados para atribuicao de impor
tancia aos terreiros podem ser agrupados em dvas categorias. De
am lado sinais externos, portanto indicadores através dos guais
& possivel avaliar o sucesso de um terreiroc: nlimero de filiados,
transito livre em certos setores dominades pelas camadas  supe
riores representados pelos meios de comunicagdo, convite do ao
verno e presenca dos ricos em busca de Servigos magicos, De ou
tro lado razdes internas gue estariam na base da explicacao do
sucesso tais como a origem africana do terreirc, sua antiguida
de e a capacidade ritual do seu lider, elementos que teriam a
ver diretamente com a forga® do terreiro, conceito importante
nas interpretacdes émicas sobre o prestigio dos terreirocs, a0

qual retornarei adiante.

Convém chamar atencao para o fato de gue os dois
terreiros apontados como mais importantes, apesar das diferen
cas de trajetdria em relagdo ao legado original e & sua identi
ficacdo, tém muito em comum, Além da antiguidade gue lhes é a-
tribuida, na direcio de ambos permaneceram nos {(ltimos cinquen
ta anos negros que teriam convivido com os Gltimos africancs da

cidade e com eles terian se iniciado no culto. Ambos faleceram
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ha alguns anos atrds, estando os dois terreiros no momento, sob

a guarda de chefias recentemente confirmadas (20).

Este fato ndo provocou, ao menos até o momento,
uma reordenacac da escala de prestigio dos terreiros estabeleci
da pelos proprios chefes de culto. Isto nao significa que reco
nhecam, nos novos dirigentes, a plen: capacidade ritual que o
serda comprovada com o tempo. De um diles afirma-se mesmo que
ainda "ngo tem licenga para fazer trabalhos” o que abriu  espa
¢o para qgue outros terreiros aumentassem sua clientela tornando
se assim mais falados. O gue ocorre :; que apesar de geralmente
haver identidade entre o prestligio du terreiro e o do chefe, em
face da transitoriedade gue marca as sucessoes avalia-se a im
portancia dos ditos terreiros em termos dos antigos chefes. Com
efeito eles continuam gsendo referides como terreiro do finado
Alexandre e terreiro da finada Bilina, SO com o passar 40S anos
o desempenho das novas chefias recém-empossadas ratificara ou
alterarid esse perfil de importancia atribuida aos centros decul
tos afro-brasileiros da localidade, Trabaliharei pois com a vi

sio gue os "de dentro" tém dos terreiros sob a chefia dos diri

gentes antigos.

Do mesmo modo, ao longy do trabalho, fago uso do
"oresente histdrico", transcrevendo falas de informantes ja fa

lecidos e a eles me referindo no presente.

6 - O Ideal e ¢ Real

Feito egsse esclarecimento, explorarei um poBCo
mais os critdrios internos de avaliacglo de importancia dos ter
reiros analisando-os comparativamente em relagac aos varios cen

tros de culto.
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OUADRO TI

Antiguidade dos terreiros segundo os dirigentes

daos cultos

Terreiro .- Anos de funcionamento
1 15 anos
2 08 anos
3 01 ano
4 mais de 130 anos
5 " mais de £0 anos
6 "I mais de 100 anos {seguramente desde 1906) -
7 ' '~ 13 anos
g - 15 -anos
g ' " 06 ancs
_____ ic. . .. . 1@ anos . L

Os terreircs 4 e 6, apontados como os mails impoE
tantes, remontariam ao século XIX e nisto se diferenciariam dos

-demais.

0 que se observa poré&m & que a importancia de um
terreiro ndo se mede sb em fungdo dos ancs de existéncia.Os ter
reiros que, com grande disténcia, se seguiram ao 4 e ao 6 na es
cala de importancia enunciada pelos chefes de culto foram o 7,
gue teria treze anos de fundado; o 5, que teria mais de cinguen
ta; e 0 9, gue existe ha seis ancs. Terreiros mais antigos como
ol e o 8, ambos com quinze anos de funcionamento,portanto mais
antigos que o 7 e o 9, foram apresentados como “"terreiros fra

cos".

A origem ligada aos nagds e a ascendéncia africa
na dos chefes fol outre critério usado pelos "de dentro” para

atribuicdo de importancia aos terreiros.

Tendo em vista gue uma ascendéncia africana dire
ta expressar-se-Ia no fendtipo e sobretudo na coloracao da pe-
le, apresento a seguir esta "marca racial” dos chefes de terrei

ro.
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QUADRO IIT

Chefes de terreiro seqgundo a coxr {21)

Terreiro Cor do chefe

1 Branca

2 Mulata clara

3 - Branca

4 . Negra

5 Negra

6 ' Negra

7 o ' Branca

8 Negra

9 Mulata
10 - ,f,ﬂ.wfﬂwfﬂ_[Bréncaf:_ﬂ_[,..' ...... _

Dentre os quatro dirigentes negros, trés deles

pretendem uma ligacao direta com a Africa, apresentando os seus
terreiros (4,5,6) como continuidade de terreiros fundados pox
nagds. Consideram-se guardiaes de "santos da Costa*"que ithes te
riam chegado as macs por via de heranca familiar de  antepassa
dos africanos. Sobretudo a falecida dirigente do terreiro 4in
sistia muito no fato de descender de avds africanos e ter sido

criada por uma hagd.

"Meus quatro avds vieram da Afvrica. Mas a  minha

mae ja era cerioula naseidq no Brasil. Agora, e
fut eriada com a minha avé por parte de mamae. Se
chamava Tsméra, nome que recebeu no Bfaozl Pala

Africa seu nome era Birunqué, Era nagd mesmo.(2).

0 estabelecimento de vinculo estreito com a Afri
ca e o convivio com os africanos s3do maneiras de proclamar  <Co
nhecimento dos segredos do culto, forga* e assim legitimar-se pe

rante o segmento afro-brasileiro local onde crixd* & tido como

mais forte do que caboclo.¥
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Do mesmo modo, o poder espiritual atribuido ao a
fricano ou descendente deste seria maior gue o atribuide a bran
cos e mulatos, fato que pode ser interpretado como reconhecimen
to do "poder dos fracos", voder atribuido aos que estao fora da

estrutura formal de poder da sociedade (Douglas, 1976).

De azordo com este critério émico de  atribuigao
de importancia se estaria reconhecendo acs chefes negros,descen
dentes diretos de africanos, maior forca* devido 4 sua vincula

cdo com a Africa.

Ref:rindo-se & dirigente do terreiro 4 seguem-se
alguns depoimentcs onde se proclamam sua autoridade decorrente
da ligaegdo com a Africa e a sua origem: "... ela fazia aqueles
banhos, com aquela forga dos orizas, ajudava as pessoas e nao

precisava de Exu 23).

MAguela mulher & wuma danada, Ja tomou  nao sei
quantos consulentes meus. Ela tem muita forgd e
advinhou o futuwo deles, Pudera. Lizem que ela &
africana (24).

Mag, a mesma génese nago e ascendancia africana
sdo pretendidas pelo terreiro 5, e embora parcialmente reconhe
cidas pelos demais chefes de culto, a importancia que se lhe a
tribufam estd muito aqudm da do terreiro 4 e 6, e mesmo abaixo
do terreiro 7, que & dirigido por um branco. Isto sugere que
uma suposta ou real ascendéncia africana por si s nao confere
importancia, nem sequer gquando vem associada & antiguidade,como

& o caso do terreiro 5,

Competéncia ritual & um termo que usarei para en
globar miltiplas atividades enumeradas pelos chefes de culto
quando inquiridos sobre a significacdo do "saber fazer as coi
sas", expressao por eles usada como indicativo da importancia
dog terreiros. Aqui, a exemplo do gue ocorrel guando se falou
da ascendéncia africana do dirigente, a avaliagao do terreiro

se faz muito em funcdo das habilidades do chefe, da sua forga*.

Forca* & um poder mistico e simbdlico. Na termino
1ogia dos cultos nagds da Bahia, como assinala Juana Elbein dos
Santos, & chamada de axé¥*, sendo transmissivel por meios mate-
viais e simbdlicos. Como todo poder, pode aumentar ou diminuir
de acordo com a atividade ritual. Num terreiro, & o seu chefe o

ortador maximo do axé*, devendo zelar pela sua reservacaoc e
P v P | ¢
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desenvolvimento, transmitindo-o a novos filiados através da ini

ciagio ritual {(Santos, 1976: cap. III).

Ter muitos filhos de santo*, congregar em torno
de si um grande niimero de seguidores & uma decorréncia, € um si

nal externo de poder.

Avaliando og terreiros da cidade, todos og chefes
de culto concordavam que onde havia meior nimero de filiados era
nos terreiros 4 e 6, ratificando dessc modo as declaragces dos
seus dirigentes a partir das quais foi elsborado o quadro gue

se segue:

QUADRO IV

Os terreiros e seus filiados, seqgundo os dirigentes

dos cultos

Terreiro Ne de filiados Vinculo com o terreiro
1 1 Lavado
2 Nenhum S
3 Nenhum | —
4 | Mais de 100 Confirmades e batizados
5 - 202 30 Confirmados e batizados
6 | Mais de 200 Lavados, confirmadog ¢ feivog
7 oy 15". ' ' LaﬁadOS'e confirmadcs
8 11 Feitos
9 12 Confirmadaos e feitos

A afiliac@o de um individuo a mm terreiro se faz
através de diferentes fases rituais que levam a uma vinculagao
crescente com entidades e com o chefe gue ¢ inicia. Ter capaci
dade para realizar todas as fases do preocessg - lavagem da cabe
ca*, confirmacgio* e feitorio do santo™ - & indicio do  conheci
mento e da forca® do chefe de terreiro e por conseguinte, crité

rio de atribuicio de importancia as centro.
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Referindo-se aos terreiros gue nao dispoem de um
corpo de fiéis em torno do chefe, um dirigemte de culto assim
se expressou: "F terreiro de brincadeira., Bate tambor para o po

vo brincar, Nao sabe de nada'., (25)

Registre-se que nenhum destes centros que prescin
dem de filiados figurou como terreiro importante na avaliacao

dos chefes de culto.

Fra contrapartida, cono vimos, os centros 4 e 6 fo
ram indicados unanimemente como ©;f gue reuniam maicr nimero de

filiados.

Sobre o terreiro 6 4z uma informante: "Pra mim o
mats importente & ele., Alexandre Fazia os filhos, batizava,tira
va iad* do quarto. Aqui em Sergipe so ele e Fana do Aracaju faz

1ss80 " (206).

A exclusio do terreiro 4 neste depoimento & bas
tante significativa. Neste centro o processc de afiliacgac segue
linhas diferentes do acima citade, que corresponde em suas li-
nhas gerais ao famoso modelo jeje-nagd de candombladg baianos.Mo
devido momento retornarei a essa diferencga, Por ora € importan
te salientar gue os demais terreiros serao avaliados, pelos ou
tros chefes, em fungdo da maior ou menor aproxXimagio a esse mo
delo que, a excecdo do 6, n3o chegam a executar por camleto (27,
mas o terreiro 4, o "nagd puro", teria seu moedelo proprio, dife
rente, africano e portanto 1egitimo:h0 N¥ago ngo faz feitorio.Coi

sa de Nagd & diferente“(?SI.

0 reconhecimento de dois modelos diferentes e le

gitimos de vincular fiéis aos centros de culto remete a oposi

¢cdo fundamental entre Caboclo e Nago.

A competéncia de um chefe de terreiro se revela
também pela eficicia dos trabalhos gue realiza. Estes carreiam
para o centro uma clientela em busca de solugao para seus pro
blemas. Os terreirog 4 e 6, no tempo em gue eram regidos pelos
'antigos chefes, eram unanimemente reconhecidos como 0s que a-

tralam maior nimero de clientes.

Mas a forca* de um chefe se mede tamb@m pelos ¥i
tos gque executa para cultuar as divindades. Realizar sacrificios
de bois & sempre lembrado comc um ato onde essa forga* se ex

pressa com vigor.
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Membros do terreiro 4, que tentavam repensar <cri
ticamente suas crengas e praticas religiosas em face dos conhe
cimentos recebidos em escolas (num caso em escola de nivel supe
rior), confessavam sua rendic¢do ao Xangd diarie da forga® de-
monstrada pela dirigente do culto por ocasiac dos sacrificios de

bois.

A propdsito desta mesma chefe de terreiro relata
se na cidade um caso ocorrideo numa localidade proxima onde ela
teria ido realizar une rituais a convite de um filiado. Usinei
ros que nao simpatizavam com O Xangd, propos:talmente teriam
soltado um boi bravo para para acabar com O ajuntamento de pes
soas exatamente no momento em que iam iniciar-se as dangas sa
gradas. O animal enfurecido investiu contra 2 assisténcia,porém
a um simples sinal da chefe do terreiro, ter--se-ia prostrade a
seus pés. O ocorrido & hoje repetido em Lararieiras como uma de

monstracio evidente da forga* da chefe de culto.

Na visdo dos dirigentes de terreiro da cidade,ape
nas dois chefes sacrificavam bois aos orixds, os dos terreiros
4 e 6,

Apds a morte destes, um chefe e centro de um po
voado prdxime, cujo prestigio egti em franca ascensao, teria sa
crificado um boi, fato gue, muito recentemente, tambem ter-se—

ia repetido no terreiro 4, j& sob a nova chefia.

De acordo com a teologia nagd o sacrificio entra
na dindmica geral dos terreiros como elemento de manutencao da
harmoniz dos componentes do sistema, na medida em que restitui
e redistribui o axé* (Santos, 1976: cap. X). Relaciona-se assim
diretamente com o sistema de forga® que no caso especifico se
manifestaria inclusive na capacidade de imolar animal de grande
porte, detentor de grande forca fisica que se queda imdvel ante

a forcga sobrenatural da mae de santo,

Em resumo, o gque se estd tentando mostrar & que
para os "de dentro” a importéncia dos terreircs se explica, em

grande parte, pela forga* dos seus chefes.

7 - A Importdncia dos Terreiros Vista Pelos "De Fora"
L]
0s critérios de atribuic@o de importancia usados

pelas pessoas da cidade sao bagicamente os mesmos dos "de den-
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tro". Remetendo a antiguidade, origem dos africancs e capacida
de dos falecidos chefes, a grande maioria dos entrevistados ele
geu os terreiros 4 e 6 como os mais importantes, seguidos do 7,
5,10 e 9{29).A escala de prestigioc & muito semelhante a dos pais
de santo. No entanto, uma diferenga se observa no  ordenamento
dos terreiros feito pelos "de fora" se comparado ao ordenamento
feito pelos "de dentro". Na escala de prestigic spresentada por
agqueles figura um terreiro, que embora ndo seja antigo e n3o te
nha sequar filhos de santo*, se destaca pela eficacia magica

gue atribuem aos trabalhos* da sua dirigente. E o caso do ter

reiro 10, a respeito do gqual diz uma entrevistada:

"Roje o terreiro mais famoso e o de Neuza.Faz mut
to trabalho., Ela trabalha direito. Os terreiros
antigos, afamados, cairam muito com a mortz dos
donosg™ (30).

Este seria um caso extremo pois o terreiro indica
do como mais importante ndo dispde sequer de um corpo de fi&is.
Contudo, o centro gue na cidade estaria mais proximo de dispu
tar prestigio com os "tradicionais”, segundo a visao dos "de fo
ra" seria o terreiro 7, invocando-se sempre a eficacia dos tra
balhos realizados como justificativa de sua importancia, que &

tambdm apresentada como decorrente de sua origem a partir do 6.

Obgerva-se assim gue, ac menos, para uma parcela
minoritaria dos "de fora", gue véem o terreiro sobretudo - como
uma agéncia alternativa na solugao de problemas imediatos,a comn

peténcia na "feitura de trabalhos" & um dado importante a  ser
congiderado. Suponde a pouca experiéncia dos dirigentes recém
empossados nos centros antigos, uma parte dos entrevistados,que
constitui a clientela em potencial dos terreiros, dirige sua 3
tencac para os terreiros que julgam mais eguipados no momento
para aterdé~los em snas eventuais necessidades. Desse modo, a
eficicia mi3gica garha maior destague na avaliagaoc que uma pax

te dos "de feora" fazem dos terreiros.

P também possivel que essa maior énfase que os"de
fora” deram aos trabalhos®, como indicativo da importancia do
terreiro, seja devido ao fato de julgarem que no fundo eu esta
va mesmo interessada em saber do melhor terreiro para mandar fa
zer algum trabalho®. B através dessa via que geralmente as pes
soas com aparencia de classe média ou alta se interessam pelos

terrejros.
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_ De gualquer forma, a tendéncia dos "de fora"a pri
vilegiarem a capacidade dos chefes em fazer trabalhocs eficien
tes & umz maneira de explicar a importancia dos terreiros .pela
forca <os dirigentes e por esta via aproximam-se da visao dos
"de dent:o", cuja escala de prestigio & ratificada em suas 1i

nhas gerzis pelos "de fora".
8 - As Irzoes do Sucesso

Forga* & um termo que aparece com muita  frequén
cia nos ‘erreiros para indicar o peder do chefe como sendo um
poder viuculado ao sobrenatural. E através dela que, em Ultima
instincia, se explica a nivel émico a eficacia dos trabalhos m&
gicos exzcutados em beneficio da clientela e o sucesso do chefe
de terr~iro em lidar com os orixds, deles assegurando  benefi-

cios pava si e seu grupo de fiéis.

A forca*_de um terreiro & demonstrada pela habili
dade dc chefe em lidar com as entidades, o qgue implica em conhe

cimentc das tradicdes e segredos do culto.

Mesmo guanto esta forca* reside em santos de pe-
dra* deixados pelos africanos, tidos como santos fortes¥® cuja
posse representa forga em potencial para gquem o possui, se nao
se tem habilidade para deles cuidar, a sua foxga* resulta ina

proveitada e nfo traz beneficios para ninguém (31).

A forca* estd associada & compet@ncia para lidar
com o sobrenatural. Essa competéncia pode ser adguirida através
de aprendizado ou mesmo de "revelagdo”, o que suple a atribui-

cio de um vinculo com o sobrenatural. (Ver capitulo II).

Desse modo os crit@rios de antiguidade, origem  a
fricana e competéncia ritual se interpenetram na constituicao
da forca* da chefia do grupo, e portanto na importdncia do ter
reiro, levando i conclus3o de que para os 'de dentro” como para
os "de fora" a configuracdo do prestigio no mercado de Xango se
guiria de perto a atribuicdo de ligacgao do chefe com o sobrena
+ural, seria portanto derivado de um lado do seu carisma e do

cu-ro do sua tradicionalidade.
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Enfim, seria na forga* do chefe que residiria a
explicacdo para o sucesso do terreiro. Desse modo, forga*, ca
tegoria teoldgica, assume um status de categoria analitica na

explicugdo do sucesso dos cultos.

Alguns autores tém chamado atencao para o fato de
que mitog estudos sobre cultos-afro-brasileiros, ao tentarem
explicar o prestigio dos terreiros o fazem exclusivamente em
termor. da teoria eémica dos cultos, e desse modo se constituem
numa zepeticdo da ideologia popular acerca do Candomblé mais do
gque nez explicacdo dos mecanismos através dos quais os terreiros

se remroduzem socialmente (Fry, 1977a, 1877b e Silverstein,1979).

Varios estudeos, mesmo guando consideram gque opres
tigio dos terreiros se mede também pela riqueza exibida sobretu
do nou rituais ptblicos, sugerem gque sao os filiados, recruta
dos entre as classes baixas, que sustentam materialmente o ter
reiro, n3o levando na devida conta a insergdo das camadas  mé-
dias e altas mesmo nos candomblé@s mais tradicionais e o que re
presenta sua presenga em termos de recursos € prestigios para
os cultos. (Ver por exemplo, Carneiro, 1%268; Herskovits, 1958;
Bastide, 1971; Ribeiro, 1952].

Analises mais recentes tém se preocupado em ver a -
presenga das classes médias e altas no Candomblé e o que gigni
ficam nao sb& para sua sobreV1ven01a mas tambémn para a configura

gao do seu prestigio.

Tomando como fulcrc de sua andlise a propria fami
1lia de santo, Leny Silverstein mostra como nos candomblés baia
nos da atualidade esta familia ge amplia através do oga*, geral
mente individuo de classe méddia, que uma vez iniciado "passa a
se nelacionar de uma maneira "ficticia' ou ritual com a nova fa
milia, e assume obrigag¢les acarretadas por ta: relacionamento”
(Silverstein, 1979:157). Desse modo, ampliando as teias do  pa
rentesco ritual, a mie de santo estende seus vinculos para além
das barreiras de classe e raga e recruta na classe média os Tre
cursos materiais e humanos, gracas aos quais seu terreiro pode
sobreviver. Nesta perspectiva o poder do chefe e o prestigio do
seu terreiro nd3o se circunscrevem a forga® do seu dirigente,mas
se explica pela "comversdo de recursos soctais @ simbélicos em

vantagens econdmicas”. (Silverstein, 1979:158).
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Sem estabelecer entre o econdmico € o simbolico
esta linearidade de causa e efeito, Peter Fry, inspirando-se em
Ernest Gellner, analisa a economia dos terreiros vendo-a como
um circuito em que a atribuicao de carisra e os indicadores de
sucesso se relacionam circularmente através de um sistema de
feedback em que um realimenta o outro. Se um pai de santo osten
ta sinais externos de sucesso (muitos filiios de santo, cliente
la, riqueza, brilho nos rituais piblicos, etc.} deve ser um pai

de santo a quem se atribui muita forga*.

Assim, os sinais externos o sucesso do chefe do
terreiro reforcam o carisma que lhe & at-ibuido e este por sua
vez redunda na ampliacdo do circulo de in:rluencia do  terreiro
nio sd entre as camadas baixas mas nas camadas médias e altas
da sociedade, de onde advé&m o dinheiro para manter o brilho das
festas e circularmente aumentar o status = as guaiidades de um

pai de santo com muita forca* (Fry, 1977n}.

Teoricamente, isto geraria terreiros imensos, mas
na pratica esta expanszo & auto-contida por varios fatores. No
caso dos terreiros que se auto definem como "puros" e tradicip
‘nais, por exemplc, um fator limitativo desse crescimento & a ng
cegsidade de controle sobre os filiados de modo a garantir-lhe
condigles de manter os padroes de moralicade e a ortodoxia dos
rituais que invoca para distingui-lo dos demais. Doutro lado a
ajuda mitua que se efetiva através da mediacdo direta da mae de
santo tornar-se-ia diffcil num terreiro muito ampliado, onde ja

nic fosse possivel os contatos face a face.

Na tentativa de entender a descrigao de status e
prestigio a grupos de culto, processo gque ndo se circunscreve ao
mundo dos terreiros mas se desenrcla na interacao destes com a
sociedade mais ampla, tentarei, nos capitulos subsequentes, ver
como um terreiro capitaliza sua fidelidade & Africa e a auto-

identificagdo nagd para tornar-se um terreiro de prestigio.
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g NOTAS

1 - Diversos pesquisadores tém enfatizado as dificuldadez para

saber-se o numero exato de terreiros e sua localizacao numa
cidade (Ver por exemplo Y. Mott, 1976:28). Mesmo trazbalhan

do numa cidade pequena, enfrentei algumas dificuldaces SO
bretudo em relacao aos terreiros menores € aos de fundacao
recente. Também a mobilidade dos centros de culto, alguns

dos quais tém mudado para a capital, e a efemeridade de ou
tros me levou a muitas axdancas initeis seguindo faisas pis
tas. Embora nio seja importante para os objetivos a que me
proponho saber o© nimero exato de terreiros da cidade,  esse
niimero & seguramente muito maior do que O que consta do fo
lheto informativo sobre Laranjeiras, onde se ressalisn sobre
tudo a presenca do negro e sequndo o .gual haveria 9 centros
de culto na sede do municipio. (Laranjeiras, turismo I.1976.
Folheto editado com aveio da Prefeitura Municipal). lie gual
quer modo, o niimero de casas de culto resulta elevadc em ter
mos de Sergipe. Nao disponho de dados seguros sobre 2 niime
ro de terreiros registrados neste estado. Em 1974 um jornal
local (Cazeta de Sergipe, 6.3.74) falava da existencia de
quase 1.200 terreiros no estado, todos eles filiados a uma
das cinco federagdes que funcionavam 3quela &poca. fido tive
condicoes de apurar esse dado gue me pareceu exagerado. Ale
gando gue seus arquivos estavam em fase de organizacao duas
das FederacOes negaram O acesso ao pesquisador. Nas outras
trés Federacoes, tidas como menores estavam registrados, se

gundc as fichas existentes no arquivo, 259 terreiro:z, no
ano de 1974,

A nocao de mercado_relicioso desenvolvida por P, “ourdieu
(1974) & neste capitulo restritivamente aplicada as agén-
cias de culto afro-brasileiro gue oferecendo Os MESMOS Ser

vicos competem entre si na busca de fiis e clientes, O ter

mo_cliente no contexto do Xanagd tem sentido restrito indi
cando aguele gue busca servicos magicos para a solucao de
problemas imediatos diferindo assim do Corpo de fidis fi
lhos de santo®, filho de f&*), gue mant®m com © Xangd uma

relacio duradoura de filiacdo e comprometimento.
Ver, & pagina 207 dados sobre os chefes dos terreiros.

vivaldo Costa Lima chama atengao para o fato de gque a suces
aio das chefias dos terreiros se faz mals frequentemente se
cqundo a linhagem do santo do que a linhagem familiar (Lima)
1977). Nao sei se no caso presente havia correspondéncia en
tre as duas. -

Em relacdo aos estudantes foi pedida uma redac3o sobre "Ter
reiros de Caboclo, Nagd, Xango, Candombld, Umbanda, Toré".
Quanto aos chefes de culto, em sé tratande de entrevistas ,
nan forneci nenhuma categoria €, guando necessario, useil
ags categorias fornecidas por eles: Nago e Caboclo.

¢. S. Negra. Chefe do terreiro 6. 1980. Ent. 9B,

M.N. Negra. Chefe do terreiro 5. 180, Ent. 8B.

1. 0. Mulata. Chefe do terreiro 2. 1980. BEBnt., 108B,

U.A. Negra. Falecida chefe do terreiro 4, 1673, Ent. 1l1A.
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Estudante da 7a. série do 19 grau. Redagzo.

Estatutodo terreiro 6. Difrio Oficial do Estado de Sergipe.
5.6.1947,

T.0. Mulata. Chefo de terreiro 2. 1980, EInt. 10B.

- Num total de 52 rudagoes de alunos 14, or seja,26%, tratam

da distingao entrsz Nago e Toré.

- Essa visdo maniqUeista gue associa Toré aop Mal e Nag®  ao

Bem aparece nag radacoes que trabalharam sobre as diferen
cas entre eles. Noutras, os cultos, inclusive o Toré,apare
cem como ambivalentes, trabalhando para fazer o Mal e tam
bém para curar as pessoas. -

Sienificativamente, & o terreiro nagd gue trabalha mais em
cima das diferencas pcis ele & que precisa distinguir-se e
delimitar bem claramente suas fronteiras,

Ver quadro I a pag. 15,

I. 0. Mulata. Chefe do terreiro 2. 1980, Bnt. 1OB.

nt, 4B,

1

C, V. Mulata. Chefe do terreireo 9., 1980.

Solicitaglos a enumerar os terreiros mais meortantes da ci
dade alguns chefes de culte preferiram naow fazé-lo e os de
mais assim se pronunciaram:

 Terreiro 4 - citado oito vezes (quatro vezes em 19 lugar,

_ guatro em 29 apds 0 69 e o 7%).
Terreiro 6 - citado sete vezes (quatro em 1?2 lugar, duas
em 2% apds o 4?9 e uma em 32 apds o 79). '
Terreiro 7 - citado trés vezes (uma das cquais em 19},
Terreiros 5 e 9 - cada um com uma citacaoc (nenhuma em ie
lugarl

- A dirigente do terreiro 4 faleceu no final de 1974 e a ca

sa ficou até 1979 sob uma chefia provisdria,que foi entdo
confirmada. O terreiro 6 apds a morte de seu antigo chefe,
em 1976, ficou sob a chefia de uma filha de santo gue tam
bém morreu e foi substituida por outra mo final de 1979.

Em face da auséncia de objetividade na classificacac da
cor das pessoas este quadro foi feito peles pesquisadora e
comparada com a classificacao apresentada por chefes de
terreiro, sem gue se recistrassem diferencas significati
vas entre as duas classificagoes. -

U.A. Negra. Falecida chefe do terreiro 4, 1272. Ent. 1A,
C.V. Mulata. Chefe do terreiro 9. 1980. Ent. 4B,

5.8, Mulata. Cartomante, 1973, Ent. 61A,

C.V, Mulata. Chefe do terreiro 9. 1980. Ent. 4B.

I.0. Mulata. Chefe do terreiro 2., 1980. Ent. 10B.

Os terreiros 9 e 8 declaram ter filhos feitos mas o proces
so de iniciagao nao inclui um perlodo de reclusao como no
6, Segundo os seus dlrlgenfes é fezco rno pe do santo, ca

tula e bola no pé do santo”, ou seja diante do altar, nao
vail para a camarinha, '
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28 - C.F. Branco. Chefe do terreirc 7. 1980, Ent. 7B.

29 -

30 -

31 -

A escala de prestigio dos terreiros segundo os "de fora"
foi estabelecida a partir do ordenamentc dos terreiros &
presentado por 22 entrevistados, aos guais pedi- que enum§
rassem, em ordem de importancia trés terreiros. O resulta
do foi o seguinte: -

Terreiro 4 - citado dezenove vezes (dez em 19 lugar, oito
em 29 e uma em 39}.

Terreiro 6 - citado catorze vezes (sete em 1?9 lugar, seis
em 29 e uma em 39).

Terreiroc 7 — citado oitc vezes (duas em 12 lugar, trés em
20 e trés em 39].

Terreiro 5 - citado seis vezes (duas em 1% lugar, uma em
29 e trés em 39).

Terreiro 10- citado quatro vezes {uma em 1° lugar, uma em
29 e duas em 39],

Terreiro 9 - Citado trés vezes (uma em 29 lugar, duas em
3Q1l.

Perreiros 2 e 1 - citados una vez cada um, sempre em 39 lu

gar.

A escala de importincia dos terreiros segundo os "de fora®
: 4, 6, 7, 5, 10, 9. Segundood'de dentro” & 4, 6, 7, 5, 9.

[i:1}

M.M. Branca. Cliente dos terreiros. 1980. Ent. 11B.

Com frequéncia as pessoas falam dos santos fortes*® dos =&
tigos nacds,ora para acusar individucs que deles teriam s
apropriado indevidamente, ora para lamentar o desperdicio
de gue guem os tem sob guarda nao saiba deles cuidar.

n
e



II CAPITULO
O NAGO FALA DE SI

1 - Da Historia ao Mito .

Em estudos sobre cultos afro~brasileiros, espe-
cialment.: sobre os candomblés nagos, a histdorim dos terreiros e
as genealogias dos seus dirigentes sao, por vexzes, apresentadas
‘como provas de continuidade com a Africa, o gue atestaria que
um detera’nado elenco de tragos culturais vivenciados no terrei

ro constiuui a mais legitima e pura tradicao africana.

Tal postura metodoldgica, na medida em que atri
bui & tradigao, sempre associada ao passado do grupo &, especi
ficaments, & sua origem africana, um peso muito grande na expli
cagao_do sresente, constitui-se num desdobramerto da orientacao
genética e de busca de africanismos, gue marcow tao profundamen

te a produgac antropoldgica scbre cultos afro-krasileiros.

_ Nessa perspectiva a "histbria de terreiro", que
& sempre uma histOria oral, aparece come algo dado, sem atentar
se para o fato de que aquilo que & retido pela memdria e apre
"sentado no discursc como a "histdria do terreiro” constitui ver
soes gue,.nao sendo nécessariamente falsas ou verdadeiras, saoc
elaboradas dentro de determinadeos marcos que induzem e orientam

recortes e sélegdes do que serd realgado ou dessnfatizado.

Tais recortes se fazem em fungae dos -infteresses ..
em jogo e dos objetivos visados, enfim dentro da experiéncia so
cial dos que contam a "histOria" hoje, pois o gue & apresentado
carno um gimples discursc sbbre o passado, termina agindo sobre
ele, operando reconstrugoes, evocando identidades, realizando
enfim um trabalho de producao de sentido gue visa legitimar a

goes ne presente,

0 estudo de Edmund Leach sobre @s Kachin dos al
tiplanocs da Birmania & a este respeito signifizativo. Ao descre
ver facgdes de uma aldeia o Autor mostra como reportando-se aos
acontecimentos de um passado mais ou menos recente, cada chefe
de linhagem Kachin conta uma versao que situa a ele e a seu gru

po numa posigao mais favoravel na luta contraz os outros. as di
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ferentes versoes, embora assinalem elementos diversos de grupos
particulares, reccnhecem aos outros o direito de ter suas histd
rias proprias. Tais narrativas, que pretendem ser a histdriadas
lutas gue se teriam desenvolvido no final do século XIX, esta
riam na verdade sendo usadas como uma linguagem diferencial a-
través da qual grupos rivais procuram legitimar-se. Apontam pa
ra as tensdes e contradicbes existentes na sociedade.Constituenm
se numa "linguagem de diecussde e nac de harmonia’, A falsidade
ou veracidade de tais relatos & irrelevante, © gue importa e
que o relato existe e justifica atitudes e acoes no presente.
Neste sentido igualam-se aos mitos, definidos ccmo relatos S0 -
bre seres divinos. Como estes abrigam também inconsisténcias em

suas narragoes, diz o Autor:

"Minha conclusdo é que a definigao antropologieca
normal de mito é uma categoria inadequada no que
diz respeito aos Kachin. As narvcgies sagradas -
ou seja, 08 relatos sobre os seres divinos que
sqo amplamente conhecidos - nao tem nenhuma  ca
racteristica especial que os distinga dos rela-
tos sobre os acontecimentos loecais de vinte anos
atrds. Ambos os tipos de relatos vém a mesma fun
¢do: sua marragdo €.um ato ritual (em meu sentl
do do termo) que justifica uma atitude concreta
adotada pelo narrador no momento de conta-la’l
(Leach, 1977:299).

Deste modo, Edmund Leach rompe com a Separagao en
tre relatos sagrados (mitos no sentido tradicional) e os rela-
tos que se pretendiam histdricos, mostrando como estes sao tam
bdm mitoldgicos, na medida em gue sua narracao justifica  rela

¢oes sociais no presente.

Se numa sociedade tribal, de sistema religioso
dnico, como a dos Kachin, mitos sao manipulados COmO recurso po
1itico, numa sociedade de classes e de miltiplas religices em

‘c‘."

concorréncia, mitos serac criados e usados com freguencia como

armas na luta pelo controle do espago religioso (1).

Ao lidar com narrativas que sao apresentadas co
mo "histdrias de terreiros", o que se pretende nio & negar apos
sivel origem africana de muitos desses centros de culto, gue em
alguns casos serve de matriz & elaboracgao dos mitos, mas chamar
atencao para o fato de que tais narrativas sao marcadas pelas
intengaes e interesses dos pais e maes de santo, que através de

jas visam a estabelecer um estreito e explicito elo de ligacgao
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com a Africa e, desse modc, apresentarem-se como  depositarios
de um acervo cultural que seria a mais pura e legitima tradigao
africanz, O gue quero sugerir & gque aspectos desses relatos que
ressalt:m a continuidade com a Africa na@o seriam tdo  enfatiza
dos se, por exemplo, a "pureza® da tradigdo africana nao fosse,
de algun modo, valorizada por certos setores da socledade mais
ampla, Je maneira a permitir sua utilizacgao de forma vantajosa

na lutz pelo mercado religioso e em sua insergas na sociedade.

0 fato de grupos de negros buscarem a Africa pa
ra refeenciar-se, como no caso em estudo, através da assungao
da ider.tidade nagd, sb poderd ser entendido dentro da estrutura
social politica e econdmica nas guais se acham inseridos. Agui
as diferencas regionais deverao ser levadas em conta. Se n0 Su
deste z pratica religiosa tida como de origem africana & recal
cada ne Quimbanda, porque ¢ gue vigora saoc os valores da classe
média hranca inscritos na Umbandal (Brown, 1974; Ortiz, 1978),
no Nordsste & a pureza da Africa que & valorizala atraves do
Candomb1d. Bmbora reste por inguirir sobre o significado dessa
valorizacao da Africa efetuada no Nordesfe, & Hvio que estas
variag.es regionais no prestigio atribuido a determinadeos estgo
ques simbdlicos terminarZo por influir na construcac das "histd

rias" &os centros de culto.

E neste sentido gque as "histOrias dos terreiros}|
seriam historias construidas, histdrias miticas,sobrecarregadas
de sentido, nao significando com isso gque sejam necessariamente
falsas e conscientemente. forjadas, mas no sentido que os aspec
tos realcados e recorrentemente invocados, come no caso especi
fico a ligagZo com a Africa e a pureza da tradigdo, assim o s&o
porque,além do aspecto cognitivo, h& um espacgo possivel de mani
pulagio, atravds do qual & possivel legitimar-ss ou auferir van

tagens.

Antes de passar ac relato apresentado como a"hisg
tdria do terreiro", convém deter-ge em alguﬁs aspectos que per
meiam a narrativa da mae de santo, mas como naw estao suficien
temente explicitados podem dificultar o entendimento subsequen
te. Trata-se da coexisténcia do culto de comunidade e do culto

daoméstico.



2 - 0 Culto Doméstico aos Orixas

Embora no inicic deste século Nima Rodrigues ta-
nha registrado na Bahia a existéncia de um culto daméstico dizi
gido aos orixas ({(Rodrigues, 1935:60/62) , na verdade, os estudes

sobre religioces afro-brasileiras tem se dedicado guase com A

clusividade aos terreiros e ao culto desenvolvido pelo pai de

santo e seus seguidores. Este fato fez com gque Melville Hers!io
vits, preocupado em identificar africanismos no Brasil, foran

lasse a segquinte indagacao:

"Representard o candomblé que vem sendo tido ¢
mo a unica expressdo vdlida das retengoes  rcl
giosas africanas no Brasil, antes formas espe
eials e restritas de organizagdes encontradas nos
meios urbanos do Dahomey e da Nigérta, transplen
tadas para os centros urbanos do Brastil? (... ©
estudo intensivo da religico afro-brasileira nas
Greas rurvais nao revelaria vetengoes de padroes
africanos mats difusos, organizados em culto ja
miliar as divindades veinterpretadas como santos
ou mesmo com seus nomes africancs, oS espectalis
tas 80 sendo chamados para executarem 08 PLEUALS
mats complexos e mais amplos quando estes devanm
ser realizades?" {Herskovits, 1954:24/25}).

2

Na mesma linha de trabalho, Roger Bastide, ao eg
tudar "as religides africanas no Brasil", toma cano ponto de
partida o dualismo gque as caracterizaria entre ¢s povos do Gol
fo da Guiné, seu foco de origem, onde se apresentariam cono re
ligifio de linhagem e religidoc de comunidade para concluir  gue
no Brasil, apenas esta Gltima teria persistido, pois o  regime
de escravidio fizera com gue se rompesse a ligacdo orixa linha
gem masculina, que constitula a base da religific daméstica da
fifrica. Recorrendo contudo a alternativas culturais africanas
mais adequadas para sobreviverem nas circunstancias brasileiras
(transmissac do orixa pela linha feminina), o autor admite a
persisténcia esporddica de elementos desse culto, mas incoxpo-
rado ao Candamblé, ou seja, ac culto de comunidade . (Bastide,
11971: 86 -89).

Sem a preocupagho de estabelecer vinculagao geng
tica, ou de considera-lo camo sobrevivéncia de alternativas cul
turais africanas, uma vez que interessa-me vé-lo em sua realida
de e significagao atuais, o que encontrei atualmente em Laran

jeiras e no relato da mi¢ de santo referente ac passado € que,
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ao lado do culto coletivo aos orixas, realizadc por um pai ou
mae de santo e seus seguidores, invocando beneficios para toda
a comunidade, existe paralelamente um culto doméstico também di

rigido aos orixas.

Na atualidade os ccmponentes fasicos deste culto
sio "alumiar e dar agua aos santosf ou seja, nanté-los  sempre
no claro, iluminados por luz do sol,de velag ou luz elétrica, e
conservar vasilhas apropriadas com Agua juntn a eles. A realiza
cao destas tarefas n3do exige ¢ concurso de um especilalista, nem
mesmo vinculagao direta ao Candcmblé, havendo “"zeladores de san
to que nem sequer sao filiados a centros de culto afro-brasi
leiro. No entanto, esporadicamente, guase Sempre de sete em se
te anos, a presenca de um pai ou 1de de sante se faz necessaria
para a realizagdo dos ritos de "dar comida & santo"*, que in
cluem além dos sacrificics de animais e preparc adequado dos
alimentos, togues* e dangas, razao pela qual ¢ pai ou mae de
santo se faz sempre acompanhar do seu grupo e fidis para reali
zar © festejd‘, cujas despesas correm por conta dos responsa-

veis pela guarda dos santos.

Esses altares damésticos, cujo niimero vem sofren
do um crescente processo de retragao, (2} abrigam "santos da
Costa"*; em geral pedras, gue sao tidas camc santos da familia,
cuja posse e encargos se sucedem, em geral, segundc as linhas

diretas do parentesco consanguineo - pais, hllnos, netos.

Para as pessoas que receberan como heranga a guar
da de um desses altares domésticos e ndo estao dispostas a assu
mir os encarges do culto nem simplesmente abandona-los, esta Gl
tima tida como solugao perigosa e reprovavel, hd duas alternati

vas socialmente aprovadas:

1 - romper definitivamente can ©s vincuios que
os antepassados estabeleceram cam 0S Orixas
mediante a realizacdo de rituais que exigem
a participagio de um especialista e resultam

em gastos mais ou menos elevados (3),ou

2 - conseguir a aguiescéncia da mae de santc bpa
ra recolher os santos ao terxreiro, Llivrando
se desse modo das obrigagdes do culto diario

que sao assumidas por aquela, cabendo porém
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ao "dono do santo"* todos 0s encargos econd

micos do culto(d).

Por ora estas informagdbes sao suficientes para
clarear certas passagens da narrativa da mae de santo referente

8s origens do terreiro.
3 - 0 Relato Scbre as Origens

"7i nasci pra ser dona das colénias de Santa 2dr
bara pela Africa. Quando se acabasse os  afrvea
nos eu era a dona. Quando eu era pequena ele:s bo
tava en na cabega dentro dum cesto e sala da:g¢an
do na woda.* Isto era 14 na casa de Ti* Hercu.a—
no, que o terreiro era Ld. Eu nao me lembro dis
to. Eu era pequena. Vovo era quem contava. .

Ti Hevculano era um nago, mas o primeiro beg*. o
fyndador mesmo do terveiro dos nago aqui de La
ranjeivas, foi Ti* Henrique. De Ti Henrique pas
sou prd Herculano, e dele pra eu. Quer dizer jque
eu nao sou africana, ja sou neta. Neta de quuiro
avd africano nagd. Sou erioula legitima.

T{ Henrique, o primeiro beg*, eu ndac  alcancet.
Ele era malungo* da minha avd. Ele fundou o fer
reiro na rua do Cengaleizo. Primeiro era ld. que
até vovd morou trinta e cinco anos com a mMULAED
dele. Vovd era eserava no Tangue da Moura (fuzen
da) e depoie ficou viiva e veto &'embora pra ILa
ranjeiras, e morou la. Que quando Tt Henrique
morreu, o terreirc ficou pra Ti Hercularo, que
mudon ele pra Comendaroba. Agora os santos de T7
Henrique ficou na casa da rua do Cangaleizo. A
vidva, a finada Caetana, era guem zelava* Junto
com a minha avd. Depois que ela morreu, a filara
Judite tomou conta dos santos gue era da familia,
mas o terrveiro ficou pra Ti Herculano.

Fu nao alcancei Ti Henrique. Agora Ti Herculano
eu alcancei. Erva um africano de mutita  ciencia.

Um nago grande e forte que morava ld na Comenda
yroba. A casa erva bem grande e ficava no meto de
um sitio. Era gente de posse. Tinha salina, cria
va muito porco. A gente dangava era dentro da ca
sa. Tinha um saldo enorme. Cabia todo mundo. B
necse tempo tinha era muito filko de santo.Tinha
ainda africano. Eu alcancei: Tia Lucinda, Ina pe
la Africa; Rufino, um nago que morava na baixa
do Calumbi; Ti Oxo. Tinha muito, & porque euw nao
me lembro. Devois que festejava la, que fazia ¢
"eorte do inhamd* dai ia festejar nessas casa tQ
das. Ia pra Riachuelo, pra Sccorro, Divina Pasto
ra (cidades vizinkas) que la também tinha  nago
que tinha santo, e T1 Hereulano era quem festeja
va. Nde ia tudo. No Riachuelo era Ta* Lucrécia,
no Socorroe Ta* Luiza. FEra muito trabalho. Hoje e
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que se acabou tudo, s6 restou nods. Eu brinquet
miito na casa de Ti Herculano. Depois sai pra
trabalhar, vra me empregar ¢ quando voltet fot
pra tomar conta desse lugar. GQue esse lugar fz
cou pra mim e pra Manatia, que eva filho, filao
nao, era neéito de Ti Henrique. _Ele num quzz &
fiquei s5. Que até que ele nac queria mais cut
dar dos san.o do avd, eu troure eles pra ca pro
terreiro. Que quando & tempo de festejd eles aju
dam, dao dinheiro, mas quem'oela* sou eu. Ta tu
- do af no pe*e* 08 santos de Ti" Henrique, 0 prit
-metro beg*. Sao santos legitimos africancs e mut
to fortes”(-).

Para melhor visualizagao reproduzo o relato so-

nun diagranz, o gual, acrescido de ocutras infor

magBes, registra as genealcgias dos. chefes que se teriam sucedi

do na chefia do terreiro Gesde sua fundagdo em Laranjeiras.

Genealogia Parrial dos chefes do Terreiro MNagd

(C  MULHER
O HomeEM
=  TASAMENTO

{ FILIACAO

IRMAOS

CONVENGOES
N CHEFE DE TERREIRO
OO rrricancs
— LINHA DE SUCESSAD DA CHEFIA

DO TERREIRC -
-  LINHA DE SUCESSAD DO3 SANTOS

DE  FAMILIA

‘e RELACAD DE CONVIVENCIA
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0. diagrama permite observar gue a sucessao da che
fia do grupo de culto, culto de comunidade, nzo segue as linhas
do parentesco consanguineo, regendo-se talwvez por critérios de
parentesco ritual (6}, enquanto que os santos de familia, objeto
de culto doméstico, se transmitem seguinde as linhas de sangue.
Doutro lado mostra como as duas linhas de sucessao terminam por
convergir para a mae de santo, reforgande assin sua ligacao com
a Africa. B esta ligagac gque & enfatizada ao Icngo do relato
que comentarei a seguir. Através dele a mae de szanto estabelece
uma vinculacio direts do centro de culto com & Africa ao  apre
senti~lo como contircidade de um terreiro fundzdo pelos nagds.A
presenta-se a si mecmd como predestinada a suc.der os africanos
na direcdo do culto cuando estes se extinguem. Essa predestina
cdo teria sido por eles reconhecida e sancions a através de ri
tos que a destinavam ao exercicio da chefia do culto. Numa ter
ra onde nao mais existem africanos, suas orige s nagos, que re
montariam aos avds maternos e paternos, sac in ocadas para ates

tar sua proximidade genealdgica em relagao aqu:les.

A presenca da Africa & ainda realcada pelo  fato
de que a histdria dos ancestrais da mae de san:.0, a histdria de
sua familia,em diversos momentos, se confunde <om a propria his
téria inicial do centro de culto e dos fundado:es deste. Os vin
culos se estabelecem através da avd que teria =indo na mesma le
va de africanos que o fundador do centro,e nes:ta teria desenvol
vido longa convivéncia, participando nao sd& dc culto da comuni
dade, mas tornando-se uma auxiliar no culto dc- santos de . fami

lia do africanc que dera origem ac terreiro.

Essa ligacdo se renovaria no prezente através da
chefe de culto, gue ndoc apenas dirige o terreiro coriginal mas
também se transformou na guardid dos santos de familia do funda
dor do centro, que sao recclhidos ao terreiro .ievido ao descaso
dos geus degcendentes. A mae de santo, gue teria tido acesso &
chefia do grupo de culto por predestinacao, aumenta sua forga e
prestigio perante o segmento afro-brasiléiro local ao recclher
os santos de familia do fundador do terreiro - “santos  legitt

mos africanos e muito fortes”, e assim mais vinculos estabelece

com a Africa.

Por essa via a narrativa liga © presente ao passa
do e remete 3 Africa, Esta & a fonte de legitimidade do terrel

ro e de sua dirigente, E 3 base da idéia de continuidade e fide
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lidade d Africa que se constroi a "pureza®™, sinal que o distin
que dos torés "misturados” da cidade nos dias de hoje, e confe
re ao terreiro e i sua dirigente umi posicao de destaque na eg
cala de prestigio em gue sao ordenaios os centros de culto de

segmento afro-brasileiro local,

Desse modo, a "histdria do terzeiro" ndo se esgo
ta na simples reconstrucao de um pz:isado mais ou menos remoto,
que se situaria na segunda metade do século passado e inicio do
atual, mas se constitui num mito de africanicade frequentemente
invocado para legitimar situagcCes € relacoes scoclais do presen
te,

4 - A "Higtoria" da Mde de Santo

Ao longo de sua existuncia, nas lutas que teve de
sustentar para conseguir firmar-se na chefia <o grupo de culto
e manter o prestigio do seu terreirc, a recorréncia a elementos
desse relato & uma constante. Sendo uma narrativa que remete
sempre a Africa, ndo se pode perder de vista a2s muitas vincula
¢Bes da m3e de santo com o mundo branco, vinculagoes que permeiam
toda sua histdria de vida, e por esta via perceber gue suas re
presentacses de Africa se constroem num mundo dividido entre

brancos dominantes e negros dominados.
4.1 - "Papai Branco"

Dizendo-se descendente de quatro avds africanos,
teria nascido Umbelina de Araljo, conhecida c¢omo Bilina, na ci
dade de Laranjeiras, nao sabendo precisar contudo o ano do seu
nascimento, Assim, sem ter nogéo exata dos anos gue se passaram
e preocupada em demeonstrar gue nao alcancou a escravidao,afirma
sem muita convicgdo ter ora 65 ora 68 anos, idade muito aquém
daquela que indica a sua aparéncia fisica e o testemunho de V&
rias pessoas do seu grupo. Referindo-se a ela, um dos informan
tes, que se diz da sua idade, assim se expressou: "a eseraviddo
se acabou num ano e nos nasceu no outro” (I1. Deste depocimento
aproximam-se ruitos outros, inclusive alguns £a propria Bilina,
levando-me a concluir que ao morrer,teria aproximadamente 87 a
nos, tende nascido por conseguinte no final do século, quando

se processava a substituicao da ordem escravcocrata pelo regime
P g
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de trabalho livre e Laranjeiras vivia a fase final do seu perio

do Aureo,

A sua mae, a crioula Carolina,wnhbecida por Calu,
fora escrava rural, sendo vendida para serviy de ama de leite
de um 8rfac recém-nascida, vindo entdo morar 1a <idade de Laran
jeiras, trazendo consigo o filho que tivera o ortigo senhcr.

"Chamava-se Mulato e era mulatinho porque erc filho do Senhor.”

Na nova condlcao de escrava urbzna pertencente ao
tabelific Manoel Joaguim de Ataljo, (8] moravas em casa do seu no
vo dono, amamentando o recém-nascido e ajudanio a criar os mui

tos filhos do tabelifio recentemente enviuvadc.

"4{ pegou a ter amizade fora, l-rava na casa  do
senhor e tinha ndos pela rua” diz Bilina, gquer:ain com isso indi
car a auséncia de vinculo matrimonial entre z 3ua mae e O NEgro

stifo, o seu pai. Este era um crioulo, escy:vs do Padre Ma~
noel Pontes (2) e teria dado 3 negra Calu guaz-ro filhos  dos
quais Bilina era a terceira. Assim, Calu teve assegurada duran
te certo tempo a sua Drof1ssao de ama de leit:, com mercade dga
rantido na aristocratica Laranjeiras do sé&culs passado, exercen
do-a como escrava de aluguel (10} e mais tard: por conta  pro-

pria, guando conseguiu a sua alforria.
Calu

vnSo sabia nem faser feira, s6 lar de mamar e cuil
dar dos meninos, Dava de mamar 1 egse povo todo
aqui da rua. O povo gostava dei: ¢ sempre agrada
va ela, de maneira que ela com » dinkeiro que da
va de mamar, comprou essa casa i comprou outra na
rua de 1a"”.

Megsmo assim continuava a morar na casa do antigo senhor, onde
nasceram e se criaram os f£ilhos, juntos com c3 do tabeliac a

guem chamavam "papai branco”

"E os nomes dos filhos de papa: branco era o nome

da gente também, Ele botou e nis se assina Bilinag
de Araijo, Glicéria de Araugo. s deles também
tém Araujo; mas deles 14, filk: de casal e nds de
ertagdo. Bom, e ficamos tudo ai’. Papai botou na

escola Glzcewa Manuel e Maria Zrmaos de Bilinal
En tinka vontade mas eles ndo b tarvam. Agora esse
pesgcal afriecanc, fazia questar mais que a gente

aprendesse costurar, ¢ ler ndo”.

Assim devido a interferéncia da avd materna, :ma nagd que "nao

gostava" de estudos, Bilina, ao contrdrio do: seus irmdos, nao
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frequentou escolas. Mais tarde, quando empregada doméstica,pedi
ria aos patroes para lhe ensinar a escrever e hoje diz: "eu as

sinc o nome, mas pouco.”

Na casa do tabeliao morou Calu tom seus filhos en
quanto ele viven. Foi o pai que eles conhecersm pois, K ccmo diz

Bilina:

"Bastido (pai bBioldgicol) nunca gastou por 7nos {v..)
Quem dava tude era papai branco. Que quando ele
(papai branco) morreu eu fiquet com 12 anos. E pa
pat branco tirha marcado um sitio ai pra dar a ma
mae e num passou o papel ainda, num sabe? Ele mor
reu de repente,”
Enti3> os filhos do antigo senhor teriam considerado sem valida
de tal doac3o e a negra Calu ressentida com os descendentes do
tabz1li3o abandona a casa, negando-se a concorgar que um dos f£3
lho:., al permaneca como empregado doméstico, e se muda com todos

o

eles para a rua da Cacimba, localizada na periferia da cidade.

mA7 mamie botou nds tude pra trebalhar porque nac
tinka mais papai pra dar. Papati dava de comer, de vestir, de tu

do. Ele morreu, pronto.”

Conquanto a experiénecia vivida por Bilirna em sua
inffncia seja marcada pela individualidade da sua histdria de
vida, ela se torna sociologicamente significativa por encarnar
certos aspectos fundamentais da sociedade tradicional brasilei
ra no momento de transigfo da sociedade escravocrata para a So
ciedade livre, em gue o sistema de relagoes socials engendrado

na velha ordem se projeta e persiste na ordem emergente,

No relato da informante percebe-se com  bastante
nitidez padrbes de relacles sociais vigentes na sociedade urba
na pds-escravocrata do final da centiiria passzda, muitos .. dos
quais haviam sido ja recistrados por viajantes em épocas ante-
riores e analisados por diversos cientistas sgciais, sob enfo

ques diversos (11}.

A estrutura da familia patriarcsl gque agui apare
ce sob a forma de "familia extensa", a qual além do niicleo cen
tral constituldo pelo senhor branco e seus filhos legitimos a
grega a escrava e os filhos desta, teria permitido que = estes
fossem criados juntos com o filho do senhor, gue frequentassem

escolas, gque por extensdo recebessem ¢ nome dz familia, enfim,
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que vissem no senhor o pai. De um lado essa forma de convivén
cia social, vigente sobretudo entre senhores e escravos domé@stl
cos, gerava soluctes que podiam resultar na emancipagao do es
cravo, doutro produzia formas mais refinadas de dominagdo do ng
gro, e o tratamento benigno, coxrdial e paternalista apresentava
se como solucdo adotada quando o comportamento social do escr:
vo se exprimia segundo as expectativas herdadas da tradigao - o
bediéneia, humildade e fidelidade (Ianni, 1962:157/168). Talve:
tenha sido por fidelidade que a antiga escrava continuou mora:
do com seus filhos em casa do ex-~senhor mesmo depois de ter coi
sequido a sua alforria. Desse modo, em troca do trabalho seu -
dos seus filhos, tinha assegurados para si e sua prole a more-

da, a alimentacio e a protegao do antigo senhor.

A projecdo desses padroes de comportamento, vigen
tes na sociedade escravocrata, fez com gue Bilina, apesar e
nio ter conhecido a escravidido, tivesse sua socializagadc da in
fancia e parte da adolescénecia vivida num ambiente engendrado ne
1a sociedade escravocrata, na qual a figura do senhor represen
ta para ela ¢ sua familia, a segurangé e a protecdo que desapa
recem no momento em que se da a fotura com a classe senhoriax
aqui representada pelos descendentes do tabelido. Este rompimen
to motivado por guestzo de bens, impele a familia de Bilina 2
tentar a vida 3s suas prdprias expensas sem O &poic € a preta
cdo de que até entdo gozava. Em contrapartida, € como represa
lia, a negra Calu se sente desobrigada de emprestar os filhos
para servirem de empregados aos descendentes do antigo senhor.
Rompera-3e,por assim dizer,o sistema de solidariedade até entao
existente, e uma nova fase de vida se inicia para a ex-escrava

e seus filhos.
4.2 ~"Vovd Nagd'

Na primeira fase de sua vida, gque transcorre num
ambiente dominadeo pelos brancos, tr@s personagens emergem desta
cando-gse entre os demais. A m3e crioula, cuja profissdo aproxi
mava-a cada vez nmais do universo cultural'dos brancos; o pai,
ndo o pai bioldgico, mas o pai de criagado, representante da
cultura dominante e oficial, e a avd materna, uma africana nago,
empenhada em fazer da neta uma continuadora das tradigoes vreli
giosas dos seus ancestrais. Esta & apresentada como figura nu
clear na formacdo da futura m3e de santo (12}. Chamava-se Ismé

ra, nome que recebera no Brasil, pois pela lingua nagd o - seu
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nome era Birunqué. Quando crianca, Bilina, gie de todos os i
lhog da negra Calu foi o que mais se aproximsi da avd materna,
diz que ouviu dela a histdria da sua vinda de Africa e quando
ela a contava, "chorava se Lembrando da Terry”. Separada de sua
familia nuclear, teria embarcadc num navio con destino ao Bra
sil, nao sabendo precisar o local de desembargue.Recorda-se con
tudo, pois sua avd lhe contara, que este fora cercado de precau
goes, sendo os negros escondidos dentro de barris, o que me le
va a concluir que chegou ac Brasil quando legalmente ja estava
proibido o trafico negreiro., Fora vendida para servir de escra
va rural no Tangue da Moura. Junto com o mariio fez roca, pois
"Wagd & que sabe plantar inhame", e na fazenla presencia a
morte do seu marido, "Avertani na linguagem dz Africa,” o qual
morre pisoteado pelo cavalo do feitor que, desse modo procurava
~intimidar o negro que era "quebrado" e ndo »odia  trabalhar,
Mais tarde a "justiga desenterrou o corpo que havia sido enter
rado na bagaceira” e Isméra, algum tempo depois, compra sua al
forria e vai morar em lLaranjeiras, onde residiam alguns dos seus
malungosf" Al passa a frequentar o terreiro d: Henrigue, o orga
nizador da religidoc dos nagds na cidade, e esse convivio se pro
longa por mais de trinta anos, ao fim dos guais vai residir com
a filha Calu, mae de Bilina, quando aquela abindona a casa do

antigo senhor.

Desde muito crianca, Bilina acostumou-se a andar
com a avd e junto com as "outras meninas abric a roda dos fez
tejos de Xangd”. Seria o inicio de um longo processc de aprendi
zagem que haveria de transformid-la um dia em nae de santo, fun
cao para a qual teria nascido predestinada e rara correspconder
‘a essa indicacdo dos deuses, a av0 Isméra nao poupou .esforcos,
comecando por impedir seu ingresso na escola. Decerto muitas ou
tras fontes de informacdo atuaram na visdo de Africa da mae de
santo, mas as reminiscéncias e informacgdes da sua avd sao apre

sentadas como as mais significativas.

"Vovd me falava muite da terra. Contava as hist
rias de la. 4 Africa é grande., I2m muito lugar
muitos povos diferentes: nagd, nmalé, jefe, Jexa
congo. Era tudo da Africa. Agora quer dizer que
de varias classes. Aqui nde tem Aracaju, Laranger
ras, Riachuelo? Pois la tamkém & assim., Tem muito
-lugar, A4 Africa & grande e rice, Buzo, inhame e
essas coisas tudo do Brasil, era de la. E os afri
canocs sabia onde tinha pérola, ouro. E quem sabia
e descobria essas coisas era na Africa. Por que &
que ndo tem mais ouro como tinha? Porque quem des
eobria tudo era os africanos(...) Pérola, oure,

\,
o9

[y
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diamant 2, tudo eles sabia. Era povo que tinha mut
) - - - o . .
to ouro. Fsses buzos da Costa la e.dinheiro.”

Mas, a rigueza da Africa n3oc & apresentada ' como
simples efeito da natureza, ndo & devido apenas & presenca dos
metais e nedras precicsas, mas ao trabalho. No universo mental

de Bilina o africano & sobretudo um pove trabalhador.

"15 eles trabalhavam. Era povo de dinheiro. Traba
lhava até com os filhos nas costa, trabalhcndo,fa
zendo dinheiro. Hdo era povo de se encostar. Tudo
velhinho, mas trabalhando. Nac vé a gente com a
enzada? b pra ensinar tudo a trabalhar.A tilo pra
nado pedir esmola. S5 pedir quando nao puder. Enst
nagr dos pequeno aos maior. No Brusil mesmo. 0s a-=
fricanos eéra um pessoal que sabia trabalha>. E mor
via e deixava dinhkeiro (...} Porque os africanos
sabia trabalkar foi que descergm pro Brasii no ca
tiveiro. Vieram furtado que os francés e inglés
enganavram eles 1d com fumo. Eles eram mails assim

com negbeio de fumo que ld ndo havia. Enganava
eles, grande, vequeno, pegava tudo botava 70 bar
co, quandc chegava no Brastl vendia, Por ai  fot

que se formou o cativeiro. Mas 2u nao alcatcel es
ae tempo'. (131

Nas representacoes de Bilina o trabalho & concebi
do ambiguamente. Ser trabalhador 2 caracteristica Co africanc e
como tal o trabalho & valorizado como elemento de rigueza., Mas
o trabalho que idealmente permitiria ao africano, guer na Afri
ca quer no Brasil, "ndo pedir" e Miter dinheiro”, tornou-se a
causa da sua escravizagdo e por conseguinte, da alienacgéo do
produto do seu trabalho e da sua pessoa, pols trabalhava subju
gado e sem ter dinheiro. Paradoxalmente & esse trabalho do es
cravo que & celebrado ritualmente no terreiro. Incluindo-se no
ciclo de festas do "corte do inhame"*, rituais gque marcam a a-
bertura do anc litlrgico do centro de culto, realiza-se o"adibo
rd pegar"*®, o rito da enxada. Curvada sobre uma enxada de cabo
curto a mie de santo desenvolve uma danga movimentando o instrd
mento como se estivesse revolvendo o solo. Assim age durante al
gum tempo, até gue passa a enxXada a um dos filhos de santo gque
d5 continuidade & danca mimdtica "do trabalhar”, enguanto a mae
de santo se posta ao lado, com um chicote de couro na mao.Assim
se sucedem todos os fidis e cada um deles apds ter dancado de
volve a dirigente do culto a peguena enxada, € esta a entrega a
um outro membro do grupo, mostrando~lhe sempre O chicote = come

se estivesse a alerta«lo.
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A monotonia da repeticdo dessa danga  imitativa,
gue serd gradativamente executada por todos, & quebrada por &l

gquns fiis cujos movimentos fogem ao padrao acima descrito.

Ao receber a enxada, ao invés de ir "trabalhar",o
dancarino mostra as maos alegando que estao doloridas,resmunga,

encosta-se como se estivesse canszdo ou maneja o instrumento oo

extrema lentidi3o. Em suma, a coreografia por ele desenvolvida &
uma representacdo do negro gue nao guer trabalhar. Isto provoca
a reacdo da mde de santo que se poe a chicotei-lo para induzi-
o ao trabalho. E o fiel, a representar ¢ papel de "negro  pre
guiceso”, sempre sob ameaca do chicote, puxa as criangas entre¢
gando-lhes a enxada para gue executem o trabalho. A certia alty
ra, algumas moedas sdo jogadas no ch3o ac alcance do "negro pre
guicoso" e ele as recolhe, Prossegue a encenacao por algum ten
po provocando o riso dos presentes, até que o "negro rebelde”
termina sua danca diante da mde de santo, pedindo compaixao an

te a ameaca do chicote.

Og fidis se sucedem na roda, comportando-se, po-
rém, quase todos, ccmo se estivessen a trabalhar sem opor resiz
téncia. Poucos vivem o papel de "negros preguigosos”. No entar
to, a sua'danga se alonga, divertindo e serviado de exemplo aos

presentes.

Embora rito andlogo tenha sido registrado em anti
gos candombiés da Bahia como um rito de purificagao (14}, no
terreiro nagd de Laranjeiras ele & apresentado como um rito pe

dagogico:

poder mais. Dos menincs aos grandes. Trabalhar.
Viver sempre trabalhando. $5 pedir quando nao pu
der mais (...) Ndo pé o tempo do cativeiro? Pois &
isso. Eu fico com o chicote, porque nos tempos ve
lhos era assim. 0 senhor Ficava com o mangud.Aque
le que & mais ronceiro Leva mats curriada pra a-
prender a trabalhar”.

" & pra ensinar a trabalhar. Trabalhar até ndo

A mae de éanto, n3o somente desempenha o papel de
feitor como utiliza explicitamente este termo para designaxr-se
a si mesma nesta encenacao do trabalho que & transposta para ©
passado, para o tempo do cativeiro. Este & gque & celebrado no
terreiro, transpondo de forma direta para o Campo ritual a es
trutura da sociedade escravocrata: a mae de santo porta-se como

um feitor a servico dos brancos, enquanto ©s filheos de santo re

t
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presentam os escravos. Mas, ao mesmo tempo, através dos motivos
invocados para a realizacdo do ritual ultrapassa-se a  escravi
dio e atualiza-se o rito cujo objetivo expresso & "ensinar a
trabalhar para nao pedir esmola" e "para ter dinheiro"”, o que

nio & contraparte do trabalho escravo.

Ter dinheiro &, no minimo, uma forma de  sobrevi
ver sem ter gue pedir esmola, simbolo maior de degradagac e de
desqualificacéo social. Num mercado concorrencial, trabalhar &
a forma de consegui-lo (15), mas o modo concreto pelo qual se
pretende induzir as pessocac ao trabalho remete ao universo es
cravigta, do trabalho por medo da repressao expresso pelo chico
te do feitor. A representacao sobre o trabalho € assim ambigua
mente construida com elementos Ga ordem burguesa e elementos do
mundo escravista (16), Este era o mundo gue se desmoronava quan
do nasceu a mie de santo, mas o munde no qual viveram sSeus avos
e sua m3e, cujas experiéncias vividas ou simplesmente represen
tadas indicam duas faces da escravidao: de um lado as explica
goes da vivéncia de sua mae, escrava urbana doméstica, gue real
cam o paternalismo, de outro a exPerlenC1a vivida pelo seu avd
materno, morto pelo feitor e enterrado na bagaceira, gue enfati
za a opressdo e a violdncia. Suas representagbes sobre o "cati
veiro" sio assim ambiguas e a adogdo de um padrao de conduta ou
de outro parece algo que fica a depender das idiossincracias dos
senhores: "tinka muito senhor malvado que gostava de judiar os

eseravos, mas tinhka outros que era bom”

Se para explicar a escrav1dao do africano recorre
a0 trabalho, para explicar a abolicao da escravatura vale-se

de sua vivéncia pessoal marcada pelo paternalismo:

"ponag Isabel, a filha do ret, tinha uma cativa que
1he dava de mamar e pedia que tinha vontade de
forrar os malungo* dela, os companheivros. E Dona
Tsabel prometeu é entdo deu a alforria e se aca
Bou o cativeiro” -

Terminara o cativeiro, mas no exilio a gque os for
cara a escraviddo, persistiam os africanos, tentando fazer dos
seus descendentes depositérioé das tradicdes culturais da "TER
RA", a terra dos seus ancestrais, a terrs da riqueza, a terra
pa
pai branco” o trabalho fora do circulo domdstico se tornava uma

do trabalho. E para Bilina e sua familia, apbs a morte de

necessidade imperiosa, imprescindivel a sobrevivéncia.



4.3 - 0 Trabkalho

"AL seguimos pra trabalhar, MamGe disse que  ndo
podia td dando de comer e de vestir a tanto filho
e tudo pegou a trabalhar. Peguei G me empregar sen
do ama de menino. 0 primeire dinheiro que garnhel
sendo ama de menino foi dois mil ré&is por meés. De
pois a patroa ensinou a cozinhar, dai que quando
aprendi fut queimar panela, ser cozinheirc .

Laranjeiras ja era no inicio do sé&culo umz cidade
em decadéncia. Isto se refletia no mercado de trabalho e na re

dugao dos saldrios dos empregados, e assim fol que:

"Vendo que as coisa nac tava boa, me chamcram pro
Aracaau, fut me empregar no Aracaju ganhaico 10
mil réis por més pra cozinbhd. Pagsei ail 1is anos
e fui pro Rio de Janeiro, E la fiquei. Paec trés
anos e nove meses no Rio de Janeiro. Tava quan
do mamde ficou doente. Dal eu vim porque mama é
disse que ndo queriq morrer sem que nao me visse,
mas quando eu cheguei ela ja tava enterrada,

o 0

e
G

Deixara-lhe o encargo de dar continuidade ao ies
tejo de Taieira®, obrigagao que teria assumido como promessa no
passado. Volta aoc Rio de Janeiro, onde vivia empregada com uma
familia migrada de Laranjeiras, e 1& permanece até que & chama

da para assumir a diregdo do Xango.

No universo externo de trabalho no qual Bilina in
- gressa apds a morte do "papail branco" predominavam as relagoes
do tipo pessoal entre empregados e patroes. Estes eram em geral
pessoas criadas na propria Laranjeiras e o conhecimento miztuo
das familias dos patrdes e empregados criava entre eles um rela
cionamento Intimo e hoje ainda Bilina recorda 0s nomes dos -seus
antigos patrdes e dos seus familiares até duas geragoes de  as

cendentes e de descendentes.

Com os patroes aprender a escrever o seu nome &
recorrendo a eles tentava solucionar os problemas surgidos no
seu relacionamento com os deuses africanos. Estava no Rio de Ja
neiro quando em sonhcs um orixa lhe indica a obrigagao * que
deveria ser feita para acabar com a variola que implaciavel assg
lava Laranjeiras (1911). Os patroes servem de intermedi&rios,fa
zendo chegar. aos africanos desta cidade, através do Telégrafo,
as instrucBes das divindades. Compreendendo a sua missdao,  nao
tentam retd-la quando resplve abandona-los para atender ao en

cargo dos deus gue a gueriam como sua sacerdotisa.
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4.4 - A Predestinagdo

"i4 nasci pra ser dona das colénias de Santa Bar
bara pela Africa"”, e assim sob a tutela da avd materna, pessoa
muito ligada &s hierarquias religlosas dos nagos, desenvolveria
durante a inffincia a formacd3o de atitudes favoraveis a4 continua
cdo da religiao dos ancestrais. Mas se desvincula d23sa influén

cia, quando o trabalho a leva para longe de Laranjeiras.

Estava no Rio de Janeiro quando "mandaram dizer
que eu viesse tomar conta do meu lugar que meu tempo ja tava
ehegado. Eu num sabia qual era ¢ tempo" pois, segunao afirma,era
de praxe gue a pessoa destinada a diregao do culto ignorasse
sua condicio de eleita dos deuses até o momento de assumir o en

cargo.

Colocada a par da situacfo de herdeirz de chefia
do culto nagd, Bilina reluta em submeter-se a4 vontade dos deu
ses e o principal motivo da reagao &€ que estava noiva, com o en
xoval pronto para casar, € exXigia-se a virgindade da nova ocu

pante do cardgo.

H ! . o= el . ’
Ko tempo da "Festa do inhamé, quando nosso 'Pai da
Costadesceu, me chamou e disse:

—~ Minha filha vocé vai casar?

- Vou.

- Quer casar?

- Queroc,

- Ndo queira nao.

A7 ainda disseram:

- NGo queira ndo minha filha. noeso "Pai da Cos-
ta*" ta pedindo que vocE nao case.

- Ndo. Eu caso. :

E o noive faaia parte que era também neto de afri

cano.
E ficamos aguardando decisao. E assim se passaram
trss ancs. Sempre que o "Pai, da Costa*"  descia,

na época do Corte do Inhame’que g uma coisa de ct

dneia, era a mesma coisa. E na terceira vez, ele

ameagou:

- Se casar ou morre ou nao vive.

E o noivo que estava ali presente, disse:

_ Nds va atrds desee comedor de angu e de caruru,
vamos tocar nosso casamento pra diante.

Mas o noivado foi desfeito, O enxoval vendido e a
virgem dedicou-se ao culto dos orixas. Recebeu entZo das  maos
dos Gltimos africanos o exd*, o bastdo de comando, simbolo da
sua nova condicdo. Tinha assim inicio a carreira da nova mae de

santo. As dividas porém eram muitas.
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"Eu nao conkecia ainda a base das coisas e pergun
tava como & que eu vou tomar conta desse Zugnvsem
saber como &7 Mas gravou tudo aqut, (e Bilina pOe
a mido sobre a cabega). Lles nac me ensinaram, fot
marcado por Deus e Santa Barbara. Se marcou pra
esta ou este ficar cles gravam tudo.”

A primeira experiéncia vivida a esse respeito -re
lembra a mae de santo - remonta a sua estada no Rio de Janeiro,

Corria o ano de 1911 e a variola zssolava Laranjeiras.

"Uma noite eu tava sozinha em casa quando uma bor
boleta preta pousou no meu brago @ 86 fiquet pen
sando que erag morte de alguém da familia., Dai fui
deitar e nao estava qormzndo nem acordada quando

Omulu* apaveceu. Ckanubre branco, corddo de Sao
Franeisca, duas caberas dependuradas e a vara de
bambu na mao. 0s olkos vermelhos. Disse que se
nGo se fizesse a obrigagdc” Laranfeiras ia se fe
char. E ensinou como devia ser feito o deqxwko
depois disso ndo mevreu mais gente de variola na
eidade. "

E muitas outras vez»s o fato teria se repetido,in
siste Bilina em afirmar, ressaltando sempre o processo da trans
mizsSo de conhecimentos através da intervengao direta do sobre

natural.

A insisténcia na revelagdo (transmissdo de conhe
cimentos por vias sobrenaturais], apresentada como uma decorrén
cia da sua predestinacdo para o exercicio do cargo de mae de
santo, tem funcdo nitidamente legitimadora, na medida em gque ©
acesso ao cargo pressupde a pesse de um saber especializado ne
cessario ao adequado desempenho das fungoes de chefe de terrei
‘ro. A transmissac desse acervo de conhecimentos por pProcessos
naturais de aprendizagem ter-se-ia estancado ainda na adoleg
cénecia, quando o trabalho a afasta do convivio dos  africanos,
ao qual retorna para assumir a chefia do grupo de culto. Nesse
contexto, a revelacio e a predestinacgdo apresentam—sé ainda co
mo sfnais diacriticos bastante fortes na disputa pelo poder ,pois

a direcao do terreiro era pretendida por outra pessoa.

Chamava-se Inacia e era tamb&m descendente de a-
fricanos. Zelava* os santos dos seus ancestrais, antigos membros
do terreiro do gual também ela fazia parte. Vaga a chefia, te
ria assumido interinamente, com a aquiescéncia de velhos africa
nos, a direcdo do centro de culto. Segue-se o depoimento da nae

-de santo:
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"Ain@ mais a velha Lucrécia (duas velhas africa-

nas do terreiro) botaram Inacie pra ficar no Lu
gar até eu chegar. Que quando eu cheguei ¢ Inacia
.- - o . - -

7a tava ne, At ela disse: mas 2 e€ssad mening que

vai tomar conta desse lugar? Bom, ail Aina disse:
trabalha vocé e trabalha ela., Mas sempre a eabega
2 dela (Bilina) porque o dote foi mareado por Deus.
Pu tinha o dom desde que nasci e ela queria ficar
com o lugar. Bom, e ai fiquemos. Mas foi dois a-
ros de saecrificio.

%la botou pra patrac* um apaizonado dela, que ela
targou do marido pra morar com esse safadao.E ele
ndo era nem alumiade® nem nada. A1 eu disse: que
negbeto & esse? Pra ser patrao tem que ser alumia
io., E ele erqa um safadde. De moite as meninas ia
dormir e ele saia alisando as meninas, Como era
gie a gente ia ter um homem assim no meto de nds,
nz devogio? E dai fomos pra um festejot E ela che
cou na porta pra salvar o sante. E o powvo dizia,
Tnaeia ndo salva as entradas direito. AL eu fut,
ralvel, entremo pro quarto de santo pra arrunar
tudo. A7 que quando chegou a hera do adaru* bota
va al? o prato pra todo mundo e ela nae queria co
mer., Era s6 dizendo que eu tinka trazido um cestc
de feitigaria da Bahia. Ai nac quizeram,0s -outros
comeram e fomos abrir a roda. #1 eu fui abrir a
roda com as meninas, a'roda das virgend*., Depois
que eu danceil botei na Aind. Aind dangou botou ne
la. AZ els dangou e foi botar mo fulano, ou  pa-
trgot Ele assentado dizendo que eva T1 Herculano.
AL ela foi busear o bastdo* la demtro. AL eu digo
oxente, que negocio & esse ai. Ti Herculano nunca
saiu com o bastdo nessa roda. Fomei o bastao 2
Fui botar la dentro., Que quande foi mazis  tarde
eles pegaram o "tambor-mestre* e foi se embora com
ele. AL o pessoal disseivamo tamar. B foi uma bri
ga que saiu até sangue. Foi twudo chamado pra dele
gacia e os "brancos" deram razio a nds. Inacia se
sepavrou de nds, formou um out®n batalhao*.Foi ela
que formou essa desordem que t@ hoje no mundo.”
(grifos meusli,

A "desordem" a que se refere a mae de santo & uma
alus3o 3 multiplicidade de formas religiosag divergentes do que
considera a tradicdo mais pura dos africanos que seria represen

tada pelo seu terreiro,

'Serd interessante observar como nesse contexto de
disputa pela chefia do terreiro seleciona e explora os argumen

tos usadog na defesa do gue julga seus direitos.

A ascendéncia africana, t3o frequentemente invoca
da sobretudo quando se confronta com O Toré* e a Umbanda* ou re
presentante do mundo branco, nio lhe acrescenta vantagem sobre
a outra, também reconhecida como descendente dos nagos. No en

tanto, busca na autoridade dos Gltimos e velhos africanos,entac



58

sobreviventes, o apoio para testemunhar sobre sua predestinacao
e direito ao cargo. O argumento chave & o da predestinagao. Com
ele procura rechacgar todas as vantagens apresantadas pela sua
concorrente: ser mais velha de idade, ter convivido mais tempo
com os africanog e a consequente pretensdo deo ter mais conheci

mento sobre o culto.

No relato acima transcrito percaebe-se gue a pouca
jdade era um dos pontos vulneradveis de Bilina. Em outros contex

tos hd afirmacgdes desse tipo:

"ouando eu tometi conta desse lvgar foti debaizo de
barulho porgue eu era nova. B o pessoal perguntad
va: essa menina vai dar conta d2ssa responsabilt

-

dade? 0 lugar de mie de santc 2 de muita ciéncig,
ndo sabe? _

A pretensio de Bilina de tornar-se mae de s&.to com pouca idade
(teria entao cerca de 20 anosl causava no minimo estranheza,
vez que o acesso as posigoes mais destacadas dentro da estrutu
ra dos terreiros mais tradicionais esta, em geral, associada ao
tempo de iniciacdo no culto, configurando o zue tem sido denomi
nado de sistema de senioridade em gue os mai:r velhos detem as

posicdes mais importantes da estrutura do terreiro (17}.

0 arqumento da predestinacdo-revelagado permite mi
nimizar a importancia atribuida & idade, na medida em que o a-
prendizado ndo se faz pela convivéncia ao longo dos anos (obser
va-se no relato as frequentes acusagces as falhas rituais da sua
rivall, mas o saber & apresentado como tendo sido revelado e,
degse modo, ndo resultando de um processo cumulativo de observa

coes e experiéncias, independeria da idade.

A predestinag@c e o saber revelado serao ambigua
mente explorados em diferentes contextos. E isto que, associada
ds. suas origens africanas, a legitima na diregZo do grupo de
culto, perante o segmento afro-brasileiro e a sociedade mais am
pla, mas ao mesmo tempo nao reconhece legitimidade acs  demais
chefes que apelam para "um dom natural", por nao terem tido um
aprendizado gue seria resulitado de uma conviveéncia com guem de
tinha o saber. Isto se expressa nas suas reprecentagoes sobre
os demais terreiros da cidade, especialmente em relacao ao Torg,

o que serd mostrado no capitulo seguinte,

Outro aspecto deste relato sobre a sucessao da

chefia do grupo de culto a ser ressaltado sdo as nituas acusa
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cBes de pratica de feiticaria. Bilina era acusada de ter trazi
do um "cesto de feitigaria da Bahia" e acusava também a sua ri

val de tentar mata-la com feitico.

Embora enfatizando og aspectos ccmunitdrios e a
harmonia interna dos grupos de xangd e candombli, a literatura
cobre cultos afro-brasileiros tem registrado freguentemente a
existéneia de rivalidades e conflitos intragrupais que emergen,
sobretudo, nas situacdes de sucessdo de chefia Cos terreiros.Tais
rivalidades tém sido, via de regra, interpretacas como tende a
fungio positiva de reforgar certos elementos, congiderados mais
"puros" ou mais aceitos pelos demais, perspectiva que tem sido
modificada por estudos mais recentes, que analiram acusacoes e
conflitocs, sobretudo na Umbanda (Velho, 1975; Silva,1976; Mott,
1976}, vendo-os como estrat@gias na luta pelo poder. Yoshito Mott
em seu estudo sobre acusagdo e conflito na Umbanda em Marilia
(Mott, 1976) demonstra CoOmo &s acusacoes de demanda, frequentes
nag relacoOes inter e intragrupais, sao em gerai vagas,encontran
do alvos precisos e diriaidos guando as partes estao em confli
to. Mostra também como acusado & acusador s30 egquivalentes, ou
seja, as acusacdes sendoc um meio de luta por prestigio e poder,
sdo dirigidas contra quem tem poder e prestigio mais ocu  menos
equivalentes, contra guem & reczonhecido COmo rival {(Mott,1976}.
Desse modo, as acusacdes de Bilina de que sua concorrente a che
fia do grupo de culto fazia feitigo contra ela & uma forma de
redefinir o poder das partes em conflito e reafirmar sua for-
ga®, pois apesar da demanda, ela se firmou na direcdo do terreil
ro e lhe deu continuidade, enquanto sua contendora fundou outro
grupo de culto, gque embora trabalhando com.Nagé e Caboclo  nao

conseguiu derrubi-la.

Asgim como a histdria do terreiro, conta e recon
tada pela m3e de santo, teria a fungao explicita de mostrar  a
origem africana do centro de culto; a pratica religiosa atual
do grupo, sua egtrutura e o acervo de tracos culturais ai pre
sentes serao invocados para atestar a continuidade com a Africa
e sobretudo, gue ao longo dos anos o legado original dos africa
nos teria sido preservado, fazendo com que O terreiro se consti
tua hoje ainda num "nagd ourc". Desse modo, nao 88 componentes
do estoque cuitural do grupo, mas tamb&m a forma de oxrganizar
se ganham um novo sentido na medida em gue serao invocades como
sinais através dos quais se expressard a "pureza nagd". Observe

se como isso ocorre ao nivel da composigdo e organizacao intemna,



5 - 0s Descendentes de Nago € Seu Lugar no Grupo

Auto-denominando~se "terreiro de Santa Barbara Vi
gem" o gruvo de culto & constituido por aproximadamente cinguen
ta fiéis (18). Como tal, estfo sendo considerados aqueles  que,
sujeitando-se as prescricgdes ditadas pela mae de santo, partic’
pam regular e ativamente dos rituais coletivos e, particularme:d
te,das festas levadas a efeito no terreiro. Esta caracterizaga),
embora suficientemente flexivel para abranger pessoas gue tem
situacBes diversas na sua relagdo com os orixas, exclui da cat:
goria de fi&is agueles que procuram o terreiro esporadicament2
em busca de servicos migicos e que vao constituir os clientes.
Assim dimensionado, o grupo inclui homens, malheres e criancac
que, nao cbstante as diferencas em gque se situam em relacao a2
seu envolvimento com os orixas, tém em comum a faculdade <=

serem reconhecidos como aptos a tomarem parte ativa no culto.

Integrado basicamente por pessoas de cor (numa pru
porgac de dez negros e mulatos para um brancol e por mulheres
(trés mulheres para-um homem}, o grupo & marcado pela presenca
de velhos, sobretudo pretos (dezenove pessoas com mais de g€z
senta anos), situacio que & contrabalangada pela presenca  Ce
criangas e adolescentes (quatorze num total de cinguenta e oito
pessoas). A constante presenga destes no terreiro e sua partic}i
.pagﬁo ativa na vida ritual representa o principal mecanismo de
reproducdo do grupo. Mais de 50% dos seus atuais membros, sobreg
tudo os pretos, dele participam porque a sua familia & do Xangs,
tendo inclusive alguns deles recebido dos ascendentes, hoje 'fé
lecidos, altares domdsticos e a obrigagao da ‘zelaf'pelos san-
tos . A busca de cura se constitui num forte motivo de . adesao
ao centro de culto, explicando-se atrav@s dela a afiliagac de

22% dos atuais membros do grupo.

‘A influéncia de amigos e paremtes gue ja frequen
tavam o centro de culto e a atragao pela'beieza dos ritos sao,
na ordem de frequéncia, outros motivos de ingresso no Jgrupo, sg
quindo-se a manifestagdo espontanea de orixas em pessoas gue es
tavam entre os assistentes apreciande as dangas e, por fim, a
busca de apoio para resolucio de problemas sentimentais e o fa
to de ter tido eXperiéncias'anteriores em outros - Centros. de
Umbanda ou Candomblé.



Residem na cidade e zeus arredores, ou nos bair
ros vobres de Aracaju. Para esta cidade muitos emiararam de La
rangeiras em busca de emprego e estudo para os filhos, guando

eram ja filiados ao terreiro.

Na sua majoria sd3o analfabetos ou simplesmente’as
sinam o nome". Os jovens freguentam escolas ({doze deles szo ape
nas estudantes), sobretude de nivel primdric e num caso apenas

de nivel superior.

As atividades ocupacionais por eles exercidas s3o
diversas em sua especializacdo: trabalhador de roca (6}, aposen
tado do Funrural (3], estivador (1], arrumador (1}, militar (i),
bodegqueiro (1), fogquista (1)}, lavadeira (5}, professor primario
(1), atendente de safide (1}, servente (1), pescador {1}, costu
reira (1), doméstica (18). Tém de comum o fato de serem  todas
elas pouco rendosas e quase todas pouco exigirem em termos de

instrugdo formal adgquirida em escolas.

Em resumo, a composicdo atual do grupo de  culto
permite caracteriza-lo como congtituido basicamente de pretos e
pobres, A isto se acrescenta gue muitos dos atuais iIntegrantes
do grupo sdo aparentados entre si e de declarada ascendéncia a
fricana, especificamente nago. Alguns dos membros conservam em
suas casas altares domésticos herdados dos seus ancestrais e na
familia & posta uma &nfase especial para a continuidade do cul
to dos orixis e, por conseguinte, do proprio grupo. Este se cons
titui de trés catecorias distintas de membros:‘es descendentes
de nagé”, "os batisados" e "os nao batizados” (esta uma catego
ria numericamente restrita e de transiciocl. Como o grupo & an
tes de tudo um grupo religioso, cuja fungﬁo manifesta & reali
zar culto aos orixis, a condicao de membro do grupo se exterip
riza pela faculdade de participagdo nos ritos, aos guais tém a
cegsso os integrantes das varias categorias e dos guais se espe
ra o cumprimento de certas obrigacoes gue vao de sinais exter

nos (tipo de veste, adorno, etc.] a padrdes de moralidade.

A observancia dessas regras lhes confere o senti
mento de unidade do grupo, expresso pela auto-denominagao de ir
mandade, e algumas delas funcionam CoOmo sinais diacriticos que

delimitam suas fronteiras.
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Se em relagéo aos "de fora" todos os membros do
grupo tém o mesmo status, internamente as diferencas categorials
se traduzem em diferencas hierdrquicas onde os "descendentes de
nagd" — pretos cuja ascendé&ncia & supostamente conhecida e o=
filia, atravds de participacio religiosa, a este grupo étnico—,
ocupam os postos mais altos e, por definigdo, nao necessitan
submeter-se a ritwais de incorpora¢do para fazer parte do gru-
po. A sua condicao de descendente de nagdo garante-lhe uma contl
nuidade com a Africa e com os orixas, e o torna um membro natu
ral do grupo, apto a ocupar os mais altos cargos da hierarquiz
deste, bastando para tanto submeter-se a ritual de purificagzc.
‘a limpeza , que & ao mesmo tempo uma confirmagdc * da sua vi:
culacdo com os orixds, vinculacao herdada dos seus ancestralis,
ou seja, uma transmissfo da divindade, segqundo as linhas de deg

cendéncia.

Nesta categoria, que engloba guase a metade dosin
tegrantes do grupo (vinte e quatro pessoas, num total de cir-
quenta e oitol), as linhas de parentesco cruzam-se en varias ¢
recoes e os integrantes desta categoria reduzem-se basicamente

a trés familias extensas COHStluUldaS de descendentes de anti

gos africanos e de pessoas que a eles se ligaram pelo casamento,

estes submetendo-se ao rito de agregacgao para fazer partedo gri

po-

Desse modo, organizando-se internamente por prin
cipios que privilegiam a ascendéncia africana reconhecida, a ra
constituicdo de genealogias reais ou supostamente nagods assume
uma grande importdncia para os integrantes do terreiro. Através
dela constitui-se o niiclec do grupo de cults, agquele que  sera
fregquentemente invocado para atestar sua continuidade com a Afri
ca. Se este nicleo se renova através da familia, com os filhos
dos "descendentes dos nagds" (dai a importancia da presenga das
criancas na vida ritual do terreiro), o grupo se recompde das
suas perdas pela incorporac@o de pessoas cujos ancestrais nao
tinham ligacdes com os orixds nagos, ligagbes que serao agora

egstabelecidas pele ritual do batismo (19].

0 batismo * nome local do rito de incorporagac ao
grupo, gera a cateqorla dos "batizados™, composta por brancos,
mulatos e pretos, tidos como nio descendentes de nagos e & um
mecanismo de prove-los de capacidades inerentes Aqueles que'ngo

precisam de batiemo porque tém raga” ou porque "iq & do sangue”



63
e ainda "porque ja & batisado por Deus”

0 modo de incorporar pessoas ao grupo de culio
vai ser um dog aspectos ressaltados pelo terreiro nagd para mer
car sua diferenca em relacao aos outros e comstitui um dos e:ie

mentos do que .& apresentado como heranca africana.

6 - A "Heranca Africana" do Terreiro Nagd

0s estudiosos que como Fredrik Barth e Rbner Coh:in
tém analisado a etnicidade como uma forma de organizagao no pr2
sente, insistem que sendo a etnicidade uma categoria relacionel,
a cultura do grupo em contato com outros nac desaparece ou Le
funde simplesmente comc afirmavam os teorices da aculturaca~,
mas sera utilizada para estabelecer o contraste. Nestas circuns
tincias ndo serd a cultura como um todo gue serd conservads,
mas alguns tracos que sao ressaltados justamente para mostror
sua distintividade., A escolha dos tipos de tracos culturais gue
irJo garantir a distingado do grupo enquanto tal, depende dos ou
tros grupos com gue estda em contato e da sociedade em gque se a
cham inseridos, uma vez que os sinais diacriticos devem pociar

se opor, por definicao, a outros do mesmo tipo  (Cunha,1979:37).

Deste modo, ao apresentar a "heranga cultural a
gricana do nagd" nao me proponho fazer uma etnografia completa
do terreiro, o gue.neste caso seria irrelevante. Nem testar, 2
t%évés de comparagées com a Africa, se o que & apresentado ccmo
lngltlma tradloao africana encontra paralelo entre os povos 1o
ruba. Para os objetivos deste trabalho pouce importa se gao real
mente africanos os estogues culturais apresentados cocmo tais.
No limite, poderiam até ser forjados. Imnorta gue o grupo 0s
considera como africanos e que foram escolhidos pelo proprio gru
po como significatives, sendo usados como sinais das diferencas
em funcdo dos quais se afirma a "pureza nagd". Apresento a  se
guir og tracgos culturais gue o grupo e¢legeu para marcar suas di

ferencas e afirmar sua africanidade.
6.1 - Os Sinais da Ortodoxia Africana

0 mecanismo de incorporacdo de f£i&€is ao grupo de

culto & um desses elementos que segundo a minha observagao pode
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ser assim descrito:

A candidata ao batismo *, uma preta que procura
ra o terreiro ha seis meses por razac de salide, e vinha frequen
tando reqularmente suas festas, chegara de Aracaju, onde resi-
de, pela manhd. Durante o dia sua rotina no terreiro fora a mes
ma dos outros festejos anteriores. A noite, enguanto na latada
a maior parte dos membros do grupo de culto davam sequéncia as
dangas, reunidas no quarto dos santos alguns destacados membros
do terreiro ajudavam a mie de santo nos ritos do batismo. Dian
te do altar estavam a candidata e seus padrinhos, um homem e
duas mulheres membros do grupo de culto. ApSs uma Sucessao de
rezas e cantos ao som do Xeré&*, pequeno chocalho que & tocado
apenas nos momentos importantes dos ritos, a candidata deita-se
de brugos, com a cabega descoberta, e al permanece durante ail
gum tempo enquanto a mae de santo vail tirando cantos gque s&o
respondidos pelos demais. Ergue-se a inicianda e ajoelhada segu
ra uma vela acesa enquanto a mie de santo pousa em sua cabega a
pedra de Xangd, orixd a que estava sendo dedicada, aspergindo-a
em seguida com um ramo de folhas verdes molhadc na agua que serxr
vira 4 "lavagem da pedra do santo"*. Este & um rito fechado que
ocorrera alguns dias antes com pérticipagﬁo exclusiva de alguns
fiéis mais destacados, sobretudo virgens, Segue-se o Jjuramento
de perseverar na seita e cumprir as exigéncias rituais e demais
obrigacdes. Este juramento & Tfeito através de respostas da can
didata em face de pergunitas cue lhe sao dirigidas pela mae de
santo, ao mesmo tempo em gue os padrinhos, juntamente com a ini
cianda seguram uma vela acesa, num gésto gque lembra um comprg

misso assumido por estes no cumprimento destas promessas.

Curvando-se, a inicianda bate trég vezes com a ca
beg¢a no chio diante do pegé* saudando os orixas, e em seguida

pede a bencao a seus padrinhos.

Segue~se a cerimdnia de "dar contas"*, ou seja,cs
colares do santo. Estes, gue foram previamente preparados pela
mie de santo, sdo colocados no pescogo da inicianda, juntamente
com uma Ccruz e um signo de Salomdo. Numa pequena cuia lhe & ofe
recida uma porcac do "Agua do pé do santo"*. A nova filha de
santo deixa o pegé®sendo conduzida scb um lengol branco seguro
nas extremidades por antigas filhas de santo sendo assim condua
zida, ladeada pelos seus padrinhos, para o recinto das dangas.
HA manifestacgdes de alegria. A filha de santo danga acompanhada
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dos seus padrinhog. Mas nac ha possessao pelo orixad, Retira-se
ent3o para o quarto dos santos em cuja porta recebe. os cumpri
mentcs dos demais integrantes do grupe no qual acaba de ingres

. . *
sar, tornando-se uma nago pelo batismo.

Se se fosse proceder a uma anadlise genética  dos
traccs culturais gue integram o rito de agregacdo ao terreiro,
encentrar-se-iam decerto tracos acs guais se atribuiria uma ori
gem africana e outros originirios do ritual da Igreja Catdlica
ou de outras fontes. Isso & irrelevante tendo em vista os obje
tivos propostes. Mais importante € ver o recorte cue a mae de
santo faz ao falar do rito. Este recorte & seletivo e essa sele
¢3o & significativa. HA omissBes de elementos que talvez nao sg
jam considerados importantes, o: talvez porgue sendo comuns as
duas tradigdes (nagd "puro” e Toré "misturado"], nado  estabele
cem diferencas. Ao contririo, hi elementos gue sdo ressaltados
e enumerados mesmo gue sejam por negagao, ou seja, para indicar

auséncia na tradicido "nago-pura”.

"Aqui aq pessoa pra fazer o santo nao tem esse ne
géeio de ficar presc no quarto, nem de raspar a
cabega, Aqui toma a irmandade @ como na  Igreja.
85 vai pro cuario do santo quando vati receber. E
s6 naquela hora e pronto. Essa historia de Ficar
preso na camarinha, raspar a cabega, se sujar o
do de sangue de galinha, isso & invengao ld de A-
lewandre e doe batanos. Mas nago mao & assim nao.
A gente faz & o batiemd: da conta e vela. As coi
sas da Africa & assim. Agora esse pessoal de Toré

2 que tem esse negbceio de raspar cabega ¢  ficar
preso na camarinha. Mas nago nao,”

E interessante cbservar gue na medida em gue pure
za e mistura s3o conceitos polares, ao enumerar os sinais da pu
reza do seu terreiro nagd a mae de santo estad, ao mesmo tempc,
falando dos elementos da impureza gue caracterizariam o0s outros
terreiros, pois possuir um certc acerve de tragos culturais, fa
zer as coisas de um outro modo, enfim nio ostentar os sinais da
pureza & traicd@o i Africa, & sinal de mistura. Desse modo o pro
cesso de agregacdo ao grupo de culto nago & descrito por oposi
cao ao Tore, com referé&ncias explicitas ao terreiro de lexan
dre. Este & o terreiro de niimero 6, com guem o "nagd puro" riva
liza em prestigic e do gual mais se aproximaria no passade, pe
las origens. Este,tendo abrigado antigamente uma dissidéncia do
terreiro "nago-purc", ter-se-ia transformado no foco de origem
de "desordem", ao trair a Africa adulterando as tradicoes ori

ginais com praticas nao ortodoxas vindas da Bahia. Assim,ressal
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- ta-se a pureza da tradigao africana falando-se da impureza e da
mistura do Toré e ingistindo-se particularmente nos pontos que,
a seu ver, constituem a diferenga, radicada no que seria africa

no.

A partir da descric@o da rae de santo & possivel
estabelecer as seguintes oposigoes quanto ao mecanismo de agre

gacdo de fiéis ao terreiro:

NAGO (PUROY TORE (MISTURADO)
1. Fidelidade & tradicao 1. Tradigcdo africana adulte
africana rzda pela Bahia
2., Batismo 2, Pritorio de Santo
3. Auséncia de reclusao 3. Eeclusao do iniciando

do iniciando

4, Ruséncia de raspagem ' 4, Raspagem de cabecga
de cabeca

5. Auséncia de derramamento 5, Cerramamento de sangue de
de sangue de animais sQ ¢nimais sobre a cabeca

bre .a cabeca

6. Dar contas {colares do -_—

santo)

?. Dar vela \ -

Embora o rito de ircorporacac adotado pelo terrei
ro seja muito mais elaborado e inclua muitos outros trages cul
turais que poderiam ter sido usados como diacriticos, a circuns
cricdo da pureza nagd se fez sobretudo a partir da auséncia de
certos tracos: reclusao da inicianda, raspagem de sua cabega e
derramamento de sangue dos animais sacrificados sobre ela.Estes
nio integrariam o legado original dos africanos, seriam indica

dores da adulteracdo da primitiva “pureza nago".
Aqui trés consideragoes merecem ser feitas:

1) 0s tracos enumerados como sinais da "mistura"
deturpacdo da pureza original integram o  que
na Bahia & tido como o modelo jeje—naga mais
fiel & tradicao africana .(Rodrigues, 1935; Car
neiro, .1967; Bastide, 1978).
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2} 0 que & apresentado como legitima tradigao a-
" fricana-nagd no terreiro de Laranjeiras  esta
depurado de elementos gque poderiam lembrar
primitivismo (por exXemplo sujar o fiel de san
gue de animais]). Estes foram realcados para
constituir a marca do estoque de bens simbdli

cos do Tore.

3} Embora a pureza nago se construa a partir da
Africa e represente a fidelidade a essa tradi
¢do, a execugdp do rito do batismo foi compara
da ao rito homdnimo da Igreja Catdlica, portan
to a uma outra tradigdo cultural, sem que isso
represente adulteracdo da "pureza nagé". Opor

tunamente volterei a essas questoes,

Com refer&ncia a ritos, algumas diferengas sac ain
da ressaltadas. Nao se trata especificamente de aspectos de um
rito determinado comc aconteceu com o ‘'batismo *, mas de elemen
tos que integram genericamente o ciclo ritual conhecido coms
festejo *. Concebido como um agregado de ritos especificos,
conjugados de maneira a formar uma unidade, unidade que é ex-—

pressa pela mie de santo nos seguintes termos: "pra fazer o fe

|t

tejo tem que abrir e tem que fechar o terveiro”, o festejo® 1

I3

clui necegsarizmente sacrificio de animais, repastos coletivos,
dancas ao som dos tambores permiﬁindo gue os orixas baixem no
corpo dos f£idis. A duragio do festejo & regulada pelo tipo de
animal sacrificado em oferenda &s divindades. Quando se mata
carneiro & necessario a realizacao de ritos relacionados com
os mortos { o iqué *I e, por conseguinte o alongamento das ceri
mdnias por sete dias; enguanto outros tipos de animais permitem

o encerramento das festividades no terceiro dia.

A sequencia ritual do festejo pode ser assim resy
mida: ritos de abertura (lavagem dos santos", despacho de Exu,
(levar o ebd") distribuicio da agua dos santos aos fi&is, pedi
do de licenca aos orixds, purificagdo do espago e renovagac da
forca dos fiis), ritos centrais que compreendem a seguinte sg
quéncia: sacrificios de animais ('matancga *), repasto coletivo
3 base de alimentosg exclusivamente vegetais ( adaru *}  dangas
(*roda das virgens"*, "primeira rcda"*, ambas caracterizadas pe
la auséncia de possessao, "roda dos orix&s"* em gque ocorrea “ma

nifestac3o dos santos"*, Esta roda & interrompida por outra re
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feicio onde se incluem alimentos de origem animal e vegetal), e
ritos de encerramento: vrocissdo dos orixas ( fereguim *},a des
pedida dos santos ( bebemid *) e nova refeicdo coletiva (guen-
gué *]J.

A estes se acrescentam séries rituais que ocorrem
mo a oferca das primicias do inhame

.apenas em alguns festejos c¢o

aos orixas (o "corte do inhame"*) a representagao do  trabalho

agricola ("adibord pegan"*] o rito dos mortos (igué*), invocagao

e alimentacdo dos antevassados, ¢ qur S€ realiza apenas nos fes

tejos de sete dias (20).

Embora haja uma grandc variedade de ritos, muitos
deles realizados no interior do terrniro e de acesso exclusivo
aos fidis, os elementos que sao inveocados para- compor a distin
tividade do terreiro, que seria bascada na fidelidade & Africa
s8o, neste caso, sobretudo bracos observaveis pelos "de fora",
pois se tornam visiveis nas dangas resalizadas numa latada armada
em frente ao terreiro, no leito da rua, de acesso pois a qual
quer pessoa. As diferencas apontadas pela mae de santo nago sao:

.t-
a cor das vestes, a forma dos tambores, € os togueg .

"As vestes do Nagd € tudo branco porque no tempo
dos africenos ji eva wassim. Esse pessoal do Tore
& que é estampado, & vermelho, & branco, & azul;
& uma misturada danada,”

"alexandre (o Nagd .que teria traldec as crigens a
derindo ao Toré) tem 1a uns tambor comprido. Agui

L . P JUL
lo e tambopr de terreivo de caboclo, Tambor de ra
g6 & desses aqui" (abaulados e com formato de bar
rical. '

"0s toques desse pessoal do Toré & diferente dos
daaui. Aqui é toque dos tronce velho dos africa
nos. Por ai 2 tudo invengac”. ' '
A frequéncia dos festejos € outro elemento de di
ferenciagao apontado pelo Nago e do mesmo modo que as vestes,
os ritmos e og instrumentos musicaisz funcionam como sinais ex
ternos da diferenca, sinais diacriticos queaos olhos do  mundo
"de fora" sdo capazes de marcar as diferengas entre Africa e

nao Africa.

Referindo-se ao seu terreiro diz a mae de ganto

nago:

"NGo & como esse povo ai que bate todo dia. Nagd
36 bate duas vezes por ano. E pelo "corte do inha
me?* ¢ pra faser o"festejo de Ogodd"*, As coisas
da Africa- é assim. Ndo & coisa de ta batendo todo
dia, fazendo zuada e incomodando o povo.”
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0 nfimero limitado de festejos, dado como um sinal
de Africa, remete A questdo do calendario de culto e os motivos
de realizacdc das festas. A este respeito algumas diferencas

também s3o enfatizadas.

"Corte do inhame"* & o rito gue marca o inicio do
ano litfirgic> no centro de culto e coincide com a &poca de  cQ
lheita do inhame, gue ocorre em setembro. A sbertura das festas
coincidindo <om a &poca da colheita tem, parm os integrantes do
grupo de culto, a funcdo explicita de liberar o tabu alimentar

que os impede de consumirem o0s tubérculos da nova safra.

"o pessoal deWhgd so pode comer do inhame  n0OVO
depois do corte. Se comer anies o corpo papoca to
dinho de ferida. Esse pessoal al ndo tem 7sso.Mas
nos & assim, Tem que primeiro dar pra eles (ori-
zds) pra depots a gente se servir. Quando chega
no tempo a gente nao come, Espzra pra oferecer a
eleg primetiro.”

. Com efeito o ponto alto das cerimonias do ‘“corte
do inhame" & o oferecimento do inhame da nova colheita acs ori
xis, ocasilic em que tambdm os integrantes do grupo se servem,ri
tualmente, dianté do altar, de peguenos pedages de inhame cru,
embebidos em mel de abelha, simbolo da paz, e azeite de dendg,
simbolo da fartura. Com as extremidades dos imbérculos de inha
me sio realizadas adivinhacbes que revelarao os acontecimentos
relevantes para a comunidade durante o ano gwe se inicia, e na
_fase final dos festejos incluem~se dancas que mimetizam ativida
des agririas (21]. Assim a aglo ritual desemwolvida durante o
"corte do inhame$'indica o cardter agririo daz festa de abertura
do tempo sagrado, gue busca nas atividades agricolas seus ele
mentos de estruturacdo. Desse modo o "tempo dos festejos" come
ca na época da colheita do inhame e se finda guando, feita a no
va plantacao, os inhames brotam, € suas ramas comecam a subixr
pelas estacas de madeira que sao postas para facilitar o desen
volvimento da planta. Isto ocorre em maio e, a partir de entdo,
os festejos ficam interditados até a nova safra. No periodo que
vai de setembro a maio h3, na verdade, trés festejos regulares:
o "corte do inhame"* em setembro, o de "Ogodd"* em outubro e da
"Insdi" na época do Carnaval, quando se cultuam os santos de
pessoas falecidas e que foram recolhidas ao terreiro por nao te
rem deixado descendentes que os abrigassem em suas casas € DpO-
eles zelassem. Circunstancialmente, algum outro festejo pode ©Q
Correr neste perfodo. Nunca porém na &poca da quaresma, cunha

do calendario litrgico-catdlico que:se insere no calendario de
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base agridria, regido pelas fases do cultivo do inhame, Durante
a quaresma "ndo se pode festejar. AtZ esse outro pessoal  para
de cantar quanto mais nds gue somos de Santa Barbara”. Contudo,
durante a guaresma nac sd os festejos mas, todos os trabalhos can
os orixas, vale dizer também as consultas, s@oc suspensas, ( mes
mo ocorreri durante as trovoadas, pois "guando troveja os san
tos ndo atende. S quando passar os trés dias. Lgora esse outro

pessoal pode faszer. Mas nds da Africa, dos africanos, nago.”

A inserclo dos diferentes calendarios aponta para
diversas formas de codificacio do tempo, mas as <iferengas apre
sentadas em relagdc ao Toré residem no calendaric de base agré
ria, gue regula o tempo dos poucos festejos, e na interdicao de
consulta aos orixds na 8poca das trovoadas. Interdigao & alias
um tema que & recorrentemente usado na delimitacio da pureza a

fricana.

De varias maneiras se afirma ouwe & ortodoxia  do
Nagd implica em muitas proibigdes, o gue o torna mais exigente
em relacdo ~a conduta dos seus filiados do gue o Toré&. A permis
sividade deste &.contrastada, ac nivel de participagdo no  fes

tejo *, com a estrita observancia de regras Impostas pelo Nago.

"Nog terreiro de Tore qualquer um chega e danga.
As vezes nem & do terreiro. Aqui ndo. Se  aqlguém
chegar e quizer entrar na roda nés nao detxa.lsso
aqui ¢ s0 do pesscal da irmandade. E assim mesmo
nao e pra todo mundo. Se alguns deles estiver -de
"eorpo sujo"* nao entra. Nao pode tomar parte no
feﬁbejo. Pra festejar tem que gstar de "corpo lim
po

Deste modo, no terreiro nagd a participagdo nas dancas & inter
ditada n3o sb aos "de fora" como também acs "de dentro" gue ndo
estiverem de "corpo limpo"*, A sujeira do corpo advém, sobretu
do, da nao observancia de abstinencia sexual por um periodo gue
varia segundo a posicao do individuo na hierarquia do grupo e
sua proximidade com o scbrenatural. Para um filho de santo co
mum esse periodo & de uma semana, mas para o sacrificador  dos
animais, por exemplo, ele se prolonga por guarenta dias. Neste
sentido,RBastide tem razao ao afirmar que a "hAferarquia do can
domblé & mais uma hierarquia de obrigagoes que uma hierarquia
de direitos” (Bastide, 1978]. Para as mulheres tamb&m a  mens-~

truacaoc suja o corpo e as impede de tomar parte em certos ritos.

Deste modo, mais uma diferenca se constrdi entre

o Nago e o Toré. Este & o lugar que da guarida aos "sujos”. Re
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ferindo-se a um dos terreiros diz a mde de santo nagd: "aquelas
mulheres da vida, aquelas mulheres d-toa é tudo de 13", Por opo
sicdo, o Nagd & o lugar dosﬁlimpos“e no terreiro se d& uma énfa
se muito grande &s virgens, havendo ritos dos guais elas parti
cipam com exclusividade ou preferencialmente (a roda cas vir-

geng"* e a "lavagem dos santos"*]J.

Por essa via, a "pureza" da tradicac se casa com
a "limpeza" dos corpos dos fiéis enquanto a "mistura"” Jdo  Toré

combina com a "sujeira” dos seus adeptos.

A proibicao de pessoas "de fora" tomarer: parte nas
dancas do nago teria também a fungao de impedir gue a pureza da
tradicao africana fosse, ainda que momentaneamente, ac.ulterada
pela possivel manifestagdo de caboclos e entidades que nao  se

vinculam a Africa.

"N5s ndo pode deixar qualquer um entrar no meto
da nossa danca. As vemes & um sujeito dai desses
torés e, quando vai ver, t& baizando eakcelo  no
meio de nos. Ndo Pode. A gente brinca & com Santa
Bapbara dos africanos. A senhovra pode ficar ai a
vida toda, que ndo vat ver baixar um cabeccelo nun

el

ca. Aqui & s6 orizmd., Santo da Africa. Eese outro
pessoal al & que & uma bagaceira. Desce caboclo,
desde Exu. Mas aqut nao."

As entidades cultuadas no terreiro, e por conse
guinte dadas como africanas, ascendem a mais de trés dezenas.No
entanto, as que ainda hoje efetivamente baixam® n3o vioc aldm
de dez, As demais embora tenham suas "pedras" recolhidas ao. al
tar e sejam louvadas, nao se "manifestam” pois seus donos morre
ram e nao houve cuem os substituisse. Do elenco de entidades
citadas (22) constam orix@s muito conhecidos no segmento dos
cultos afro-brasileiros, e outros sobre os quais nao foi possi
vel consegquir informagSes na literatura consultada. Tratando-se
quase sempre "de santos que nao descem mats" as informagoes da

mie de santo sao também evasivas.

Os orixds vinculados aos raios, trovoes e tempes
tades tém uma grande vopularidade no centro de culto.Nada menos
que gete entidades foram dadas como relacionadas com estes fend
menos. A importancia que al &€ atribuida a sssas entidades trans
parece na hierarquia dos orixds, nos mitos, no calendario de a-
tividades e ainda na designacac do terreiro. Assim & gue: "0Ogo
d5*% o mator da devogdo" e a ele se dedica um dos trés festejos

do ano. Os trovdes determinam a suspensio da consulta aos ori
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x3s e o mito sobre Santa Barbara-Xangd (23). B o finico relato
que consegui sobre os orixas neste terreiro, que se auto-denomi
na de Santa Birbara Virgem, santa gue na tradicdo catllica pro

tege contra raios e tempestades.

Se o elenco das entidades cultuadas & uma forma de
indicar a exclusividade da tradicao africana pretendida pelo ter
reiro nagd, a presenca de Exu no Toré & o traco invocado, mais
frequentemente e com maior veeméncia,para atestar a impureza e
a infidelidade a heranca da Africa. Ao nivel do discurso sobre
as entidades & a ficura de Exu gue estabelecera a diferenca dg

cisiva entre o Nagh e o Toré&, entre o "puro” e o "misturado”.

Referindo-se ao terreiro 6 afirma a mae de santo:
"plexandre tem L4 o casa de Exu, do Inimigo. Onde ja se viu?Nis
bota Exu pra fora e ele chama pra dentro de casa. Faz casa pra

gle”,

A acusacdo se estende ao terreiro 5 e aos  torés

de modo geral:

"lini tem 1d sete espetos da emcruzilhada (sete
pontas de ferro que representam Exul) dentro dus
levas* de Ogodd¥ Tem a casa do Inimigo. Esse pes
soal de Toré & que trabalha com Exu., Mas nds ndao.
Nos bota ele pra fora”.

A respeito de Exu a oposicgdo entre o "Nagd africa

no puro” e o "Toré misturado” poderd ser assim estabelecida.

Nagd ' ' - Toré
Auséncia de casa para Exu Casa para Exu
Expulsar, livrar-se de Exu Acolher e trabalhar com
Exu

Exu emerge no discurso da mae de santo como iden
tificado com o Diabo, entidade cuja existéncia nao se pode igno
rar, mas cuja presenca e proximidade se procura evitar. As ati
tudes de evitagdo em relacBc a Exu se manifestam de varias ma
neiras. £ uma encidade sobre a qual os integrantes de grupo nao
gostam de falar, Quande inquiridos sobre ele, esquivam-se nas
respostas e quando se referem a ele chamam-no "o Inimigo", nome
wsualmente utilizado pela camada popular local para denominar o

Diabo, este, um termo gue deve ger evitado de pronunciar-se as



73

como o nome de Exuf Sendo este identificado com o Mal, até a
enunciacao do seu nome pode induzir perigqo para c¢s homens. A
identificacao de Exu com o Diabo tornou-o pois uma entidade pros.
crita, pelo menos ac nivel das expressoes manifestas, o que vail

gerar algumas dissimulacbes ao nivel ritual,

Merecem um pouco mais de atengao as atitudes  ex
plicitas dos membros de culto em relagao a Exu, apresentado <co
mo exclusivamente ligado ao mal e as atitudes relucionadas com
outras entidades tidas como diretamente vinculadas ao Bem e/ou
ao Mal, Aldm de Exu, no terreiro em estudo, mais duas entidades
sio apresentadas com essa vinculagao explicita. Lokun (Olokun),
tido como "santo forte que mora nas aguas e péga « bom e o ruim"
desse modo, uma =ntidade embivalente gue difere du Exu apresen
tado como sempre ligade ao mal, Ha também Lebaré“(Elegba,Elegbg
ril. Quanto a este, embora seja corrente nos estvlos afro-brasi
leiros de orientac®o genética gue Elegb&d, Elegbard & o nome dap
meiano da divindade que entre os ioruba recebe o nome de Exu,
no terreiro em estudo nio se admite essa identificagao, reagin
do-se energicamente a ela,Lebard & apresentado nio sd como dife
rente de Exu, mas antagonico a ele, Diz-se que "Isbard®bota Zzu
pra fora" pois Exu & o Diavo e "Lebara & santo arricano que pres
ta atengdo 4 casa e ao mundo e livra das maldades e das vruinda

des',

No terreiro & dois Lebards. Um fica num santudrio
situado do lado de fora da casa, no gquintal, e ‘'sua ~fungao &
"ppeatar atengdo 4 casa e ao mundo’. Ele & o rondante, e vai
portaf os gestos de malvades e evitar aborrecimentos”. Outro Le
bara existe no quarto dos santos junto com os orixds e teria a
funcido também de "livrar das ruindades e maldades. Quem faz o

mal feito tem de prestar conta a ele. Mas & santo de pazs'. (24)

Ele promovera a paz desde gue satisfeito, assim é
que por ocasido dos festejos serd@ necessario propicid-lo de vés
pera. O rito & conhecido como "levar o ebd"*, sendo realizado &
meia noite da véspera do inicio dos festejos, quando um acaca
€ posto junto ao Lebaraﬁque fica no gquarto, outro & levado por
Romens € colocado numa encruzilhada, o lugar de Exuﬁ e outro
ainda no rio, para o Lokurn. Explicando ¢ rito diz a mae de san
to: "B preciso salvar eles de véspera mode nao ter barulho, nao
ter aborrecimento”. B também para assegurar-se a paz gue se deg

rama mel de abelha na porta da rua, pois o mel & o simbolo da
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paz e a oferenda do mel a Lebard garantirad a tranquilidade dos

rituais. Com o mesmo objetivo & que ao iniciar-se a matanga ,

o primeiro animal sacrificado 3 o galo de Lebar&, cujo sangue é
derramado sobre o monticulo de terra encimade por uma haste de
madeira, que estld no pegé®* e o representa, e algumas de suas pe
nas sio coladas atras da porta gque di acesso a rua. Quando,mais
tarde, o0s orixas forem servidcs, tambdm Lebard terd sua parte.
Enrolada em folha de Bananeir:z., pequena porcado de alimento sera
posta junto ao santo. Do mesmc modo Exu tamb@m sera obsequiado.
Duas filhas de santo,encarregedas de servi-lo, recebem na porta
do guarto dos santos bocados ce¢ comida e saem em direcao a por
ta da rua e do fundo do quint:l, dizemeem voz alta Exu bd, Ezu
ba,

As palavras, embora sejam pronunciadas em voz alta, o sav de

guta, guia” enguanto jogan a comida do lado de fora da casa.

tal modo dissimuladas (xubd] cue dificilmente lembrariam um cha .
mamento a ExXu, para que "venha buscar a comida do lado de fora,

pois ele nio tem o direito de entrar no meio de nds.”

A afirmacio de cue Exu niao deve ter acesso ao ter
reiro & recorrente e aparece numa g@rie ritual em que o princi
pal homenageado & Lebard. Realiza-se guase sempre depois da meia
noite e consta de comida e dancas., A comida, o 00*, & feita A&
base de inhame, sendo ofereC1ca a Lebara. A ele destinam-se tam
bém as dancas gque se seguem. Na primeira delas, as pessoas da
cam em circulo e executam com as maos um movimento em direcgao
rua, num gesto que lembra a expulsdc de alguma coisa. A explica
cio da mie de santo & gue .tal danga se destima a "tanger o int
migo pra ele ndo vir atentar', Uma caracteristica marcante des
sa série ritual & que desenvolve uma coreografia totalmente di
ferente das precedentes, caracterizada sobretudo por pulos e
movimentos desordenados de varias pessoas gue dangam ao mesmo
tempo, contrastando fortemente com a coordenagao motora € a ex
pressdo corporal domesticada das demais dangas realizadas quase
sempre individualmenteRya {iltima delas & executada por mulheres
gue batem umas nas outras, enguanto algumas se jogam sobre as
companheiras num movimento que lembra a umbigada. A certa altu
ra um homem & agarrado e conduzido, guase a forga, para o meio
da danga. As mulheres batem-no animadamente até que ele consge
gue escapar. A danca sugere uma licenciosidade propositalmente
disfarcada, e inquirida sobre sua significagdo a mde de  santc
explica que:"Exu ndo aguentou as mulheres. 4s mulheres caiu em
etma dele, ele saiu. .Foi embora. Vao aguentou mais. Ele ¢ forte

mas ndo pode com as mulheres.”
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O cardter de inversio proposto pelo rite, durante
o0 qual n3o se registram possessOes, & mais ou menos explicito e
se exoressa pela alteracdo no padrao das dangas e pelas  mulhe
res cie batem nos homens num ambiente de dissimulado efotismo.
Isto :ugere uma intrusao do caos e da desordem no mundo ordena
do drs orixds. Contudo, & uma tentativa frustrada de imediato,
pois nessa luta entre o Bem e o Mal, .a Ordem e a Desordem, Exu’
& lowue derrotado e expulso. E isto o gue se acentua no terreire,
a derrota e a expulsdo de Exu. E isto o gue faz diferenga entre

o Naql e o Toré.

De pouco interesse serd talvez saber se realmente
Exu o & invocado para prestar concurso nos trabalhosﬂ sobretu
do nes processos divinatorios, como admitem alguns  individuos
‘do grupo e outros "de fora". Do mesmo modo, serd pouco relevan
te, saber a ahé que ponto a concepgdo de Lehard e, sobretudo,
os ritos que lhe sdo dedicados constituem reprodugdao ou negagao
'da coacepglo e dos ritos de Exu, segundo as descrigdes dos can
domblés da Bahia tidos como mais africanizados (Bastide, 1978;
Carn: iro, 1967). Talvez se vossa pensar que Lebara era tradicao
prop.iia do grupo enquanto Exu seria uma entidade vinda de fora
e tr.nsformada pela visdo dos brancos. De gualguer modo, & impor
tantu observar que o discurso da mae de santo sobre Exu apresen
ta-o distanciado do gue tem sido apresentado como a tradigaoc a-
fric:na sobre essa entidade (Bastide, 1978:171]. Seu enfoque a
partir do dualismo Bem-Mal e sua identificacao exclusiva com as
forcas malé&ficas aproximam-no do Exu da Umbanda. {26) Se nesta,
a .integragao de Exu no dualismo Bem-Mal corresponde ac movimen
to de embranguecimento das tradigdes afro-brasileiras explicita
mente preconizado por escritores da Umbanda, tendéncia esta que
teria seu apice discursivo no mito de origem da religido surgin
do na Tndia (Ortiz, 1978:120/148], no Nagd a insergdo de Exu no
dualismo Bem-Mal se faz em nome da Africa, e da fidelidade - &
tradicdo, o que indica as ambiguidades semianticas da linguagem

da “"pureza nagd".

0 fato & gque, aceitando o discursc gerado nas cama
das dominantes sobre Exu, a miae de santo vai elegé-lo num ele
mento basico da distingao entre o Nagd e os "outros" e, ao faz@
lo, apresentarid entidades e ritos como legitimamente africanos;
dando-lhes significados aue, independentemente de suas reais ou
supostas origens africanas, atendem as exigdncias "do agui e ago
ra", na medida em que desenvolvem estratégias de sobrevivéncia

e de vantagens na luta pelo mercado religioso.
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Agui onde a questdao entre o Bem € o Mal nao. se
circunscreve as divindades, mas se desdobra nas lutas entre a-
gentes e grupos religiosos, & linguagem do dualisme maniqueista
se alia ao apelo da "pureza nagd" e, ds vezes, se torna mais
forte que a linguagem da fidelidade ds oricens. E o que sera de
senvolvido no capitule segquirte onde, ao analisarem-se as falas
do Nagd sobre os outros, se rastomard a guestdo da repartigao dos

dominios Bem e Mal, implicitos na oposigao puro-misturado.
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NOTAS

1 - Vivaldo Costa Lima observa que nha busca do "ideal de orto

2 e

doxia" que permeia os candomblés da Bahia:

"0 pove de santo se manteve firmemente — e sofr
damente - fiel ds suarn crengas ancestrais e acs
mitos genetzcos de sews grupos; fidelidade  que
tem levado atgung sz.nes religiosos a complic
das raczonalzvaﬂOPS gnfea?oqzcrs e a fantaszosab
1”f€fpf€tag03b com qus se recriam uma histéria e
uma cartaq de comportamsnto ritwal,” (Lima, 1977:
19).

De 1972 a 1974 a mae de santo f,i convidada para realizar
rituais em quatro santuariocs donisticos. Afirmando gue no
passado esse nlmero era muito eluvado, enumera, de uma sd
vez, mais cinco desses santudrios, além dos que terism si
do recolhidos ao terreiro (Ver nota 4)., Referindc-se ARania
Nina Rodrigues dizia, no inicio do sécule, que:

"E quase impossivel calcular o nimero de  oraté-
rios particulares. Na opinido, que ndo creio exa
gerada, dcs chefes a quem consultei, essce numero
deve elevar—ze a milhares." (Rodrigues,1935:60).

O ritual desionado em Laranjeiras como "despacho dos san
tos pra Costa' consiste em jogar os santos em curso de &-
gua corrente gque, desse nmodo, chegariam a0 mar €, por essa
via, & Africa. Em linhas gerais, o rito em sua forme e [1i
nalidade repete o gue registrou Nina Rodrigues nos candom
blés baianos do inicio do século: -

"Se o ovricha rdo encontra quem aceite as respon
sabilidades de prosseguir no cwlto que dirigia o
morto; ou se nao acha nos presentes algueém digno
dessa honra, as insignias & ormamentos, 08 tdo
los e seus altares sac levados, ds horas mortas,
em mistevriosa procissdo, a uma dgua corrente, a
fim de que o regato, ¢ rio ou a mare vazante 08
conduzam & Africa, onde, egtae certos os Negros,
infalivelmente irac ter”. (Rodrigues, 1935:352).

A eAecuﬁao de tais riituais se torna onercsa sobretudo pela
exigénecia de sacrificios de animais. Isto tem feito com
gque, em Laranjeiras, pessoas gue nao digpoem de recursos
para "despachar os santos" lancem mao da alternativa de co
loca-1los em alguma "santa cruz", peguenas capelas espalha
das pelas &reas rurais, gue em geral abrigam ex-votos. Subs
titui-se assim um ritual tido como africano por outro do

catolicismo popular.

0s "santos da Costg cue n3o encontram zeladores no c¢ircu
lo famlllar dos antigos donos sdo recolhidos ac "terreiro

da Insa", situado a uns 300 metros de distancia, uma ESpe
cie de rolongamenLo do terreiro-matriz. Neste, ficam os
santos de familia da mae de santo e os do fundadores do ter
reiro enguanto o outro, constituide de duas Dequenas casas
conjucadas, abriga os "santos de mutitos donos' Al reside
um velho que ocupa posicao destacada na nleraqula do cen
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tro de culto, gue cuida dos santos e zels® pela sua vegu
ranca. Anualmente, alguns desses qantos recebemn sacrifi-
cios e festejos*especiais pois 0s sevs donos"* ,mesmo guan
do ausentes, provém os recursos necessirios. B o caso, por
exomplo, de um dos altares que pertencia aos ancestrais de

um 'sargento do batalhao”., Este, tendo i<o embora para 0o
Sul, deixou sob os CﬂldauOS da mae de santo uma casa emnm
Aracaju, cujo alugu iel financia a "festa <¢ santo". OCutros

altares porém, ha mu1tos anos recebem ap:nas os cuidados
de "alumiar e dar agua"* pois os seus dcnuos, ou porgue nao

podem, ou porgue se des;nteressaram ou ainda porgue morre

ram, hao patrocinam festa para os santos, O que incluiria
necessariamente sacrificios de animais e Jdancas.

Esta e as demdls transcrlcoes de fa]as e 1nformantes des
te capitulo a3o falas da falecida mi3e de santo nago {ter
reiro 4). Resultam de treze entrevistas realizadas ao lon
go dos anos de 1972-1973. No caso de ouiros informantes se
rao devidamente indicados.

Sobre o assunto vide Lima, 1977:126/145,
J.8. Negro. (arroceiro. 1970. Ent., OA

Consta da relaclo -de tabelides da cidade apresentada por
Oliveira (1942:2017],

Viveu em Laranjeiras de 1863 a 1877 cf, Oliveira(1942: 127
e 162},

Sobre o escravo de aluguel vide Carneirc (1964:8).

Ver, entre outros, G. Freyre (19%64) e 0. Tanni (1962), En

quanto o primeirc usa tais elementos para "demonstrar” a
tese da suavidade da escravidao ne Brasil, o sequndo. vé o

‘paternalisme como uma forma sutil de domlnagao.

A figura da avd esta presente em varias entrev1stas, sendo
apresentada como parte imporitante de sua hlstcrla de vida.

Ao contrario do que observou Carlos Rodrigues Brandao em
G01as onde O negro ndo se descobre COmO descpndente de um
"povo" ou sequer de "grupos gtnicos definidos” ,mas simples
mente como descendente de escravos, Tuma gente desvaloriza
da" em Laranjeiras, nao somente no grupo de culto mas tam
bém em outros segmentos Negros da cidade a recorréencia Z
Africa e, as vezes, a grupos étnicos especificos para refe
ren01ar-se & uma constante, Outra diferenga a ser registra
da € que em Goiis o negro nao tem um discurso sobre a Afri
ca, enguantc em LaraHJELraS esse discurso & rico e elabora
do, assemelhando-se 3s repregentacoes que 0S Drancos de
Goids tém da Africa (Branddo, 1975:146).

Manuel Querino registra em candomblés bajianos do inicioc do
século, um rito realizade durante a festa do inhame em que

"a mae de terreiro, munida de pequeno czpo bate
nas costas das ressoas da geita. E a disciplina
do pito e tem o efeito de perdoar as agdes  mas
praticedas durantez o ano.,” (Querino, 1955:53),

Em outros contextos a riqueza aparece ligada ac sobrenatu
ral. Ver cavitulo IXII.
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Essa mesma ambiguidade & dete
sada por Roberto Schwarz em p
sis (Schwarz, 1982]7.

ctada e magistralmente anali
arsonagens de Machado de As-

Sobre o assunto vide Vivaldo Costa Lima { 1977:61/104).

Tratando-se de um grupc em que o nimero real de participan
tes se torna impossivel de precisar em face da flexibilida
de dos critérios exicidos para definir os integrantes do
grupo e da circunstancia de nem todos assim definidos sem
pre participarem das festas, adotel a pratica de arrolar
todos aqueles que compareceram a pelo menos um dos “feste
jos* efetuados durante a nossa fase de pesquisa e atuaram

segundo a exnectativa de comportamento de integrante do
grupo. Nesta condicao aprasentaram-se 58 individucs e embo
ra nio chequem a constituir a totalidade do grupo, repre
senta este niimero uma parcela bastante significativa dc
mesmo, talvez bastante aproximada de seu total, uma vez

ue observei sete " festejos™ diferentes ofetuados ao  lon
J r no=

go e um ano e meio, € a comparéncia a estes & uma das "o-
brigagoes" mais sérias exigidas decs fieis.

De 1972 a 1976, neriodo em que acompanhei de perto a vida
do terreiro, apenas uma pessoa fol submetida ao ritual do
batismo o gque indica a reduzida agao proselitista do gru

po.

A etnografia ritual do terreiro encontra-se em.Dantﬁh(197&ﬂ.
A pig. 51 ha uma descrigzo desse rito.

Elenco das entidades cultuadas no terreiro, listadas segun
do ordem alfabdtica: Abaluai&, Acedd, Acodd, Agongote, Ara
mild, Bara-Ugudi, Beide-0Ord, Ibeji, Chaocd (Orixakd) Dadid,
Efi, Ia-Xanao, Iansan, lemanjd, Ique, irelode, Lebard, Olo
kun, Nand, Oba, Ogodd, Oguidibo, Ogun, 0i3, Omolu, Ordco,
Orixa, Oxald, Oxoce, Cxun, Ted, Xapana e Xango.

A partir de estudos realizados em terreiros da Bahia e de
Pernambuco seria possivel fazer a reducao de varias dessas
divindades a uma s&. Por exemplo, na literatura sobre cul
tos afro-brasileiros,Obacossd € apresentado como forma lau
datdria de Xanod,e Cgodd como sendo um outro nome do MesmO
orixa (Ribeiro, 1952). Para a mae de santo nagd tal idéia

& inadmissivel.
Vide transcricio deste mito & pdgina 37.

A existdncia de dois assentos para Lebard e a visdo é&mica
sobre essa entidade aproximam-no do gue & referido por Mau
poil em relacdo ao Daomé onde seria costume "assentar"dois
Legba em cada casa de culto:

"NGo existe conflito algum entre o Legba do por
tdo e o do aposento. Este protege todo o terret
vo contra qualquer desgraga, principalmente con
tra maleficics. 4quele evita que a desgraga alt
penetre, imrede as influéncias ectranhas, enquan
to o Legba do aposento garante as pessoas da ca
cq contra si mesmas” f{Apud Barreto, 1977:64).

Bssa semelhanca conceptual & ritual acerca de Lebard indi
caria uma influ@ncia jeje no terreiro nago de Laranjeiras?
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Embora a mae de santo nagd ndo admita gualquer influéneia
de outras tradicdes africanas, a COIPAXacao CoOm 0% dados
etnograficos sobre a Casa das Minas do Maranhao, reconheci
damente de tradicao Jeje, (Pereira, 1979 e Barreto, 19777
permite identificar mais algumas semelhangas entre as duag
cagas de culto. Por exemplc: a virgindade como exigéncia pa
ra o exercicio da direcio do culto, a presenga do "Pai da
Costa" espirito que lembra um ancestral do grupo semelhan
te ao Dada-HO-Uussu (pai de todos) dos mina-jeje do  Mara
nhio, a importancia atribuida a Santa Barbara, além de se
nmelhangas no plano organizacional, Evidentemente nao estou
tentando estabelecer vinculos entre as duas casas de culto,
apenas levantando a hipdtese, secundiria para os  propOsi
tos deste trabalho, de uma possivel componente Jeje no
"Nagd purc" de Laranjeiras.

0 cariter domesticado do uso do corpo nas dangas dos  oOri
xas tem sido enfatizado por diversos estudicsos do Candoﬁ
bléd que mostram como as dancas dos santos® sao regidas
por rigidos padrdes que se constituem na exteriorizaczao dos
caracteres e personalidade dos orixis.Vide ‘por exemplo Bag
tide (1971) e Carneiro (1967c:104),

Analisando a posigéo de Exu na Umbanda-Quimbanda, Renato
ortiz chama atencao para o fato de que a "sociedade global
funciona como modelo de classificagao; identificando-se a
magia negra & magia do negro"” base do raciocinio que iden
tifica Exu com o diabo ou tenta domesticd-lo através do
Exu batizado, conclui gue Exu & o que "resta de negro, de
afro-brasileiro’ de "tradicional" na "moderna’ sociedade
brasileira e gue a tentativa da Umbanda de eliminar o Mal
(Exu) & uma tentativa de desfazer-se dos aniigos  valores
afro-brasileiros, para melhor se integrar na soeiedade de
elasses"”, (Ortim, 1978: 122}.



IXX CAPITULO

0 NAGO FALA SOBRE "0S (JJTROS"

1 - Males* ~ Os que Desapareceram Por Faza2r o Mal

Fazendo inicialmente uma diferencia¢ao entre os
cultos que vieram da Africa e 05 gque se “ormaram agui no Brasil,
a mae de santo distingue dentre os primelos, formas diferentes

gque estariam relaciocnadas com diferentes etnias africanas.

"Wos tempos pra traz £6 tinia agqui em Laranjeiras
nago e malé. Eva tude da Lfrica. Agora quer dizer
que a classe deles era outra., Eles nao festejavam
santo. Era mais assim como ﬁegocgo de crente. Nao
tinha muiia fé em santo nav. Obrigagao deles era
eom © POSArio e uma vapanhu que batia na mesalkies
tinha uma devogao no més de agosto. K¥is fazemos
obrigagao e a obrigagao deles era na porta da rua
Dava milho por aquelas estradas todas. Milho e ar
roz". (1} '

Outras 1nformagoes sac acrzscentadas sobre o ri-
tual dos males, ressaltando sempre as particularidades do culto
que o diferenciava dos nagos., Mas, a diferenga malor residia na
vinculacdo dosmalés com o Mal. Apds evocar muitos casos gue vi
sam demonstrar a amplitude da maldade dos mal8s, a intensidade
e eficdcia das suas praticas de feiticaria, a ma3e de santo  as

apresenta como causa do seu desaparecimento:

"4 classe dosmalés nao pegou. A de Xangd (rnagd)
pegou, mas a de malé..Nao tem mais ninguém vVivo.
Tinha uwma no asilo mas morreu. Zé Scpucari tinha
uma filha que se meteu com Alexandre, mas se acaq
bou tudo de fazer o mal. O chefe deles era muito
mau. Fazia muita malvadez. Quando ele se antepr-~
poU... virou bicho, Tanto que a sepultura ninguém
abre. Nao se abriu. Ele matava uns aos outros, 08
companheiros mesmeo, pra fiear com o dinheiro, Quem
tinha muito dinheiro ele matava. Outras vezes to
mava as mulheres deles. Se acabou tudo de fazer o
mal. Quando Z€ Sapucari era vive, ele queria mis
turar com Herculano, este que nos é da banda de-
le. Mas nés nao mistura. £ sé ali. Agora  depots
que o Z& Sapucari morreu tave malZ que passou pro
nago. Foil dangar com Herculcro e depols ficou prin
cando com nos". (2)

Da Africa donde teria vindo ¢ nagd, teria  vindo

também o malé, donde resulta que a Africa € representada ambi
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guamente como fonte do Bem e do Mal. Atente-se, porém, para o)
fato de que o lado bam da Africa, representado pelo nagd,persis
tiu enquanto gque o camnponente africano vinculado ao mal extin

guiu-se, vitima da sua propria maldade.

O esteredtipo de que os malds eram grandes feiti
ceiros nao &€ restrito a Laranjeiras, tendo sido registrado em
vArias outras partes do Brasil (Ramos, 1951:75; Barreto, 1951 :
18). E sabido também que a acusacao de feitigaria ni3o se  cir-
cunscrevia a religiao dos malés, mas se estendia acs demais cul
tos origindrios da Africa, pois na medida em gue eram religides
de grupos subalternos passavam a ocupar uma posicao também dami
nada na estrutura das relacoes de forga simbdlica da sociedade
(Bourdieu, 1974:43). E intrigante contudo o fato de que o estig
ma de feitigaria,que envolve os cultos de origem africana, se
torne mais forte em relacao aos males, sempre apresentados como
grandes feiticeiros. O termo mandinga, por eXemplo, apelativo
" de um dos dgrupos &tnicos africanos gue adotavam ¢ islamismo, &
sinonimo de feitigo. Essa exacerbacao do caradter maléfico atri
buido aos malds talvez se explique pela dist3ncia que os negros
islamizades guardavam em relacao ao catolicismo dcminante. Na
voga das explicacgoes etimoldgicas o termo male foi visto cComo
derivado da contracdo de mid lei, ou seja, os malés seriam os
gue ndao seguem a boa lei, a lei verdadeira de Deus, o catolicis
mo (Amaral,6apud Ramos, 1951:69}. No entanto, estou mais <tenden
te a relacionar essa intensificagac do estigma que pesa sobre
os malds com as revoltas constantes que esses negros encabecga-
ram na primeira metade do século XIX, revoltas que . constituiam
uma ameaga a ordem da sociedade escravocrata e 3 dominacac dos
brancos. A identificacao dos malés com o0 Mal, seria mais uma es
tratégia de controle a servigo dos brancos, gue detendo  posi-
¢oes na estrutura formal de poder se sentiam ameagados pelo po
der magico, incontrolavel, atribuido Aqueles, gue estando em
dreas relativamente ndoc estruturadas da sociedade se tornam di
ficeis de controlar cam os mecanismos habituais de controle.{Dau
glas, 1976:127). Neste contexto em gue poderes diversos se c¢on
frontam, a acusacac seria uma forma de exercer controle,pois se
ha poderes que sao exercidos em nome da estrutura social e . pro
tegem a sociedade, h& poderes que sao perigosds para ela, ague
les que os usam sao malfeitores e devem ser perseguidos. Desse
modo, a representacdo ideoldgica teria se associado 4 repressdo
policial para conter as revoltas dos malés, cujo desaparecimen

to & hoje explicado ao nivel do imaginirio da mae de santo como
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consequencia de sua associacao com o Mal,

Significativc também & o fato de gque a tentativa
de fusfho entre o malé - o Mal - € 0 nagd - o Bem - se resolve
pela evitacac da "mistura", desaparecimento do malé enquantogru
po, e posterior absorgao deos seus remanescentes pelo nagd.WNesta
perspectiva a dinamicz da relacdo entre os dois grupos represen
taria vitOria dupla: da pureza contra a "mistura” e do Bem con
tra o Mal. B

Esta vitdria celebrada ao nivel do mito parece ter
seun egquivalente rituel na Cheganca, representada anualmente na
cidade. A Cheganga:lccal, a exemplo dos Congados e Cavalhadas
do Centro-Sul do pafs, se constitui basicamente numa luta entre
mourcs -~ o Mal - e cristdos - o Bem - e se resolve sempre pela

vitdria destes sobre wgueles (3).

Se na histdria dos grupos religiosos de origem a-
fricana em Laranjeiras a disputa & entre males (negros islamiza

dos} e nang, na Cheganga atual a luta_é entre mouros e cris-

taos.

Assim, entre a histdria mitica das relagoes nago-
malé e a encenacgao ritual da Cheganga (e também da Cavalhada e

da Congada) ha elementos comuns:

1) A reparticgao dos dominios Bem e Mal se faz de
modo gue © nagd e os cristaos ocupam o mesmo campo, O do Bem;

enquanto os malés e 0s Mouros situam-se no campo do Mal.

Daominics — Bem Mal
Mito Nago Male
Rito Cristios|Mourcs

Esse partilhar de um dominio comum gue coloca 1
do a lado cristacs e nagdsnao parece fortuito. Antigamente, se
gundo dizem, eram africanos vinculados ao.terreiro nagd que de
sempenhavam os papéis de destaque dos cristiaos da Chegancga.Hoje
ainda, embora nao mais exista essa ligagdo, 0S cristdos da Che
ganga, costumam fazer uma visita e apresentacao de cortesia di

ante do terreiro nago.
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2) Outro ponto comum a ser ressaltado & que o en
redo do ritual da Cheganga se constitui numa repeticao do desen
volvimento e desfecho da "histdria” dos nagds e malés de Laran
jeiras: a confrontagao de duas crengas irreconciliveis e irre
dutiveis nao permite a "mistura" dos universos simbdlicos sendo,
contudo, permitida a passagem dos individucs de um universo pa
ra o outro (4). Esta passagem dos individuos, no entanto,faz-se
sempre numa mesma direcac e desse modo o rito da Cheganga, que
evoraria uma luta histdrica entre mouros-cristaos, e a "histo
ria-mitica” dos nagos-malés de Laranjeiras, constituem-se em di
ferentes formas de celebracac da vitdria do Bem que nao se "mis

tura" com o Mal, mas o vence.

Esta "mistura" resultaria numa confusdo e & preci
so manter a ordem geral do mundo expressa no esquema de classi
ficagao. Mas, nem sempre & possivel impedir certas  "misturas®
indesejaveis que introduzem a desordem e,neste caso,@& necesgsi
rio nao s6 identificar os tipos de "misturas" portadoras de pre
juizos, mas também determinar o lugar para o hibrido,aquele que
confunde o esquema geral do mundo. E esta tarefa que se tem pe

la frente face aos gue seriam os "africanos misturados”.
2 ~ De Africano a Toré. .- A Trajetdria dos "Misturados”

Atualmente h3 na cidade dois terreiros aos quais
o nagd atribui remota ligacd@o com a Africa. S3o os terreiros 4
e 6,

A histdria desses centros, resumidamente esbocada
d pag. 17 a mde de santo nago acrescenta a sua versao. Admite
gue antigamente teria havido entre eles e o nagd alguma ligacao.
sendo todos africanos nagods, visitavam-se e chegavam a desen
volver juntos alguns rituais. Mas os outros teriam se desencami
nhado da pureza africana, processo que teria tide inicio com
Inacia, a gque disputara a chefia do terreiroc com Bilina. Venci
da "se separou de nds, formou um outre batalhac. Foi ela que for
mou essa DESORDEM que td hoje no mundo. Meteu—-se E& eom Alexan

ire (chefe do terreiro 6) e fez essa misturcda danada.”

O terreiro 6, ao lado do nagd, se constituem nos
dois terreircs mais prestigiados da cidade e desenvolvem uma in

tensa rivalidade em que a Africa & muitas vezZes invocada. O che
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fe do terreiro 6, embora n3o negue seu componente caboclo, pro
clama-se o mais legitimo herdeiro das tradigCes africanas e ©
mais credenciado para dar informagoes scbre o nago, vez gue se
considera o inico pai de santoc a saber a lingua nago em Sergipe,
afirmacdo que & sempre acompanhada de uma demonstragao gque  se

limita ao vocabullrio mais usual do culto.

Vitima da perseguiglo policial gue nas décadas de
30 e 40 atinge os terreiros da c¢idade (vide capitulo V), tenta
escapar d violéncia da repressac registrando o seu centro de
culto como entidade civil, Assim, em 1947, sob o nome de"Socie-
dade de Culto Afro-Brasileiro Filhos de 0ba" faz registrar em

cartdrio o seu terreiro, cuja principal finalidade, segundo seus

estatutcs, seria:

tPpaticar a earidade concorrende para o bem es—

tar geral da humanidade e desenvolvimento espiri

tual dos seus filiados dentro dos comeeitos do ri

tual Afrc-Brasileiro e distribuindo beneficios 4

todos os necessitados dentro ou fora da sua sede

coetal. "

Embora nessa época j& trabalhasse declaradamente
com os caboclos e os incluisse entre os guias e protetores do
terreiro (5), nesse documento oficial através do qgual busca le
galidade, recorre & Africa, e o seu dirigente apresenta-se como

herdeiro do

"dipeito de tradigdo e sucessao da falecida prest
dente Joaquina Maria da Costa africana de origem

fiiha da eidarie de 0bG das seitas de nago, assu
miu 8le o presente cargo desde da idade de cinco

a 3 - -+ » . -
anos, por direito hereditdario materno{,..)"” (Dia

rio Oficial de Sergipe, 1947, grifos meus]).

A énfase na tradigdo africana e especificamente na
ascenddncia nagd, estrategicamente invocadas em dados contextos
e momentos da histdria do grupo, nao o leva contudo a apegar-se
a uma exclusividade de tradicdo. Diz ele: Fu eragbalho em vdrias
nagdes: nagd, jeje e Keto pela Africa, e tambem caboclo,Caboclo

¢ lingua aberta e aprender outras linguas & evoluir,&é crescer.”

(6).

Ao apresentar as diferentes tradigdes religiosas
como lingquas, © pai de santo remete i idéia de comunicacac asso
ciada 3s diferentes formas culturais. Se as diversas tradigoes
religiosas sdo linguas, a questdo serd escolher a lingua adequa

da para falar com quem se deseja, no momento <erto. Enquanto
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"lingua aberta" a tradicao de caboclo permite comunicacao mais
ampla (ndo s& com ¢ scbrenatural, mas com os homens}, atingindo
segmentos maiores da sociedade e conseguentemente possibilitan
do o crescimento do terreiro. Se o caboclo & "lingua aberta",por
deducdo o nagd & "lingua fechada", de acesso circunscrito a um
nimero limitado de peésdas. Assim, o dominio exclusivo dessa 1in
gua, de um lado emperra o "progresso", a "evolucao" mas de ou
tro, permite estabelecer comunicacao adequada com os detentores

do poder formal, agentes da repressao e mantedores da Ordem.

Essa sagaz ambiquidade do chefe do terreiro 6 &

vista contudo pela m3e de santo como simples traic@o d Africa:

"Alexandre era de Santa Bdrbara, da banda de nos,
nagd. Mas depois abandonou os oOPixds e pegou coisa
de eagboclo. Veito ail uns baianos e ele deixou San
ta Barbara de lado. Pegou a fazer casa pro Inimi
go, a tomar parte com o Inimigo pra enricéar. Enrt
cou num instante. T4 rico. O Inimigo pode  fazer
enricar. Se entrega a ele, da o sangue ¢ a alma a
ele, pra ele dar o dinheiro. Quando o Inimigo Vi
nha Buscar ele, ele dava um do irmandade. Tem uma
porelo deles at que se foi (morreu) no lugar dele.
Quando ele deinmou os santoe nagos de banda, Santa
Barbara avisou que ele fizesse a festa dela, mas
ele num Ligou e ficou doido. Passou uns tempos in
ternado. Depois que ficou bom ele benzeu a imagem
de Santa Barbara, botou no terrsiro e voltou a fa
zer a festa. Mas & uma misturada danada. Ele erc
nagd mas agora é toré.”

Processo andlogo de torerizacao teria ocorrido cam
o terreiro 5, neste momento empenhado em refazer o caminho de
volta is origens nagods e ser admitido nesta categoria. A sua
histdria remonta a um "nagd forte e sabidao” que tinha o terrei
ro em Riachuelo (cidade vizinha). Quando ele morreu, um  preto
de Laranjeiras teria roubado os santos, e aberto o terreiro nes
ta cidade. Mas ele era torezeiro® (ligado ao terreirc 6] e nao
sabia cuidar dog santos da Africa, porisso "foi fazer uma obri
gagdo e se foi (morreul]l”. Eua irmd assumiu a chefia do grupo e

teria continuado com a mistura caboclo-nago.

"Epa gente 14 de Alemandre. Vivia la no terreiro
dele metido com coisa dé cabocio. E dai ficou., De
pots ela prcocurou nde o disse que queria entrar
aqui na irmandade de Santa Bdrbara,que ndo queria
. mais oe negbeios de caboclo, que agora queria fa
zep tudo como agui. AT eu fui com o pessoal  pra
fazer o festejot Mas a senhora creia que nao vol
temos de L& porque ficava feto. E uma enrolada me
donha. Mandou buscar o dogum¥ mas sem ter  compe
téneia, sem saber como era. E foi formar = Ogodo¥
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sem poder, sem caber. E tinha sete espetos da en
eruzilhada (pontas de ferro que representam Exu]
dentro das levas* de 0goddl Quailquer um chegava pe
gava o tambor* e toeova. Aquelas mulheres da vida,

aquelas mulheres solteiras, d-toa, tude & de la
do terreiro dela. Pegou esses negoeios todos de
caboelo, de langa, do Inimigo, tudo. Tem a casa
do Inimigo, dos caboclos dessas coisas assim. E
uma casa s0 decses negoctios junto do quarto  dos

santos,. Quando née tava la foz _um gemtdo tao gran
do no quarto dos santos. Nog nao temos mais ordem
de ivr 1d. Com essa mistura nde pode. Aquilo & to
ré e nés ndo mistura" -

Tal realidade & apresentada como a negagdaoc da or
dam, Alids "desordem” & um termo que & empregado pela  propria
mie de santo para referir-se a essa realidade fluida e fugidia
cue ndo & totalmente conforme a categoria dos nagos, tal como &
construida localmente. Isto confunde o esquema geral dos cultos
afro-brasileiros divididos entre africanos nagos de um lado, e

torés caboclos do cutro.

Diante dessa ambiguidade e confusido criadas pela
migstura, a ordem & restaurada reduzindo-se o hibrido a uma das
categorias béasicas de classificacdo, no caso o Toré. Desse modo,
o terreiro ragd gne trai a Africa, aquele que se torna  impuro

se transforma em Toré.

3 - Toré - Da Tradig¢@c Indigena Degenerada Ao Que Trabalha Com

* . _
Exu Para Pazer o Mal

Toré & a categoria gue na atualidade se constitui
no antipoda do Nagd. Isto se expressa numa série de oposicoes
que dizem respeito ds crigens, as entidades, aos valores, aos
rituais e & propria maneira de organizagao e chefia dos grupos

que szo assim classificados.



Nag6

Africa

Negro

Antiguidade
Tradicao

Orixa

Batismo

Vestes brancas
Tambores abauladosg

Poucas festas

Toré

Brasil (aldeias)
Indio
Recenticidade
Improvisagao
Caboclo e EXxu
Feitorio de santo
Vestes coloridas
Tambores compridos

Muitas festas
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‘Mulheres sérias Prostitutas

Moralidade Amoralidade

Virtude Vicio (cachaca, bebedeira)
Trabalho para o Bem Trabalho para o Mal
Direita _ Egquerda

Pureza Mistura-impureza

Ordem - Desordem

A oposicao cstabelecida entre Nagb e Toré con
duz a uma desigualdade e assimetria vez gue os atributos positi
vos estio todos localizados na coluna Nagd e,nesse dualismo as
simétrico, o Toré & configurade como inferior. Serd interessante
observar que se na atualidade o Toré tem uma conotacao negativa,
em relagao ao passado, ou mais especificamente 4 epoca em  gue
teria surgido como caboclo, & referido pela mae de santo nago

com certa ccmplacéncia e até simpatia.

0Os terreircs de cabeclo teriam se origirado aqui
mesmo no Brasil, mais exatamente nas aldeias dos Indios. Embora
concebido como uma forma religiosa agui surgida, teria sedimplan
tado em Laranjeiras numa &poca posterior a fixacdo e organiza

c3o dos cultos vindos da Africa.

"o nagb ja existia de velho (de muito tempol quan
do se formou 0s cabocios. Os caboclos quem formou
foi Manué de Zuina. Ele apr end eu la na aldeia.
Ele se eriou la e veio de 1% fugido., Aqui em La
ranfeiras tinha dcis que entendia esse negocic de
caboclo. Era Manud de Zuine e Zé Candunga. FEsses
sabem porque aprenderam mesmo 1a ng aldeia. Os
dows ja morreram. Esses de hoje nao sao como eles
nao”., (7}
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Embora ressaltando a anterioridade dos nagds ~em
relacdo aos caboclos, e por essa via da tradigdo e da antiguida
de se auto-valorizando, em relacdo aos terreimos caboclos origi
narios, a mae de santo nago reconhece legitimidade enguanto de
positidrics de um saber diferente e nao desigmal. Os chefes dos
antigos terreiros cezboclos teriam se iniciado na aldeia dos in-
dios, local ndo precisado, mas vagamente indiwmado como "la prbs
matos", ou seja além dos limites da sociedade, e isto lhes asse
guraria uma capacitacao ri:ial que estaria ausente nos chefes
caboclos da atualidade: "Zu ndo set como & que esse pessoal af
todo dia abre um tord, NGo sabe nada. E & mde de sanio, & pat

de santo. Nac foi pra aldeia pra aprender.”

Desse modo, ¢s torés da atualidade seriam formas

degeneradas dos caboclos.,

Embora os te;mos caboclo e toré sejam empregados
como sindnimos, o Ultimo tem uma nitida conotagao  pejorativa.
O estigma adviria do fato de ser representado como formas dege
neradas dos caboclos ofiginais, estes sim valerizados mais posi

M tradi-

tivamente enquanto depositirics dasauténticas e puras
¢des dos iIndios, os habitantes das matas, o gue remete ao indio

ideologicamente projetado pelo romantismo (8j.

Por este lado & a perda da tradigao e do  legado
original dos indios gue transforma um saber e um culto gue eram
diferentes em um saber e um cultoc degenerados. Assim, refletin
do o que se passa na sociedade mais ampla, em que o indio & wva
lorizado enquando portador de atributos origimais ideologicamen
te construldos comc "o puro”, "o selvagem", "o habitante das‘mﬁl
tas", e torna-se desqualificado ao perder tais atributos,os cul
tos originados a partir deles se degeneram e tornam-se altamen
te éstigmatizados guando perdem sua pureza de origem e tornam-

" se inauténticos.

Mas o estigma do Toré advém sobretudo de sua asso
ciagdo com o Mal, o© gue pode ser resumido na seguinte expressao:

Mtngbalhar com Ezu para prejudicar os outros™.
P prej

Num elenco de acusagoes dirigidas aos torezeiros™
pela ma3e de santo nago o prejuizo aos outros foi assim eXempii

ficado:
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1 .- Matar para:

1.1
1.2

1.3 - apropriar-se das riquezas

tomar mulher

entregar a alma ao diabo (pacto)

~ Separar marido e mulher
- Causar doenca
~ Provocar desacerto nos negdcios, na vida fami

liar, etc,

Na visio do.Nagd o mal praticado pelos torezeiros
através dos trabalhos com Exu afetam sobretudo o campo da pro-
priedade, da familia, da salide, da atividade profissional e até
mesmo da vida. O mal representado pela doenca e morte provoca
das, dissolucao de familia e atague 2 propriedade sao claramen
te uma distorcgao da ordem da sociedade na medida em que  repre
sentam transgress3o das normas sociais moralmente aprovadas. As
sim o Mal praticado nos torés representaria uma DESORDEM e uma

AMORALIDADE, e por essa via se produz sua ilegitimidade,

Em contrapartida, os trabalhos do Nagd, gue atua
riam basicamente nos mesmos campos tendo como norma basica "nao
prejudicar ninguzm', identificam-se como a pratica do Beme o
reforgo da Moralidade e da Ordem. Curas, esclarecimentos de ron
bos, protecdo de rebanhos bovinos atacados por cobras, reaproxi
ﬁagab de marido e mulhker, neutralizacdoc dos efeitos da inveija,
etc., s3c vistos como restauracgao de uma ordem ameacgada — pelas
forcas do mal, manipuladas pelos torezeiros! O poder que estes
teriam de introduzir a desordem no mundo adviria do fato de tra

balharem com Exu, apresentado como o Diabo ou o Inimigo.

A relacao dos pais de santo torezeiros com  Exu,
sequndo as falas da mae de santo nagd,variam segundo um con
tinuum que vai do "fazer casa " para ele e invoca-lo na realiza
¢do dos trabalhos, ap estabelecimento de um pacto no qual se
troca a alma por riquezas materiais e sucesso. Esta acusagao ex
trema & feita a um dos pais de santo, o chefe do terreiro 9, o
nago que teria traido as origens e rivaliza em prestigio com o

. F/ - i\
terreiro ‘nago puro.

E interessante observar que o apelo & ortodoxia,
que num outro contexte fora invocada com vigor para marcar a di
ferenca em relacao ao terreiro 6,de gquem mais se aproxima pelas
origens e pela propriedade de determinado saber legado pelos a

fricanos, & aqui convertida num discurso de moralidade-imorali-
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dade em funcdo do qual se explica diferencialmente o sucesso dos
terreiros mais destacados da cidade: o”'nagd purc'e o nagd gue
traiu a Africa. Ao reconhecer o sucesso deste, com quem rivali
za em poder e prestigio,a mae de santo nar;d busca explicd-lo pe
1a associagéo com o Mal, pelo pacto com o Diabo, enquantoc o© su
cesso do seu terreiro 'nagd puro'é creditado & protegdc dos ori
x3s e A4 associacao com o Bem. Em ambos os casos a explicaclo da
rigueza se faz pelo recurso ao sobrenaturcli, mas O que cabe aqui
enfatizar & como a linguagem da ortodoxia se transforma em lin
guagem da moralidade e tem um sentido eminentemente pratico que
atende s exigénecias da legitimidade/ilegitimidade. B como se
dissesse: o meu poder & legitimo porgue & africano "puro” e tra
balha em nome do Bem; o poder do outro & i'egitimo porque & "mis_

turado" e trabalha em nome do Mal.

Ao reconhecer o poder dos torezeiros de produzir
a desordem no mundo pela manipulagao de forgas do Mal, uma gues
t30 se coloca que & a de saber como a mie de santo nagd concebe
essa relacao de forgas que seria exercida pelo seu terreiro en
gquanto representante do Bem e os demais terreiros da cidade gue
trabalhariam indistintamente para o Bem e para o Mal. Isto nac
resﬁltaria_que eles teriam mais pocder, mais f@rgg gque o nago,
‘uma vez gue contam com mais aliados? O reconhecimento do - poder
dos outros se faz mais em termos de campc de atuagdo, ou seja,
do que eles podem fazer pela alianca com © Digbo, mas a sua for
gi seria maior pois'lhe permitiria desfazer os trabalhos feitos
por agueles, donde resulta que ela deteria mais poder gue os ou
tros. Contudo esse poder seria auto-delimitade conscientemente
por razOes morais € por sua decisio de fazer apenas o Bem, Re
sultaria afinal que a visao maniqueista do mundo gue estd subja
cente i oposigl3o & oposicdo Nagd-Toré se resolveria pela vitd
ria do Bem que & mais forte gue o Mal. Por essa via,o terreiro
nao sd afirma sua superioridade em relagio aos demais, como tam

bém se legitima e produz a ilegitimidade dos outros.

4 - Umbanda - a que Cobra Dinheiro da Irmandade

Se em relacdo aos terreiros malés, nagds e  cabg
clos a mae de santo expressa conhecimentos sobre origens, ri-
tuais, entidades cultuadas e outros atributos que permitem  ca
racteriza-los como formas religiosas, ndo tem em relacdo & Um

* " : - , - B - ~
banda uma "teoria formada" para explici-la. Afirma que € "coisa



diferente dos nagoe” e que "tem muita invengao", mas seu discur
so logo se encaminha para os aspectos organizacionais da Umban

da, tais gquais se lhes apresentam através das Federacodes,

Como vimos no capitulo I, o termo Umbanda & ainda
pouco usual na cidade. Sua propagagao em Sergipe se fez mais in
tensamente a partir da sequnda metade da década de 1960, &poca
em que aqui se inicia a organizacao das Federagbes de Umbanda e
se intensificam os programas radiofdnicos que visam a difusao
desta forma religiosa. (9) 0 radio parece ser a sua  principal

fonte de informacao sobre o assunto.

"Pom muita coisa e que o pessoal inventa, Nio vé
o radfo cantar tantc bobagem, Esse pessoal de Unm
banda mesmo, ds vezes eu escuto pra ver esse nego
eto. Mas nao ta nem compreenaenﬂo. Agora tem muz
tos aqui que escutana nocsa toada e vai cantar la,
mas vatl cantar diferente”, (10]

Para a mae de santo nagdo, além de uma forma reli
giosa diferente, & sobretudo como uma associagao a4 gqual teria
que pagar quantias mensais, gue a Umbanda & representada. Diz

ela:

"Egse pessoal da ?ederagao & oukra coisa contw&
ria de nds. Eles ja vieram aqui oito vezes pra nos
mzsturar com eles. Mas nao da. dAs cotisas deles
gdo diferentes. E pra irmandade dar todo més cin
eo contos de réis. A irmandade & tudo pobre, pra
nés ta dando esse dimheiro, nao dda. Eles ja nao
ddo a mim, pra agora ta dando pra esgg tal dz Um
banda, nao pode. E mesmo, a nossa devogao e 80
alt ndo vai pra aqui nem pra aceld nao.

. a *‘ )

A cobranca de dinheiro da. irmandade , termo com

que a mae de santo nagd designa o seu grupo de culto ressaltan
do seus aspectos de ajuda miitua, a apresentada como caracterig

tica gque denigre a Umbanda € a denigre por dois aspectos:

"... porque cobrar dinheiro da irmandade & coisa
do aao. Onde ja se viu os filhss ter que pagar to
do mes aguele tanto certo, feito aluguel? A irman
dade & tudo vobre, D4 dinheiro quando pode, e do
tanto que pode, Quem pode mats, da mais. Os maie
fracos da menos e quandc nao pode nao da nada

A idéia de "dar sequndo as posses”™ gue  vigoraria
em seu terreiro, sobretudo em relac3o aos filhos de fé mas tam
b3m em relacdo aos clientes, a mae de santo nago opdoe as taxas
fixas da Umbanda que comparadas a “aluguéis“ remetem a idéia de

comércio dog bens religiosos e de exploragao dos pobres que pa
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gariam do mesmo modc que os ricos. Estas acusacoes ferem fron
talmente o principio de caridade, ou seja, de prestagao de ser
vigos gratuitos e desinteressadamente, apregoado pela Umbanda
(Mott, 1976:90/91). Por outro lado, recorrendo &o sobrenatural
para explicar o sucesso econdmico dos chefes d= terreiro, a mae
de santo nagd apresenta o seu sucesso como sinal de béncao dos
orixds, enquanto o sucesso dos seus rivais g oizplicado - -.sempre
como resultado de transacdes com o Diabo, donis resulta que di
nheiro e riqueza estac radicados no dualismo Lem € Mal. A Umban
da, ao cobrar igualmente dos irmaos e dos pobres, 2 a negacao
do Bem, resultando como conseguéncia logica o seu replidio a Um

banda e a recusa em filiar-se a alguma Federa:iio.

Dentre as Federacbes que sob a deznominagac de Um
banda ou de Cultos Afro-Brasileiros, atualmente agem em Sergipe,
uma delas tem indiscutivelmesnte posicao destacada. Conta com o
apoio de politicos importantes, € filiada i Federacdo de Brasl
lia e conseguiu registrar um niimerc elevado d= terreircs e fi
lhos de santo’, Apesar dessa hegemonia, que parece ter-se firma
do em anos recentes, as FederacBes tém deservolvido entre si in
tensa competicao, ndo sb na tentativa de cons¢guir o apoio  de
politicos influentes, que em troca de votos lhes assegurem as
verbas para instalagOes das suas sedes, servigos burocraticos,
trabalhos assistenciais e de divulgagdo por elas desenvolvidas,
mas tambdm lutam para consequir a adesdo de um maior niimero de

terreiros. (11}

Degtes provém partes de suas rendas através das
mensalidades pagas pelos centros e por seus filiados. Essa comn
peticio pela hegemonia e controle sobre os terreircs se  torna
mais intensa quando se trata de conseguir a adesac dos centros
de maior prestigio. Ndo sO pergue estes £8m em geral um nimero
elevado de filiados, cujas mensalidades vao aumentar as rendas
da entidade e os votos para eleger os politicos, seus proteto

res, mas sobretudo pelo prestigio gue vao emprestar-lhe.

Porisso o assddic ao terreiro nagd tem sido muito
intenso por parte das diversas Federagdes. Algumas delas  fize
ram mais de uma tentativa para conseguir sua adesdo., Isso ocCor
ria ndo s& guando mudava o corpo dirigente da Federacdo, nas
quando se contatava alguém que se julgava com infiuencia sufi
ciente para demover a mae de santo dos seus firmes propdsitos

de naoc filiacgao.
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. Ndo raroc, esgotados os argumentos de persua
sdo, usavam-se argumentos dz forca, como ameagas da policia. fe
char o terreiroc. A mae de santo nao se intimidava e sob a ale
gacio de que "a nds ninguém proibe” ou de que "a Africa  nunea
foi empatada” conservou o seu terreiro como ¢ inico da  cidade
que nunca aceitou filiar-se a nenhuma das Federacoes (12). Este
é mais um elemento gue vai Jompor a sua singularidade perante o
segmento afro~brasileiro local sendo também invocado para rea

firmar sua pureza. (Este arsunto serad retomado no capituleo V).

5 - "Crentes - os Que Nao Combina Com NOs"

Crente & o termo com que a mde de santo  designa
genericamente os adeptos das diferentes variedades de protestan
tismo, mais perceptivel na cidade sob a forma histOrica presbite
riana, ai introduzida no final do século passado, cuja atuwagio
& identificada, sobretudo, pela presenca de um templo conhecido
como a igreja dos crentes, Sobre essa forma religiosa a mae de
santo poucc fala, mas o quz diz & suficiente para exclui-la de

uma possivel compatibilidade com o Nagl:

"Crente e magom & tudo coisa comtraria da Igreja

e que ndo combina com nos também. A senhora nﬁo
ge lembra de Corina, aquela que era .rainha aa
Tazezr&w Pois bem. Ela era do Nagod, mas se meteu

ai com cotisa de crente,que 0s Izlhoa puzaram el
la pro meio deles e nos nao quis mais ela no meio
de nog. "

Num outro contexto os crentes foram comparados
aos malés e o denominador comum invocado para essa assoclacao
foi a auséncia de imagens (santos] no culto, Presenca ou ausén
cia de imagens &, em geral, a oposicdo mais visivel e mais tra
balhada junto is camadas populares para estabelecer a diferenga
entre catolicismo e protestantismo e & fazendo uso desse diacrl
tico que os crentes sac aproximados dos malvades maleés e exclui

dos do campo de aliangas pelo terreiro nago.

6 - "Tgreja Catdlica - Aquela Com Quem NOs Mistura'

Ao contrario do que ocorre guando fala sobre 0s
cultos de possessdo, as referéncias da mde dé santo nagd & Igre

ja Catdlica sao feitas num tom de respeito e acatamento. Suas
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eventuais criticas e acusacdes se circunscravem 3 atuagao de
certos agentes religicsos, em geral padres e freiras, que atuan
do na cidade apds o Concilio Vaticano II provederam 3 renovagao

do rituzl e atuacgao da Igreja Catdlica.

"Esse pessoal quer acabar com a Igreja. Onde J
se viu comer e receber Jesus Cricto. E preciso e
tar em . jejum. Onde ja se viu mma coisa dessas"?

]ta £y

A relacdo do Xangd com o Catolicismo & colocada de
forma ambigua. Num contexto em que se referimdo aos cultos  de
possessfo ressaltava sua fidelidade a Africa e a pureza da tra
dic3o rzgd guardada pelo seu terreiro, diz: "Hos ndo  mistura.
NGo mistura com Toré, Umbanda, essas coisas mao. Nagd & so alt.
Nos 86 mistura com Igreja Catoliea™. Noutra scasiao, ao tratar
da mesna oposicdc entre Nagd e demais cultos de possessac diz:
"dos pretos da Africa nés somos religido catdlica, mas esses ou

tros negoctos Tore, Umbandd ndo. Nos nao azeita’.
e 2

Aqui se estabelecem principios de inclusdo e  ex
clusfo. A excegdo do Catolicismo, as demais formas religiosas
sao tidzas como incompativeis com o Nagd, exigindo-se dos que in
gressan no grupo de culto- gque abandonem a pritica religiosa an
terior. Mas o Nagd e o Catolicismo ndo se excluem. Ao contrario,

ser nagd & condigido que se acrescenta ao ser catdlico.

Definindo catdlico de modo bastante abrangente,co
mo todos os batizados, o ser catdlico colcoca-ze como uma exigé@n
cia prévia ao ser "de nagd" pois somente os batizados na Igreja
Catdlica podem submeter-se ao batismo nagd e deste modo  in-
gressar no grupo de culto. (13] O modo e a imtensidade de parti
cipagio dos fiéis do Xangd na vida cerimonial da Igreja Catdli
ca & gquestdo que, no limite, ndo & definida por aquele., Se mui
tos tém uma frequéncia regular as missas dominicais e alguns de
les chegam a ter uma pratica sacramental nas grandes festas da
Igreja, os servigos gue necessariamente séo buscados nesta pelo
terreiro reduzem-se ao batismo e i missa para os defuntos. Isto
& o bastante para identificarem-se como catdlicos. No entanto,
se tais servicos prestados pelo padre sdo tidos como necessa
rios, n3o sBo considerados suficientes para o pessoal do" Xango,
que dispoe de ritos proprios para atender as mesmas finalidades.
Na expressio da mde de santo "..., o0s padres sabem muito, mas
n7o sabem tudo,!” donde resulta que o seu saber se acregcenta

aog dos padres, melhor dizendo, € um outro saber e para explica



- . 96

lo a mae de santo se reporta com frequéncia a Comparagoes COm O
Catolicismo. Na sua fala, ora o Xangd e a Igreja Catdlica  sao
simplesmente dois sistemas paralelos de saber, crencga e ~organi
zacdo, ora o Xangd & apresentado numa posigao de subalternidade

em relagdo ao Catolicismo.

Para explicar, por exemplo, ao pesquisado: seu sis
tema de crenca e simbologia, recorre com frequéncia a comparagio

com o Catolicismo e o Xangd aparece comd uma religido puralela.

"0godé* & o maior de todos da davogao. Pori;ue  na

Igreja nos temos o Santissimo nao tem? Pois na

devogao de Santa Barbara pela Africa tem sle. 0Lk

ali., AlZ é o pildo dele. Ndo tem o edlice »u Lgre

Ja Catdlica? Pois tem o pilao de Ogodo™ (... )i Aquz

& as moringuinhas de agua. Nos temos na Icreja o

vinho., Aqui, o vinko e agua.”

A comparacdo de Ogodd* com o Santissimo prossegue
pela disposicao gue tem no altar. Ocupando a parte mais elevada
deste, fica guardado dentro de um pegueno oratdric que lembra o
sacrario das igrejas catdlicas, enquanto as pedras dos denais ori
x3s repousam diretamente sobre os degraus dc altar que, regis

tre-se, nio inclui imagens de santos catdlicos.

A propdsito do culto aos morics estabelecem-se no

vas comparagoes.

"A veza de Toug*z dos que ga morreram, As almas
t& tudo ali. Ndo sai ninguém pro quintal porque
assombra., Nao faz medo, mas vé, Fica tudo ai. Nao
tem o negbcio da devogao das almas na Quaresma?
Aquelas almas todas nao acompanhom? Pois assim é
no dia de Igué*, No choro* (outro rito funebre)
também & assim (...J A gente vai rezar, pedir mis
sa de Igreja também ajuda.” -

. Explicando o rito de agregagao ac grupo de culto
diz: "Aqui toma a irmandade é como toma na Igreja. £6 vai  pro
quarto quando vai receber ele (...} A gente faz o batismo™: dd

aonta* (colares dos orixds! e vela”

Desse modo, ao explicar sua religiac, além de mar
car diferencas em relagdo ao Toré, a mae de santo fala pressu
pondo que seu interlocutor conhece o Catolicismo € 0 usa Ccomo
elemento de referdncia para tornar inteligivel a sua religiao
gque & outra. Essa outra, que veio da Africa e & apresentada
como "nagd puro", que ndo aceita misturar-se com o Toré e a Um
banda, nac s6 admite a mistura com a Igreja Catdlica mas ao fa

zé-1o coloca-gse numa posicdo de reveréncia, senao de subalternidade.
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"Essa devogdo nossa fei deizada porDeus e por San
taq Barbarc, vorgque Santa Birbara, que & de Xangs, e querida e
venerada pelas trés pecsonas da Scniissima Trindede” e remete ao
mito de Santa Barbara que por essa via se transforma em mito de

origem da religido Nago.

"santa Barbara (Iansan)} era uma moz2q virgem,filha
de S&o Jerdnimo (Xangd). Ele, como pati,queria ven
eer ela. Ele queria virar uma coica braba pois
queria fazer o mal a ela (desvirgina-lal. Ela cor
riq pra um lugar pra se esconder & ele com a espa
da em cima; com a espada em cima pra furar. Tinha
raiva dela porque ela era solteironn. Depois ele
fot eastigado auando veic a intem-estade ele foi
pra debaize do arveoredo e o raio, o corisco veio
e partiu a perna dele. Os arubu voou em eima pra
pegar e ela ndo deizou. Ele se sclvou. E quem sal
vou ele foi ela. Agora ele & samto”. -

Apontando para uma litrogravura dg Santa Barbara

pregada na parede conclui:

. ) - . - - -~
"sGo Jerdnimo é aquela espada que ela ta na mao,
1 - — .
ele queria s faszser ¢ mal a e¢la. Ela sofreu murto
com aquela espada. Aquela gspada ¢ 5ao Jeronimo.

ganta Bévbara & cuerida e venerada das trés  pes
soas da Santissima Trindade. Ela entregou todas

as intempestades foi a Santa Barbara.E a quem fot
que Nosso Senhor deu o cditce? Ngo & Janta Barba
ra que ta com ¢ edlice? 0 edlice ndo 2 da héostia?
B a prova de que ela & querida e venerada de Nog
s0 Senhor. Ele deu a ela também aquele ramo de Do
mingo de Ramos. E a palma dela; & esse que nis te
mos aqui (aponta o marid*). £, Santa Barbara 2
querida. E querida e venerada de Nosso Senhor e
da Santissima Trindade.” (14)

Em relagéo aos ritos tamb&m transparece essa ati
tude de reverdncia ao "misturar" com a religido deminante. 0
terreiro tem um calendiric ritual gue se rege pelo ciclo de cul
tivo de inhame. Mas, durante a quaresma, periodo de tempo deli
mitado pelo calendario litfirgico catdlico, os ritos gue  esta-
riam liberados pelo calendario agrario de base africana, nao
suspensos. Suspendem-se também todas as consultas dirigidas aos

orixds. A explicacio que a m3e de santo dd para o fato & que:

"Na quaresma a gente ndo pode festejar. E  tempo
de Jesus (risto estar sofrendo. 0Os santos da Igre
ja ©d tudo coberto de roro, ¢ a gente que & de
Santa Barbara ndo vat ficar se alegrando, Cantar
na Quaresma puza por Satanas.”

A interfer&ncia da mistura com o catolicismo  'sg

bre os ritos apresentados como africanos & ainda atestada nas
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situacdes de sacrificios de animais, elemento nuclear no Xango.
ixplicando~os diz a md3e de santo. "Para matar carneiro tem que

vedir licenga a Nosso Senhor pois ele & o Cordeiro de Deus. "

Referindo-se aocs ritos funerarios durante os: quais

e invocam o morto para saber do seu destino diz:

nd gente chama na encruzilhada e leva um galo de

serrq, um cumbuco, agulha e dedal. O cumbuco e
L . : d 0

pra (o mortol dar conta a Nosso Senkor de tudo o

que fes no mundo. Se andou mal Jesue Cristo  nao

vat dar licenga de se salvar.,”

A analise poderia ser dirigida para verificar até
cue ponto o sistema de crencas e a organizacao do grupo de cul
to se cunstituem em uma reprodugdo ou forma alternativa em rela
cio & religifio dominante. A este respeito parece haver uma cer
ta ambiguidade, mas o gue interessa no caso sobretudo & verifi
car os delineamentos da "pureza" e da "mistura" e a ldgica que

05 rege.

7 - A Ldgica do "Puro" e do "Misturado” no Terreiro Nagd

Como categoria émica, o termo "mistura", neste
contexto, indica a juncac de formas religiosas tidas come dife
rentes. £ reconhecendo a Igreja Catdlica como "outra" que o Na
gd admite "misturar" com ela, enguanto abjura fortemente "mistu
rar' com as demais religides. Tem-se pois uma estrutura que per
mite algumas combinacgdoes (5] e rejeita outras. E mais que isso,
pois essa estrutura apresentada como "pura" admité conter  cer
tas "misturas” gue nio afetariam contudo sua pureza original,en

quanto outras a deturpariam provocando impurezas e desordens.,

Esquematicamente as combinagOes e seus resultados

podem ser assim representados:

Dado que A = Nagl puro

Catolicismo

Il

B

C = Tord, Umbanda, Malé, Protestantismo.

Ter-se~a:
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i ] TIPOS DE

ELEMENTOS COMBINACKO RESULTADO

A+ B Permissivel Nao altera a "pureza"

A+ C Proibida Transforma © “puro”
_em "misturado"

Isto implica se nao na necessidade de repensar e
relativizar a polaridade de Puro X Misturado, engquantc concebi
dos como par de opostos, ao menos na tentativa de esclarecer a
16gica da adulterac=o da pureza, gue neste contexto naoc decorre
simplesmente de combdinacoes de coisas diferentes, mag de deter
minados tipos de combinacdes, donde se conclui que a propria no
caoc de"mistura" & culturalmente definida, & fruto de certas per

cepcdes.

Ressalte-se que a "mistura" com a Igreja Catdlica
permeia nadc sO os ritos, mas aspectos do sistema de crengas do
Xangd. E recorrendo-se a mitos sobre santos catdlicos que se ex
plica a origem da Religido Nagd; o batismo catdlico & dado como
pré-requisito para © ingresso no grupo de culto; ritos, que de

conformidade com o calendario de cultivo do inhame egtariam 1

b

berados, s3o suspensos por razoes gue decorrem do calendario

tlirgico catdlico e ainda a id&ia africana de forgd se . ndo

I8 O {b |-

@

substituida, ao menos, coexiste com o dualismo  Bem-Mal. No

tanto essa combinac3o nZo provoca degenerescéncia da "pureza

1

gd". A autenticidade de tradicdo africana nac & ameacada por

(1
{03!

sa combinacdo, mas seria se "misturasse" com o Toré e a Umbanda,
embora pelo acervo de tragos rituais (possessdo, sacrificios de
animais, uso de tambores, dangas, etc.l, estas manifestacOes re
ligiosas estejam formalmente mais proximas do Xangd do gque da
Religido Catdlica. Nesse caso, se estaria abominando a mistura
com os semelhantes e aceitando-a com os mais diferentes e, des
te mode, invertendo as idéias dominantes sobre hibridos, segun
do as quais o cruzamento entre formas muito diferentes seriam
mais degenerativas resultando em hibridos. desarmonicos e logo,

menos desejaveis (16},

A 1dgica do puro e do hibridz, trabalhada de inl
cio no mundo animal e alargada para o homem visto como represen

tante de "racas puras ou misturadas" e como portador de cultu
ras também estas classificadas segundo critérios de pureza, au

tenticidade, tradicdo legitima por oposicao & mistura, inauten
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cidade e tradigao adulterada, teria sofrido nessa transposigao
para os cultos uma inversac, ou, para ser maig exata, uma nova
formulagdo, na medida em que, a mistura do Nagd com a Religido
Catdlica ndo transforma o ¥Nagd num hibrido melhor, mas simples

mente & apresentada como s¢ ndo afetasse sua pureza original,

Parece-me pordm que esta inversao & antes aparen
te e se coloca apenas guando se analisam as religides pelas suas
diferencas e semelhancas formais externas. A idogica que rege a
oposigao do ‘puro X misturade no terreno nagd parece antes re
lacionada com o principic dualista gue regula a divisao do mun

do entre dominiocs do Bem e do Mal,

Retomando algumas id@ias anunciadas no inicio des
te capitulo, tentarei agui amplid-las para demonstrar Jue as
combinacles permissiveis as Nagd se restringem ao gue tem sido
por eles incluidos nos dominios do Bem. Assim & que a histdria
mitica dos nagds e malés em Laranjeiras no passado apresentada
como uma vitdria do Bem contra o Mal, esta revivida e atualiza
da no ritual da Cheganca, situa no mesmo campo - © do Bem - na
gos e cristdos; por oposicdo a malés e mouros que se situam nos

dominios do Mal.

Com relaclo 2o presente, a estruturacdo do campo
religioso sequndo a otica dos nagos se faz a partir das formas
concretas de agénCias reliciosas existentes na cidade hoje, eg
tas também ordenadas segundo o eixo do Bem e do Mal. Este sepa
ra os catdlicos dos protestantes {(desdobramentos dos cristzos-na

gds da Chegancal e o Nagd do Toré e da Umbanda, como se ochserva

abaixoc:
BEM MAL
Nago X Malé Oposicdo colocada pe
c la histdria dos dois
) grupos na cidade
0
2 Cristaos X Mouros Oposicdo expressa no
A {atores nagos) " ritual da Cheganga
gue rememora evento
" ‘do passado
iy}
§ Nagd X Toré-Umbanda Oposigoes expressas
4 -
by - tam . nas relacgoes entre
7 Catolicismo X Protestantismo . .- religiosas a-
............................. tuais. ... ...
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Historicamente as aliancas e as combinagdes per-
rissiveis ao Nagé ocorrem entre os elementos gue estao  alinha
dos na primeira coluna, onde se =oolocam lade a lado o Catolicisg
mo e o Nagd, dividindo entre si o dominio do Bem e constituin
do-se assim, apesar das suvas diferengas, em elementos da mesma
natureza. Ora, o "misturado"”, o kibrido & por definicao aquele
que "participa de duas naturesas” e no qual, como decorréncia,
se inscreve a "confusdoc do mesmc e do outre™, o que: termina
por se constituir "num escandalo ontoldgiee™ {Aron, apud Polia
kov, 1975:179)]. Se o Nagd e o Catolicismo sdo da mesma nhatureza
por dividirem entre si o dominic do Bem, de natureza diversa se
rd o Malé, o Toré, a Umbanda e ¢ Protestantismo que partilham o

dominio do Mal.

Disto resulta gque “misturar" com o Catolicismo &
fazer uma combinacZo que ndo afeta o esquema bindrio de classi
ficagao do mundo na medida em gue essa combinacao ocorre dentro
de um mesmo dominio, o do Bem, e nao altera a ordem geral do mun
do. Ao contririo, "misturar" com Tor&, Umbanda e demais elemen
tos classificados como do dominioc oposto, seria fazer uma combi
nacdo que ao ultrapassar os dominios do Bem e do Mal estabelece
ria a confusio e a desordem, prejulzos atribuidos aos hibridoes
e metaforicamente expressos na guebra da "pureza nagd" e consti

tuigio da categoria dos "misturados”.

Mary Douglas tem mostrado como a idéia de pureza
& muitas vezes empregada' como uma analogia para expressar a or
dem social e como os pares de classificagdo puro/misturado, pu
ro/impuro, limpo/sujo, ordem/desordem se articulam com a id&ia
de poder. (Douglas, 1974].

Nesta perspectiva a dicotomia do puro/impuro nao
& somente uma forma de classificar e marcar diferengas mas, é
também, e talvez sobretudo isto: uma forma de marcar um lugar
para si e para os outros no conjunto do esquema de forgas simbd
licas da sociedade. Assim & gque a conspurcacdo da "pureza" nao
decorre simplesmente de "mistura”, mas de um determinado tipo
de "mistura". A impureza e a degenerescéncia virija da "mistura"
com formas socialmente definidas como inferiores. A delimitacao
dos contornos da pureza nagd seguiria desse modo as linhas do
que & estruturalmente dominante e dominado. A "mistura” com o
superior nao degenera a pureza africana, mas COm OS cultoes su

balternos, embora aparentemente mais semelhantes,a degeneraria.
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NOTAS

Esta e as demais transcricdes de falas de informantes deste

capitulo sioc falas da falecida mae de samto nago, coletzdas
em 1972-~1973. No caso de cutros informantes seraco devidaren
te indicados. :

2& Sapucari era o chefe africano que liderava os malés de La
ranjeiras no final do século passado e, emguanto a mae de san
to ressalta sua rigueza e sua "malvadeza", um jornal  lc=al
ao noticiar sua morte enfatiza as habilidades que elevam o
morto perante a sociedade "civilizada:

"Paleceu nesta cidade no dia sete deste mcs o
muito conceitvado africano José Sapucari. 0
falecido gozava de uma sympatia geral, sclia
ler ¢ escrever pele seu idioma natal e figura
va entre seus compatriotas, como consil reure
sentante de todos seus negosios”. (0O Cotirgui
ba, 12 de marco de 1899 - Laranjeiras). -

A Cheganca de Laranijeiras desenvolve temas vinculados a vida
maritima ("Embarque”, "Anau Perdido" "Rezinga Grande", "Con
trabando dos Guardas-larinha®, Rezinga do Gajeirc") e a luta
contra os mouros conhecida como "Combate ou Mourama". Nesta
iltima representacdo os figurantes sao divididos em dois gru
pos opostos: os cristaos e os mouros. Estes enviam embaixado
res aos cristaos propondo-lhes a conversdo a religiao de ap

mé em troca de riguezas e casamentos com princesas turcas.

As embaixadas s3o rejeitadag. HA lutas. Os mouros sao venci
dos e aprisionados, até que aceitam o batismo, sinal de ade
s30 ac cristianismo. Unificados na crenca, todos juntos dan
cam e cantam louvores & Virgem do Rogario. (Dantas, 1976L}.

0 mesmo ocorre na Cavalhada e na Congada. & respeito, vide
Carlos Rodrigques Brandao (1974 e 1977}.

Enumera entre os quias do seu terreiro entidades como TIéra,
e Jaguaracy tradicionalmente tidas como caboclas.

A.S. Negro. Chefe do terreiro 6, 1964, Entrevista realizada
por alunos sob a orientagdo da Prof. Josefina Leite  Campos
(Relatdrio inéditol.

"B interessante observar que os candomblés de caboclo cuia

existéncia & referida na Bahia j& no final do século passado
(Rodrigues, 1977:221) e inscrevem-se talvez no movimenteo de
exaltacdc do Indio que se segue & Independéncia; tém sua ori
gem relatada pelos terreiros nagos da Bahia e de Sergipe,
gue ndac 0 apontam especificamente pessoas responsaveis por
sua introducao na localidade como situam-ns por volta das dé
cadas de 20 e 30. Ao exemplo de Laranjeiras citado neste tra
balho somam-se as informacdes de Ruth Landes sobre a  Bahia
(Landes, 1967:176, 213).

Sobre a transposicdoc da vis3o romantica e idealizada do  iIn
dio para os cultog afro-brasileiros vide R. Ortiz (1978:66}
e P. Birman (1980:23),. S
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As primeiras tentativas de criacdo de Federagzo de  Umbanda
em Sergipe datam de 1958, Porém somente em 1966, com o apoic
de um influente politico, surgiu a Federacao do Templo Espi
ritualista e Confraternizacdo de Umbanda S3o Ldzaro. Dissen
¢bes internas geraram novas agremiacOes e atuslmente ha cin
co Federagdes organizadas no Estado, embora ni momento  ape
nas trés estejam em funcicnamento. Sobre © ascunto vide A7
Oliveira (1978:20),

Registre-se o papel do gravador de som como Iustrumento que-
vai permitir a reprodugac, emcora de forma iradequada segun
do a avaliac@o da mae de santo, de parte de vn saber,no caso
os cantos, que sao tidos como exclusives do crupo € servem
para marcar diferencas. Pessoas ligadas as Tecderagdes gravam
os cantos e tentam depois reproduzi-los. A mie de santo, em
bora se irrite com a presenca de estranhos grcvando suas”toa
das"*, acredita que isso em nada afetaria a tistintividade do
Nago pois, segundo afirma, mesmo gquem cepia "vai cantar di
ferente”, donde resulta que a diferenga € irvedutivel, -

Tentando aumentar ¢ guadro dos seus associados as Federacgoes
exercem sobre os terreiros uma pressao noc sericido de queeles
se filiem. O grande argumento & que a polici: fechard ague-
les gue ndo tiverem registro. Essa pressao se exerce inclusi
ve sobre pessoas que apenas.dao consultas e para Jjustificar
sua inclusdo nas Federacoes os dirigentes destas incentivam
a realizacdo de pelo menos uma festa anual no centro,com des..
locamento dos pais e filhos de sahto e instrumental de  ou-
tros terreiros, numa acao gue, a partir de cima termina por
ampliar o nGmero de casas que sao dadas como centros de  Um
banda.

Os demais terreiros da cidade de Laranjeiras sao filiados a
uma mesma Federaclo com excegdo do terreiro 5 gue, empenhado.
em ser reconhecidc como nagd, recentemente rompeu o vinculo
que tinha com ela, alegando "que nagé nac faz parte com  Um
banda.ﬂ' . -

Roberto Mota registra em terreiros do Recife igual atitude
de pais de santo em relagaoc ao batismo catolico como pré-re
guisito para iniciaglo no culto. (Mota, 1979).

Este relato agrega varios elementos presemtes no mito catdli
co sobre Santa Barbara. Filha de um pagiao muito rico, ela re
cusara o casamento que lhe fora proposto e o pai a mantinha
numa torre, isolada do mundo. Certa vez, © pai antes de sair
para uma jornada, mandou gque se Construisse uma casa de ba
nho com duas janelas e Biarbara ordena que se faga com tres
janelas simbolizando a Santissima Trindade. O pai a denuncia
por ter se tornado crista e Birbara & condenada a torturas e
& morte que sdo executadas pelo prdprio pai. (Vide Enciclopé
dia Brit3nical. No relato da mie de sante s3o Jerodnimo & de
lineado com caridter e atributos do orix& africanc Xango, vio
ljento e dado a conguistas amorosas gue o levam até ao inces
to,enquanto Santa Barbara, ao contridrio &o OriXi cCoOm guem é
identificada (Tansan que seria esposa de Xango, segundo a
mitologia iorubal, aparece nao apenas como a guardia da  or
dem recusando-se a uma relagav incestuosa, como representa a
propria exaltagdo da virgindade e controle do se¥o.
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0s termos mistura e combinagao nao teém aqui o sentido que
lhes atribuem na quimica ¢ gue tem sido transposto per cer
tos autores para a andlise da religido. Vide, por exemplo, PE
dro Ribeirc Oliveira gue utiliza os termos mistura e hlnCle
tismo em sentido anilogo ao de mistura e combinacac na quimi
ca., Para o autor a mistura seria a pratica de atos ou a aue
gdo a crencas de diferentes sistemas religiosos, gue s¢ pas
sariam a nivel do individuo sem afetar os sistemas lnliqiE
sos envolvidos, enquanto o sincretismo seria a combinecao de
dois sistemas religiosos para produzir um sistema nove {0li
velra,(197:} Neste trabalho, o uso dos dois termos rmistura
e combinagdc nadoc se prende a diferengas semdnticas mas & he
cessidade de diferenciar termos emicos {(mistura) e Eticos
(combinacaol.

Sobre a desarmonia atribulda aos hibridos vide Poliakc(1975)
e Ramos {1961, 3% vol: - . 7 a 24),



IV CaPITCLD

A CONSTRUCAC E A SIGNIFICACAO DA "PUREZA NAGO"

. f. ~
1 - Os diferentes contornos dos’nagds puros"
pretendo retomar, neste capi-ule, algumas idéias
ja anunciadas anteriormente, ou seja, as diferengas no delinea
mento dos contornos da pureza nagd, tal qual & concebida no tex

reiro de Laranjeiras e nos candomblés "na¢ds puros" da Bahia.

Como a ideologia de pureza pressupbe a  existén
cia de um estado original, uma espéecie de reduto cultural pre
servado das influencias deturpadoras de elcmentos estranhos, se
ria de esperar-se gue os terreiros que se identificam como na-
gds, e que, por suposto, teriam uma origem comum € UM mMesmo pa
triménio cultural, definissem sua pureza em fungao de um mesmo
conjunto de tragos culturais. Se o estoque original de bens sim
bblicos & o mesmo, se a continuidade da tradigac e a fidelidade
A Africa € a marca dos "purcs", resultaria qgue a pureza, na me
dida em que fosse garantida pela membria coletiva do negro, te

ria os mesmeos contorncs.

No entanto, foi visto gue, ao recorrer a tragos
culturais para marcar a distintividade e a pureza do seu terrei
ro, a mie de santo nago de Laranijeiras apresenta como uma  das
diferencas fundamentais o rito de agregagao ac grupo, ¢ 'batis
mo" que, em oposicdo ao "feitorio de santo" do Toré, constitui
ria uma caracterlstica basica do Nago. No "batisme” a  demong
tragdo da pureza da Africa se faz sobretudo a partir da ausén
cia, da negacac de certos tragos: reclusao da inicianda, raspa
gem de cabeca,e derramamento de sangue dos animais schre ela,
tragos que, no seu entender, nao teriam origem africana mas, re
sultariam de invencoes trazidas da Bahia e aceitas pelos torés
locais. Assinale-se gue todos estes tragos integram o "feitorio
de santo" que, invariavelmente, tem sido apresentado pelcs estl
dioscs do Candombl2 da Bahia como sinal de ortedoxia africana
dos terreiros nagos mais puros e tradicionais {Rodrigues, 1535:
75/78; Carneiroc, 1967 c: 115/121; Bastide, 1978). Em contrapax

tida a reducio do tempo de reclusdo, ou sua inexisténcia,sdo ti
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dos como indicativos do afastamento em relagae ao modelo "nagd
puro", e os terreiros que ascim procedem sd@o classificados come

deturpadcocs, ou caboclos.

Ainda a nivel dos tracgos culturais, em fungao do.
quais se define internamente a "pureza" dos terreiros, outras
diferencas poderiam ser acrescentadas no delineamento dessa pu
reza: os tambores de formatc alongado dos candomblés  tradicic
nais e mais africanizados da Bahia, sao tidos em Laranjeiras,
como deturpagiic do verdadeiro nagd, cujos tambores sac — abaulg
dos. Do mesmo modo, as vestes coloridas, gue reproduzem simboli
camente as cores dos orixas e ajudam a compor o espetdculo  vi
sual dos terreiros baianos, sao apresentadecs como outro exemplc
de infidelidade aos trajes rituaisc brancos gue seriam proprios
dos nagos tradicionais. Ainda a casa para Exu, que & presencéa
constante nos terreiros'nagds purosf da Bahia sendo considerads
como um dos elementos de reproducao Ga aldeia africana no Bra
sil (Bastide, 1978:71), & em Laranjeiras apontada como um  do¥

sinais de traicho & Africa, uma caracteristica do Toré. :

vVé~se assim, que o acervo de tracos culturais guc
& invocado para atestar a pureza africana e a fidelidade 3 tro
dic80 nagd em Laranjeiras & diferente daquele que compde o mecdg
1o nagd na Bahia. Ressalte-ge que isto ndo & um fendmeno {nico
deste terreiro. Ocorre no segmento afro-brasileiro de Aracaju
onde, segundo Agamenon e Oliveira, o candomblé com "feitorio
de santo" teria sido introduzido na década de 30,contrapondo-se
a outras tradicdes ji estabelecidas, entre as quais o nagd {(0ii
veira, 1978) (1). Também no Recife, referindo-se aos calenda-
rios de culto desta cidade Roger Bastide faz notar que o calen
dirio nagd al tido como africanizado "se aplica antes aos Zoruba
de Pernambuco do que aos da Bahia", onde & também  encontrado
"mas de preferéncia nos candomblése bantos, mais permedveis a to
das as influéncias que vém do meto externo” (Bastide, 1978:86),
Oou seja, o que & dado em Pernambuco como "nagd puro" & visto

na Bahia como acervo dos "bantos misturados".

Poder-se~-ia argumentar gque tais dessemelhangas
resultariam de diferengas étnicas dos grupos negros originarios,
cujas tradic¢des culturais eram diversificadas j& na propriaAfri
ca. Mas estou comparando, vale a pena enfatizar, terreiros qgue
se auto-~definem ccmo nagd e que pretendem uma continuidade coin

o mesmo acervo original de tradigbes africanas,
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Disto resulta que a decantada "pureza nagd" tem
contornos diferentes na Bahia, em Pernambuco e em Sargipe, E
mais, que o mesmo acervo de tracos culturais sac conotados dife
rentemente nas diferentes localidades, tanto em termes de ori
gem quanto de significagéo, sendo usados ali como sinais de pu
reza e agqui camo sinais de mistura com o Toré. Isto indica que
a continuidade cultural e a propalada fidelidade aum legado ori
ginal - eles se dizem descendentes dos nagcs cano os da Bahia -~
nao dao conta da "pureza". Alids,os estudos sobre etnicidade -e
os terreiros se assemelham muito a micre etnias - téem mostrado
sobejamente qgue a cultura nao € simplesmente uma bagagem que a
sociedade carrega consigo e conserva como um todo, nao & algo
acabado, mas algo que se recorta de diferentes modos nara afir
mar identidade e garantir interesses, sendo comnstantemente rein
ventado e investido de novos significados (Cohen,19%6% e Cunhna,
1977, 1979).

Numa abordagem em que os tragos culturais nao
sio considerados intrinsecamente como provas de africanidade,cu
jos significados seriam determinados pelas origens, mas camo re
cortes feitos sobre a cultura tradicicnal, os-gquais revestidos
de noves significados podem ser usados com fins diversos, a ana
lise genética dos tragos que delineiam a pureza, em si, nao faz
sentido. Contudo importa analisar a génese da ideologia da pure
za dos candomblés, o maomento em gue surge, o medo pelo qual se

constitui e o papel dos intelectuais nessa construcio..

: 0 que me parece & gue a "pureza nagd", assim «co
mo a etnicidade, seria uma categoria nativa utilizaca pelos ter
reiros para marcar suas diferencgas e eXpressar suag rivalidades
que se acentuam, na medida em gue as diferentes formas religio
sas se organizam camo agencias num mercado concorrencial de bens

simbolicos (Bourdieu, 1974},

Ao transformar esta categoria nativa em categoria
analitica, pr&tica que se teria iniciado com Nina Rodrigues e
se firmado com toda uma corrente de estudiosos do Candomblé da
Bahia apegados aos africanismos, os antropdlogoes teriam contri
buldo, especialmente na Bahia, através da construgao do modelo
j83e . nagd, tido como o "mais puro", para a cristalizagao de
tracos culturais que passam a ser tomados camo eXpressao maxima
de africanidade, através dos quais se representara o africano.

Estas representagoes nao se construiram independentes da estru
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tura de poder da sociedade, cauo nao escaparam a elas as rela
coes dos antropdlogos com seus objetos de estudo, os candomblés
"mais puros", dos guais v3o se tornar ogas e imtermedidrios cam

o mundo dos brincos.

Ivene Velho chama atencho para as determinagoes
ideoldgicas sulryiacentes & postura de valorizacao da Africa,como
indicativa de »nreconceito contra o negro: "... chamar essas re

4. a '3 - L -

{igioes de afro escondia um mede de chama~las de
religioes negras, As owzgens africanas lhes da
cam um carater mats "limpo" e M"eristoerdtico”. 4
Africa estd longe, os africanos sao ”estrangai-
1os” ¢ 1880 Lhes confere um outwro status' (Velho,
1975: 14).

Referindo-se & Bahia do final da década de trin
ta Ruth Landes observara que as pessoas da classe alta local
usam a palavra "negros" para indicar apenas "... a gente trabg

balhadora mal remunerada que se distingue pelas
noupas, pelas muisicas e por algumas caracteristi
sas incomuns. Nao pretendem Indicar meramente in
dividuos de determ?nwda cor; e, de ato,geralmen
te dizem "africanos” ou ”afrOFbaianos em ves de
"vegro' que & consideradc pejorativo’. (Landes,
1967:22).

Na verdade & a passagem de africano, um estran
geiro com costumes diferentes e exbticos, a megro, um brasilei
ro de pele preta, gue cria problemas. Talvez tenha sido a difi
culdade de fazor essa passagem, can 08 pressupostos ideoldgicos
gue lhes eram subijacentes, que levou autores como Nina Rodri
gues e Artur Ramos & utilizacao de duplo esquema, aoc MEnos &pa
rentemente contraditorio: a perspectiva evolucionista que exigi
ria a diluicdo do negro no branco como condigao de progresso e
a exaltacdo da pureza primitiva africana (Rodrigues; 1935 1977;
Ramos, 1951,1261}),

Nessa perspectiva, a valorizacac da Africa seria
uma tentativa de escamotear o preconceito contzxa O negro, escon
dendo~o sob o manto da glorificacao do africano, e assim tornar
mais dificil canbaté-lo, ¢ gue resultaria afinal numa tatica de
daminagao. Vista assim, a exaltacdao da Africa seria a contrapar
tida, em termos culturais, do mito da democracia racial e teria
a mesma fungao controladora deste., Parece-me gignificativo que
a glorificagao da pureza africana, e especialmente dé tradigao
nagd, que se eshboga can Nina Rodrigues no final do século passa

do, se torne vigorosa nos anos trinta deste século, quando se
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procede & legitimagao "cientifica"™ da democracia racial. Tenta
rel pols,rastrear o desenvolvimenitc e o significado dessa coxr
rente de pernsamento em conexac com o "retorno a Africa", movi
mento de voilta ds origens, gue ocorre nos candomblés nagos mais
tradicionais e glorificados de Recife e sobretudo da Bahia na
década de 20 procurando relaciona-la, por um lado, cam o mito

da democracia racial e, por outro, com o regionalismo.

2 - A Africa e o Regionalismo Nordestino

Tem~se chamado atencao para o fato deque nos anos
trinta a cultura fol usada para compor um nacionalismo cultural,
modalidade de integragao vertical, gue se scbrepoe as classes,
etnias e demais formas de identificagac intermediaria, tentando
eliminar as diferencas e ressaltando a solidariedade gue se ex
pressaria por um patrimdnio cultural comum. Ao analisar o card
ter ideoldgico de "cultura brasileira", Carlos Guilherme da Mo
ta mostra como essa nogao e seus equivalentes de "civilizagado
brasileira®, "“cultura nacional’”, etc., tém sido usados para
"fregqr as manifestagoes que extrapolassem os interesses da clag
se dominante” e como nos anos trinta, especificamente na obra
de Gilberto Freyre, o nacional = o regional aparecem imbricados,
passando-se de um para outro sem discutir mediagoes, pois o "re

gional" nao deixa de ser "nacional®. (Mota, 1977:17/73).

Na construgac desse nacionalismo cultural 2 heran

¢a do negro teve um papel destacado.

"Erq como se ¢ Brasil, na esteira dos movimentos
1iterartos "modernicstas” que tinham buscado desco
brir a originalidade brasileirva e cortar o corddo
umbilical europeu, subitamente se conscientizasse
do valor de tracos culiurgis que tinham vindo da
Lfrica’. (Bastide, 1875:5). :

Desse modo, se a exaltacao da cultura negra  fol
usada para criar uma cultura nacional, a glorificagao do africa
no, mais especificamente do nago, servia para marcar diferencas
regionais, pois era no Nordeste, e particularmente na Bahia,que
os africanismos eram vistos como tendo se conservado com maior
fidelidade. Ali, o© nagd enguanto tradigﬁo africana mais pura,

e superior para alguns, emerge Coil UM& carga significativa muli
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to especial, pelo menos desde os fins do século XIX.Convém pois
recuarmos até essa época em que se iniciam os estudos sobre o
negro e suas religices, ao mesmo tempo em que o regional reapa
rece nais enfaticamente como tema e as elites usam o popular co
mo elemento distintivo das especificidades locais ou regionais
no seu necessario didlogo com o poder central, apropriando-se das
"idéias do lugar" para através delas formular seus interesses €

apresentd-los como se fossem problemas da regiao (Almeida,1977).

Nina Rodrigues (1862-1506) & por muitos considera

do como o iniciador dos estudos cientificos sobre o negro no
Brasil {(2). M&dico-legista, sua preocupagao pelo negro e, porti
cularmente, por suas religioes, se insere num guadro de ref€rég

cia mais amplo que era o de pensar a sociedade brasileira, car-

1he uma "certa ordenagde e orientar, a partir de pressupostvs ¢
) : il

4 . - * £} /
entificos", praticas de controcle social. (Correa, 1978) (3).

Colocando-se contra os abolicionistas que enfati
zavam a “"humanidade" e a "igualdade" do negro, Nina  Rodrigues
dele também se ocupara com o objetivo de "deduzir leis gerais e
principios socioldgicos' sobre a evolugac mental e cultural dos
povos {Rodrigues, 1935:21). Considerando gque dentre as constru
coes espirituais coletivas, a lingua e a religiao "dao a  mats
segura medida da situagdo mental de cada povo", (1977: 121) bus
cari na analise do sentimento religioso tal como "se revela e
sobrevive nos negros" e na busca da "filogénese africana do nos
so fetichismo” (1935:21) mais dados, para comprovar sua tese b3
gica da inferioridade inata dos negros e, por conseguinte,o e
quivoco dos abolicionistas e legisladores gue o colocavam em

igualdade com © branco.

Como mé&dice que se interessava sobretudo pelos ag
pectos patoldgicos da mestigagem, ao deter~se para analisar as
praticas culturais dos negrcos, sente necessidade de justificar-

se, pois a miscigena¢ao nac nos teria

w,.. Libertado da obrigag¢do de estudar a influén
eta do homem negro no Bracgil {(...) de coligir os
eiementos de um juizo seguro, de pensar, como RO
mens de cidneia e patriotas, noe corretivos, que
se podem opor ds mas consequéncias que de tal si
tuagdo possam advir.” (1977:7), -

Com tais preocupagoes, Nina Rodrigues tenta  uma
rapida visdao do passadc, do presente e do futuro 4o negro e do

mestico no Brasil, diacronia gue tem subjacente a ideia de que
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o conhecimento do valor social dos africanos e seus descenden

tes & um dado para pensar o futuro do pais.

Convencido da inferioridade da raga regra, tida
como "produto da marcha desigual do desenvolvimentc filogenéti-
co da humanidade™, (1977:5) Nina Rodrigues admitia contudo dife
rencas de capacidade e graus de cultura entre o0s nairos e, apos
apresentar um elenco dos povos africanos gue teriam vindo para
o Brasil, conclui que os gue foram agqui introduzidos "ngo per-
tenciam exclusivamente aos povos africanos mais degradados, bry
tais e selvagens” uma vez que hamitas (brancos) convertidos ao
islamismo foram introduzidos, bem como negros dos :als adianta
dos. Entre estes estavam os nagos, cujo predominio < influéncia
na Bahia eram atestados ndo so pela lingua, transfosmada em 1in

gua geral dos negros, como pela religiao,

Fazendo uso dos esquemas evolucioniitas, Nina Ro
drigues procura demonstrar qgue a religiac dos nagds era superior
& dos demais africanos, superioridade que se afirmava nao sd em
relagao aos bantos, que compunhan sobretudo a populacao negra gdo
Sul, mas também em relagao a outros povos sudaneses radicados no
Nordeste. Dentre estes, a religiac "mals atrasada ceria dos tshis,
a mats adiantada o dos nagds, intermediaria a dos jejes."{1977:
230). Essa superioridade nagG, expressa na miteologia, na exis
téncia de sacerdocio e culto organizado explicaria, Juntamente
com a superioridade numérica, a hegemonia dos nagds sobre os de
mais africanos que, na Bahia, adotam as crencas e cuitos ioruba
nos com intrusdes do jeje, dal porque "antes se deve dizer que
uma mitologia jeje-nagd do que puramente nagd prevalece no Bra
stl" (1977:231).

Esta superioridade cultural dos nagds, - deveria
ter, segundo Nina Rodrigues, um substrato equivalente de supe
rioridade bioldgico-racial em relagzao aos outros negros, Nao se
ria sem razdo que, decorrido meic século apds a extingac do tra
fico, na Bahia permaneciam como culto organizado apenas o nago,
uma vez que o islamismo introduzido por brancos (hamitas)ou por
mesticos {negro-hamitas) e difundido também entre os nagds su

periores estava a extinguir-se (1935:28).

A partir de uma diferenciagao estabelecida pelos
proprios pretos entre "gente da Costa" e "gente da terra", o Au
tor acentua a distingao entre as crencas e praticas religiosas

& : :

dos crioulos e dos africanos. Estes, reunidos em "ecolontas e
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com dominio de lingua'", diz Nina Redrigques, conservaram suas pra
ticas fetichistas sem modificagdes e o catolicismo sofreu  tao

somente uma justaposigao em relagac a elas,
No caso dos negros crioulos e mestigos

"que ndo receberam a influéneia tdo direta da edu
cagao de pats athcanos que deles se foram segre
gando pela igrorancia da linguae e mator conviveén
cia com outros elementos da popuZagao mesclada e
ieterogenea do estado, as praticas fetichistas e
a mttologza africanas vao degenerando da sua pure
za primitiva, gradualmente sendo esquecidas eabau
tardadas, ao mesmo tempo que se transfere para os
santos catblicos a adoragao fetichista de que sao
sbjeto os orizas” (Rodrigues, 1935:170, grifos meus.
A fusdao de crengas tinha assim um papel ambIguo,
pois ao mesmc tempo que se constitufa num mecanismo de elevagao
do negro, no sentido de aprepriar-se da religiao catdlica apre
sentada pelo Autor como superior (4), abria caminho para a dege
neracdo da pureza primitiva da religiiao Nagd, elevada a condi
cao de religido superior dos africanos, preservada sobretudo na

Bahia,

Vale lembrar gue Nina Rodrigues €& maranhense mas
sua formacgao intelectual e atividade profissional se fazem, em
grande parte, na Bahia, Provincia gue no passado se destacara
nas atividades econdmicas, politiceo-administrativas e culturais
da Coldnia e gue na Replblica se via reduzida a um estado de me
nor importdncia e, além do mais, com uma populagac que abrigava
um alto percentual de negros, talvez o mais elevado do Brasil.
Que pensar do seu destino quando a "raga negra' era apontada co
mo causa de nossa inferioridade? Essa inguietante indagagao que

atingia a nagao como um todo, deveria ser muito mails perturbado
ya para os baianos e a solucao de Nina Rodrigues, declaradamen
te um racista, teria sido, quando nada, tranguilizadora: os ne
gros da Bahia provém dos negros superiores da Africa, os sudang
ses, 0s mals adiantados e até com misturas de sangue hamita (bran
co). O exclusivismo sudanés dos negros balanos afirmado por Ni-
na Rodrigues, posteriormente relativizado pelos seus discipulos
culturalistas que ai descobrem muitas "sobrevivéncias" bantos,

parece-me significativo.

Em suma, pregandc claramente a inferioridade da
"raga negra" numa regifo que abrigava um alto percentual de ng

gros, Nina Rodrigues, ao apresentar a populacao negra da Bahia
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como descendente dos nagds, e estes cono superiores bioldgica e
culturalmente aos demais africanos, tentava amenizar © pessimis
mo que se impunha como decorréncia de suas andlises e pressupos

tos da inata infericridade do negro.

Mas, esta tentativa de roadimir a Bahia negra atra
vés do exclusivismo sudanés e preeminé-scia do nagd era, a  meu
ver, também uma forma de distingui-la do Sul, cuja populagdo ng
gra era tida como de origem banto, esiu sim muito inferior na
perspectiva de Nina Rddrigues, mas cuja wmfluéncia nefasta era
contrabalancada pela forte presenga dos brancos superiores e,sg
bretudo, dos imigrantes europeus, e¥p.licando-se talvez por al o

avanco do Sul, agora transformado em entro dinamico do pais.

Embora nao seja explicito em Nina Rodrigues o uso
do simbolico para estabelecer diferencas regionais, parece—me
que ele abriu as picadas gque serao dernis alargadas pelos seus
discipules e outros antropdlogos, gue terminam por transformar
o Nago em simbolo distintivo da Bahia ¢ fazer da influéncia a=
fricana mais pura um elemento identificador do Nordeste. . Essa
postura aparece mais ou menos delineada em Artur Ramos e se a-

centua sobretudo com Gilberto Freyre.

Dentre os brasileiros, Artur Ramos (1903-1949}) g,
talvez, ¢ nome de maior projegao nos cstudos sobre o negro no
Brasil. Isto se deve sobretudo ao nimero de suas obras editadas
nas décadas de 30 e 40, &poca em gue & raga como esqguema de in
terpretacdo do desenvolvimento dos pevos era esconjurada ao ni
vel do discurso e cedia lugar a cultura. Sua influéncia, ao me
nos no Nordeste, foi marcante. Sem dispor do culto que a Bahia
dedica a Nina Rodrigues, culto alias cue o propric Artur Ramos
ajudou a construir, teve este a seu favor as facilidades de uma
divulgacao muito mais ampla das suas inlmeras obras,algumas das

quais com renovadas edicoes (5).

Proclamando-se discipulo de Nina Rodrigues, decla
ra que seu objetivo & reinterpretar a obra do mestre, descartan
do-a dos equivocos da interpretagao pela raga e propondo  sua
substituicao pelo conceite de cultura, NAao consegue contudo, ul
trapassar a visao evolucionista gue marcara toda sua obra, &
principio, enquanto fazia uso da Psicandlise e do Pré-lcgismo,
de maneira nitida e numa formulacac da "evolugao uniforme gra-

dual. unilateral ¢ universal”; posteriormente, de forma maisdis
£ 3 r =d
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creta e nuangada, ou para usar suas proprias palavras consideran

do~a "dentro das estruturas culturais respectivas®, (1951:365).

Em Artur Ramos também a louvagao da superioridade
nagd e da pureza de suas formas religiosas contrasta com sua vi
sao cvolutiva e contiana de que a transformacgao do fetichismo a
fricino em politeismo no Brasil, era sinal de "aperfeigoamento"
das formas religiosas infericres {(Ramos, 1951:130). Se em rela
cdo & sua escala de sincretismos que vai de jeje~nago ao jeie~
nago-nald-banto-caboclo-espirita-catdiico~teoséfico,explicitamen
te o Autor admitia niao ser possivel "estabelecer categorias de
anterioridade temporal e importancia sincrética’” (1961, 3v, ,142)
na vardade, aparecerid ao longo da sua obra associada a uma adje
tivagao walorativa que se refere, nao apenas as diferentes etnias
africanas, mas aos cultos negros no Brasil, Por exemplo, ao ca
racterizar as etnias africanas usa atributos que elevam os nagos
ao apice da escala, enguanto os bantos sac colocados bem abaixo,
Assi os nagos

"eram altos, corpulentos, valenteg, trabalhadores,
o i

de melhor indole e os mais tnteligentes de <todos
enquanto os "Angolas eram mats fracos,fisicamente,
do que os Sudaneses, Loquazes, indolentes,eram mut
to festivos ... " {(1971:36/37, grifos meus). N

Na partilha dos negros superiores e inferiores a Bahia fora bene
ficiada pois "os melhores negros, sudaneses aristecratasd, ficaram

na Bahia" (1871:41, grifos meus}.

Desse modo, Artur Ramos, gque se propoe esconjurar
a interpretagdo da sociedade pela raga, termina deixando filtrar
seu racismo ao escalonar os negros segundo graus de inteligéncia
que aparecem associados a caracteres fisicos, e tambem a sua pos
tura elitista ao classificar como aristocraticos os negros suda
neses, grupo linguistico no qual se incluiam os nagds, colnciden
temente tidos como os negros mals inteligentes,

Paralelamente os cultos negros iriam das "formas
mais puras" de alguns candomblés baianos que guardam a legitima
tradicio sudanesa, até as alteragoes mais imprevistas da Macumba
carioca, originadria dcs bantos e a'menos interessante dessas 80
brevivéncias religtosas, tal seu grau de diluigao, sua rapida
transformagac ac contato com a civilisagao do litoral” (1971:104)
Assim, Artur Ramos, gue se ocupou dos cultos negros no Nordeste

e no Rio de Janeiro, & mais explicito ao estabelecer essa oposi
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Em Gilberto Freyre o regionalismo & uma preocupa-
cao constante e explicita mas nao sera a "pureza africana" e sim
a mesticagem que invocara para compor essa distintividade r:ugio

nal, cano também a nacional. J3 em 1926 dizia:

"Pois o Brasil & isto: combinagaoc, fusao, mistiira,
E o Nordeste, talvez a principal bacia em que se
vém processando essas combinagoes, essa fusao,2ssa
mistura de sangues e valores gue ainda fervem: pon
tugueses, indigenas, espanhdis, franceses, africa
nos, holandeses, judeus, ingleses, alemaes, itulia
nos" (Freyre, 1976:67). -

Nessa perspectiva, interessam~lhe o0s ingrediences
da mistura e a sua proporcac na constituigac desses pedagos dife
renciados que repreéentarﬁo as regioes. No Nordeste o ingrelien
te africano fora bastante forte, sobretudo no litoral e, princi
palmente, na Bahia, onde repontarao com maior vigor as gqualida-

des exaltadas do africano.

Ao contrapor as “populagoes tristonhas, caladas.son
sas e até sorumbdticas' do extremo Nordeste, principalmente dos
sertoes, a "alegria comunicativa dos baianos (...), a sua graga,
a sua espontaneidade, a sua -cortesia, o seu riso bom e contogio
so", ressalta a contribuicao positiva da "extroversao do negro
da Africa” por oposicao a "introversdo do indio' (Freyre, 1964:402).
Se aqui se faz a apologia do africano como um tode, noutro con
texto aparece ressaltada a especificidade da populacac negrea  da
Bahia

"penetrade nac so do melhor gangueg que o trafico

negreiro trouxe para a América como da cultura mais

alta que tranemitiu da Africa, ao continente ameri

Cano. ,."

en virtude do que se tornara, "durante a monarquia, a mae degran

de parte dos preeidentes de conselho e dos ministros de Estado”

(Freyre: 1968, 660).

Atribuindc as origens dos negros, escalonados se
gundo graus de desenvolvimento étnico e cultural, um pesoc muito
grande na explicacdo do social e dos tipos psicoldgicos, o Autor
termina por explicitar diferencgas entre os baianos "dionisiacos"
e os pernambucanos mais parecidos com os paulistas, diferencas

que também se explicariam pelas origens dos negros africanos.
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Numa comparagao entre a populagao negra da Bahia e

de Pernambuco, esta levava evidentes desvantagens pois

Y... a colonizagao afr.icana do extremo Nordeste nao
foi tao fina - rem do monmto de vista curopeu de es
tética, nem do de culitrra moral ¢ matertal - como
a sudanesa que abrilhantou e enriqueceu de mecdo to
do espectal a Bahta. Sobretudo ao que parece, a
Bahia urbana., Mas foi cominada por um tipo de ne
gro forte e plastico, embora inferior adquele em al
tura, delicadesa de tragecs e elementos de cultura’
(Freyre, 1967:130).

0 negro de Pernambuco seria predomirontemente banto, importado
para atender guase exclusivamente as exigéncias de uma lavoura e
de uma indistria que pediam "vigor ;7sico ao operario” enquanto
na Bahia atendia também & necessidades urbanas, a "desejos esté
ticos e amorosoeos! (1967:129). Em suma, oS negros de Pernambuco
seriam bem dotados para o trabalho L:iuto, dispunham de forga fi
sica, enquanto os da Bahia estariam mais proximos do branco, nao
56 em cultura mas também em beleza. Tsto lembra muito o discurso
da superioridade nagd inaugurado por Nina Rodrigues e assim ve-
se que detratores da racga negra, ©s seus apologistas ao falarem
da Bahia fazem usc de um discurso laudatdrio gue apresenta as
origens do negro baianc sempre presa 30S negros superiores da
Africa, o que juntamente com a fidellidade dos cultos aos padroes

africanos, serao apresentados como suas marcas diferenciais.

Nao obstante, essas diferencas no contingente ori
ginario dos negros radicados nos diversos estados nordestinos nao
chegaram a desfazer a unidade cuitural da regiao, de todas amais
marcada pela influéncia da Africa, influéncia que ‘amaciou amole
ceu, adogou e sentimentalizou" o cariter nordestino e por exten
sA0 o0 brasileiro, na medida em que © Nordeste se constitui no
verdadeiro reduto da nacionalidade pois al "wem se iransformando
em valores brasileiros, valeres por algum tempo apenas sub-nacio

naie ou mesmo exdticos...(Freyre, 1976:67).

E interessante observar que as culturas populares
tém sido assimiladas com frequéncia como fonte de simboles dife
renciadores, ndo sb da regifo como também da nagao, isto porque
" ... a legitimidade do poder tem passado, nos Estados modernos,

pela nogao de pove"., {(Almeida, 1977:172],

Mas, o que significa fazer o recorte do povo, pelo

negro, ou melhor pelo africano, peara com isto ccmpor a distintil
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vidade nordestina? Ao transformar o africano em simbolo regional
ou local, naoc se estaria guerendo imputar a ele a responsabilida
de pelos problemas e pelo atraso da regiao? Esta fora rica en-
quanto o africano, o primitivo, fora escraveo. Mas agora gue ele
persiste na sociedade brasileira e sobretudc na regiao Nordeste,
como um trabalhador livre, um cidadao, ela se esticla no subde

senvolvimento num sinal de que, quando livre, nen mesmo 0s ne
gros superiores da Africa" foram capazes de dar-lhe o impulsc que

o Sul conhecia através do trabalho do imigrante europeu.

E sintomiatico que o regionalismo nordestino dos
anos trinta, gue enquanto exXpressao ideoldgica foli veiculado in
telectualmente pelas classes dominantes, seja calcado na  forga

da tradigao (6).

Cabe aqui analisar um pouco como Gilberto Freyre
trabalha com os pares opostos pureza X mistura, tradicao X moder

nidade e como eles terminam por imbricar-se em suas analises.

Gilberto Freyre nao exalta a pureza africana emsi,
na medida em que a mistura & o elemento chave do seu esquema eXx
plicativo, que repousa na interpenetracac das ragas e culturas
como condigdes de complementagao e equilibrio entre as  diferen

tes etnias formadoras da nacao brasileira.

Mas, paralelamente & essa idéia de miscibilidade e
encontro de culturas, que caracterizaria o Brasil, corre uma ou
tra que & oposicao entre passado e presente, em gue o passado &
jdealizado através da tradigdo, e o presente & visto como uma for
ma de decadéncia e de deturpacao de formas puras e auténticas do
passado. Na medida em que a mistura & por exceléncia um mecanis
mo de guebra da pureza do passado, a mistura, que no passado te
ve papel fundamental na formagao da cultura brasileira,no presen
te se transforma num elemento de influéncia deletéria capaz de
corromper e degenerar a autenticidade do produto cultural. pai o
"novimento regionalista tradicionalista e modernista a seu mecdo"
pregar tao insistentemente o apego & tradicdc, que no caso do
Xangd, terminava por remeter & Africa. Embora Gilberto Freyre
ndo tenha se dedicado sistematicamente a estuda-lo, @ significa
tivo gue nas suas incursdes pelos terreircs tenha privilegiado
agqueles conhecidos pela sua ortodeoxia nagyo, vale dizer, os mais
tradicionais, os mais "puros', como o do Pai Anselmo e do Pai

Ad3o aos quais faz referéncias em sua obra (Freyre,1959:185/186;
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1964:435, 547, 648, 671; 1%68; 649). Constatando gue no Brasil
as tradicoes religicsas vém resistindo A desafricanizacao mais

que o "sangue, a cor e a forma dos homens”, conclui que “

a subs
tancia da culiura africana permanecerd em nos através de toda a
nossa formagao e consolidagao em ragao (Freyre, 1968:650), Nesta
dtica, a regiac Nordeste sera o reduto da Africa. Desse modo, o©
regionalismc gue teria surgide con¢ reagao &s transformagoes sO
cio~econdmicas que se iniciaram no¢ final do século XIX represen
tando a dimenszo do poder aristocréitico rural que se ve ameagado
(Ortiz, 1980 b:13), ao inserir a wvaltagac do africano e suas tra
dicdes camo um elemento do culto C¢o passado, teria a fungao ideg
logica de justificar as mazelas di regiao pela alta  concentra

g¢ao de negres, ou melhor, de africinos na constituicao do povo.

Por essa via, exime-se a responsabilidade das eli
tes locais e das estruturas socials marcadas por profundas desi
gualdades, explicando-se pela composigao étnica o atraso da re

giao.

Se por um lado a exaltagao da pureza africana sex
via como justificativa para as diferengas regionais, por outro

poderd ser vista comc uma estraté&gia na dominacgao do negro.

3 - A Exaltagao de Nagd e a "Democracia Cultural”

Tendo os intelectuais elevado a "pureza nago"a con
digao de sinal diacritico local ou regional, seria o caso de in
dagar sobre o papel desempenhadc pelas elites no ulterior desen
volvimento dos cultos e sua possivel "domesticagao" (Fry)l9??a)..
A esse respeito, a década de trinta, periodo de formulagaoc “"cien
tifica" do mito da democracia racial, parece fértil., MariaA,Brar

dac assinala a coincidéncia entre este fato e ©

" .. o desenvolvimento de uma intolerancia etnocen
trica contra as praticas da cultura negra, desembo
cando mais tarde em sua folclorizagdo contempora—
nea. Ao lado disso, as primeiras afirmagoes erudi
tas dé mito também coinzidem. com as suspeitas ¢ a
supressao dos movimentos negros a partir desse mo
mento”. (Brandao, 1979:31).

A repressao aos cultos afro-brasileiros nos anos

trinta estd registrada em varios estados nordestinos (7). Em re
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lagao 32 Bahia e Pernambuco, ha noticias de que tais persegui
goes aos terreiros se faziam em nome do combate acs comunistas,
e seria interessante ver até que ponto os movimentos de esquer
da chegaram a ter penetracaoc nos candomblés nordestincs  nesse
periodo em gue a atuagao do PC resultou em levantes gue atingi

ram alguns estados da regiao (8).

Contudo, a repressao aos cultos nao se explica-
ria apenas por al. Seria antes pela necessidade de ccotrolar os
negros que poderiam utilizar suas diferencgas culturais expres
sas sobretudo na religiEo, canalizando~as para melhorar sua si
tuagio sdcio—econdmica e alterar relagOes de poder sccularmente

estabelecidas.

Mas, se as diferencas de "ragas", potencialmente
perigosas, estavam sendo harmoniosamente domesticadas com a "de
mocracia racial", por que nac pensar em uma democracia cultural
em que as manifestacdes da cultura do negro pudessem ser exXerci
das sem repressao pclicial e ao mesmo tempo sem perigo para oOs

dominantes?

£ significativo atentar para o fato d= que a dé
cada de 30 foi um periodo particularmente f£fértil em  apropria-
coes de manifestacoes culturals das camadas subalternas palos
dominantes. Carnaval, Escola de Samba, a temadtica da Misica Po
pulax, particularmente do Samba, a Umbanda sao submetidos a um
processo de controle simbdlico, recodificados ereutilizados num
outro circuito de significagoes (Oliven, 1981). A isto poder-se
ia acrescentar a manipulacdo das dangas e representacoes popula
res que, sob a denominacdo de folguedos folcldricos, sao recor
tados e apresentados também como elementos de uma cultura nacio
nal, numa dtica em que a nacgao aparece como o lugar de encontro

de pares opostos onde as diferengas se equilibram e se harmeni

zal.

Nesse processo de apropriacao das manifestagaes
culturais das camadas subalternas pela cultura hegemGnica, Eduar
do Diatay Menezes sugere a existéncia de trés diferentes fases
em que a rejeicdo inicial - momento em gue a cultura popular
& vista como "delito" ou "desordem” e por isto perseguida pela
policia -, se sucede a domesticagao empreendida pelo  aparelho
cientifico das classes dominantes, em que através de registros,

conceptualizag&esf tipologiasg, teorias e metodos, os intelec-
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tuais estabelecem as fronteiras entre os elementos perigosos e
os figurativos ou apenas exOticos, que passam a ser nac apenas
valorizados, mas, num terceiro momento, o da recuperag&o - atra
vés da aclo simultinea dos aparelhos ideoldgicos e da indlstria
cultural transformados em mercadorias - instrumentos de inculca

cao pedagdgica, etc. (Menezes, 1980, Grifos meus) .

Isses mecanismos, evidentemente, nac atingem num
mesmoc momento a cultura popular como um todo, mas atuam por re
cortes e selecoes, e em dados contextos histdoricos parecem atuar

mais intensamente gue em outros.

Nasse movimento a cultura hegemonica em relagao
% cultura dos stbalternos, bastante visivel nos anos trinta, e
ao que parece fazendo na cultura popular um recorte que acompa
nha de pertoc as linhas do étnico, ou mais exatamente da cuiltura
negra {(Samba, Umbanda, Escola de Samba, etc.) inscreve-se,a meu
ver, a "valorizacdo da Africa" e da "pureza nago" como forma de
controle da religiosidade do negro, ou mais especificamente do

Candomblé.

Pecortando no segmentc das religices afro-brasi
leiras a purezz africana e elegendo-a camo campo especifico de
estudo e critério de avaliacao dos cultos, os intelectuais  te
riam exercido papel significativo nas linhas seguidas pela re

pressdo e também na legitimacac do Candomblé.

Cabe aqui analisar camo o discurso cientifico ge
rado nas academias a respeito das religiles afro-brasileiras

confronta com a lei, em nome da qual elas eram reprimidas.

Necessario se faz, contudo, remontar mais uma
vez aos fins do século passade, €poca el gue aparece esse dis
curso, ligado a uma atividade cientifica ainda meio indiferen-
ciada, fazendo surgir conjuntamente os estudos afro-brasileiros
e as preocupacoes sobre a criacao de institutos médico-legais e
manicomios judicidrios, amarrando "uum mesmo nd eientifico as
preoccupagfes de controle social das elites da época”. (Corréa,
1378).

3.1 - O Confronto Entre a Lei e a Ciéncia: Nina

Rodrigues

E interessante observar que o Cddigo Criminal de

1830, o primeiro elaborado pelc Estado Brasileiro para substi-
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tuir o "acervo de leis desconexas, ditadas em tempos  rvemotos”
pelo Estado Portuqués, nao incluia perseguicdo aos feiticeiros.
Se a religiaoc dos negros era ent3o vista como feiticaria, nao
sentiram os legisladores brasileiros necessidade de controli-la
através da lei mais geral enquanto vigorou o estatuto da escra
vidao. Tornados livres, e consequentemente, aoc menos a nivel do
discursco, sujeites de uma igualdade politica e constitucional,
no Codigo Penal pdssa a figurar artigo no gual se poderiam en
quadrar as religides dos negros, geralmente tidas ccmo feitica
ria, bem como manifestagoes da religiosidade das camadas popula
res, agora poctencialmente mais perigosas porgue engrossadas por

milhoes de negros livres.

O Codigo Penal de 1890 incriminava nao sd o cu
randeiroc, mas também o feiticeiro juntamente com outras catego
rias como espiritistas e cartomantes (9). O artigo 157 estabele

¢cia penas para quem

"...pra*zcar o espiritismo, a magia € seus sorti
1égios, usar de talismans e cartomancias rara des
pertar sentimentos de ddic ou amor, inculear cu
ras de moléstias curdveis ou incurdveis, enfim,
para fascinar e subjugar a credulidade publica”
(um a sels meses de pris&o celular, majorada se
ao pactente resultasse "alteragao tempordria ou
permante das faculdades psychicas.” (Apud Barre
to, 1972:32).

Embora nao faga alusac aos negros, o gue iria de
encontro a cidadania recém-adquirida e & igualdade asseguradas
na Constituigao, a repressao legal, facultada por este artigo,
era uma tentativa de garantir acs dominantes o controle sobre
05 nedros livres, cujos centros de culto localizados sobretudo
nas cidades, constituir-se-iam em nicleos virtuais de "perigo"
e "desordem”. A julgar pela frequéncia com gue a perseguicio po
licial aos candamnblés aparece noticiada pela imprensa de Saiva
dor dos fins do século passado e inicios do atual tem-se a im
pressac de que os brancos dominantes se sentiam bastante insegu
ros diante das camadas subalternas, particularmente dogs negros
que se reuniam nos terreiros. As noticias veiculadas pelos jor
nais aliados nessa campanha repressiva (10) e apresentada por
um deles como "propaganda de higiene soeial", falam do "fetin-
ehismo africanc, que de dio a dia mats se enraisa aqut nesta
terrc”; do crescimento do nimero de "easas em que ele tem prati
ea, surgindo novos pats-de—-terreiro”, alguns deos guais denomina
dos de "candomblés de cabocio"”. Acusam os pais e mi3es de santo



122

de explorarem os gue "lhes créem nos sortilégios" e atirarem na
promiscuidade dos mais variadeos "costumes libertinos” indefesas
mecas. As orgias, somam-se as acusagoes de "estado de deméncia
proveniente de (...} infciag&o em coisas de feitigaria”, numa
demonstragio de que as agoes dos feiticeiros vao "enervando e
embrutecendo o espirito popular que, levado pela  superstigao,
si pode & degenerar em vez de se elevar aos altos destinos aque
&€ chamade...” (Jornais da Bahia apud Rodrigues, 1977:239/250).

Nina Rodrigues ccoloca-se freontalmente contra a
perseguicao policial movida aos candomblés, perseguicao gque se
fizia com base num C3digo Penal por ele considerado anacrdnico,
n: medida em gque colocava em pé de igualdade os crimes. cometi
dos por brancos e negros, sem levar em conta a "ciéncia” que =z
pocatava para a inferioridade das ragas nao brancas. Isto,no seu
entender, deveria atuar como um dos "modificadores de imputabi
lidade" pois nac se poderia julgar o negro do mesmo modo que o

branco.

Dessa maneira, Nina Rodrigues vai desenvolver no
Bragsil, justamente no momento em gue © negro se torna livre, um
discurso”"cientifico” que tenta instituir para els uma nova infe
rioridade, esta estabelecida em none da "ciencia". A partir deg
ta, explicard porgue a perseguicao aos cultos &, nac sO um equi

vooo, mas em muitos casos, também uma ilegalidade.

Chamando atencao para o fato de que a frequenc1a
das persegulgoes noticiadas pelos jornais atestava a extensao
- do culto jeje-nago no Brasil, culto que tendo resistido a opres
s3o dos senhores de escraves, 3 conversao catdlica, ao engino
elementar das escolas, resistiria também aos reclamos da impren
sa e & violéncia da repressac policial, dizia ele que.esse cul
to haveria de "persictir enquantc a lenta evolugao da raga ne
gra deizar o negro, o negroontropoldgico atual'. (Rodrigues,
1977:246). ‘ |

Admltlda a inferioridade da raga negra,’produto
da marcha desigual do desenvolvimento filogenético da kumanuaa
de"” (1977:5), as praticas que a policia tentava coibir consti
tuiam, a sew ver, u expressao das construgoes espirituvais cole
tivas que estavam a altura 4a situagéo mental dos negros, inca
pazes pois de assimilarem a religiao abstrata e superior dos

brancecs. Dai o equ1Voco, uma vez gue a Lei igualava o que a "Ci
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encia" demonstrava ser nao so diferente mas desigual por nature
za: © negro e o branco (1l). Em suma, considerava ingenuidade a
tentativa de "sufocar ae crengas religiosas de uma raga com a
mesma facilidade com que se dispersa um ajuntamento fortutito de
curiosos” (1977:24%), concluindo gue a perseguicac policial mo

vida aos candomblés revelaria

",..openas um estado vudimentar de senso juridi
co, tomado diretamente ds ragas inferiores  que
colinizaram o Brasil e cujo sangue corre  ainda
quente e abundante nae veias de muttos dos execu
torzs de tais violéncias"., (1277:247). -

A ilegalidade das persequicgoes, segundo Nina Ro
drigues, nao decorrcria apenas da forma arbitraria e violenta
com que a policia zgia sobre os candamblés, mas tambén do fato
de infringir a Censtituigdo que, assentada em pressupostos de
igualdade, assegurava liberdade de culito a todas as religioes.
No caso do culto jeje-nago, argumentava ele, conforme demonstra
vam os estudos feitos nao sbd no Brasil como na Africa, consti
tuia "uma verdadeira religido em que o periodo puramente  feti
chista estd quase itransposto, tocando ds raizes do france polt
tetsmo.”™ (1977:246). Sendo religido, sua prdtica nao constituia
crime, uma vez gue, no Codigo Penal, se incluia como tal somen

te a magia.

Verdade que este culto organizado dos jeje-nagos
ndo era a Unica manifestacao da religiosidade do negro no  Bra
sil, onde tamb&m persistiam as crengas dos bantes, ocupando o
mais baixo nivel da "estratificacgdo psicoldgica™ da evolugado re
ligiosa do Brasil, do inicio do século, gque Nina Rodrigues con
cebia camo sendo formada de quatro "zonas superpostas” em gue

se correlacionavam raga e raligiao:

a) a do catolicismo oficial ou "monotelsmo caté

lice” numericamente insignificante, porém a mais elevada de to

das;

b} a do catolicismo pepular ou "idolatria e mito
logia catdlica dos santos profissionais”, ampla camada que abran

ge "brancos mestigos e negros mais inteligentes e cultos;”

c) a "sintese do animismo superior do negro,a mi
tologia jeje—torubana que misturada com os santos cattlicos es

taria sendo vivida pelos negros crioulocs.
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d). o "fetichismo estreivo e inconvertido dosafri

canos dae tribos mais atrasadas, dos indios, dos negros criou

los e dos mestigos do mesmeo nivel intelectual’” (1977:215/216).

Verdade também gue o culto organizado dos jeje-
nagos haveria de desaparecer no Brasil, sendo substituido por
"atividades psiquicaé", entre as quai® se incluiam a "atividade
curativa e criminal dos feitigos”, 34 em franco desenvolvimento.
Mas, mesmo nestes casos, ter-se-ia qu. examinar a psicologia das
curas-feiticos e aqui, do mesmo modo jne na religidc, a ciéncia.

remetia ao estado de possessao, pois:

... nele reside a ess:ncia de todas as praticas

religiosas dos negros; < ele se redusirao elas
em Ultima andalise ao tcrmo da desorganzzagao que
no Brastl lhes vati impondo ¢ novo meio soctal.

Como vao mostrar os fatos, é o estado de posses
sao, ou estado de santo, o nueleo irredutiveldas
praticas de feitigaria e de curas populares, das
falsas praticas cristas, em que terqo de sobrevi

2

ver na populagae brasileira os cultos ”etzchzs
tas impeortados da Africa e dos tomados aos indt
genas americanos”. (Rodriques, 1977:237),

A feiticaria aparece &ssim ambiguemente, cora co
mo estégio anteriorta religido, ora camo degenerescencia da verda
deira religifo. Mas tanto numa como ncutra CoOncepgao a posses-
sio & o nficleo central irredutivel, e a possessao ou estado de
santo era interpretada como histeria, portanto um estado patold
gico. Por essa via o estudo das religides africanas,imbrica com
o da Psiquiatria, diga-se de passagem gue uma Psiguiatria de ba
se organicista, em que a histeria era vista como resultado de
lesdes organicas. Asgim a tentativa de controle dos negros, par
ticularmente das suas religides, ndo seria um caso de policia,
mas antes de tude um problema médice-psiguidtrico., O que o Codi
co Penal pretende encaixar como crime & antes de tudo uma anor
malidade, e desse modo o controle do negro se instaura a partir
de dentro, através das categorias de normal/anormal, sadio/pato

15gico.

Ao associar-se o estadc de santo & instabilidade
psiquica, desequilibrio emotivo, distanciamento da normalidade,
est@~-se tracando uma linha gue separa o negro como um doente,

um anormal,

Nesse gesto de partilha que separa o normal do
psicopatoldgico, o reino da ordem & descrito através de um novo

discurso, o das Ciéncias M&dicas que se associa ao discurso da
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Antropologia sobre as ragas para exercer sobre o negro um con-
trole mais sofisticado, ndc mais com as categorias da Lei mas
com as da "Ciéncia". Com esse discurso, Nina Rodrigues nao - ape
nas propoe a necessidade de um controle cientifico sobre certas
categorias sociais (12) mas também recorta o jeje-nago como uma
categoria especial dentro das chamadas religioes afro-brasilei
ras, instaurando a dicotomia do jeje~nagd e os outros, inaugu
rando, por essa via, os estudos gue privilegiam o nago e o trans
form:m em padrao de andlise para os demais cultos. Mas esse geg
to instaurador & ao mesmo tempo um gesto inaugural e de degredo,
pois e o jeje-nagd & “"verdadeira religido" pressupde que 0s ou
tros r8o o sdo. Desse modo, religido e magia, categorias de ana
lise e uso consagradas na Antropclogia, serao retomadas e tra
balhadas "cientificamente" nos anos trinta pelos seguidores de
Nina Rodrigues, na tentativa de recortar sobre as praticas de
reliviosidade popular a verdadeira e pura religiao dos nagos e
as praticas degeneradas de feitigaria e magia dos demais compg
nentes das camadas populares. Do mesmo modo serd reativada a
vertente interpretativa da possessao encarada como fenomeno psi
co-patoldgico que atingird o auge no Recife onde os xangos io
cais serifo pesqguisados em conexao com o Servigo de Assisténcia

a Psicopatas.

3.2 - Di&logo entre a Lei e a Ci&éncia: os Anos

Trinta

0 desgaste dos mitos gue pregavam a superiorida
de das "racas brancas" sobre as "ragas de cor" nos anos trinta
indica que o discursco scobre a inferioridade bioldgica do negro
deve ser repensado e substituido, ou no minimo camuflado, torna
do menos explicito. Indica também gque o controle "cientifico”
tentado por Nina Rodrigues nao & ainda suficientemente forte e

convincente para fazer desaparecer o controle iegal (131.

No Codigo Penal consolidado em 1932, mnantiveram
se os artigos referentes ao exercicio do curandeirismo e da ma

gia, persistindo desse modo a guestdo entre a Ciéncia ¢ a  Lei
que era assim recolocada per Camara Cascudo no Congresso Afro-

Brasileiro do Recife, em 1934:

"Antes de mandar fechay as macumbas e prender o8

catimboseiros, tornando-os, aos olhog do Povo,
- . — . — "

uns martires de abnegagao, deviamos estudar deta
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lhadamente o mecanismo do seu functonamento,para
contraminar sua influéncia maléftca ou dissolven
te. Uma série de trabalhos informativos  podiam
gimplificar a tarefa dos psiquiaqtras e eriming
listas." {Cascudo, 1937:76). : -

Os cultos eram mais uwma vez vighos COMo uma ques

tido que oscilava entre o crime e a anormalidace.

A interpretacao da possessao pela via psiquiétrél
ca continuava em vigor. Feora revista por Artur Ramos'que,diSCOE
dando da interpretagac de Nina Rodrigues que « via apenas como
histeria, vai ampliar a explicagdo para consicera-~la como um
"eendmeno muito complexo, ligado a varios estados morbidos’(1951:
244), Concordava porém com a idéia central do iestre: a posses
sdo era fendmeno patoldgico. Mas se Nina Rodrigues fazia decor
rer tal anormalidade deterministicamente da raga, Artur Ramos &
tirava do exclusivo dominio da bioleogia para ve-la como uma pre-
disposigao que poderia desenvolver-se ou involiiir sob o influxc

de estimulos sdOcic-culturais.

Trabalhando numa época em que z idéia de raga co
‘mo esquema interpretativo do desenvolvimento dos povos se nao .
fora de todo esconjurada pela ciencia, cedia cada vez maislugar
5 cultura, Artur Ramos aliard esse Ultimo conceito a uma visao
evolucionista gue marcara tocda sua obra, e © tratard segundo se

gundo diferentes métodos.

Partindo da dualidade entre mentalidade pré-146gi
ca do primitivo e mentalidade ldgica do civilizmado, chegad cos.
tatagéo da existéncia de dualidade de egtagios culturéis em SO
ciedades cultas, nas gquais a persisténcia do pensemento pré-1id
gico entre camadas atrasadas as impedia de terem uma "verdadei
ra cultura". Se isso ocorria na Europa, que dizer dos paises
Wque sofreram contato com cs aborigenes contemporaneos’como era
o caso do Brasil, e a influéncia direta das religioes africanas,

introduzidas com o trafico de escravos? {Ramos, 1951:32),

A exemplo de Nina Rodrigues, admitia que estas
religides dos "primitivos africanos" estavam em diferentes esta
gios de evolugao e aqui as formas miticas superiores absorveramn

as mais atrasadas.

0 fetichismo africano, j& medificado hoje no Bra

sil num vasto sistema politeista €& o sinal de que "as religidces
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inferiores em contato com uma forma religiosa mais adiantada (o
catolicismo} aperfeigoam-se’ (1951:130)}., Mas para que essas for
mas primitivas se elevassem até a superior, demandaria tempo, e
sua avaliagao do Brasil era de que "vivemos aisda em pleno domi’
nio do mundo magico, impermedvel de certa maneira aos influxos

da verdadeira cultura" acrescentando:

"... a nossa mentalidade coletiva nao esta prepa

rada para compreender a verdadcira nogac de cau
salidade. Acha-se impregnada de =lementos mistt
eos, pre-logices, herdados, na maicor parte, da
magia e da religiao transportacre da Africa para
ea” (1951:353/355).

Reconhecendo o nosso atraso e siribuindo-o em

grande parte ao negro, Artur Reamos contudo deciara:

"Estudando, neste ensaio, as "vipresentagoes co
letivas" das classes atrasadas da populagao bra
sileira no setor religioso nao «ndosse absoluta
mente como varias vezes tenho repetido, 08 poscu
lados de inferioridade do negro e da sua capactl
dade de civiiizagdo. Essas reprzsentagoes coletti
vas existem em qualquer tzpo soetal atrasado em
cultura. & uma consequencia do pensamento magtco
e pré~logico independentes da cuegstdo antfopolo
gieo-ractal, porque podem suvrgir em cutras condi
goes e em aualquer grupo étnico nas aglomeragdes
atrasadas em cultura, classes podres da socteda
de, eriangas, adultos nevrosados, no sonho, na ap
te, determinadas condigoes de regressac psiqui-
ca..."” (Ramos, 1951:27).

Se nio havia motivo para ufanismos,tampouco have
ria para complexos de inferioridade, pols © exato conhecimento
do nosso "substrato emocional" "era o primeirc vasse para o en
caminhamento do progresso”, e através da educacdo seria possi-
vel "penetrgr na massa e dissolver o grude, degentpranhar a for

¢a da participagdo” superando assim o primitivismo.

Nesta persvectiva, associava a instalacaoc do Ser
vico de Higiene Mental nas Escolas do Rio de Janeiro & pesquisa
nos "morros" nas "macumbas" e nos centros de feiticaria' e os
apresentava como um “trabalho de largo alcance higiégnico e educa
eional” (1951:27). Era a crenca positivista de que a ciéncia nfo
apenas seria canaz de revelar cos males do Brasil, mas de orien

tar aacao do Estado para soluciona-los.

Assim, em nome da Psicologia os intelectuais ten

tavam libertar os cultos do controle policial para submeté-los
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ao controle "cientifico". Também a Antropologia agora aparente
mente descartada da feigao bioldgica-racista, continuava nesse
didlogo atravis das categorias religidoc e magia. Estas assumen
grande importancia nesse didlogo entre a Lei e a Ciéncia porque

marcam as fronteiras do legal e do ilegal.

Retomando o mote de Nina Rodrigues de que o jeje
nagod era verdadeira religiéo, Artur Ramos vai voltar as origens
para mostrar cue na Africa religido e magia eram unidas,mas que
no Brasil, sob a pressao do branco, as funcdes de feiticeiro e
agente religicso se dissociaram e desse modo os candomblés, 1o}
bretudo os mais africanizados, concentraram-se nas atividades re
ligiosas de prmstagao de culto aos orix3s (Ramos, 1951:163). Es
sa idéia de ¢ “andomblé mais "puro" ser sobretudo religiio por
oposigcdo a Macumba, Catimbd, etc., voltados para magia, vai ser
retomada mais tarde e bastante desenvelvida por Roger Bastide
(14). Mas, nos anos trinta, sob a influéncia do movimento de va
lorizagio do africano e de sua heranga cultural, ela foi bastan
te trabalhada servindo para orientar nioc sd os estudos mas a
pratica dos intelectuais. Estes nfo se limitam a observar, des
crever e interpretar os cultos, deles participam as vezes, COmMo

ogas (15) e tentam intermediar as relacdes com a policia.

- No Recife, essa intermediacao entre os terreiros
e 0s Orgaos repressores vai ser feita com a participacao dos in
telectuais vinculados ac Servigo de Higiene Mental, que vio ten
tar um recorte a partir das tradigaes africanas mais “puras“

conservadas em alguns terreiros.
3.2.1 - 0 Caso de Pernambuco

No Recife, os intelectuais comecaram a aproximar
se dos cultos afro-brasileiros e a estudi-los nos primeiros ancs
da década de trinta, pof iniciativa de Ulysses Pernambucano de
Melo (1892-1943), médico psiquiatra, discipulo de Nina Rodri-
gues que se propde a dar continuidade também nc Recife, & obra
do mestre ja reiniciada na Bahia por Artur Ramos. Scb sua inspi
ragao cria-se, em 1931, o Servico de Higiene Mental, uma divi
sao da Assisténcia a Psicopatas de Pernambuco (16). No Servigo
de Higiene Mental, sob a orientagéb de Ulysses Pernambucano,
seus discipulos, (Pedro Cavalcanti, Gongalves Fernandes, Caval
cante Borges, René Ribeiro, Waldemar Valente e outros}, muites

deles médicos psiquiatras, iniciaram, em 1932, os estudos sobre
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popular e a seita panteista dos negros, diferentes formas reli
giosas que tinham como denominador comut a possessao (Lucena,
1878:165), Nao & um dado fortuito esse interesse do ShM em estu

dar religioes centradas no transe. Uma das preocupagoes deUlys
ses Pernambucano era a "face sccial da Psiquiatria e assim, ao
lado dos fatores bicldgicos, buscava os fatores "socicis (condt
gdes de vida, estudo do meio, itnfluénciae de veligioces,feiichis
mos, ete.) na produgao da doenca, os quais uma vez estlarecidos
"trariam solugoes para og prementes problemas de higizne  men-
tal(...) (Pernambucano, 1937:257, grifos meus). Doutro lado,con
vém lembrar gue, de conformidade com a interpretacdo .= Nina Ro
drigues e que se adequava i formacao médico-psiquiatrica dos
pesquisadores, a possessao era interpretada como uma sindrome
patoldgica (17). Desse modo o SHM era também um centro de estu
dos onde os adpetos dos xangds eram submetidos a "rigcrosa  ob
servagao" e "exames mentais", pretendendo-se por essa via esta
belecer um "controle cientifico” sobre os cultos, controle  que

deveria substituir a acao da policia (18).

Assim, a exemplo do gue ocorrera na Bahia, os es
tudos sobre os cultos afro-brasileircs al surgiram visculados a
una instituigao psiquidtrica e numa perspectiva médica, fendme
no que se repete em outros Estados nordestinos, mas gue em Fer

nambuco parece ter tido maior sistematizacao e continuidade (19).

Como nessa época 0s terreiros eram vitimas de
forte estigma e violenta repressiao policial, © registro do SHM
tornou-se uma via possivel para os Xangos conseguirem licenga

junto & policia a fim de poder funcionar (20).

E muito significativo e rico de informagoes o de
poimento de Pedro Cavalcanti, um dos iniciadores destes estudos;
depoimento apresentado em 1934, no Congresso Afro-Brasileiro de
Recife gue, inclusive, mostra como os estudioscs fizeram recor

tes a partir do africano e de sua pureza.

"Haq cerca de trée annos, ainda auxiliar technico
do Servigo de Hygiene Mental do Estado, por in
fluéncia do Frofessor Ulysses Pernambucanc, puze
mo-nos em contacto com algumas seitas africanas
existentes nesta cidade. Tais seitas viviam ate
entao, de certa maneiva escondidas. Ou porque, a
policia nao lhes permittia o livre funcceionamen
to. Qu porgque 03 jornagse, ve€z por outra, trazian
reclamagoes dos "moradores da rua tal’ os quaes
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se quetxavam ora de "despachos” eecpetaculosos pra
do sucego perturbado com o barulho das festas e
dansgas dos negros,

As seitas evam (como ainda o sac) conhecidas pe
1o nome Je xangls; sendo também commum serem de
signadas por ecatimbo. Na Policia tivemos opportu
nidade de ver algumas regisiradas com a designa
¢do de maracatu. Muito raramente Ouvimos chamal=
as de macumba ou candombié,

Lutamos de inicio com alguma difficuldade para a
aproximcpao desejada. Nem era pra menos, sabido
das per"”guzgoes que sofriam 0§ pobres  negros.
Esta approximagao porem se fez. Fara tal contri

buiram naes de terreiro bem tntemcionados,  que
viam a -onestidade dos nossos propositos e que
desde logo procuraram nog mostrar a seriedade

das suasz seitas, ao mesmo tempo que glamavam con
tra os qi.e abusavam do nome e tradigao africanas
~em centros de divers ;a0 e exploragac.

Pai Anszimo foi um doe nossos bons auriliares nes
ta tareia de aproximagao e este {ongresso,em par
te, agrwaece lhe os bons of104ou de zntﬂoducpow
dtplomabtoo e amige de nds outros, que sempre tem
demonstrado ser.

Agsim & que em fins de 1832, reuniram-se na D%
* pectoric Geral da Asszszencaa a Psychopatas 08
.paes e maes de terreiros do Recife, e aht foram
acertadzs medidas sobre o livre funccionamento
das seitas. NOs nos compromettiamos a econseguir
da Policia licenga para tal. 0Os paes de terrei-
rog nos abririam as suas portas e nos darian 08
gsclareccimentos necessarios pard que pudessemos
dtattngutr o8 que faziam religiao e os que fa-
ziam exzyploragao”. (Cavqlcantl, 1935:243/244, gri
fos meus).

A oposigho entre religido e exploragao se desdo
bra em muitas outras gue se revelam ao longo do texto. Assim &
que do lado da religido se perfilam as sobrevivencias africanas
mais puras retidas "nos bons terreiros (onde) o seu chefe 80 se
aproveita mesmo do que sabe para a adoragde aovs encantados da
Costa e para cumprir as obrigagoes do culto,” através de "oques]
festas ruidosas com dansas e comedorias.' Estes sao os "paes de
santo 48 direitas. Respeitadores, que teem prazer em nos serem
uteis." E do mesmo modo "sdo estes os que vivem a no& reclamar
ir

os malfeitos 'da gente que tem seita, mas nac tem competéncida.

Ou que tem seita, para explorar o bolso alheto.”
Nao dominando um saber africsno, estes

"... se aproveitam da sua seita para fazerem des
pachos, catimbds. Os que aseim v;ocedem consti—
tuem um grupo a _margen 2 qué aqui sao referidos
para documentaggoa’ (Cavalcanti, 1835:245).
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Em suma, a oposigado basica & entre religiac e ma
" gia, entendida como uma oposigao entre o Bem e o Mal, o uso le

gitimo ¢ o uso ilegitimo do sagrado.

Nos "bons terreiros”, os pais de santo "as direz
tas" usam um saber africano que eles detém, para adorar seus deu
ses, fazer religido. Por extensao, sao respeitadores e Gteis;
eles ndo ameacam a ordem da sociedade. Ao contré@rio, os gue'nao
tém competéncia”, gue ndo detém uma verdadeira tradicaoc africa
na, servem-se dela ilegitimamente para fazerem "despachos e ca
timbos”, ou seja, trabalhes de magia com que se pratica o Mal e
se explora o povo. Esses sao perigcsos e constituem um “grupo a
margem™, ou melhor, sao marginalizados pelos intelectuais que,
tomando a pureza da Africa como critério, através das suas clag
sificagdbes, fazem sobre os cultos um recorte em gue © uso legl
timo do sagrado coincide com a maior fidelidade as tradigoes a
fricanas, predominantemente nago. Serac estes, gque anos mais
+arde (1935) no processo de legalizagao dos cultos, tentado pe
los intelectuais junto & policia, fornecerdo o calendario-modelo
que esta utilizara para regulamentar o nimero de “"toques"* per

mitidos anualmente aos candomblés (Fernandes, 1937:10}.

Tenta-se, assim, assentar as bases para a fisca
lizagéo dos terreircs, reprimindo-se os gue fugissem a catego
ria de religiao africana, esta definida pelos estudiosos a pax
tir da fidelidade 3s tra&igaeé-“méis puras", ainda ceonservadas
em uns poucos terreiros (21). Desse modo, a atuacdo em relagao
aos cultos era normatizada atraveés de um saber e uma atividade
cientifica, que enfatizam e promover a fixagao do tradicional
enquanto inibem e denigrem o moderno identificado. como degenera

do € mau.

Esta resposta € encampada também, com algumas va
riantes, pelo Centro de Cultura Afro-Brasileira do Recife, orga
nizagdo negra ai fundada por Solano Trindade, com apoio de inte
lectuais locais, entre os gquais Gilberto Freyre. A exemplo de
muitas outras que atuaram na dé€cada de 30, essa entidade tinha
o objetivo de "reerguer moralmente a familia negra do Brasil"
(Lima, 1937:20}. Insurgindo-se contra o mitc das ragas superio
res e inferiores, pregava que o "“gue nos faz distinguir um dos
outros 6 o desenvolvimento culiural” e investiu na educagac do
negro no sentido de dota-lo de atitudes e de uma bagagem cultu

ral que resultasse em sua “elevaggo moral”. Com tal objetive, o
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Centro de Cultura Afro-Brasileira, além das conferencias nos lo
cais de concentragao dos negres, apontando-lhes a necessidade
da escola, promove estudos e publifcacOes que visam mostrar a si
tuacdo dc negro em Pernambuco e a capacitid-lo a superar sua in
ferioridade cultural. A incursaoc pelas religioes afro-brasilei-
ras se torna inevitavel e os resultados aparecem no livro inti
tulado "Xango" fruto de observacac nos terreiros, trabalho faci
litado pelc pesscal do S.H.M. da issisténcia a Psicopatas.O seu
autor, Vicente de Lima, concluia cue, em Pernambuco, a verdadei
ra religiao dos africancs estava tstrita a uns poucos terrei
ros e o Xango se degenerava tornando-se "wm putrefato fragmento
muito longinquo de sua primitividide, sem Africanismos e sem re
ligiosidade” {(Lima, 1937:8). Entre os xangds verdadeiramente a

fricanos e os deturpados estabelecia a seguinte oposigao:

"sqo os proprics pais de tepreiro que nos dizem:

0s modernos Bakalorizas do Xango atualizado, com

intuito explorative, pernicioso e ofensiveo, afast
tados de quaesquer fins religiosos, formam cren
dices sugestivas que atingem a todas as nossas
eamadas soctais.

-Sdo os pais de terreiro que nos dizem, que a sei
ta nesta dggradagao que dia a dia mais se arrer
na e nas maos dos incompetentes e imsinceros, ja
mats subsistird.

Nds apenas queremos, ~ dizemo-10 no intimo =~ pro
+eger a juventude negra contra este veneno e mi
erobio contagioso; queremos quebrar 08 elos for
tes desta corrente que é o jugo de sua eseravi
dac eterna. B

Novos rumos poderao ser tragcados, afim de deizar
nas maoes unzeas dcs sincercos e consceientes (que
i@ quasi ndo mais existem) o direito do sacerdo

eto do Xango . Verijfica-sge, entretanto, que em
todos o8 recantos, espectalmentﬂ nos arrebaldes,
onde se acha concentrada a massa proletaria e

seus mocambos, exilados da cidade que evolue com
seus grandes avvanha-séo, formam-ge 08 terreiros
e aﬂrem—se os centpros de baizo- espzrzt@smo e ado
ragoes que Lremos aprectar nos capitulos seguin

tes, orzgznanao fenomenos CUTrLIO80S € casos ate
mesmo poZtcmavezs.” {Lima, 1937: 45/46, grifos
meus) .

Diante dessa heranga sGcio-cultural confusa e g
clética, era necessario selecionar o gue convinha a elevagao mo
ral do negro e descartar ¢ gue concorria para desmoraliza-lo so
cialmente, Dessa perspectiva pedagdgica o Xango tradicicnal, a~
fricanizado, devia ger preservado, porgue verdadeira religiao

dirigida por sacerdotes "sinceros e conscientes”, nao denegria
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a imagem do negro. Era tradicaoc africana e pura (22). No entan
to, o Xangd moderno, deturpado, se constitula num entrave ao "a
levantamento moral", gerando muitas vezes “"cases policidveis",
devendo pois ser abandonade e substituido por formas religiosas
mais condizentes com o proposta de integragao &6 negro na socie

dade de classes.

Uma des alternativas era a seita do Circuloc Pan
teista Deus & Verdade, fundada pelo preto José Amaro Feliciano
e registrada em 1935. Apresentada como inspirada no "sentido re
ligioso do negro brasileiro”, origindria de "formas primitivas
que evoluem com uma mitologia propria’ independente dos pantels
mos indianos, a seite guardava "resquicios do animismo fetichis
ta do brasileiro” de gile o transe constitula ¢ exemplo mais sig
nificativo. Era, contudo, uma seita voltada para o alevantamen-
to moral do negro. A roralidade era o ponto basico da doutrina
que visava "fazer um homem para sua familia, despojandc-o de vi
ctos qﬁe o degeneran” (lima, 1937:60). A necessidade de manter
uma vida familial organizada & realgada e combina bem com a ima
gem que se procura dar dos adeptos do panteismo, apresentados
como "uma elite de hcmens proletdrios, sadios e fortes,honestos
e trabalhadores”, Em suma, constitula o polo oposto do Xango mo
dernc que era "explorativo, perniciosc e ofensive”, de resto,
"uma degenerag¢ao e barbarismo” que denegria a imagem do negro

perante a sociedade mais ampla. {(Lima, 1937:61}.

0 eixo central da argumentacgao, no fundo, & o
mesmo utilizado por Nina Rodrigues e Artur Ramos. O Xangd afri
cano mais puro & verdadeira religiao. A perda dessa pureza leva
8 identificagdo do pdlo misturado e moderno com feitigaria, de
generescencia e exploracao, passivel portanto de cambate, ndo
s pela policia, mas por aqueles gue trabalhavam pela elevagao

moral do negro.

Desse modo, no Recife, a tentativa de legaliza-
gdo dos cultos na década de 30, utilizando scbretudo a cposigao
entre tradicional e modernco, remete, através de uma ocutra lin-

1

guagem, A legitimacao dos "puros" e desclassificagao dos "mistu

rados".
3.2.2 - 0O caso da Bahia

Na Bahia, essa idé€ia de tradigao africana mais

pura, sobretudo ioruba, classificada como verdadeira religiao
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por oposigao a magia dos terreires impuros, & bastante visivel
no final dos anos trinta, inciusive, como uma ideclogia corren
te no segmento afro-brasileiro local. A assepsia dos terreiros
nagos transparece claramente nas argutas obsérvag@as gque  Ruth
Landes faz sobre os candanblés baianos referentes aos anos de
1938 e 1939. Transitando entre os terreiros africanos mais "“pu
ros" e os caboclos mais estigmatizados, ela expressa em varias

passagens essa diferenciagéo com base no uso da mzgia.

Referindo-sz a uma mae de santo de terreiro cabo

clo diz:

”Fiquei surpresa ao ouvi-la ordencr um despacho,
pozs 1880 era magic negra, que se gpunka repug
nar ds maes, pelo menos ds da tracigzao torubd. Lem
brei-me de ter ouvido Menininha contar, indigna
da, que um homem a tinha procurade na sua  casa
da eidade para lhe pedir um despacho acontra o a
mante da moca que éle mesmo desejc.a (...} . Ele
lhe oferecera uma boa quantia, mas ela recusara,
dizendo, severamente:

- Saiba o senhor que eu sou mae-de culto africa
ne, e portanto uma amiga dos outrcs, e ndo - ‘uma
fettzcezra perversa. Eu mantenhc reclagoes com 08
deuses, nao cem © diabo. Com certeza o senhor com
preende. Posgc curar uma doenga suz e tentar al
cangar a sua felicidade por todos ws meios indi
cados pelos deuses, mas nao posso srabalhar para
o dtabo". (Landes, 1967:203) .

Grandes feitos maléficos era atribuidcs aos ter
reiros caboclos, como por exemplo a morte de Rui Barbosa. Assim

05 centros nac ortodoxos & tradicgao africana apareciam como ‘re
dutos do Mal e da feiticgaria, que nao se admitia eXistir nos tex
reiros mais africanizados, pois fazia parte do c&digo das maes
nagos nac praticarem a magia negra. Esta era apresentada como
uma atividade externa aos terreiros de tradigao ioruba, embora
paralela e, as vezes, vinculada a eles, mas vista como coisa do

passado,

"0s cultos nagos, antigamente, tinham ligagoes
com certos homens que praticavam a adivinhagao e
a fettigaria, mas nao eram chefee de culto.Um ou
dots velhos_ainda vivem na Bahia e sao chamados
babalabs., Eram consultados por toda a populacao,
os candomblés inclusive, embora a fettigaria se
ja proibida na Bahia”. (Landes, 1967:288, grifos
meus}.

Um desses feiticeircs famosos teria sido  Marti
niano Bonfim, a respeito de guem Ruth Landes fez seguinte de

poimento:
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"Edson e eu tinkameos certeza de que  Mariiniano
ganhava a vida com a pratica da magia, quée apren
dera na Nigéria e se recusava a ensinar a quem
quer que fosse na Bahia, Branzos e pretosnes dis
seram que ¢ respeitavam pelo ceu *alentn ¢ al
guns até mesmo acreditavam que fosse o proprio
diabo, com a sua pele preta e 08 Seus olhos aver
meihadoe e a sua dedicagdo a Ifa, deidade do Des

tine. A policia o considercva feiticeiro de¢ pro
fissdo e o vigiava. 0s afidionados dos  tamplos
supunham que tivesse exercido a magia para Ani-
nha durante o longo periodo em que servira no

templo dela, magta de que ela precisava, mou que

os seus votos cacerdotais nio Lhe permitiam fn

sep. Ble lhe era na vwerdade indispensavel, mais
do gue qualquer oga, e ¢ exito de Aninha cresceu
com esta assoctagac. Ela era o sacerdotisa, ele

o feiticeiro”. (Landes, 1967:233%.

Essa tentativa de separacdo nitida entre secerdo
te e feitjceiro remete ao esforco desenvolvido pelos intelec~
tuais no sentido de mostrar o Candombl@ como verdadeira reli-
gifio por oposigdo & magia, particularmente a magia negra  pois
se reconhecia que "a Feitigaria era ilegal 70 Brasil e tamb ém
que ndo havia lugar para ela na atmosfera amavel do  Candomblé

da Babia™ (233).

A pratica da feitigaria no interior dos  terrei
ros mais africanizados era apresentada como uma excrescencia,
algo relacionado com tentativas de subversao da crdem interna

do terreirc e de sua estrutura de poder.

" . matle tarde me disseram que a substituta img
diata de Mentninba, Dona Laura, praticava & ma
gia negra, por mais contrario que isso fosse ao
esdigo sacerdotal. Mas também se dizia que Lora
Laura fazia questdo de contrariar 08 deuses de
Menininha, que considerava uma rival, e nao  era
possivel conté-la; na verdade, afirmave—se — que
2la eva muito conhecida e tinha tnumeros clien-
tes'". (Landes, 1967:203).

Em outra passagem acrescenta:

"Suspeita-ge de que Dona Laura pratique a magia
negra, o que nenhuma mdo deve fazer; mas desse
modo ela arregimenta um séquito em que Menininha
nis ests interessada e todo mundo tem de constidg
va-la, porque & perigosa” (Landes, 1967: 230). -

A feiticaria representava desse modo um perigo
para a prdpria ordem do terreiro e, nesta perspectiva, reprcdu-
zia a vepresentacdo da sociedade mais ampla, também temerosa

dos poderes do Mal, que constituia a forga dos fracos e gue ela
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tentara domesticar.

Se ndo & possivel extirpar a magia do Candomblé,
que seja dirigida apenas para a pratica do Bem, mas de gqualqguer
modo o que sobressaird na atividade dos terreiros mais africani
zados seri a atividade tida como religiosa. & este respeito &
significativa a comparacdo que a autora faz entre os culins ne
gros no Sul e no Nordeste, ao expressar sua estranheza diante
do fato de uma mae de santo de terreivo caboclo/referir-s= tao

abertamente ¢ magia" que praticava:

H )

... lembrei-me tambem dos jornais do Rio 2 Ja
neiro, qve varias vezes por semana publicasc no
ticias sdbre a magia negra praticada pelos  ne-
gros cariocasg, chefes de templo. 0s jornais da
Bakia ndo divulgavam tais noticias sendo raramen
te, preferindo noticiar os espetaculos  religio
sos das maes'" (Landes, 1967:204}). -

Assim, a desafricanizacgdo dos cultos no Sul do
palis opbe-zse a resisténcia por parte dos terreiros mais "puros”
da Bahia que sac apresentados pelos intelectuais de uma forma

idealizada em que o conflito e a magia nhao aparecen.

Lidande com um sistema constitulido-de elementos
de religiosidade (harmonia, sclidariedade, etc.) e atributos de
magia (dissencdes internas, individualismo, disputas politicas)
os irtelectuais vao fixar-se no religioso, no ritual piblico,
no coletivo, naquilo que se constituiria, por assim dizer,a ati
vidade de palco, enquanto omitem o ritual privado,o individual,
o migico que integram as atividades dos bastidores. Essa rutu
ra entre as atividades magico-religiocsas interdepen&entes de
bastidores e de palco, & fruto da tentativa feita pelos intelec
tuais de "limpar" os terreiros dos aspectos tidos como  negati
vos e termina por constituir-se numa visdo romantizada do domi

nado.

Essa oposicao basica entre Religilec e Magia que
orienta og traballios cientificos sobre osg cultos no Nordeste,
desde fins do século passado, visando a legitimacao do africano
e do "puro" e desqualificando o caboclo e "misturade”, orienta
também as formas de organizacao, atrav@s das guais intelectuais
e pais de santo tentaram livrar os cultos do controle policial

e conseguir para eles liberdade.
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A inexisténcia de we mecanismo juridico que lega
lizasse a vida dos terreiros fazia com que estes ficassem a mer
ceé das arbitrariedades dos policiais. A partir de 1934, uma lei
exigia que eles se registrassem no Departamento de Policia e as
sim o funcionamento regulamentado dos terreiros ficava na depen
dincia de uma licenca especial, que lhes era concedida pela poll
cia. Numa tentativa de contrabalancar essa imposigdo do  regis
tro policial e libertar-se do estigma de clandestinidade, 0s
turreiros langaram mao do expediente de registrarem-se como o]
ciecdade civil (23). A essas tentativas isoladas de fazerem fren
te ao poder repressor do Estado, sucedem-se as entidades gue
buscam congregar todos os terreiros, No Recife, a legalizacao
dov candomblés fora conseguida através do Servico de Higiene
Mental que funcionava como entidade gue, se nao substituia de
todo o controle da policia, ac menos, intermediava essa relmﬁkx
Nz Bahia, o reconhecimento da legalidade dos terxeiros sera ten

tado um pouco mais tarde, tendo 3 frente Edison Carneiro.

Edison Carneiro {1912-1972) (24) nasceu na Bahia
e em 1930 participou juntamente com Jorgé 2Zmade e outros inte
lectuais de um movimento de renovacgao cultural gue se intitula
va Academia dos Rebeldes., Logo depeis interessa-se pelos cultos
populares de origem africana e, seguindo a tradigao baiana de
xaltagao do nagd, inicia-se nesta lingua e estuda o  tradicio
nal terreirc do Engenho Velho, Nao se restringe a este, porém.
Pasquisa nos terreiros caboclos "um pouco por toda parte" e em
1936 publica Religices Nedgras, logo seguido de Neqros B&ntus
(1937). Foi seguindo o método genético inaugurado por Nina Ro
drigues, e procurando a Africa no Brasil gue Edison-Carneiro en
controu as sobrevivéncias bantos nos terreiros de Angola. Com
este dado procura mostrar os exageros do mestye Nina Rodrigues
no que se refere ao exclusivismo sudanés dos negros da Bahia.
Mas, cbserva que 0s Angolas copiavem, pelo mencs em parte, o ri
tual nago e rende-se assim aoc modelo interpretativo da superio
ridade cultural destes e & sua conseguente transformag¢ao em re
feréncia no estudo dos outros terreiros. Significativamente, ao
estudar os candomblés de cabocio, nos quais identifica uma miti
ca banto misturada com indio, aplica-lhe nas transcrigoes dasg
letras dos cantos "as mesmas regras da ortegrafiza nage"” (Carnei
ro, 1981: 64). As comparacoes com o medelo nago sae constantes

quando se refere acs candomblés de caboclo.
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"Os candomblés de caboclo degradam-se cada ves
mats, adaptando-se oo ritual espirita, produszindo
as atuais sessoes de caboclo, buctante conhecidas
na Bahia. Falita—-1lhes a complexicade dos candanblés
de nago ou de africanc, isto &2, Jejes—nagcs.d ex
trema simplicidade de ritual possibilita o mais
largo charlatanismo...” {(Carneiro, 1981l: 70; gri
fos no original). -

0 charlatanismo e a exploragao iuperavam, segundo
ele, nas sessdes de caboclo, escala final do continuum construfl
do por Artur Ramos e adoctado por Edison Carneiro, tendo como pa

to de partida o nago. Diz ele:

"0 espiritismo, influindo sobre cs candomblés afro
bantoeg, preduziu as atuais sessces de ecabaelo da
Bahia, ultimo degrau na escala dce candomblés, es
péete de ponte para a adesao completa do negro ban
to ao chamado baizo Gapbrttt smo.  {Carneiro, 1981:
235).

' E acrescenta:'Nestac sessoes de aboclo exerce-se

a medicina magica, base provavel do fenomeno sovetal do curandet

rismo no Brasil" (Carneiro, 1981: 238; grifos no original).

0 curandeirismo era pratica ilecal e, assin, ao
tentar criar uma legalidade para os "africanocs puros", desquali
fica-se e ilegitima os "caboclos degenerades" com suas praticas

de curandeirismo e feitigaria.

Este ponto de vista aparece bem explicitado em ou
tra passagem, onde o Autor compara as maes de santo nagos aos

pais de santo caboclos:

"Yarios destes pais Jjamais sofreram o processo de
feitura de santo. 3go0 pais sem treino,espontaneocs,
distantes da organzca vradzﬂao africana - os clan
destinos do desprezo nago (...) Sdo esses pazs
que mais tém concorrido para a _desmoralizagdo dos
eandomblés, entregando-se a pratica do curandei-
rismo e da feitigaria — por dinheiro. Os casos de
curandetriemo e de feitigaria nos candomblés na
gos e jejes sao raros, mas, quando ocorrem, ge 1z
mitam a préticas magicas itndoceuas, no marimo um
chd de plantas medicinais ou um despacho(ebd) pa
ra Exu, na encruzilhada mais proxima’”, {Carneiro,
1967c:130).

Em suma, € a oposigao entre Religido e Feiticaria
que & retomada e trabalhada para conseguir-se a Jlegitimidade do

candaomblé africano e idealizado.
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Embora a trajetéria intelectual de Edison Carnei
ro tenha tomado cutros rumos (25), pelo menos,engquanto xresidiu
na Bahia (atd 1940) sua obra e atuacio em relagao acs cultos a-
fro-brasileiros sao muipb marcadas pela influéncia de Nina Ro
drigues e de Artur Ramos. E dando cantinuidade as preocupacgoes
desses autor:cs gue Edison Carneiro tentard conseguir para . os
candomblés, ndc sd legitimidade, mas também legalizagao e, neste

processo, faz~se um recorte em gue se privilegia a Africa.

Em 1936 & contratado pelo jornal "0 Estado daBahid'
e isto lhe permite divulgar as festas dos terreiros (Carneiro,
1981:7).

N¢ anc seguinte, juntamente com cutros estudioscs
do negro, realiza o Congresso Afro-Brasileiro da Bahia, do qual
resulta um Memorial dirigidec ao governador, pedindc o reconheci
mento das seitas africanas. O seu texto & bastante exemplifica

tivo da tese aqui defendida, valendo a pena transcreve-lo:

1

BT} — Cada povo tem a sua religiao, a sua manet
ra especial de adovar a Deus — ¢ & o eandomblé a
organisagdo religiosa dos Fegros ¢ dos ~Homens de
Cor da Bahia, descendentes dos Negros escravos,
que lhes deixaram, como heranga iatelectual, as
varias settas aPrzcanmu em gueg se subdzvzdﬂm as
formas ﬁeltgzosao itrazidas da Africa. Essa heran
ga intelectual, mesmo fracionada e subdividida, ten
direitos a vida, como expressqo dos altos sentimentos de
dignidade humana que desperta entre aquales sobre que in
fluz.

IT} — Comotem provado, suficientemente, 08  mats
argutos observadores, notadamente Nina Kodrigues
e Artur Ramos, e os Congressos Afro— Brasileiros
ja realizados, tanto no Recife (1834) quanto na
Bahia (1937), nada ha, dentro das seitas africa-~
nas, que atente contra a moral ou contra a ordem
publtea (art. 113 da Comstituigao Federall.ho con
trario, tanto Nina Rodrigues e Artur Ramos quanto
og Intelectuats gque colaboraram nes citados Con—
gressos, todos, sem excegac, tLem reclamado a 1li-
berdade religiosa dos Negros como uma das condi —
goes essencials para o estabelecimento da justiga
entre os homens. Dai a liberdade religiosa de que
goaam 0s Negros de Pernambuco e a resolugao vota
da, nesse senvido, pelo Congresso Afro- -Brasileiro
da Bahta.

III) — Somente a religiao dos negros estd,no par
ticular, em paano znjbrzor, dependendo diretamen
te, para o exzrecicio das suas fungoes sociais,
das autoridades poavciais do Estado. A desigualda
de — que 806 ge pode Justificar, em parte, como
vresuliado da poliiica seguida, desae muitos anos,
peloc governos antecedentes ~ nao passara desper
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cebida ao alto e esclarecido espirito de V. Ex.,
estando essa desigualdade, como esta, em desacor
do eom o estatuido na Constituigao de 16 de julho
de 1934,

‘Tais as razoes, ermo. sr. Governador, que nos Le
vam a sugerir ¢ V. FEx. o reeonhecimento d: maiori
dade das seitas africanas do Estado e o seu conse
quente dirveito a se dirigirem por si mesmcs™.ppud
Ramos, (1971:199/200; grifos meug). '

bbserve-se gue a linha bdsica da argument:gac pa
ra o pedido de legalizacao do Candomblé & o fato de ser 2le re
ligizo, idéia que vinha sendo trabalhada desde Nina Fodrigues
restritivamente em relagao ao nago, e gque Edison Carneizo alar-
ga para abranger as outras formas religiosas trazidas ca Africa
A busca do reconhecimento legal era circunscrito, pole, pelos
limites da heranca africana, scbretudo da tradicao maiz pura.
Camo a feiticaria, o charlatanismo e a exploracgao gue campeaﬁam
entre os candomblds de caboclo eram obsticulos ao reconhecimen
to legal do Candamblé camo religiao, era necessarioc fiscalizar
e controlar a ortodoxia dos cultos. Por esta razao, a Unido de
Seitas Afro-Brasileiras da Bahia, entidade criada pelos intelec
tuais (26) cam o decisivo apoio do Axé& -Opd Afonja, a fim de con
gregar os pais de santo,tinha como objetiﬁos defender & likerda
de religiosa do candomblé e "manter e orientar a religiac afro—
brasileira no interior do ritual deixado pelos antepassados”, (Bag
tide, 1971:239; Carneiro, 1964:98/102 e 208; Landes, 1967:30).

Em consonancia com esta preocupagao de fidelidade
3 Africa, a entidade, que no dizer de Vivaldo Costa Lima se o3
titula numa espécie de "Srgao fiscal da pureza dos rituais e da
seriedade dos pais e maes dos terreiros’” (Lima, 1977:38), tinha
cano presidente Martiniano do Bonfim. Este era um descendente

de nagd e antigo colaborador de Nina Rodrigues, que

“Mym dia voltou as terras primitivas da sua gente:
ds costas da Africa (...} para La estudar o0s cos
tumes e as crengas negras na sua puresa inicial e
fazer com que esta pureza fosse respeitada entre
08 negros da Bahia, cada vez mais ameagados de se
rem envolvidos pelas crengas brancag e verem sudads
seitas massacradas pela repressac policial’” (BAma
~do, 1940:328; grifes meus) (27). N

Aqui a luta contra a repressayp policial e a luta
contra a perda das tradigoes africanas aparecem juntas.ZAmbas se

fazem con a participagao dos intelectuais que, tendo feito sobre
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os cultos um recorte em que a fidelidade a Africa é ponto de re
feréncia, vao terminar interferindo nas linhas seguidas pela re
pressao. 0s terreiros mais "tradicicnais", chijeto de estudes
dos antropdlogos, centros dz "verdadeira religiao" aos quais
eles emprestavam sua protegio, conseguiam ficar a salvo da re
pressao policial que incidiu mais violenta sobre os "impuros",
nao valorizados (28). Serac agueles, cuja "forga" era o imobi-
lismo e o apego a tradicao, 4gue primeiro sairao da  obscurida-
de para as apresentacgoes piblicas. Significativa & a participa
cao dos terreiros "mais tradicicnalmente africanizados" nas fes
tividades promovidas durante os Congressos Afro~Brasileiros de
Pernambuco e da Bahia, na cd2zada de 30. O primeiro encerrou-se
no Teatro Santa Isabel com sonresentagao de xangos, enquanto na
Bahia mais de gquarenta candcanblés aderiram ao Congresso €, mui
tos deles, scbretudo os mai:s tradicionais como o do Procopio,
Engenho Velho, Axé Opo Afonja, Gantois e Bate-Folha "receberanm,

com festas deslumbrantes, cs congressistas” {(Carneiro,1964:100).

3.3 - Os Congressos Afro~Brasileiros e a Populari
zagao ¢z Heranga Africana ExOtica,Primitiva

e Estética

Na década de 1930, dois Congressos Afro-Brasilei
ros realizam~se no Nordeste. O primeiro ccorren em 1934, teve
cauc sede o0 Recife e como idealizador Gilberto Freyre, dque con
tou con © decidido apoic do grupo de pesquisas do Servigo de Hi
giene Mental, liderado por Ulysses Pernambucanc de Melo, procla
mado Presidente de honra do referide Congresso. A propodosito
deste, diz Gilberto Freyre:

"Era natural que, tendo dado aos cultos afro-bra
sileiros a categoria de religioes, resguardando-—
0 de estuptidas persegutgoes polietais, acolhesgse
com a maitor das simpatias a ideia de organizar-=-se
.no Recife um congresso de estudos afro-brasilet
po8: © primeiro que se realizou no Brasil.Uma das
mais notavets antecipagoes culturats do  Recife.
Culturats e scctais. Outra sugestao deve Imodesta
mente esclarecer que minha."” (Freyre, 1978:140/141),

1

Anos mais tarde, em 1937, refine-se em Salvador o
segundo Congresso Afro-Brasileiro. Os organizadores deste certa

me, Edison Carneiro, Aydanc do Couto Ferraz e Reginaldo Guima
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raes empenharam-se em acentuar o pioneirismo de Nina Rodrigues
nos estudos afro-brasileiros, pioneirismo que Gilberto Freyre,
no seu afa de mostrar-se comc desbravador de caminhos, se nao
contestava, ao mencs nao enfatizava como desejariam os intelec

tuals baianos.

Afora essas divergéncias, os dois eventos tiveram
en comum a preocupacac pela busca da Efrica,pela autenticicade,
baseada na pureza da apresentacao dos ritos e pela presencz do
popular, nac sO em termos de tracos culturais ou "raciais” do
povo a serem dissecados, (29) mas também da presenca fisica de

pessoas do povo entre os congressistas.

Desde muito os antropdlogos trabalhavam no ganti
do de conseguir para o Candomblé uma aceitacgao social, apresen
tando-o cano religiao. Mesmo admitindo-se que com © passar do
tempo essas idéias trabalhadas pelos intelectuais a nivel de
uma produgao restrita inicialmente aos circulos académicos  ou
mails intelectualizados, se iriam difundindo e se incorporando
a0 senso comum, era necessario alarga-~las, desde logo, para se
tores mais amplos da sociedade de modo a refletir uma imagem me
nos negativa do Candomblé africano, entdo identificado can bru
xaria, feiticaria, coisa do Mal. No bojo geral do movimento gue
ressalta e valoriza a herancga africana ccamo importante fonte de
identidade sccial e cultural do Brasil, tornava-se mister nao
s0 exaltar o africano, mas popularizar a exaltacao dessa heran
ca. Os Congressos, parecem-me, teriam assim a fungao de mostrar
publicamente as aliangas entre os intelectuais e o povo, cu me
lhor, de conferir ao trabalho dos intelectuais o apoio popular,
fazendo romper o estreito circu;o a gue até entao estivera cir-

cunscrito, divulgando-o entre as diferentes camadas sociais.

A presencga do povo nos Congressos Afro-Brasileiros
&€, alias, ressaltada pelos seus organizadores, tanto em Pernam
buco quanto na Bahia. No Recife,

"a colaboragcao de analfabetos, de cosinheiras, de

pats de terreiro, ao lado da dos doutores, como

que deu uma forga nova acs estudos, a frescura e

a vivacidade dos contatos diretos com a vealidade
bruta’” (Freyre, 1937:351).

Quanto ao da Bahia, no dizer de Edison Carneiro,
. * 5 e
um des seus organizadores, o "Congresso estava profundamente en

raisado entre as populagoes negras”, e "esta ligagdo tmediata com
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0 povo negro” teria sido "a mator gléria do Congresso da Bahia"
(Carneiro, 1964:98/99). O povo nao apresentou apenas festas de
candomblé, espetidculos de capoeira e samba, mas a sessio inaugu
ral do Congresso foi presidida por Martiniano éo Bonfim, descen
dente de africanos e canpanheiro de Nina Rodrigues, e varios
pais de santo, entre os quais Aninha do Ax& Opd Afonja,"escreve

ram memorias para o Gebate” (Carneiro, 1964:99). Assim,

"homens de cieéncia e homens do pove se encontrar
ram ombro a ombro, discutindo as mesmas questoes
que, cc interessavam a uns pelo lado tedrico, a
outros interessavam pele lado pratico, por consci
tuiyr rarte da sua vida". (Carneiro, 1964:102)},

Isto fez do Congresso "um certame popular, ao mes
mo tempo que foi um certame cientifico”, Desse modo, a presenca
do povo dava respaldo & atividade dos intelectuais que buscavam
legitimar, pela via da Africa, o Candomblé. Se por um lado ©s
Congressos legitimarsm pelo apoio popular a atividade dos inte
lectuais, por outro serviram para alargar para setores mais am
plos da populacac uma imagem menos negativa do Candombl&, entdo

identificado como bruxaria, feiticgaria, coisa do Diabo.

As atividades do Congresso teriam tido a vantagem

de acabar com o

"espantalho que ainda eram para as classes chama
das superiores da Bahia, os candomblés {(...) 4 pu
bilieidade do Congresso nos Jjornais e pelo radic
contribut para cricr um ambiente de maier toleran
cta em torno decsas caluntadas religices do homenm
de eor". {(Carneiro, 1964:100),.

Do mesmo modo, referindo-se ao Congresso do Reci

fe, Gilberto Freyre dizia que este contara com o

"entustasmo da melhor gente do Recife. Gente que
afinal se voltara para o assunto € descobrira nes
sas "cotsas de negre” mais do que simples pitores
co uma riqueza nova de emogao, de sensibilidade,
até mesmo de espiritualidade; uma parte grande e
viva da verdadetra culiura brasileira ... (Freyre,
1937:349).

Assim, sob linguagens diversas, uma que realga as
diferengas de classes e suas representacoes scbre o Candomblé,
outra que vé a heranca negra como ingrediente basico do naciona
lismo cultural, a idéia subjacente acs organizadores dos Con-

gressos &€ a mesma: difundir para as vérias cemadas sociais a va
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lorizagdo da tradicido africana, sobretudo da tradigao africana
"mais pura" e legitimar, por essa via da Africa, os candomblés,
cujo estigma e inaceitagao social podiam ser avaliados pela re

pressio policial gque os atingia.

Juntamente com os Congressos Afro-Brasileiros que,
no dizer de Edison Carneiro, "inauguraram a estagao de espetacu
los do negzo” (Carneiro, 1964:115) consolida-se uma ..tendéncia
que se faziu anunciar ém alguns estudos, que €& a de associar o
Candombld & espetdculo exdtico, danga, festa. Esta idéia & tra
balhada conjuntamente com a oposicao entre religiao e magia ou,
mais precisamente, entre religido e feitigaria. £ da natureza
desta escoader-se, disfarcar-se., Suas praticas sao esotéricas,
tenebrosas =, sendc o Candomblé "religiao verdadeira", deve a-
tuar publicamente, mostrar-se. Ao faze—~lo, por&m, aparecera coQ

mo uma festa exdtica.
Mas o exdtico & também uma categoria estética.

"Segalen definiu o exotismoc como & Eatettc dos
diversos. 0 que nao Sg parece cConosco & entao per
cebido como belo. Em seguida, em mossas maos, essq
beleza torna-se realidade, realiaagao de um 1magz
narto anterior” (Auzias, 1978:67, grifos no origi
nall.

"Essa via de abordagem que liga o exdtico ao esté
tico fara com que certos aspectos dos cultos afro-brasileiros se
jam ressaltados nos estudes. Assim, os ritmos, as toadas‘*{ os
instrumentos musicais, a coreografia, o colorido das vestes e
aderegos das filhas de santo e, scbretudo as dangas; culminando
no estado de possessao, vao ser repetidamente descritos com de
talhes. (Rodrigues, 1935; Ramos, 1951; Carneirc, 1967), e este
recorte termina por dar a impressdo de gue o Candomblé se reduz
a uma grande festa. Em alguns escritos esse ponte de vista e
mais ou mencs explicito. Estabelecendo uma separagao entre 0
Xangd "verdadeira religido" e o Catimbé magia, Pedro Cavalcanti

diz gue nos "bons terreiros’” do Recife o

"ehefe 80 se aprovéita mesmo do que sabe para a
adoragac aos encantados da Costa e para cumpriy

as obrigagoes do culto, E para tal organiza 08
“toques ", Ffestas ruzdnsas com dangas e comedorias,
em certos dias do ane"., (Cavalcanti, 1935:245, gri

fos meus).
Tenta-se reduzir, a religizo - o Candomblé - aos

rituais, abertos a um piblico nao s5 de classe baixa mas cada
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vez maiz de camadas médias e altas. Neste contaxto,o calendario
das festas de candomblé passa a ser precisado, e incluem-se en
tre os itens das negociagoes que os intelectuais tentarao fazer
com os Orgaos repressores a respeito do funciomamento dos ter-
reiros. No Recife, por exemplo, o calendarioc do terreiro nago
do Pai nselmo, um dos organizadores das festas do Congresso A
fro-Brzsileiro de 1934, serad sugerido pelos intelectuais como
calendéirio modelo que a policia utilizard para regulamentar o
nimerc dz togues * permitidos anualmente aos candomblés. Ao to
do serism dezoito, e os dias de festas estavam a priori determi
nados p:la policia com base no calendarioc nago, o gue vai provo

car rei¢cao dos pals de santo. (Fernandes, 1937:10).

Tamb&m na Bahia a énfase era posta nos "espetacu
los religiosos das maes", frequentemente noticiados pelos jor
nais, como observa Ruth Landes no final da década de 30 (Landes,
1967:204),

E interessante atentar para o fato de que o prod
prio tevmo candomblEé, que na atualidade fem usualmente signifi
cado abrangente, indicando nZo sd o local do culto mas o  pro-
prio sistema de crengas e praticas religiosas como uma totalida
de, tinha antigamente um sentido mais restrito. Alguns autores,
recorrendo a sua etimologia apresentam~no como um baile,uma dan
¢ca (Mendonga, 1973:126). E este um dos sentidos que lhe da Nina
Rodriguas, ao enumeri-lo entre "gs belas artes dos colonos pre-
tos” do Brasil (Rodrigues, 1977:155). '

Edison Carneiro buscando uma explicagao £filoldgi
ca para o termo gque teria uma componente banto e verificandg por
outro lado, gue esta & uma designagao com gue nac concordam oS
praticantes dos cultos, arremata: "Podemos conjecturar, com segu
ranga, que candomblé tenka sido imposto, de fora, ainda que nao
pogsamos imaginar como, aos cultos da Bahia” {Carneiro, 1964:
127). E possivel supor que fol a partir do interesse dos estu.
‘dicsos pelos terrenos e da enfase posta nos rituais piblicos de
danga gue ¢ termo candomb1é, gue primitivamente designava dancga,
passou a ser difundido pelo Brasil com significagao ampliada pa
ra indicar a religiao dos negros da Bahia., E interessante fazer
notar gue, no Nordeste, os prdprios negros usam QUtros termos

para designar os seus cultos,
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Mesmo na Bahia, "sabe-se queantigos lideres nagos
nao gostavam de usar a palavra candomblé, que nos velhos tempos
certamente possuiaq uma significacao maie Ludica que religiosa”.
{(Lima, 1977:38}.

A reducao da religific do negro a formas lidicas e
de danca se fundamenta numa visao ideologizada das elites brar
cas gue apresentavam o africano como tendo a danga "impregrada
no sangue” e portanto tendendo a "reduzir tudo & danga - trabc
iho ou jogo". (Freyre, 1947: 172) (30). E por gue nao também
religido? Entre os primitivos, por inclusao também entre os afr:
cancs, diz Artur Ramos a magia e a religido sdo inseparaveis dw
danca e da miisica. "Entre os povos negros que forneceram escri
vos para o América, a danga era uma instituigao’. E citando wa
autor francés acrescenta gue em "toda «a ﬂ;rbaa negra danga~-3se
com furor. E divertimento para o qual os dois gexos tem um gox

to apaixonado” (Ramos, 1951, 193).

Assim, essa paixao do africanc ter-se-ia perpetua
do no Brasil através das suas dancas quer profanas, guer sagra
das. Estas, que nos interessam particularmente, saoc sobejamente

descritas com uma conotagac ideoldgica muito marcada.

"E uma coreogrufia alucinante, a das filhas de
santo, com uma participagao total do ceorpo - bra
gos, maos, pernas, cabega em movimentos e contor
5@3 vzo,entas sem cansago, sem olvgao de contz
nuidade, até as raﬁzfestagoes espasmodicas,finais,
da queda no santo” (Ramcs, 1951:194),

5 sua descricdo o Autor junta outras, ndc sé  do
pioneiro Nina Rodrigues mas de "alguns dos nossos gseritores
(que) descreveram estas cenas de danga dos candomblés, tal o
efeito sugestivo que elas provocam” (Id, 195). Seguem-se  va-
rias descricdes de romancistas (31) cujo teor indica que, nesse -

contexto, a linguagem da Ciéncia e da Arte caminham na mesma di

regao.

Expressoes como "remexidos sinictros”, "berros fre
néticos", "apodera-se do monsiro um delirioc museular”, negras
que "saracoteavam, rebolavam nos bragos dos homens alucinados”

jny [P . 7 " . '
e membros gue sao conparxados a "jiporas aladas"” pexmeiam os tex
tos e terminam por comper um guadro de selvageria e luxlria avi

vado pela
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"misica negra, com toda a fermentagdo atavie de

assombragoes a flutuar, florestas fantasmcis, pan

tanos de febre, vamalhar de arvoredos corvulsos:

voos de menstrog e avejoes, cobrasg gigantzs echim

panzés, tropel de feras perdidas ou obas eSpiaﬁ

do sacrificios canibais, aura de pesadeloc ¢ =~ de
loucura”, (Herman Lima;apud Ramos, 1951:240),

Através dessa "poftica da deriva" a idéia de afri
cano selvagem e primitive impoe-se com vigor, afastandc-o do do
mesticado e civilizado, categorias gue, como demeonstra fatricia
Birman aparecem em Nina Rodrigues e seus seguidores construidas

partir da oposicdo entre natureza e cultura. (Birman,l980:23).
Os africanos e seus descendentes brasileiros, movidos por  "ing
tintos, emogdes e reflexos", estariam mais proximos da natureza
ainda naoc domesticada, e seu primitivismo se revelaria p>r  in
teiro nas dancas, ds quais parecia reduzir-se a religiao do ne
tro primitivo. Por af se infiltra o olhar "sujo" do exotismo de
que nos fala Sartre, o qual estd associadeo a um projeto pratico,
ndo explicitado, que vai afastando de si o exbtico e mantendo-o

no seu lugar de dominado.

A funcgdo do exotismo na ideologia colonial tem si
do largamente denunciada e analisada nos estudos refereates a
povos situados em paises distantes, como & o casc, por eXemplo,
dos europeus em relagao a africanos e asiaticos, enfim, ao que

se poderia chamar de primitivos exteriores {Leclerc, 1572).

Mas, J& nos anos guarenta, argutamente, Sérgio
Buargue de Holanda percebera e criticara o significade da trans
formagéo do negro, elemanto do quotidiano da sociedade brasilel
ra, num objeto de estudo exCtico, gue referenciado sempre pela
distante e misteriosa Africa, ajudava a manté-lc afastado de
"nos", brancos europeus por suposicao ou desejo, e explicava o
"outro¥ © negreo, o difefente e o estranho, tornando-o mais es
tranho, distante e exdtico porque africano. Era enfim uma cong

trugdo do nosso primitivo interno, Diz ele:

<P

"0 errc de parte conSpaeravel dos estudos y itos
nos Hltimos tempos entre nos a respeito da influ
éncia do megro pavece-me congistir nc fato de en
cararem com demasiade insisténcia o lade pitores

co, aneddiico, foiclorico, em outras palavras o
aspecto exotico do fraeanzsmo. Nao que tudo <s8so
seja om si desprezivel, mas antes porque a aten

¢ao dirigida quase exc ZMSLJamente sobre tais por
menores é uma variante apenas mais inteligente do
modo tradicional de censiderar a questao e que
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consistia em faner por esquece-la ou ignora~la.No
monento em que a influéncia do negro deixza de ser
coisa pouco confessavel para se tornar simplesmen
te coisa intercssante, afastamo-lo naturalmente de
nos, sem trucullineia e sem humilhagao, mas com wna
curtosidade di:-ante e sobranceira. Encarade com
atengao cientisica e benévola neos seus batuques e

macumbas, nas £uas Sygéﬁstzgoe na sua religios?
dade, nos seus costumes eivis ou domésticos, nos
seus "mores', » negro pode ser ostentando 0t 8 vat

dosamente a estrangeivos. B o mameira de mostrar

que também soms: diferentes dele, que o encaramos

como fenbémeno cingular e digno de contemplar-ce.

Mas comnsiderado em seus verdadceivros, ém seus 0Dg

. euros motivos, 2do haveria antes um desvio ou uma

substituigdo do verdadeirvo problema? Estudando o

negro naquilo =1 que se¢ distingue minuciosamente

de nossa civilisagao branca e brancarana, naqu*lo
em que deizara le influir eobre zla ou influira
somente de mareira indireta ou negativa e em que

a faz por congeguinte mais segura de si, mais <4

pacitada de suc dzs+1ngao ngo nes recusamos a

considerd-lo nu que ele & realmente para nds e pa

ra ¢ nossa nacionalidade” {(Holanda, 1978:13, ari
fos no originalj.

Desta perspectiva de andlise, através da qual se
transforma © negro em africanc e o familiar em exdtico, emerge,
associada a exaltagao do exotismo, a valorizagao do nago, conce
bido comec ¢ africano mais purdo e portanto mais exdtico. Esta ce
lebracio do africano traz em seu bojo um movimento de retomno &

Africa, gue se faz scbretudc no plano simbdlico.

4 - A Significacdo Ga "Volta a Africa” e da Exaltacao do "Nagd
¢ ¢

Puro"

A busca de legitimacdo pela Africa, trabalhada pe
los intelectuais, gue muitas vezes se mostram mais interessados
na preservagio do tradicional gua os proprios lideres e inicia
dos do culto {Hamilton, 1970:366, apud Brown 1974:82), reflete-
se evidentemente sobre os terreiros, sobretudo nos mais africa
nizados e transformados em paradigmas da heranga africana a ser
preservada, cu mesmo, enriguecida com novas priaticas que se vao
buscar na Africa. As viagens a terra de origem do Candomblé, em
preendidas nos anos trinta por alguns dos mais afamados dirigen
tes de terreiros do Nordeste, tornam—-se importante mecanismo

de reafricanizacgio.
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Um dos mais respeitados nals de santo do Recife,
considerado de “tradigao mais pura”, teria ido *& Africa aper
feigoar seus conhecinmentos. De volta, s5eu prestiacio crescera
enormenente e, contrariando as ncrmas de sucessao, assumiu o

~ontrole do grupvo de culto onde fora iniciado, ai introduzindo

"uma série de inovagoes nas pratzcas desse grupo
gue altergram consideravelmente o rit tual ali se-
guido até entao”. (Ribeiro, 1952:104).

e Bahia,'a viagem de Martiniano do Bonfim, antigo c¢olaborador
de Nina Rodrigues, tivera efeitos semelhanites, gue se refletem
sobretudo no Axé Opo Afonjd, terreiro gue na década de 30,segun
do a avaliagao de Aydano do Couto Ferraz, executa a "reacgéo or
ganiaada mails importante na Bahia, e talvez ne Brasil” no senti
do de "uma volta a pureza primitiva dos cultos afrc-negros”, (Fer

raz, 1939:177). Em 1937, no megmo ano do Congresse Afro~Brasileiro da

Bahia, este terreiro, numa declarada demonstragéo de retorno a
Africa, introduz nos quadros de sua organizagac ritual os doze

ministros (obds) de Xango),

"escolhidos entre os ogas mais esclarecidos, de
maie alta poszgao no grupo, estaveis e pLOSﬂeros
em seus negocios e profzssoes conceituados e bem
relactonados na scciedade global de Salbador. (Li
ma, 1966:9},

Desse modo, através dessa inovacao africanizante legitimava-se

pelo retorno a tradicac africana a protecao dos ricos, que  ja

se fazia presente no Candomblé através da instituigac des ogas,

O movimento de velta a Africa, liderado, ao que
parece, na Bahia, pelo Ax& Ops Afonjd, de tradigac nagd, entdo
chefiado por Aninha, "mulher <inteligente, que acomparhava e com
preendia 08 nossos propositoe, que lLia os nossos estudos e ama
va a nogsa obra’, (Carneiro, 1964:208}, se alastra. Cresce o)
prestigio dos velhos e da terra-mae, para onde os negros mandam
seus filhos aprenderem a tradigao dos cultos e introduzi-la no
Brasil. Paralelamente, exalta~se a ascendéncia biolbdgica africa
na: "a melhor recomendagdo para qualquer pessoa € ser negro pu
ro, filho ou netec de africanocs, sem mistura com sangue branco
(Carmmeiro, 1967¢:332).Enfim, a mistica de valorizacao e volta a
Africa encontra ressonancia nos candomblés, e para os pais de
santo que nao tinham condigoes de refazer, no sentido inverso,

a viagem gue um dia fora feita por seus ancestrais, seguindo um
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percurso, que logo mais serd retomado pelos antropologos que
transitam incessantemente, entre a Bahia e a Costa Ocidental da
Africa (32), restava o expediente de reencontrar essa Africa mi
tica a ser imitada, nas obras dos intelectuais, que, orientados
pela idéia de preservagao, tinham registrado em seus livros as

crengas e praticas rituais dos candombl@s mais "puros" (33).

Edison Qarneiro refere-se a Aninha do Axé Opd Afm
ja comn leitcra dessas obras (Carneiro, 1964:208). Nos anos qua
renta, Roger Bastide em sua primeira viagem ao Nordeste encen
tra muitos pais de santo de posse desta literatura {Bastide,
1945), fencmeno que & registrado no Recife também por René Ri
beiro (Nibeiro: 1952:103).

Através da apropriagao desses discursos que Mari
lena Chaui denomina de "discursos segundos ou derivados’, que
ensinarao a cada um como relacionar-se com o mundc e com os ho
mens, ¢ "outorgada competencia aos interlocutores gue puderem
assimtla-los" e por essa via se cria nos "objetos séeio-econimi
cos e socio.politicos a crenga de que sdo sufeitos...” {(Chauf,
1 1980:12), '

Se no Nordeste o uso dessa bibliog:afia_pelospaié_
de santo resultava em uma agao legitima, sobretudo guando asso
ciada a um relato que estabelecia ligagdes histéricas e geneald
gicas com a Efrica, no Sudeste, seu uso era tido como explora
¢ao e mistificacao. BEm 1938, um jornal do Rio de Janeiro denun
ciava como malandragem o uso que se fazia dos "livres de Artur
Ramos, de Nina Rodrigues, de Edison Carneiro ou Gongalvés Fer
nandes! para simular "autenticas macumbas" para onde se atralam
turistas e gra-finos a fim de conseguir-se dinheiro negociando

"

"ecom estas coisas cheirandeo a Africa" {(Diario da Noite, ‘Rio,
5.10.1938, apud Ramos, 1951:159),

A Africa estava transformando-se em mercadoria 1u
crativa, mas por enquanto cabe ingquirir um pouco mais sobre o)
significado desse movimento de volta é_ﬂfrica gue atinge sobre
tudo os caﬁdomblés do Nordeste, sendo detectado ainda no Ifinal
da década de trinta por Aydano do Couto Ferraz (1939} e diante

do qual Edison Carneiro expressa sua perplexidade:

YPode-se ver, neste pussc para tras, um sinal de
franca decadencia das religices negras da Bahia,
atualmente apressadas pelas constantes persegui-
goes policiats. Mas é possivel também, que essa
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: ] u* .
volta a Africa uegﬂ um sindal do profunda forega in

terior das religioes do homem negro” (Carneiro,
1967a: 339).

Essa volta as origens tem sidc interpretada de mo
do dlferente, ora como reagdo do proprio negro 3 sua situacao
socio-econdmica "porgque a nacionalidade e a cidadania que lhe
deram, o estavam dizimando enquanto etnia e 2nquanto individuo”
(Souza, 1978), ora como tentativa do Candomblié de resistir aos
ataques do mundo branco capitalista, aque se instala apnds a abo

ligac e se desenvolve com a Repiblica, enfiwu para uUsar as Dro

Tum  movimento

prias categorias tao caras a Roger Bastide seria
de purificacgio dos Candomblés, em reagao con’ra o aviltamento

da macumba..." (Bastide, 1971: 239, crifos meus).

Pensando na existéncia de um mercado religioso em
que diferentes cultos vac disputar "filhos de santo e clientes"”,
essa volta a Africa podera ser pensada como um reforgo dos si
nais diacriticos que vao permitir aos terreiros mais tradicio-
nais marcar melhor suas diferencas em relégéo aos candomblés de
caboclo, gque dotados de uma estrutura organizacional muito mais
fluida e melhor adaptados as exigéncias da sociedade moderna,
multiplicam~se rapidamente e lhes fazem concorréncia. A partir
dessa oposgigdo entre cultos da terra (os candomblds de caboclo)
e os cultos da Africa (candomblés tradicionais}, estes reativam
suia etnicidade e reintroduzem praticas africanas e as usam na
luta para manter um espago gue estd sendo disputado pelos terrei
ros caboclos., Haveria assim mo segmento dos cultos populares
um clima propicio a exaltacao do africano, e o retorno a Africa
surgird no horizonte de uma parte dos negros, como um sinal dis
tintivo na Iuta pelo mercado religioso, e, na medida em que 08
cultos s&do discriminados segundo os graus de pureza, a exaltado
da fidelidade a Africa poderad ser vista como acirradora de rivali

dades dentro do segmento popular,

Por outro lado, o recorte sobre o "nago mais pum-
ro", ao privilegiar o exoOtico-estético, vali favorecer a inser
cao do Candomblé no circuito capitalista de consumo de bens sim
bolicos transformados em mercadorias {34). Quanto mais africano,

mais "puro", mais exdtico e de maior valor no mercado.

Mas se a apropriacgac do popular, particularmente
do Candamblé, pela burguesia branca vai se tornar lucrativa eco

nomicamente, sobretudo em pericdos mals recentes, como na décg
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da de setenta interessa-me antes analisar as fungoes ideoldgi
cas dessa valorizacgao do Candomrbhlé, na sociedade multirracial

brasileira dos anos trinta e guarenta.

Gilberto Freyre trabalhara longamente a ideia de
que a mestigagem bioldgica e a troca aparentemente livre de
tracos culturais entre os varics grupos &tnicos constituiam o
cariter especifico da sociedade brasileira apresentada  como
de natureza essencialmente democratica, o que se expressava,
por exemplo, na auséncia de quaisquer preconceitos raciais. O
negro entrara como um dos ingredientes basicos na formagac so
cial brasileira, e sua heranca cultural fora pacientemente
pesquisada concluindo-se que onde sobrevivia com mais forga

era na religido, no Candomble.

Essa religiao origindria dos negros e fiel &
Africa, portanto duplamente exdtica, poderia construir-se num
forte sinal distintivo para afirmar a especificidade da nagao
brasileira no concerto universal. Significativamente, ja no
final da década de 30, Ruth l.andes observa que, embora outrxos

Estados do Nordeste possuam uma denga populagac negra,

"aq Bahia é conhecida pela qualidade excepcional
da vida folelérica doe seus negros. 0 que o0& neg

gros faaem na Bahia € "tipico' do Brasii (...).

Da Bahta v&m as formas e os simbolos a que se

cpegou’ o chauvinismo nacional”, (Landes, 1967:

10].

Mas o Candambléd, enguanto religiao popular e
de negros, poderia também ser um sinal de nossa "democracia

cultural", dando a impressiac de gque al haveria espagos para as
mais variadas e contraditdrias articulactes de valores.Assim,
além do seu uso como simbolo nacional, e portanto, destinado
a identificar-nos no conjuntc das nagdes, a valorizagao e a
legitimagdo do Candomblé, um dos sinais desta "democracia cul
tural" teria sua contraﬁartida de usc interno, permitindo &s
camadas dominantes escamotearern a intolerancia nao s0 contra
movimentos negros, mas também contra o proprio negro, enguan

to categoria étnica.

Ruth Landes, gue tao perspicazmente percebera a
utilizagao do negro baiano como simbclo nacional, termina por

proclamar a nossa democracia racial e cultural.
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"Fui envioda a Bahia para saber como as pessoas
se comporian quondo 0¢ negros com quem convivem
naoc sao oprzm'dna. /przfzquez que eram oprimi =
dos por tirania: politicas e cconmicas mas nao
por tiranias raciais. Nesse sentido 08  negros
eram Livres e p;ibam livremente cultivar sua he
ranga africana”. {(Landes, 1867: 27&; grifos meud,

Assim, a Gemocracia racial tinha sua contrapar
ticéa na democracia cultural, iitos que, difundindec uma falsa
idéia de igualdade dos negros, mascaram o racismo e a intelg

rancia cultural, tornandc~os ¢2 mais dificil canbate.

Mas, na "democracia racial -~ cultural brasilei
ra", certas formas divergentes da cultura dominante, origina
riamente vinculadas aos negros, sao, nao apenas toleradas, mas
louvadas e exaltadas. E © gue ocorre, por exemplo, com o Can
daublé nagd. Seria o caso de indagar sobre o significado desg

sa louvacdo de formas culturasis dos oprimidos.

Num antigo e sugestivo artigo de Bertrand Rusg
sel], exumado por Szaz (1878), aguele fildsofo inglés sugere
gtle nas relacoes de poder entve ©0s que dominam e OS ¢ue CETe
dominados geram-se imagens cconpensatdrias e idealizadas da su

perioridade do inferior.

"Uma forma um tanto curiosa de adm?%agao por gru
pos a que o adnirador nao pertence é a erenga
na virtude superior dos oprimidos: nagdes dom?
nadas, 08 pobres, mulheres e crzaﬁgas. 0 secubo
desoito, enquanto conquzszava a Amerzca aos in
dios, reduzia a gente do campo & condigao de
trabalhadores miserduveis e introduzia as cruel
dades do comecgo e industriclisme, adorava senti
mentaliszar a respeito do "mobre sglvagem” e da
Mexistencia simpies dos pobres” (Russell, (1954:
77) .

Observa ainda o autor gue essa exaltacgao dos

oprimidos &€ uma fase passageira e instavel.

"Comega somente quundo 08 opressores chegam a
sentir peso na consc zencza, e 1830 86 acontece
quande o seu poder nao se acha mais seguro. A
idealisacdo da vitima é util durante algum tem
po: se a virtude constitue o maior dos bens, e
se a sujeig¢ao torna as pessoas virtuosas, € ge
neroso recusar-lhes poder, ja que tal poder lhés
destruiria a virtude (...). Foi um belo gesto de
auto-sacrificio, por parte dos homens,aliviar as
mulheres da tarefa sujo da poZztzca.h assim por
diante., Mais cedo ou mats tarde, porem, a clas
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se oprzmzda avaume“fowﬂ que a sua virtude supe
pior & uma vasao em Favor do seu dQSQJO de ﬂ£7
por de forga, € 08 Opressores verdc as suas pro
prias armas vceltadas contra eles. Quando afir.al,
houwve igualdade de forgas, tornocu—-se a todoscv,
dente que zoaa a conversa sobre virtude supe—
rior nao passava de tolice, sendo inteiramente
desnecessarza ecno bage para a veivindicagao de
igualdade”. (Russell, 1954:82).

Ora, © modo comc uma parte da intelectualidade
brasileira dos anos trinta,é de hoje ainda,trata o negro, sgQ
bretudo na Bahia, & sintomaticamente celebrativa. Em relicao
ao final da década de trinta, Ruth Landes assim caracterizou
a postura dos intelectuais e da classe alta baiana em rel:.¢ao

a0 negro:

"os cientistas goeiats neo Brasii se dediecam a
esses cidadaos negros tao completamente comc 08
seus eolegas mezicanos o fazem com 08 indios,
eom 0 mesmo cardter de aprectagao lisonjeira e
de expiacgao do passado." {Landes, 1967:10C).

Cbserva ainda que as " ... pesssoas da classe alta, em geral
bem educados e evercende profissoes Liberais, gostam tmensa

mente dos negros e adoram exibi-los" {Landes, 196?:22).

Na atualidade a exaltacao do Candomblé, sobretu
do do "nagd mais puro", tornou-se tema amitde desenvolvido por
cantores, pintores, escultores e escritores, via de regra:gé;
de grandes candomblés. Ao utilizarem os seus temas como inspi
ragao para cbras de arte (35), esses artistas contribuiram pa
ra difundir pelo pals afora, conscientemente ou nao, a tare
fa iniciada pelos antropdlogos de suscitar curiosidade pelo
Candcmblé (36).

Essa exaltacio da produczo simbdlica do negro,
que € uma tentativa das camadas dawinantes para apropriarem -
se de aspectos da cultura tradicional e incorpora-los as ideo
logias nacionalistas ramédnticas, apresenta-se cano um mecanis
mo atras do gqual o dominante tenta esconder a dominacio gue
exerce sobre ele, mascarando-o scb © mantce da igqualdade e da
democracia cultural. Sintomaticamente a celebracao € seleti-
va, limita a identidade do negro a espeticulo ao transformar,
involuntariamente ou nao, sua produgac simbolica numa mercado
ria folcldrica destituida do seu significado cultural e reli
giosc. kste serd, no entender de Edison Carneiro, o “destino

iogico” dos cultos de origem africana no Brasil, e isto  se,
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por um lado, contribui para a desagrcgacao dos cultos como
unidades religiosas, por cutro lado, diz ele em sua dialéti-
ca ambigua, contribui para.reforgé—lbs "tornando-os mats ecom
preensiveis e aceitavets, a predisposigao geral que ajuda a
sua manutengac e multiplicagao na regiao dada." (Carneiro,
1964:140) . '

Nesta perspectiva, sem descartar a capacidade
de os subalternos criarem formas proprias de contrabalanga
rem a darinagao, a 1egitimag§0 do Candamblé e particularmen
te do mais puro africano se fez através de um processo gue o

celebra e reifica.

5 - Africa Negada X Africa Exaltada, um Paralelo Entre a Unm

banda e o Candanble

A legitimidade buscada para o Candomblé no Nor
deste, particularmente na Bahia e esm Pernambuco, na década
de 30, repousa na exaltacad da heranca africana mais pura.
Essa busca de legitimidade pela via da Africa contrasta cam
o gue oceorre no Sudeste em relacgao a Umbanda, Nesta, tentar-
se-a expurgar a heranca cultural africana, explicitamente
identificada como inferior e pejorativa. O papel dos codifi
cadores da Umbanda serd livri-la das infludncias negativas
associadas com o passado africano. Esta missao € explicita
mente formulada peles primeiros lideres umbandistas que pro
clamam a necessgidade de "purificar a Umbanda de seus Lt 08
essencialmente africanos” {(Brown, 1974: 130}, E através da
negac¢ao da Africa gue a Umbanda se tornara "ildimpa’,”"branca’,
"pura", identificada como uma pratica do Bem por - caridade e
sem cobranga, apta pois a ter uma aceitacac social mais am

pla.

Em contrapartida, no Sudeste a heranca africa-
na, representada camo barbara, € fixada como perigosa,subver
siva e apresentada cauo constituindo a Quimbanddﬁ reduto do
Mal, da feiticaria e da exploracgao,{Luz e Lapascsade, 1972;
Ortiz, 1978; Brown, 1974).

Em suma, num mesmo campo simboOlico - o da reii

giao - a Africa & exaltada no Nordeste e negada nc Sudeste.
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Considerando-se que as diferencas de formas culturais ndoc sao
simplesmente expressces de particularidades de um modo de Vi
da, mas revelan” ...  manifestagoes de oposigoes ou  aceita
goes que implicam em constante reposicionamento dos grupos so
ciqis na dinamica das relagoes de classe" (Durhan, 1977:35 ) ,
essa inverszo valorativa da Africa afigura-se interessante pa
ra penséd-la em correlacao com o modo especifico de  insercgao
do negro na estrutura das diferentes regioes, tendo como pano

de fundeo as ideologias acerca do significado da raga.

As ideclcoyias raciais e racistas dos brasilei

ros incidiam, desde o século XIX, na tese do brangueamento ¢o

mo solugao para os problemas nacionais e ao mesmo tempo como

racionalizacao da adiantada mesticagem do pais.

Embora o brangueamento fosse um ideal nacional,’
& interessante observar que diferencas regionais nermeiam as
construcdes ideoldgicas das elites do Sudeste € do Nordeste,
E significativo que a id@ia de transformar o negro em tema de
estudo tenha partido de um nordestino, Silvio Romero, e que
tenha sido no Nordeste onde ela se impds vigorosamente. A Vi
sipilidade fisica e cultural dc necro se impunha como um dado
da realidade a ser estudado. Assim & que lamentando a ausén
cia de estudos sobre as reliagides e as linguas africanas no

Brasil, Silvio Romero dizia:

"rbs que temos o material em casa, que temos a
Africa em nossas cozinhas como a América em nos
sas selvas, ¢ a Furopa em nossos saldes, nada
havemos produzido neste sentido" (Romero,1888:

10, apud Redrigues; 1977:XV),.

O campo empirico € portantc imposte 3 reflexdo tedrica  que,

detendo-se na analise das diferencas, vai buscéd-las na Efrica

e apresenta-las como resultado de uma natureza especifica e
irredutivel. Assim, através de um processo gue repete em porn
to pequeno a propria construcao do objeto da Antropologia, en
quanto disciplina gerada no Ocidente, centrada no estudo "do
primitivo® (Copans, 1974:15/44), o negro no Nordeste, € trans
formado no nosso "primitive interno” e ericido em objeto  de

ciéncia, em tema de estndo.

Guerreiro Ramos tem interpretado essa postura
como uma patologia social do branco, scbretudo do brancce nor
destino que, sofrendo de uma "instabilidade de auto—-estimati-

va" por julgar-se inferior em relacao ac arquétipo europeu, te
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matiza o negro, de inicio denegrindo-o e mais tarde exaltan
do-o, numa tentativa de disfarcga: suas origens étnicas, (Ramos,
1957: 117/192) .

E também-éignificaiivo observar que a idéia de
subverter os canones da inferioridade da raga negra, tao di
fundida entre a intelectualidade brasileira do final do sécu
lo XIX e primeiro quartel do séuulo atual,substituindo-a por
sua valorizacdo e exaltagao, ocorre também no Nordeste. Parg
ce-me que a alta concentracao de negros na regido € um dado
para pensar nessa preocupagao ccastante da  intelectnalidade
regional pela questao e pensar teubém numa possivel  diferen
ciacdo dentro da nagao, no encaminhamento da gquestao racial,
diferenciacioc que se articula ccm as variagdes demogréaficas,
historicas e economicas das estr.turas regionais e o modo es

pecifico de insergao do negro nessas estruturas.

Vendo na imigragac de europeus o caminho para a
efetivacao do ideal do branquear=znto, o .governo e as elites
do Sul e Sudeste ao incrementi-lz, tentarzo nac sd impedir le
galmente a entrada Ge "indigenas da Asia e da Africa”, mas es
forgar—se—éo por apresentar na FEuropa uma imagem mais positi
va do Brasil. Um modo de fazé-lc era minimizar a influéncia
da Africa no pais. Embora o resultado pratico desses esforgos
pramocionais fosse reduzido peles depoimentos dos viajantes
europeus que sempre se impressicnavam com a forte presenga do
negro nc¢ Brasil, € importante assinalar que desde oséculo XIX
havia na elite local do Sudeste uma predisposigao para diluir
a influéncia da Africa, tendo em vista os interesses mails pré
ticos e imediatos de captacdo de mic de obra européia para o©
desenvolvimento econdnico e tambdm os interesses ideoldgicos

mais gerais do brangueamento, (Skidmore, 1976:142/162).

No Nordeste, onde por razdes histdricas e econo
micas se concentravam com maior intensidade as populagoes de
cor o Brasil neste século (Hasenbalg, 1979), nac sé era
mais diflicil disfarcar a presenca do negro, camo também  vig

lumbrar © brangueamento da regizo a curto ou médio prazo.

Se a gquestao para o Brasil era "desembaragar-se
do seu nuclec de 15 milhoes de negros” ou como colocava Afra
nio Peixoto, metaforicamenté, numa linguagem ligada a produ
cdo do aclcar, era "depurar-gz todo esse mascavo humano”, te

riamos "albumina bastante para refinar tode essa escoria?" {(Pei
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xXoto, apud Skidmore 1976:215) (37). Em face do reduzido influxo

da imigragao européia para o Nordeste, faltava decerto o ingre
diente branco em guantidade suficiente para depurar o "mascavo
humano", ou seja, dissolver & mancha negro-africana.Diante dis
so, sem abjurar o iaeal de brangueamento, & solugao encontrada
pelos intelectuais nordestinds fol a reabilitagao do africano,
reconhecendo cono "igualmente valiosas" a participagao das “"ra
cas" europé€ia, africana e indigena na formagao da sociedade

brasileira.

O novo consenso cientifico de gue o negro naoera
intrinsecamente pior que o branco tem seu bexg¢o no Nordeste e
se difunde a partir dos anos trinta. Longe porém de promover o

igualitarismo racial, servia principalmente para

Y"reforgar ¢ ideal de branqueamento, mostrando de
maneira vivida que a eiite (primcipalmente Dbran
eal) adquirira preciosos trageos culturais do intil
mo conteto com o africano (...). (Skidmore, 1976:
211),

tragos gue passaram a ser insistentemente buscados e realgados.

_ No Nordeste, particularmente, a cultura sera o}
foco central de interesse pelo nedgre. O estudo da cultura ne
gra reclamado por Silvic Ramero e iniciado por Nina Rodrigues,
firma-~se can o culturalismo gue marca os estudes afro-brasilei
ros nes ancs trinta e.tem seu exponencial maior em Artur Ramos.
Este se interessa pela "personalidade cultural do negro"” e o
vé, schbretudo, camno um "portador de cultura”. Alé&m das gues-—
toes histdricas e das variagoes antropométricas entre as racgas,
s30 as questoes etnologicas, sobretudo com orientacgac genética,
que absorvem os intelectuais brancos gue se ocupam do negro.
Do mesmo modo, 05 poucos intelectuais de cor que, na Bahia,
escrevem sobre o negro, tém seu interesse atraido pelo "afriea
no, por seus costumes e tradigoes, especialmente pelas sobrevi

venciae da cultura africana” {(Pierson, 1971: 261}.

Colocando~-se © negro nesse "gheto cultural", i

|=8
15 ka

noray se ©os agentes sociais, suas condigoes de vida e sua
sercao na sociedade de classe. O fato de o negro livre ter si
do absorvido no quadro tradicional de trabalho da regiao,carac
terizado pelas relagoes servis de dependéncia e um forte pater
nalismo (Hasenbalg, 1979), alimentava a falsa ideia de gue as
vicissitudes do negro eram advindas simplesmente das diferen

gas de cultura.
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0 paternalismo apresenta-se como um eficiente me
canismo para inibir a identidade coletiva e a solidariedade po
1ftica do negro, que & polidamente mantide ~m seu lugar. Refor
ca-se assim a difundida e falsa impressao ¢. que no Nordeste a
situacao do negro € mais benigna e as desigualdades sociais en
tre negros e brancos sio menores do gue nc Sudeste (38). O pa
ternalismo do branco € reposto e recriado nc plano da cultura.
Significativamente a religidc val ser liberada pela interven-
¢ao protetora dos ogas o que pode ser vistc como uma mediacio

pela "ideologia do favor", (Schwarz, 1977).

No Sudeste, a emergéncia de novimentos de incon-
formismo e protesto racial dos negros nas (&cadas de 20 e 30,
movinentos resultantes do processo de transiormagao econamica
e modificacdao da estrutura social urbana, acelerados pela pre
sencga macicga de imigrantes gue fazem séria concorréncia no mer
cado de trabalho acs negros, exibindo muitc flagrantemente o©s
"ganhadores" e os “"perdedores" do desenvolvimento econtmicoe e.
da prosperidade, (Hasenbalg, 1579) impoce a vwresenga do negro
como pessoa e o debate sobre sua insercao e o seu lugar na es

trutura socio-econdmica.

Nem mesmo depois gque os meodernistas descobrem a
estética africana e Mario de Andrade pesquina dangas e  autos
populares de negros, buscando sua vinculagEQ com a Africa, se
estabelece uma continuidade de estudos que tenha a cultura afri
cana cano fulero de investigacao, com o vigor e a permanéncia
do que se registra no Nordeste, Tanbém entre a populacao de
cor, a Africa nac parece ter-se constituido num motivo de exal
tagdo. Analisando a imprensa negra do Sul, diz Roger  Bastide
que Y.... a valorizagao do preto nao vat até a Africa”. O exal
tado jamais € o africanoc, mas o afro-brasileiro. A glorifica
gao nao se estende nunca para além do periode brasileiro. Tem
se medo de voltar & Africa e evocar uma Africa barbara e selva
gem (Bastide, 1973: 149). Neste contexto a postura dos pretos
frente 3 cultura tradicional & descartar-se dela porque vista

como impedimento para a integracao e ascengac social.

Ainda quando a Africa & ponto de referéncia, nao
sdo descuradas as questdes relacionadas com os problemas de in
tegracao e melhora do status social, educacional e profissio

nal do negre (39).
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E significativo observar como a religiao se cons
titui num locus onda se reflete essa problem3tica da énfase
posta na cultura africana ou na pessoa do negro. O Candamblé
nordestino & uma celebracao mitica da cultura africana. A his
tdria dos orixds remete a locais e acidentes geograficos da
Africa. O ritual se propbe a uma reprodugio ortodoxa do fazer
igual aos velhos afrvicanos. Enquanto isso, a Umbanda do Sudes
te descarta a heranga cultural da Africa e incorpora a pessoa
do Preto Velho. Este dado & interpretado por Piana Brown no
sentido de gue a Umkanda pode ser vista como uma metidfora da
aculturagao, na quali a pessoa do descendente africano & aceita
na medida em que ela propria aceita modificacgoes na sua heran
ga cultural. E impcriante notar que o africano estd sendo ecle
vado simbolicamente em sua gualidade de escravo, desta forma co

mo pessoa de status inferior. {(Brown, 1974: 136}.

No Nordeste, a exaltagao 8a heranca cultural da
Africa, sobretudo a heranca "mais pura", niZo estaria negando o
projeto racista e hegemonico engendrado pelos dominantes, ex
presso também na teoria da aculturacdc, mas adequando-o 3s con
digoes regionais. A alta concentracao de negros aponta. mais for
temente na direcdo da Africa como tema de alta potencialidade
de manipulacao ideoldgica. De outro iado, o proprioc referencial
tebrico da aculturacao que informa grande parte dos estudos 1o}
bre cultos afro-brasileiros permite validar em termos metodold
gicos essa fixagao no estudo da heranca africana mais pura, Ar
tur Ramos que parece ter sido o grande divulgador da teoria da
aculturacao no Brasil, aplicando sistematicamente a terminolo
gia e os conceitos elaborados nos Estados Unidos no inicioc da
década de 30, apresenta um plano de estudo em gue, partindo-se
da "conunidade originaria", passar-se-ia ao "contato culturall
& andlise da aculturacao dos "mecanismos psicoldgicos do conta
to cultural”, aos resultados da aculturacio e a "comunidade a-
tual”. Procura-se de inicic a origem, a "pureza". Dada a ori
gem, estudar-se-iam as modificacoes sofridas e isto daria a to

talidade do fenomeno. Diz ele:

"A reconstituigao dos africanismos apresenta-se
assim como a primeira tarefa do antropélogo, a
qual devera ser completada neccssariamente com o
estudo das transformagoes culiturais sucessivas,
devidas ao trabalho de aculiuragao'” (Ramos,l1961:
I vol., 245).
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Por trds das diferentes formas religicsas, como Candomblé e Mgz
cumba, a ani3lise visaria & versac original, "africana", donde
tudo teria partido. B, se o rumo geral do processo conduzia ao
sincretismo cultural, " ... etapa final, pacifica, a que ten
dem o0s povos e culturas de proveniencias diversas ... "{Ramos,
1961, III vol: 153), & necessario leabrar que a “"reagao"” &€ um
dos resultados possiveis da aculturayfio. Assim, as formas qua
se puras de alguns velhos candarblés astariam mails proximas da
reacao, enguanto a Macumba carioca, jortadora das "alteragoes
mais imprevisiveis", exemplificaria » maior sincretismo.A cons
tatagao de que o movimento predominsafe de fusido tornava cada
vez mais dificil a exata identificagéo 2tnica dos sobreviven
tes africanos, equivale a dizer das "origens mais puras',resul
taria na necessidade de preservar e =xaltar essas formas mais
proximas as "versoes originais", produtos escassos e exOticos
da Africa distante, idealmente transformada em reduto do Bem.
A enfase na heranga africana, ainda gue a mais pura, naoc nega
ria a aculturacao, pelo contrario, evidenciaria a validade do
esquema tedrico metodoldgico gue previa diferentes resultados

pu fases do processo.

Estes resultados, porém, nao ameacgam a ordem ge
ral da sociedade ¢ a hegemonia dos brancos, visto gue os
servantismos da Africa", exaltados no Nordeste, sao nommatiza
dos e mantidos sob o controle da Ciéncia que, tragando limites
entre a Religiao e a Magia, incluiu a pureza da tradigao afri
cana no territdrio da Religido. Mas, através da pretensa neu
tralidade da Ciéncia, o que foi identificado como Religiao ter
nina por transformar-se também em Moral e em Politica guando o
Candomblé africano passa a ser apresentado cono o reino da Mo
ralidade e da Ordem. Assim, no Nordeste, onde se concentra o
maior percentual de negros e onde as desigualdades raciais sao
mais acentuadas, a exalta¢ao da Africa apresenta-se como a re
elaboragao de uma ldgica destinada a assegurar a continuidade
da dominacao, Ao valorizar-se culturalmente o negro e negar-
lhe as condicoes de igualdade social, rompe-se arbitrariamente
a continuidade entre a cultura e a vida e ocultam-se as desi
gualdades através da enfase nas formas simbOlicas de integra
¢80, Contudo, admitida a polissemia da palavra de qgue fala
Mikhail Bakhtin {1979)restard & possibilidade de retirar-se a

Africa do gheto cultural em gue a confinaram. os intelectuais
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nos seus devaneios culturalistas, e recoloca-la na corrente da
vida, onde o negro nao seja visto simplesmente como "portador
de culiura", mas como ser vive e atuante numa sociedade que se

quer efetivamente democratica.
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; WOTAS

Segundo este Autor, numa poisgquisa que tenta reconstituir a
histbria dos cultos nearos em Sergipe, a influéncia da
Bahia seria mais ou menos wocente. O Autor estabelece cin
co fases de tendéncias dominantes do Candombl® em Sergipe.
A primeira seria marcada pelo Nagd remanescente dos escra
vos africanos. A sequnda sovia a do Toré ou Caboclo trazi
do de Alaccas nos idogs de 1924/25, A terceira resultaria
de um desdobramento da anterior, caracterizando-sge pelo
predominio da Quimbanda (t:akbalhos com a esqguerda). Na d2
cada de trinta,terreiros d= Seraipe teriam incorporado o
"feitorio de san’roﬁ‘x trazido pelos wais de santo da Bahia
A fase atual & tida como d. mistura das diversas nacgoes,
(Oliveira, 1978:8).

Artur Ramos, por exemplo, divide os estudos sobre o negro
em trés fases. A fase pré-ilina Rodrigues, que abrancge toda
a contribuicZo esnmarsa de cronistas do periodo colenial, as
contribuictes lincuisticas e ohae“vagoes de cunho SOC1019
gico e antroncldaico de Joho Ribeiro e Silvio Romero. A fa
se Nina Rodricues que inicia o uso do m@todo  comparativo
no estudo das culturas africanas e das suas '"sobrevivencias"
no Brasil, método gue seria seguido pelos seus discipulos,
que dao inicio a 3a. fase. ksta comega vor volta de 1926
com o reinicio das pescuisas sobre o negro e a edicao dos
trabalhos de Mina Rodrigues, {(Ramos, 1961:10/11).,

Agradeco a Mariza Correa, do Departamento de Ciéncias 50
ciais da Unicamp, ter chamrdo minha atencac para o fato de
gue © interesse de Nina Rodrigques nelo sentimento religic
g0 do negro estava subordinadeo a um interesse mais amnlo
de comprovar a tese da inferioridade do negro € sobretudo
do mestico, questdo central para o Autor.

Vide a pagina 123 o escguema evolutivo das religides no Bra
sil segundo Nina Rodrigues.

Além das obras sobre Pgicanalise, Psiguiatria, Psicologia
Social e Educagao nas quais o Autor frequentemente trata
do negro, sobre este, escreveu especificamente as seguin
tes obras:

0 Negro Brasileiro, Ed. Civilizacao Bragileira, 1934. Re
editado em 1940 pela Editora Nacional na colecao Brasilia
na, teve uma 3a. edicaoc em 1951, pela mesma editora. O Fol
clore Negro do Brasil, publicado em 1935 pela Civilizacao
Brasileira teve a 2a, edicao em 1954 pela Livraria da Ca
sa do Estudante do Brasil. As Culturas Negras no Novo Mun
do, lancado em 1937 pela Civilizacgao Brasileira foi reedf
tado em 1946, pela Editora Nacional., Foi editado tamb&m nd
MExico em 1943 e em Zuricue em 1947, The Negro in  Brazil
1939, editado primeiramente em Washington e maig tarde, am
1956, no Brasil sob o titulo 'O Negro na Civilizagao Brasi
leira numa edicao da Casa do Estudante do Brasil. A  Acul
tLragao Negra no Brasil, 1942, Editora Nacional; Introdu
cao a Antrocpologia Evas1;e1ra, dois grossos volumes, que
tratam deos Indios, Negros e Europeus no Bragil. O primeiro
editado em 1543, o sequndo em 1947, ambos pela Casa do Es
tudante do brale que os readita nos anos 60. Na década
de 70 a Casa do Estudante do Brasil iniciou reedicgao das



i64

obras de Artur Ramos. A obra deste Autor sobre o negro se
alonga por muitos articos publicados em revistas nacionais
e estrangeiras.

Vide as propostas exprossas no Manifesto Regionalista,lido
no primeiro Congresso #rasileiro de Regionalismo que ge
reuniu, no Recife, em 1926, orcanizado por um grupc gue se
autodenominavai de "Recionalistas-Tradicionalistas-Modernis
tas. (Freyre, 1976). -

Diversos autores refernm-se a repressac em Alacgoas (Ramos,
1951:126) na Bahia (Laides, 1967:70p Ramos, 1951:121/125)em
Pernambucc (Fernandes, 1937; Ribeiro, 1952), Em Sergipe a
tradlgao oral dos anticos chefes de terreiros atesta que a
policia atuou violentaunante nesse periecdo.

Em trabalho apresentac> ao Conqresso Afro-Brasileiro do Re
cife em 1934, Edison Carneiro diz:*Sabe-se que o negro tem

formecido um grande coniingente para as fileiras do Parti
do Comunista do Brasil”. (Cavnelro, 1935pb: 240). Mas, nao
se refere especificamente ac Candomblé. Com relacao aos
terreiros da Bahia na ¢(&cada de 30, Ruth Landes observa
gque "og grupos de cul*: eram acusados de sevem ninhos de
propaganda comunista’ & que os 'negros e og intelectuais
estavam sendo os bodes expiatirios das dificuldades do go
verneg”". Fazendo um parzlelo com o Sul acrescenta: -

"Os negroc Jdo Rio nao eram conhecidos como
"eomunistss'; eram mais temidos como feiticet
ros ¢ glorificados como malandros pozs eraﬁ
muito pobyes. Mas na Bahia eram levadcs 4 seé
rio de todcs as maneiras — e, se os intelec
tucis ercm comunistas, por queé NGo o seriam
os megros com quem ge ligavam?', (Landes, 1967:
70/71).
Registre-se que muitos dos estudiosos dos candomblés no

Nordeste tiveram problemas com a vwolicia na década de 1830,
acusados de comunistasz. Gilberto Freyre teria sido Dreso
em 1934, guando estava associado a Esquerda  Democratica,
em virtude de ter organizado o I Congresso Afro-Brasileiro
{Mota, 1977:7C).

Em 1935 Ulysses Pernambucano de Melo, lider de um grupo de
estudiosos do xangd do Recife, gue tentava o '"controle ci
entifico" dos cultos pela via Psiquiatrica (vide pagina 128)
2 tambénm vreso sob a mesma acusacao (Cergueira, 1978). 0
mesmo ocorxe COm Edison Carnelro, estudioso dos candomblés
da Bahia que ai organiza, em 1937, a Uniao de Seitas Afro-
Brasileiras (Landes, 1967). Bmbora em relacao ao periodc
posterior & 2a. Guerra Mundial haja alguma informagao, se
bem que unilateral, sobre a atuacao do Partido Comunista
junto aos Candomblés (zidgler, 1972) e aos movimentos ne
gros do Brasil (Nas scimentc, 1981: 18%9/192) em relacéo a as
cada de 30, esta atuacao nao varece ter sido ainda objeto
de estudo no Brasil, apesar do negro ter sido, desde entao,
alvo de uma ﬂbpeC’al atencao do PC, nao sd na Africa mas
tamb®m na Lmdrica (Padmore, 1972, C1tado por Nascimento,l1981:

61/72).
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Para uma discussao sobre as tentativas de estabelecer limi
tes entre as categoriaz feiticeiro, magico, cartomante, cﬁ
randeiroc e gacerdote do ponto de vista do Direito vide Bar
reto (1972: 33/52). N

Nina Rodriaues transcreve varias noticias de jornais sobre
a perseauicao aos terreiros de Salvador (Rodrigues, 1977:

239/250). Artur Ramos faz o mesuo em relacao ao RlO Delem,

Maceid e Salvador, noticias reforentes as decadas de 20,
30 e 40, (Ramos, 1951: 121/126, 147, 155, 158, 190}.

A idéia de que © negro era incas Jz de abstracao vai ser'ex
plicada" por uma certa corrente o 1qu1atr1a europ2ia que
via o africano como desvrovido la parte superior do cortex,
regido mais pelo sentimento do —ue pela razao (Fannon,1979),

A este respeito & fundamental & tese de doutorado de Mari
za Corréa sobre a "Escola Nina Podrlgues que se encontra
em fase final de redagao e da cual conhego o projeto. (Cor
réa, 1978).

Alids, o prOprio Nina Rodrigues embora criticasse o anacro
nismo do CoOdigo Penal terminava por admitir que "em  Zodo
caso repousa por enquanto sobre¢ essa aplicagao a garaniia
da ordem social no pais.’ (Rodrigues, 1957: 164 apud Cor-
réa, 1978: 17).

Em Roger Bastide o uso da oposicao entre Religido e Magia
para caracterizar os cultos afro-brasileiros tradicionsis
do Nordeste e os cultos desagrecados do Sudeste & explici
to. Partindo da pratica religicna do Candombié, sobretudo
do candomblé jeje-nagd do Nordeste caracterizado como meio
de controle social, um instrUﬁenfo de solidariedade e de
comunhao, passa as pratwcas ragicas 1nd1V1drdllzaaas da Ma
cumba, do CatimbC, etc., dando marcem "a exploragac, ao ra
sitismo social e ao afrouxamento moral”., A magia apareca
assim como uma degenerescencia cultural gue acompanha 2
desorganizacao social do necro no mundo urbano-industrial.
Considerando gue para o A. o sincretismo religioso se faz
por justaposicao e o sincretismo magico por adicao,resulta
gue o Candomblé, scobretudo o "mais purc", o mais africani
zado & centro de religiac, voltado para fins éticos e  so
ciais enguantc a magia incorvorando elementos culturais
dispares, inclusive do branco, tornou-se perversa voltada
para a exnloracao da credulidade popular e derivando para
o crime, (Bastide, 1971: 376/417). Tal postura leva a uma
idealizacdo romadntica dos cultos "mais puros”

Nina Rodrigues e Artur Ramos eram ogias do terreiro do Gan
tois (Ramos, 1951: 63). Edison Carneiro era, segunde Landes
(1967:42), oga do Axé Ooo Afonja, versao que ele apresenta

nos seguintes terxmos: "Fu era entao disputado como ogd pe
lo Engenho Velho e pelos candomblés de Anirvha e de Proco-
pio, mas nGo me "confirmel” em nenhum”., (Carneirc, nota a

Landes, 1967: 162). A "confirmacao" impl*caria em submeter
se a rituais de iniciacao e estabelecer um laco permancrte
de protecdc de uma filha de santo. Os ocgds nao confirmadosg
sao protetores e fonte de dinheiro e pres tigio para o Can
dombl&, mas tém apenas posicdo honorifica na organizacao
do grupo de culto.
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16 - A Assisténcia a Psicopatas de Pernarmbuco cujo projeto econ

17

51deracoes iniciais "foram redigidos com a supervisido do
Ulycses compreendia:

1 - Servigos para doentes mentais nZo alienados:
a)] Ambulatdrio b) Hospoitzl aberto
2 - Servicos para dcentes mentais zlienados:
a) Hospital para doencas aqudas
b} Golonla para doenteés cronlcoﬁ.
3 - Manicomio Judicilrio
4 -~ Servico de Higiene Mental:
a) Servlgo de nrevenoao das doercas mentais,
b) Instituto de Psicolooia {S&, 1978:20).

No trabalho de Ulysses Pernambucanc em relacdo aos Xangos
do Recife & patente a influBncia des idéias de Nina Rodri
ques sobre Ulysses Pernambucano, iniluéneia que Gilberto
Freyre pretende ter erradicado e substituido pela orienta
gao boasiana no trato com a culture, Falando das preocupa
cbes comuns que os uniam, além dos lagos de parentescos
{eram primos), diz Freyre:

"o, ] ja depois de algum convivio entre nos
me pds na obrzqagao de contesta-lo, devido ao
agpecto com que primeiro seé a@resentou ecse
seu interesse, através de pesquisas africano
logicas gue ele empreendeu por conta propria,
auxiliado pela competente Anita Paes Barreto.
Baseava-se, entretgnio, na arcatca africanolo
gia do alzas {lugtre Lorﬁnhense Raimundo Nin

Rodrigues, fizado na Schia, para quem o negro

seria um inferior biologico, cuja ~.presenga,
por 1ste mesmo, na jormagao etnzco soctal e
sdcio~cultural do Brgsil teria sido @ contt

nuaria a ecer antes negativa do que positiva.
Justamente a desorzentugao antropoloaaea, con
tra a qual eu, recente discipulo do antrepols
go Franz Boas, na Universidade de Boas, (si¢7T
me preparava para investir. Foi intensa a nos
sa troca de z%Pormagoe e de critérios, desde

os conceituais aos metodologtcos a eﬂse res
peito. Creio que 80 faz honva ao que, em Ulys
ses Permambucano, foi espirito cientifico com
pletado por senso ético, revelar-—se que, des
de embate, resultou, da parte dele, sobre ©
assunto, completa modzjzeagao de cr 't 2ric., Fe
pudio "ao ninarodriguismo.” (Freyre,1978:133)7

Tal replidio nido parece ter sido tao completo, a Jjulgar-se
pelo depoimento de Gongalves Fernandes, um discipulo de am
bog, que ao retratar a estreita Lolaboraqao entre Freyre e
Ulysses Pernambucano coloca a interpretacao da poOsSsessao
como um ponto de digcordancia entre ambos.

"4 conceltuagdo patologica, do ponte de vista
da Medicina Hental, das possessoes, era idéia
que dﬂfiez mente se podia ervadicar da forma
ecao médica, estritamente médica, dos psiquig
tras de entdo, mesmo daqueles como Ulysses
Pernambucano, tao pszcologo experimental, tao
psiquiaira soztial, tao renovador como Jamatis
houve quem o fosse. Enquantoc para um grupo
ainda um tanto rigido, as possessces eram en
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caradas como sindvomes patologicos que mere-
eiam cuidadosa observagdo por parte do Servi
¢o de Higiene liental, tentava o Professor Gil
berto Freyre d?rsuadz lo, apresentando 08 eg

tados de posseciieo ndo como se emnsinava, masg
ecomo uma erpressco dum passado cultural que
enZodza em detzrminadas circeunstancias, favo

recida por ume acao reflexa. Este que & o con
ceito paczjzca'ﬂﬂre aceito hoje em dia pelos
antropologos ¢ liurats, mantinha-se, por aque

le tempo, como uma das coisas que > Megtre
Ulysses Pernamh.icano nao aceitava do seu que-
rido amige ¢ c¢silaborvador”, (Gongalves Fernan

deS', apud E‘rey:‘:(g’ 1959:}(}{11}.

18 - Tratando da intermediacao du SEM diz Waldemar Valente:

19

20

21
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"De um lade, Uljsses submeteria vspraticantes
das -relzgzoes a‘ricanas a exame mental, e de
outro,compronet er-se~ia a policia a permitir
o funczonamento, sujeito a calendarios e hord

rios indicados previamente pelos grupos de
culto. Gragas « agao diplomatﬂca de Ulysses,
passaram 0s zarngos a functonar, embora sob

certo controle, (Valente, 1978: 123).

Ainda recentemente o psiquiatra pernambucanc, Abaet& de Me
deiros publicou em revista E_peClallZada, um artioo aler
tando para o perigo do XancoZ como foco de irradiacao de do
entes mentais e reclamando o controle dos mesmos pelos Ser
vicos de Higiene Mental (Medeiros, 1974).

Esta liberacao chega a repercutir em terrelros de Alagoas,
de onde alguns pais de santo fugindo & perseguicgao, iam
refugiar-se no Recife onde os "terreiros desfrutavam da
protegbo médico-policial" (Bastide, 1973: 1653).

£ interessante observar como esse discurso, gue & apropria
do Delos intelectuais na tentaciva de resgatar o "africano
puro", & constantemente revnetido pelos chefes de culto gue
se proclamam africanos. Vide o exX, de Sergipe no capitu~
io IT. Para a Bahia vide Landesg (1967) e Person (1971).Com
relagéo a Pernambuco vide também Lima (1937).

No Recife, aquela &poca, os terreiros tidos como mais afrji
canizados eram os do Pai Anszelmo e do Pai Ad3c., Este  che
gou a ir 3 Africa para certificar-se de sua ortodoxia.Vide
Fernandes (1967) e Lima (13937:39%9 e 57).

Em 1936 o Ax& Opd Afonja ja se registrara como  sociedade
civil (Lima, 1966:8),

Os dados blograflcos de Edison Carneiro foram encontrados
na Introdugao 4 Religioces Hegras e Negros Bantus (Carneiro,
1981).

A postura tebrica de Edison Carneiro em relacao aos cultos
afro-brasileiros e &s manifestacoes culturais das camadas
populares de modo geral,se modificou no sentido de liber-
tar-se da busca da Origem e do culturalismo e incorporar as
analises uma perspectiva mais sociolbégica. Se sao remotas-
suas preocupacdes com a situacao social do negre no inte
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rior da sociedade brasileira e as tentativas de explica-
las recorrendo ao Materialismo Historico{Carneiro,1935b },
gquando enalisa a cultura,talvez mesmo pela dlflculdade de
encontrar nos escritos de Marx um enfoque tedrico-metodold
gico relative a esta, detem-~se na 1dentlrlcagao dos itens.
culturzis dos terreiros. Na década de 50, ja no Rio de Ja
neiro so re a 1nfluencla de uin grupo de intelectuais que
viam o estudos do negro sob outro angulo mais social dque
culturel. (Vide,por exemplo, Guerreiro Ramos,1957).Juntamen
te com ecste e Abdias 'do Nascimento, Edison Carneiro traba
1ha na organizacac do I Congresso Nacional Brasileiro do
Negro (1950}, gue vai resultar numa cisao entre uma  cor
rente nais africanista ¢ outra mais orientada para o Do
blema ce classe. (Vide Nascimento, 1981: 198/205;Carneiro,
1964:1167. Algumas constancias observam-se contudo em sua
obra. Deste modo & gque embora nos anos cinguenta Edison Car
neiro tenha feito uma autocritica sobre a busca da Africa
no Candcmblé, (Artigo intitulado "Os Estudos Brasileiros do
Negro", escrito em 1953, Carneiro, 1964: 103/118), jamais
conseguiu libertar-se da onipresenca do modelo nago Como
esquema de anilise dos cultos. Assim & que, tentando uma
vigdo de conjunto sobre os cultos de origem africana no
Brasil, toma como ponto de partida de sua analise, que pro
cura taubém incorporar elementos do Materialismo HlstorLco,
a existéncia de um modelo nagd de culto, que partindo da
Bahia so teria irradiado para o resto do Brasil, sendo <co
piado em maior ou menor Jgral nas dlferentes regides, a de
pender do vigor dos cultos locais ja estabelecidos. (Carnel
ro, 1964: 121/142).

Este artigo, intitulado: "Os Cultos de origem africana no
Brasil" fol publicado pela Biblioteca Nacional em 1959,
tendo inclusive uma versao francega. Foi republicado an
1964 em Ladinos e Crioulos e com ligeiras adaptagéeq, gue
nao afetam a argumentacao de base da expansac do modelo na
gd, em 1972, na Revista Planeta n9 1, Editora Trés.

Edigson Carneiro foi um dos grandes articuladores da entida
de gque recebeu o apoio dos participantes do Congresso Afro
Brasileiro da Bahia (Carneiro, 19464: 101}. O proprio  Ed&i
son Carneiro foi eleito secret@rio da entidade que.  teve
curta duragdo (Lima, 1977: 38; Landes, 1967: 30),

Sobre Martiniano Bomfim vide Landes, {1967} ; Amado(1940)

e Carneiro, (1967b:437).

Uma outra wvariavel que ge interpoe nesse processo de leca
lizagao dos candomblésg africanos mais "puros" & a presenca
junto a eles de intelectuais que sao acusados de comunis
tas, fazendo com que se tornem, as vezes, alvo de persegui.
cdo policial sob a acusacao de que sao centros de subver
s30. Vide nota 8 degte capitulo e Dantas (1982b). -

Os trabalhos apresentados ne Congresso do Recife foram pu
blicados em dois volumes: Estudos Afro-Brasileiros, (19357
e Novos Egtudos Afro-Brasileirog, (1937). O Congresso da
Bahia resultou na publicacao © Negro no Brasil, (1940].

Essa idéia de gque o negro tem a "danga Impregnada no san-—
gue’ & recorrente e invocada frequentemente para exnlicar
a marcante contrlbvlcao que o aFrlcano teria dado as dan
gas vopulares do Bra51l Mao sd a danca mas a outros aspec
tos caracteristicos da "cultura brasileira”, Segundo Gil
berto Freyre:
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' "Ojogo brasileiro do foot=ball e como se fos
se uma danga. Isto pela influénceia, certamen
te, dos brasileiros de sangue africano,ou quZ
sao marcadamente africanos na. sua cultura
eles sao os que tendem a reduzir tudo 4 danga
trabalho ou jogo - tendzneia estaq que parece
se faz cada vez mails geral no Brasil, em vez
de ficar somente cavacteristica de um grupo
etnqco ou regional. (Freyre, 1947: 172},

8&o descrlcoeq de Jodao do Rio, Xavier Marqgues, Graca Ara
nha, Ferman Lima ds guais se poderia acrescentar outras co
mo as de Jorge Amado no seu Jubiaba.

Ainda na década de 40, Pierre Verger se instala na Bahia e
inicia o transito de intelectuais entre Salvador e a Costa
Ocideazal da Africa, rota que sera seguida por muitos ou-
tros en busca de africanismos.

Na bhil:zliografia a disposigac do pilblico nos anos trinta in
cluiam-se obras de Nina Rodrigues: Os africanos no Brasil
(1932;; Artur Ramos: O Negro Brasileiro (1534); As Cultiu
ras Megras no Novo Mundo (19377; Edison Carneiro:Religiées
Negras (1936) Negros Bantus (1927}; Gongalves  Fernandes:
Xangcs do Nordeste (193771,

Sobre a mercantilizacao do produto religiosc vide Ortiz,
1980al.

Nunm interessante trabalho que enfoca & articulagﬁo do Can
dombl® com o conjunto da sociedade baiana nos ahos recen
tes, Leni Silverstein assinala gue entre

"os artistas representativos do grupo influ
enciado pelo Candomblé estqo og escultores e
pintores: Hario Cravo, Carybé, Emanoel Araidjo;
compositores e musicos: Dorival Caymi, Gilber
to .Gil, Caetano Veloso; o escritor Jorge Ama
do, entre outras as obras: Jubiabd, Pastores
da Noite, Tenda dos Milagres, Mar Morto; e 08

eineastas: Glauber Rocha (Antonio das Mortes,
Dragao da Haldadu Contra ¢ Santo GuerreiroBar
ravento] e Nelson Pereira dos Santos - (Tenda

dog Milagres, Amuleto de Oguml). (Silverstein,
1979: 165-1667.

36 ~ Em alguns casos essa intencdo & explicita:

"Egpera . o autor com a publicagao de "0 Le
que de Ozum”, ontribuir para a divulgagdo da
beleza, do fascinic e do requinte que estqo
conservados nos melhores candombles baianos e
chamar a atengdo para o mananrncial espleéndide
que oferecem aos escritores de ficgao”

37 - Mascave & um tipo de aclcar escuro, considerado de ma qua

lidade, devendo ser Durlilcado e branqueado através do pro
cegsso de refinacio.

38 ~ Carlos Hasenbalg mostra a falicia dessa afirmacac e as di

ferencas regionais nas desigualdades raciais (Haserbale,1979),

39 - O Conaresso Afro que se realiza em Campinas, em 1938, tinha

por objetivo também combater o racismo e avaliar a situa
géo global do negro. (Nascimento, 1981: 184).



vV CaPITULO
OS US0S DA AFRICA PELO TERREIRO 1AGO

Neste capitulo me proponito a analizar como O MOVi
mento intelectual de exaltacao do africano se reflete numa  pe
quena cidade do Nordeste e como o terreiro nago de Laranjeiras,
tendo firmado sua exclusividade de tradigao africana pura,a usa
no mercado concorrencial de bens simbdlicos. Nuw nivel mais res
trito pretendo ver como isso ocorre dentro do campo religioso
local e num nivel mais abrangente como isso se wassa no segmen
to mais amplo Gos bens simbdlicos, ¢gue constituem o que se pode
ria genericamente denominar "as tradigoes da cicdade", o© que re

mete ao seu passado.
1 - As Tradigées e © Culto ao Passado da Cidade

Laranjeiras constituiu-se, durante o século XIX,
num dos mais importantes nlcleos urbanos da Provincia de Sergi
pe. Sua rigueza vinha sobretudo do aclcar produzido nos enge-
nhos espalhados pelo vale do Cotinguiba, em razao do gue se con
centrou na zona uma expressiva populacao negrz, nela incluindo-
se o maior percentual de africanos existentes na Provincia no
final do século (1). A urbanizacgao dos senhores de engenho e
dos escravos que no seculo XIX atingem o Nordeste (Freyre,1l596),
fez de Laranjeiras nao apenas um ponto de armazenamento e comer
cializacao do aclcar, mas a transformou numa cidade em que a di
versificagéo das cateqgorias profissionais atestava uma diferen
ciagao social (2), que se refletia na vida cultural da cidade
através dos gabinetes de leitura, liceus, aulas de francés, clu
bes, teatros e jornais que veiculavam as drandes guestoes econé

micas, sociais e politicas da segunda metade &o século,

A substituicao da ordem escravocrata pelo traba
lho livre repercutiu na econcmia de Laranjeiras, sendo registra
da por um cronicta da época, que ce referinde 3 cidade, em 1&97,
afirma: "era o ponto matis comerctal do Estado”, perdeu sua  im

portancia e "foi rapidamente decrescendo, de modo que, atualmen
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te se acha em completa decadencia”. (Lisboa, 1897; apud Dantas,
1976a). O deslocamento do eixo comercial para aracaju afetava a
vida da cidade, cuja decadéncia acentua-se nas décadas seguin
tes, quando a capital, situada a poucos quildmetros de  distén
cia, vai absorvendo as funcoes urbanas das cidades do vale  do

Cotinguiba.

As usinas de aclicar e a substituigao parcial dou
canaviais pela pecudria nac restitulram a cidade a sua grandec-
za. O municipio & rico. Tem uma das mals altas arrecadagdes uc
Kstado. Mas a cidade & pobre. Ha no momento uma expectativa mui
to grande da populagao local, de que as unidades de produgao '
amonia e uréia, instaladas no municipio, que dever3o entrar ..
funcionamento ainda este ano, restituam~lhe a rigueza do passi.

do.

Bsta riqueza entra em larga escala nas representn
goes que os laranjeirenses tém sobre sua cidade, cujo present:e
&, quase sempre, contrastivamente apresentado como diferente &c
passado (3)}. Ha um niclec comum de representacgtes entre os la
ranjeirenses de diferentes matizes étnicos e sociais que fazenm
de Laranjeiras uma eidade antiga. Os mais intelectualizados iz
cuam sua fundacao ao século XVI, informacao que Se repete  nos
folhetos editados pela Prefeitura e destinados a turistas. Refe

rindo-se aos "tempos da cidade”, eles estabelecem duas catego-

1)

rias: "o tempo antigo” também hoje referido camo Tantigamence”

e "o tempo de hoje”. "0 tempo antigo” pode ter alguns desdobra
mentos como "o tempo do cativeiro”, referido sempre gquando se
trata do negro, do seu trabalho e da sua presenca na cidade. im
termos mais gerais "o tempo antigo” & referenciado pela animsa-

¢ao cultural que parece associado a riqueza da cidade.

"Antigamente aqui tinha muita festa. Tirha muita
gente rica. Nao veé esses sobrades todos que estdo
ai se acabando? Era tudo dos rices. Aqui agora so
tem miunga (gente pequena, pobre}. Os grandes, os-
grandes mesmo, foram tudo embora. Hoje tem muito,

¢ pobre. E pobre e negro. A senhora ja viu  eomo
tem negro aqui em Laranjeiras? Isso & por causa
dos africancs de antigamente”, (4)

"Laranjeiras antigomente era uma cidade rica.Rica
e eculta. Deu pessoas ilustres. Joao Ribeiro & um
deles. Tem até ai a casa Joao Ribeiro. Pra falar
de Laranjeiras de antigamente, eu acho que elaera
a Aternas Sergiparna(...l)dgui tinha também muito ne
gro. Tinha e tem”. (5} -
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£ como eidade rica, negra e eculta que Laranijeiras
& representada no "tempo antige"”, tempo que contrasta com”o tem
po de hoje"”, onde ela € representada comeo cidcde pobre, mas r7

ea de tradigoes.

E em torno dos atributos que permeiam as represen
tagoes de "o tempo antigo” de Laranjeiras que se faz a celebra
cao da cidade. Celebrar miticamente as glérias do passado € uma
forma de redimir compensatoriamente a pobreza do presente., Este
culto & cidade, sobrecarregado de sentido, € mais acentuado em
dados momentos da sua historia. Na década de 20, acompanhando a
voga do nacionalismo cultural, o culto ac passado da cidade se
expressa pelas laudatdrias reconstrucgoes histlcicas (6) e pela
valorizagao das tradigoes cultas e populares da cidade. O titu
lo de "Atenas Sergipana", gue lhe atribuem em fungaoc da eferves
cencia cultural da elite local na segunda met:zde do século pasg
sado, € insistentemente realcado. Mas, ndo € apenas a tradicgao

culta que & exaltada mas, também a tradicgio popular.

2 - 0 Nago e os "Brancos": o Recorte Scbre as Tradigbes Popula

res

E interessante acampanhar como num mesmo momento
histdrico se fazem sobre a cultura das camades populares recor
tes seletivos, recortes que permitem que alguns aspectos dessa
cultura sejam ignorados, outros reprimidos pela policia e ou-
tros ainda exaltados e apresentados como as tradicgoes da cidade,
estas, identificadas come folclore, e este, conceituado como

coisa do passado.

Estes recortes gue se faziam sobre a cultura popu
lar, com forte apeoio da municipalidade e intelectualidade local,
podem ser acompanhados pela imprensa da cidade. Na década de 30,
os jornais abriam espago nac apeunas para noticiar as muitas dan
gas— cacunbis,chegancas,reisados, taieiras, lambe-sujos X cabo
clinhos e maracatus — seus ensaios e apresentagoes, mas também
para elogiar alguns dos seus organizadores ou congratular-se
com o intendente por sua visao esclarecida aé prestigiar e fa
zer reviver o folclore locgl, regstritamente entendido como dan
cas, folguedos e festas populares. A mesma &poca, a atitude em

relagao acs cultos afro-brasileircs era bastante restritiva. Pe
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dia-se a atengao de "nossos zeloscs guardas municipats’para uma
inconveniente "latada de candomb’é", armada na via publica e
transcreviam-se artigos de jornais do Rio em gue a macumba era
violentamente atacada, (Vida Latsnjeirense, 1932, 1933, 1935,
1936} (7).

Na cidade era forte a perseguigao policial movida

contra os terreiros de xangd, e cs gue desafiavam a  proibigao
. % . . . .

de fazer ‘festejos eram prescs ¢ tinham seus objetos rituais

apreendidos e "queimados no fundo da cadeia publica" (8).

Nesse clima de foile repressao o terreiro nago go
zava de um tratamento especial, tendo seu funcionamento permiti
do, fato que deverd ser explicadn em conexao com o relacionamen
to da mae de santo can pesscas das camadas dominantes e o signi
ficado por estas atribulido a trzdigao africana, num mamento em
que os intelectuais exaltavam a contribuigao cultural do negro.
A categoria "os brancos" usada pela mae de santo como indicati
vo de caracteristica "racial" {coloragao de pele) e  sobretudo
social {posicao de individuos na sociedade de classes e em sua
estrutura de poder) permeia o scu discurso guando ela fala de
si e do seu terreiro. Eles se fizeram présentes em sua historia
de vida como "Papai Branco" e cauno "Patrac" e reaparecem em sua
narrativa sobre a disputa da chefia do grupo de cultc, agora ex
plicitamente associados a manutengao da ordem, representados pe
lo delegado e pela policia,(Vide Capitulo II). Por causa da bri
ga em gue se envolveram as facg¢des que disputavam a diregac do
terreiro, "... foi tudo chamade pra delegacia e 03 brancos de
pam razdo a nos " enguanto sua rival vencida e sem a "razac dos
brancos" dava inicic a "desordem", através da formacac de outrc
centro de culto "misturado". A mae de santo nagd, prossegue em

seu depoimento:

"a nossa irmandoade continuou ate a data de hoje.
E nunca foi empatada. No tempo do Tenente Maynard
e do Dr. Chico empataram ai a tudo, mas a nos naa
A Africa nunca foi empatada. (9}

O tempo do “"Tenente Maynard e do Dr. Chico", res
pectivamente interventor federal em Sergipe e intendente munici
pal em Laranjeiras, remonta ao Estado Novo, pericdo em que vio

lenta repressao policial atingiu os terreiros da cidade.

‘0s "brancos", que comandavam a repressac ao Toré

mas respeitavam o Nago, poupavam-no, seqgundo a avaliacgao da mae
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de santo; por causa da sua heranga africana e porque apreciavam

nos: i

"08 brancos ai gosta do nago. Esse pessoal grande
as vezes vem ver a roda, apreeia a nossa brinca
deira. O Padre Filadelfo mesmo, e a professora 41
zinha davam muita importancia a nos. Quer dizer,
que o Padre nao vinhka ver o nago, mas também nun
ca mexeu com nos, Agora gostava da Tateira. Fazia
questao que a gente se apresentasse na festa de
Sao Benedito" (10}.

A Taieiraf através da qual se expressa a alianca
entre o padre e o pessoal do nagd, & uma danga organizada pela
mac: de santo, para ser apresentada no contexto de Igreja Catoli
ca, ou seja, na festa de Sao Benedito. Vincula-se ao chamado:
Reinado dos Congos, instituigao yue teve ampla difusao na socie
dade escravocrata brasileira. Eleitos atravds das irmandades re
ligiosas dos negros, cam a confirmagao das autoridades pcliciais
e da Igreja, os Reis de Congo teriam a func¢ao de intermediar as
relagaes entre senhores e escravos, induzindo-~os ao trabalho e
contendo~o0s em suas revoltas, constituindo-se asgim num instru
mento de -damesticacao que o negro, contudo, mais de uma vez uti

lizou para contrapor-se aos daminantes {(11).,

-Para a coroagéo desses reis, cujo mandato era a-
nual ou vitalicio, organizavam-se festas e pompoSoOs cortejos,
que os acompanhavam até a igreja onde eram corcados pelo padre.
A danga da Taieira, como outras dancas-cortejos, derivaria des
ses acampanhamentos reais {(Carneiro, 1965:12). Com o passar dos
anos, os Reis de Congo foram incorporados ac grupo de dangari
nos e, na atualidade, camo Rainhas da Taieira, comparecem aindéa
a Igreja na festa de Sao Benedito, sendo coroados entao pelo pa
dre, gue pousa na cabecga das rainhas a coroa de Nossa Senhora
do Roséario, Tendo louvado os santos protetores dos pretos, as
Taieiras saem em visitacao as casas das pesscas importantes da
cidade ou que se ligam a organizadora do festejo por lacos de
amizade, ou ainda gue tenham presépics em suas residéncias.apre
sentam suas dancas sendo retribuidas com um lanche ou quantias

em dinheiro. (Dantas, 1972).

Bilina, que organizou essa dangador mais de cin-
quenta anos, teria recebido esse encarge, independentemente da
chefia do terreirc, como heranca de sua mae que a realizaria co
mo pagamentc de promessa. Nac tenta contudo, vincular a danga a

Africa como faz insistentemente com ¢ Xangd, embora os cantos
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da Taieira*falem frequentemente nas Rainhas de Congo e incluam
varias palavras tidas com africanas. Ao nivel do discurso "0 WVa
g6 e a Taieira sdo duas coiscas diferentes, a Taicira & feita
pra Sgo Benedito e o Nago pros santcs da Afriea”(12). Mas, as
diferengas obscrvaveis nas funcgoes manifestas e na forma dos ri
tuais se atenuau e mesmo se diluem guando se trata de acionar a
rede de relago:: sociais através da qual conseguira os recursos
necessarios & vcalizagao de ambos. Setores brancos gue poderiam
mostrar-se ind’ierentes, ou mesmo agressivoes em relagéo ao Xan
go sujeito ainda a estigmatizagao, sac "domesticados"através da
Taieira. Esta integra o conjunto das tradigoes populares da ci
dade, ou seja, ¢35 partes da cultura recortadas para valorizagéa
Inclui-se entr: os chamades folguedos e dangas folcldricas,mere
cendo destagune muito grande na imprensa local nos anos trinta e
guarenta, onde a Taieira aparecia sempre em destague e sua orga
nizadora era frequentemente citada e elcgiada como '"merecedora
de um prémio pelo belo concurso prestado d nossa poética e popu

lar tradigao’. (Vida Laranjeirense, 1932).

% como zeladora da tradicgao popular, entac  vista
como verdadeirs depositiria da nacionalidade, gue Bilina e apre
sentada aos olhos da sociedade laranjeirense da época, € nac co
mo mie de santo de um terreirc de Xangd, religiao esplria,ou me

lhor supersticzo e feitigaria sujeita a repressao.

Nesse contexto ambiguc de representacdo e atuagao
sobre o simbdlico, a mae de santo nagd se situa estratégica e
ambiguamente no ponto de insergéo entre o permitido e exaltado,

e 0 proibido e estigmatizado.

O contexto fornece-lhe os quadros e as categorias
da linguagem (Bakhtin, 1979} e reforcga-se assim a etnicidade na
g0, naeo sO cano forma de expressar swa diferenga em relagao aos
torés em expansao, mas também de garantir um espago de sobrevi
véncia em meic & repressao. O Xango poderia’ ter sua imagem  me
lhorada perante a sociedade mais ampla se apreséntado CCmo a
"tradicao dos africanos", legadc gue neste momento era avidamen
te reakilitado por toda uma corrente de intelectuais que se oCu
pavam de pensar & cultura brasileira e o papel que nele desampe

nhavanr os diversos componentes &étnicos da nacionailidade.
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2.1 - 0 Padre, as Tradigoes e o Nago

A nivel local tais idéias eram veiculadas sobretu
do através do padre e do professor, (13) personagens que apare
cem cam freguencia no discurso da mae de santo, quando se refe
re as suas relacces com as camadas dominantes. O papel — desses
intelectuais na ¢ifusdo e popularizagdo das concepcoes oficiais
de mundo vigente entre as camadas cultas tem sido analisado por
Antonio Gramsci cuz, do mesmo modo, chama atencdo para o  cara
ter heterdeclito, fragmentdrio e incoerente das concepgoes de mun
do e de vida das camadas subalternas. (Gramsci, 1978; sd:183/190).

Em Laranjeiras, a professcora Zizinha e ¢ Padre Fi
ladelfo eram tides camo grandes incentivadores das "trad?icoes da
cidade", entre as quals procurar-se—a encaixar © nagd, o reduto
da tradicao africana. A este respeito & significativa a postura
revelada pelo padre, um filho da terra, gue assume a pardguia
em 1904 e a detém até meados da década de 60, diante dos cultos
afro~brasileiros que floresciam nos dominios do seu territdrio

evangélico.

Membro da Academia Sergipana de Letras, o padre
participava das tertlilias des intelectuais locais e escreveu a
"Histdria de Laranijeiras", onde apbs apresentar um historico
dos templos catdlicos da cidade, refere-se ao Candomblé nos se

guintes termos:

"Devogao de Santa Barbara
Candomblé

Laranjeiras foi um centro importador de africanos
em rasao do decenvolvimento de sua lavoura.Por is
to, perduram em seu meio 08 remanéscentes destE
raga com todas as suas tradigoes e supersticoes.A
devogao a Santa Barbara tem resistido aos embates
dos anos na voragem destruidora dos tempou.AJrzca
nes g CP?;OM&OS reunem-—-ge ’L?’H)OCQMdO Santa BCI.(‘DCII”CI
oferecendo~lhe sangue de carneiro e de galos sa
erificados segundo um vito proprio, comendo  com
acassd, angu e Fubd as inocentes vitimas comegan
do depois as dangas de CandombLe, que se  prolon
gam por sete ou oito dias. a

Sgqo tristes e mgnotonoc cantices partidos de pel
tos saudosos de areices africancs. Subitamente des
maia uma compankezra que julgando—-se com o santo
no corpo € levada aos pés de Senta Barbara, donde
uolta mais tarde para recomegar o Candomblé.
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Esta rega martir e sofredora vai desaparecendo len
tamente no Hrasil pela agao destruidora da morte e
pela absorgao purificadora de raga branca, ficando
tao somente uma negra sombra de um triste passadal
(Oliveira, 1942:49/50, grifos meus). '

Sua argumentacgao repousa em dois eixos gue se cru
zem: o da raga inferior gue vai desaparecendo pela agao purifica
Gcra da raga branca; e o da cultura, constituide de "tradicoes e
superstigoes” que tém resistido aos tempos. Entre estas, figura
& 'devogao a Santa Barbara", ou seja, o Candanblé gue o tempo nio
conseguiu extirpar. Assim sendo, embora o veja ainda como um ter
ritdrio de outra crenga, ou melhor de supersticio, ndo hi porque
c¢eclarar-lhe luta aberta. Tal agao alids seria indcua. E a licdo
quz lhe traz a historia. Mais viavel serd atuar sobre a supersti
¢a0 descartando-a de aspectos considerados mais inconvenientes e
incompativeis com os valores catdlicos dominantes, ratificadores
também da propria ordem da sociedade, e apresentar a forma reli
giosa divergente simplesmente como “tradigac africana”, emtranha
ca na tessitura do ser laranjeirense. Por al se explica talvez a
tolerancia do padre que diante da deniincia de que uma professora,
membro da Pia Uniao das Filhas de Maria, frequentava ¢ terreiro-
nago, a teria tranguilizado, guendo, aflita, justificava sua pre
senca esporadica ao candomblé como um encargo deixado pelos seus
pais que tinham "santos africanos”, ao que ele teria retrucado:

"pais porque és lavanjeirense', (14)

Desse modo,” ao fazer da "supersticao" uma "tradi
czo", o padre se permite coexistir tranquilamente can o Candom
blé, permissividade que se expressa na afirmacao da m3e de santo

nago: "o padre nunca incomodou a nés o pesscal de Santa Bdarbara!

As relacgoes de cordialidade entre o terreiro nagd
e o agente local da Igreja Catdlica assentam numa situacgdo de com
pramisso em que a exXclusividade da Igreja Catolica naquilo que
se pretende realmente exclusiva n2c se sente ameagada pela "tra
digao africana® e, doutro lade, ¢ nagd nido vé o catolicismo como
um rival, mas antes como a religizao que deve ser de todos e a
gual o nagd se acrescenta. A exigéncia do batismo catdlico para
os gue pretendem ingressar no nago € a este respeito significati
va e reconhece a eiclusividade da religido dominanie, através de
seus agentes, de realizar "ritos de insergdo da biografia indivi

dual rna soctedade civil", (Z.LB)
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Convém registrar gue pela via da tradicdac muitas
ocutras manifestégaes culturais das camadas populares,algumas de-
las Zadas como africanas, integravam-se ja aos rituais de negros
que, atravds da Igreja, incluem-se na ordem da sociedade dos bran
cos. Referindo-se a um dos templos da cidade,que tem camo patro

nos Sao Benedito e Nossa Senhora do Rosaric, diz o padre:

"Os homens de cor ccncentraram todas as suas devo
goes neste templo, onde nas célebres e tradicio—
nats festas de Reis mats de cem pretos se apresen
tam fantasiados, representando os Reizados, Chegan
gas, Congos, Taieras, Mouramas, Marujadas e Maraca
tu, comemorando as guerras entre 08 (Cristdos e 08
Mouros, entoando canticos a virgem do Rosario, ven
cedora em Lepanto.(Oliveira, 1942;49). -

Na medida em gue apregoam a vitdria do catolicismo
sobre outras crengas, € por essa via veiculam os valores ideold
gices dos brancos, 0s quais controlam seus espagos de apresenta
¢ac ¢ sao homenageados em seus rituais, tais tradig¢des, ou fol
guedos cano sac geralmente dencminados, se colocam como elemen
tos de ratificacao da ordem e da legitimacgaoc social destituidos
pois de capacidade "de reservar para o negro, pelo menos simbol<
camente, uma identidade e uma atitude a opor a dominancia Ztnica

do Eranco,” (Brandao, 1977:170).

Nao estou com isso afirmando que o candomblé nago
"puro” se situa no mesmo nivel de manipulagidc ideoldgica que os
rituais de negros inseridos nas festas de Igreja. Estou afirman
do que, no caso especifico de Laranjeiras, o delineamento dos con
tornos da "pureza nago" ndo se construiram independentemente das
pressoes da religiao dominante, o que se expressa, por exemplo,

na linguagem utilizada peloc nagd para falar da sua "

pureza afri
cana" que reveste muitas vezes a lingunagem da religiao catdlica,

dos seus ritos, da sua parafernalia litGrgica e dos seus valores.

Nesse contexto seria interessante falar um pouco
sobre as linguagens dos "puros", pois a retdrica da pureza assu
me expressoes diversas. A linguagem usada na delimitacac dos seus
contornos, parece-me, tem muito a ver com a formagao e a area es
pecifica de atuagao do intelectual (padre, juiz, professor, médi
co, cientista, etc.) que a servigo da manutengao da hegemonia das
classes dominantes sobre as camadas populares,. exXerce localmente

um papel mais destacado nessa atuagao (Gramsci, 1978).
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Enquanto em Laranjeiras, os sinais da Africa re
vestem a linguagem da Religizo dominante, na Bahia, onde a bug

ca de "nobrevivencias africanas" passou a sSer uma pPreccupacac
dos cientistas desde os fins do sé€culo passado e o comparativis
mo entxe tracos culturais dos candomblés baianos e da Africa pas
gsou a scr uma pratica habitual, a “puieza nag¢” se expressa a-
través da linguagem da Ciencia gue, estudando as diferencas en
tre os brancos e os negros, vale dizer entre camadas dcminantes
e camacdas subalternas, escalona essas diferengas transformando-
as em desigualdades e tenta escamotear a domesticagdo através da

valorizegao do primitivismo.

A funcdo ideoldgica de destacar primitivismos, va
le Gize: "africanismos", no interior de uma sociedade "civiliza
ga", "moderna" ou "capitalista", seria a de manter o negro no
seu lucar, no lugar que lhe foi destinado pelo branco, ¢ lugar

de dominado, na medida em que os negros estariam interiorizando

os elementos da sua propria dominagao (Birman, 1960:16/20}.

No terreiro nago de Laranjeiras os sinais da Afri
ca, a0 nencs no processo e iniciacao dos filhos ae santo,apare
celm Gepurados das representacdes gue poderiam lembrar selvage
ria (eliminaram-se, por exemplo, aerramamento de sangue na cabe
¢d € 0s cortes no Corpo do iniciande, a raspagem de cabeca}. 2
linguagem ritual € a da Igreja Catdlica, com guem misturam sem

prejuizo da pureza africana.

Num caso como no outro, parece-me, a 'purezaé o
recorte que € feito scbre os cultos afro-brasileiros gue sao
classificados segundo um critério moral e valorativo (puro/impg
ro) e esta operacio recocbre as linhas do "domesticado” e do "pe
rigosco”. O que muda,a meu ver, saoc os contornos da pureza, e a
linguagem em que ela & construida, sem que isso implique em al
teracao nos cbjetivos da dominagio simbSlica a que a idéia  de

"pureza" parece estar subordinada.
3 - A Linguagem da Africa Ccmo Estratégia de Scbrevivéncia

A identificagao dc nago com a Africa e o reconhe
cimento por parte de setores dominantes- da heranga cuttural a-
fricana cano tradicdo tanto mais valorizada qguanto mais fiel as
sua origens, acrescida da idéia de gue o nago pratica s6 © Benm,
vio criar para ele um espaco privilegiado na concorréncia com

os torés.
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Uma das vantagens € o estabelecimento de  monopd
lJios temporarios na prestacao de servigos que habitualmente eram
buscados pela populacac em varios centros. Isto ocorre nos pe-=
ricdos em gue a policia fecha os terreiros, mas permite o fun-

cionamento do nago.

Ao recorrer a Africa e 3 pureza da tradicaoc afri
cana guardada pelo seu terreiro, como explicagao para o  fato
de manter-se a salve da perseguigaoc policial, a mae de sario es
ta, evidentemente, ocultandc razoes ¢ue se vimculam, por exem
plo, & sua rede de relacoes sociais, a pontos de apoio quo te
ria entre os "brancos" mas, estd fazendo uso de uma re.3rica
bastante difundida na época entre camadas bramcas e cultas, ao
menos no Nordeste, e auferindo vantagens da suz singularidale a=-
fricana., Para os outros terreiros, que gozavam da fama de prati
carem magia e feiticaria, atender sua clientela era emproitada
extremamente arriscada, pois na cidade, a proibigao de funciona
mento dos terreiros fora feita em nome do combate & feitigaria
e ao curandeirismo (16). Tal zelo para extirpar as praticas de
cura gque nac se cocadunavam com a ortodoxia da ciéncia,assume em
Laranjeiras uma forc¢a maior pois o intendente local era m3dico
e, como tal, patrticipe de um saber-construi&o e codificado na
academia, gue desqualificava o sabker popular, e reivindicava pa

ra si o monopdlio do tratamento do corpo.

E interessante observar que a prdpria perseguigac
policial movida aos terreiros serviu para intensificar o estig
ma de feitigaria atribuldo aos torés e particuwlarmente a alguns
deles, recrudescendo a perseguigéo, gue se intensificava,por ve

zes, segundo as linhas das aliancas can politicos locais(17).

O seguinte exemplo € elucidative. Desafiando a
proibicao policial,'um toré+reuniu seus filiados e realizou um
ritual, violentamente desfeito pelo delegado lIocal. O pai de san
to prometeu vinganga e poucos dias depois o delegado morre viti
mado por um acidente. O fato foi atribuido 3 agdo maléfica do
torezeirg, gue se ve transformado num grande feiticeiro pela
crenga ccletiva ne poder da magia. {Lévi.Strawss, 1967:193/213},
Ele era lider de um terreiro africano gque aderira aoc Tord e sua
reputacac de feiticeiro se firma e se realg¢a ainda mais no con
traste cam o “nago puro" tido como avesso A pratica do Mal. Na
medida em gue sobre este nao pesava o estigma da acusagao de

feitigaria e curandeirismo tinha,mesmo durante o periodo de
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perseguicac policial, maicr liberdade de agio,e servindo-se das
facilidades do funcionamento consentido, pode aumentar suna cli

entela.

Se a identificac¢ao do Toré como centro ce presta
¢ao de gualquer servigo, independente de uma avaliagdo ética
dos seus resultados; atraia para eles, sobretudo para os mais
afamados, uma clientela segquiocsa de ver seus desejos satisfel
tos mesmo com o concurso das forcgas do Mal, o mesmo  lovimento
intensifica o fluxo de clientes também para o terreirs nago. Re
presentado camo terreiro voltado para a pratica exclusiva do
Bem, atrala também cs que, se julgando atingidos pela feitica
ria dos torés, necessgitassem neutralizar sua acgao, d:sfazendo

o feiti¢o. Nas palavras da mae de santo nago:

"... muito desse pessoal que vem aqui ms procurqr
& pessoaT que Izca por ai, de toré em tové, pega
essas cotsas ruim e depozs vem me procurar pra eu
desmanchar. Eu nde goste de Ffazer zsse  servigo.
Mas, aparece muito." (18)

Nessa dinamica do feitico -—— contrafeitico  estd
subjacente a idéia de que a Africa "pura" tem maior efic&cia ma
gica que os "misturados", sendc capaz de desfazer os trabalhos *
feitos por aqueles. Essa avaliacac externa do poder e da forga *
dos chefes de terreiro & um elemento chave no sucessoc dos mes-—
mos, polis &€ através dessa retdrica, gue se atrai para o  Candom
blé as "pessoas de fora“} responsdveis por parte significativa

das suas rendas.

Embpora muiteos autores apresentem a riqueza do can
donblé como sendo mantida pelos prdprios filhos de santo (19)
concordo com Leni Silverstein quando afirma gque tal "ponto de
vista representa uma avaliagao romantica e ivrealista das neces
sitdades do candomblé e dos individuos que o compoem”. (Silvers
tein, 1979:156). Egtas geralmente saoc pessoas pobres & que nao
teriam condicgtes de fazer inverstes exigidas para manter cs gas

tos do Candomblé.

O terreiro nago de Laranjeiras &€ constituido por
um corpo de fiéis que, como fol visto, tem rendimentos baixos.
Estes poem & disposicao da mae de santo trabalho, bens em espé

cie ¢ em muito menor escala, dinheiro.

Concordam poreém que os gastos efetuados no terrei

ro excedem de muito a aplicacgao des bens fornecidos pelos mem-
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bros do grupo de culto a mae de santo. Cdio esta nao exerce nos
Ultimos tempos outras atividades além das miagico-religiosas e
como suas rendas fixas provenientes de aluguéis de alguns imo
veis sac bastante reduziaas, conclui-se gque ©Ss recursos emprega
dos nc terreiro vém também de fora. Sao fornecidos scbretudo pe
los clientes, Algumas vezes chegam a2 terreiro sob ¢ eufemismo

de "pagamento de pramessa”. (20)

A promegsa, que &€ uma iocrma de adiar o pagamento
de dadivas conseguidas dos orixa@s pela intermediacao da mae de
santo, embora seja mais usual na relzgac orixad-mae de santo- fi
lhos ce santo, ocorre também na rele ¢20 com os clientes, especi
ficamente com certos clientes gue mencém uma liga¢do mais amid

de con a maze de santo.

Sao muitas vezes pessoss de classe média ou alta
(fazendeiros, profissiohais liberaie, politices), que fazendo
uso Go0s servigos mégicoé prestados pzlos terreiros, os retri-
buem através de dadivas, gue sao apresentadas nao como uma  re
tribuigac ao trabalho da mae Ge santo enquanto agente do sobre
natural, mas como uma contrapartida dos ‘dons dos orixas, cujas
festas, tais doagoes irao tornar mais ricas, permitindo gue se

coloque & disposicao dos presentes maior volume de alimentos.

Atras dessa linguagem da promessa se ocultam as
aliangas gue se estabelecem entre a mae de santo e pessoas cuja
posicado de classe permite assegurar a scbrevivencia material do
-terreiro, inclusive o brilho de suas festas e facilitar sua re

lacao car © nivel institucicnal.

Impde-se agui uma comparagdo entre O modo como &
alianga com pessoas que ocupam na estrutura social posigoes gue
lhes permitem dispensar ao Candemblé recursos e protecac foi re
solvido pelos "nagos puros" de Sergipe e da Bahia. Nestes, a
inclusao de pessoas das classes superiores se fez pelo elasteci
mento da "familia de santo", através da figura do oga*, que em
alguns terreiros val ser legitimado pela via da Africa, através
das incorporagao des obds* de Xangd, "tradigdo africana" que af
se introduz na década de 30, Na Bahia, ocupando o oga* posigao
definida na estrutura do grupo de culto, criaram-sge para 0s gue
desejarem assumir publicamente sua condigdo, mecanismos de par
ticipagao nos rituais piblicos em posigdo de destaque, operati
vos scbretudo quando o nivel de legitimagzo de Candomblé & ca
paz de conferir acs o que o protegem prestigio e distingzo 50
cial.
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£m Laranjeiras os protetores nado sao incluldos na
hierarquia formal do grupo de culto, mas se camuflam atras da
informalidade e flnidez da clientela. Sua contribuicao financei
ra se expressa através de uma linguagem que, tomada de emprésti
mo 3 religi&o catdlica, tenta ocultar a relagao da mae de santo
com ¢ protetor, na nedida em gue a promessa no contexto do cato
licisro € um contrato direto entre santo e devoto gue prescin

de, via de regra,dr mediagao 4o especialista religioso.

As diferencgas de linguagem através das quais se
expressa, ou melho:, se esconde, a relagéo dos pais de santo cam
seus pontos de apoio nos estratos anteriores podem ser relacio
nadas cam o grau &2 reconhecimento plblico do Candomblé e de
transformagao do conteddo religiosc em mercadoria a ser consumi
da por leigos, aspcctos visivelmente diferenciados em cidades
como Salvador e Laranjeiras. Incluido entre as mais legitimas.

tradigoes da cidadle, valorizads em funcao de sua '

‘pureza africa
na", o terreiro najo de Laranjeiras tem resistido as investidas
no sentido de aprenentar-se fora do seu contexto religiocso ou
de permitir gue suas dangas sagradas sejam transformadas em eg
petéculos para estranhos apreciarem. Na histdria do grupo tem-
se noticia apenas .Je um deslocamento a fim de fazer uma "apre
sentacac na Faculdade" em Aracaju (21). Na mesma ocasiao apre
sentava-se também ¢ terreiro nago de Laranjeiras que misturara
can o Toré, além de um cutro terreiro de Aracaju. Do confronto
com o terreiro rival, que adotara em grande medida o mcdelo
baiano de dancas e de vestes rituals coloridas, resultara um
saldo negativo para © "nago puro”. Estava evidentemente mnenos
aparelhado para agradar ac grande plblico, sequioso de um espe
taculo visualmente bonito e de emogoes fortes despertados pelas
posséssaes de santo, ‘entacp oferecidas em larga medida pelo seu
opositor. De outro lado, também pouco satisfez aos interesses es
pecificos dos estudantes preccupados em identificar os componen
tes africanos dos dois terreiros, gue resultaram mais visiveis
no seu rival, uma vez que o padrao de referencia de que dispu
nham era a literatura afro-brasileira elaborada com base nos can
danblés nagos da Bahia, cujo modelo, em parte ele copiara. Cam
tal experiéncia o nayo deve ter percebido que para ingressar cam
‘vantagens nesse esguema seria necessario atualizar seu acervo
de tracos rituais, ou seja, abrir mao do gue era tido e apresen
tado como sinais de fidelidade a Africa. A opgdo seguida foi

i}

resguardar a "pureza" do terreiro e declinar das solicitacgoes

gue passaram a ser mais frequentes e agressivas na Gécada de 70,



184

gquando o Estado, em busca de legitimidade popular, atraves do
seu orgao de turismo passa a apoiar e promeover Jjuntamente comas
Federacoes de Umbanda e de Cultos Afro-Brasileiros os festivais
de Iemanja e Oxum com deslocamento de centenas de terreiros pa
ra a praia. A recusa =a alinhar-se com os "misturados” & feita
em ncme da Africa e, a0 mesmo tempo, passou a ser um sinal a
mais invocado para cc&pbr sua distintividade africana, o que se
repete também na recu:ca em filiar-se as Federac¢oes conforme foi

anunciado no Capitulc I1I. -

As Federagaes, como tém mostrade varios estudio
sos, tem nzo sb permitido acs politiceos institucicnalizarem com
fins eleitoreiros a ¢oninacgao religiosa exercida nos terreiros,
mas, ao substituir a policia na fiscalizagao dos cultos, assu
mem uma nitida funcao de controle e integracio destes a  ordem
da sociedade e aos valores dominantes, (Brown, 1974; Silva,1976;
Velho, 1975; Ortiz, 1978).

A federalizacgao € o processc através do gqual se
permite a existéncia liegalizada dos terreiros. Estes devem fi-
liar-se a alguma Federagao e constituir uma Diretoria, organiza
da em moldes burocraticos, a gual serad responsavel pelo terrei

ro perante a Lei.

Esta intermediacgao burocratica estabelecida pelas
FederacgOes & terminantemente recusada pelo terreiro nagd em no
me da sua "pureza" africana. Respondendo aos dirigentes de Fede
ragao gue ameagavam~na com a policia se nao se filiasse diz a
mae de santo: "4 Africa nunca foi empatada e nds néo vai agora

misturar com Federagao”.

Enquanto a intermediagéo pela via da Federacao &
em principio calcada no modelo racional burocratico, (22) a in
termediacao utilizada pelo terreiro nago & mais tradicional, ba
seada no acesso pessoal a individuos de prestigic nos setores
dominantes, E fazende uso dessa via informal de  intermediacgac
que o terreiro nago s¢ permite recusar a intermediacgao das Fede
racoes sem ser molestado. Embora os dois tipcos de intermediagao
nao sejam incompativeis (23), a eficiencia do modelo  tradicio
nal, e doutro lado, sua adequacac ao estils do terreiro fazem
com que a mae de santo no seu relacionamento com os setores do
minantes, tendoc diante de si dois possiveis caminhos — o legal,
gue afirma que, através da Federacao, todos terdo os mesmos di

reitos e as mesmas garantias perante a lei e — © outro, nao 1e
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galizado mas igualwmente legitimo, através do gqual o individuo a
bre caminho pela vida na base de manipulacizo pessoal de recur-—
308 sociais (Fry, 1978), a mae de santo opta pelo segundo tipo
le intermediacao, que se constitui num desdobramento da "ideolo
gia do favor" (Schwarz, 1977). Convém acrescentar gue, a adogao
desse modelo funciona ainda como um poderoso sinal diacritico
rnarcando fronteiras em relagao aos outros grwpos de culto de
nossessao da cidade, vez que &€ o linico terreiro da - localidade
(e, em nenhum memento de sua histdria faz uso de intermediacio

pela via burccratica.

Reforga-se assim a mistica da pureza africana, e
1 adogao deste modelo vai permitir a m3e de santo utilizar a
linguagem da Africa como uma estratégia de sobrevivdncia diante
‘do dilema em que & colocada: a base sobrenatural da sua forg;
vem da sua capacidade de manter a heranga recebida dos ances-
trais sem "mistura", ou seja, da reprodugdo da tradicao, tarefa
que se torna ingrata na medida em que o capitalismo penetra &
vida dos cultos e tenta transformi-los em mercadoria. O dilema
se torna mais crucial guando se sabe qﬁe € entre as camadas me
dias e altas da sociedade mais ampla, portanto mais compraometi
das com o movimento do capital e interessados no uso politice
deste, e muitas vezes fazendo do nacionalismo cultural um meca
nismo de dominacgao, que ele vai buscar os recursos necessirios

a sua sobrevivencia. -

A solucao encontrada pela mde de santo,incorporan
do os recursos advindos das camadas superiores pela via da cli
entela e mantendo os "protetores" fora dos limites da “familia
de santo" e, portanto,dos espagos dos rituais plblicos, (associa
do a relativamente pequena significacgao do turismo na cidade),
tem-lhe permitido até agora usufruir dos recursos dos dominan
tes sem ingressar no circuitc do candomblé-espetaculoc e sem a
b&ir mao do que & apresentado como os tracos indicativos da sua
fidelidade 3 Africa.At@ guando sua sucessora poderd manter es
se dunlo jogo parece-me uma questdo em aberto.0 certodque o uso
da tradigdo e da “"pureza africana" & utilizada pelo terreiro de
modo diferente em dois momentos diversos da histdria de grupo,e
de sua relacao com a sociedade mais ampla, mas que visam no £fi

nal o mesmo cbjetivo: a sobrevivéncia do grupo.

Na década de 30, gquando sob o influxo da valoriza
cao da Africa, os intelectuais operando as categorias de Reli
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gido e Magia, Bem e Mal, fazem um recorte sobre os africanos
mais "puros", pfivilggiando—os no processo de legitimacao e le
galizagao gue entio se observa, o terreiro nagd vai usar da sua
"pureza africana" para livrar-se da perseguicgao policial e diz
por de um espacgo que lhe permite auferir vantagens na concorrég
cia com os torés, Equela época em plena expansao, mas sujeitos
a forte estigma e represséo. Essa estratégia, qgue reflete no an
bito local um movimento de carater mais amplco, pelo menos regin
nal, se estende pela década seguinte e encontra ressonancia no
culto que a cidade presta ao seu passado, representado como d=z

riquezas construidas com o concurso do africano.

Para avaliar como nesse mcmento a linguagem ¢2
Africa era eficiente na busca de um espago para sobrevivencia.,
ou pelo menos uma sobrevivéncia sem os sobressaltos da repres
sao policial, & gue o nago gue se atualizara pela via da Bahi-
e incorporara também a tradicao dos caboclos tornando-se . pelo
menos de dupla tradicidao, ao tentar escapar & perseguicao poli-
cial registrando~se em cartdorioc como entidade civil, vai fazée-

lo utilizando uma linguagem de Africa (capitulo III).

Num momento posterior, gue em termos de Sergip>
parece iniciar-se na década de 60, guando a legitimidade consg
guida no Sul pela Umbanda atinge o Nordeste, acompanhando ¢ prl
prio movimento de expansao desta forma religiosa que exalta O
caboclo, a legitimidade dos cultos antes circunscrita pela “pu
reza africana" se alarga para englobar também os tords. Tal 00
vimento coincide com um melhor aparelhamento da indlstria cultu
ral e sua maior eficicia e agressividade em transformar reli-
giges exdticas em "instituicoes nacionais lucrativas"” tanto do
ponto de vista econdmico guanto do ponto de vista politico(Fry,
1977a).

Nesse novo contexto, se a linguagem da "pureza a
fricana" j& ndo & necessaria para assegurar-lhe legalidade, es
ta reconhecida e estendida agora também aos "misturados"através
das Federacdes, & inegavel gque o discurso da fidelidade & Afri
ca lhe confere unicidade e mais legitimidade no segmento afro-
brasileiro local. Passando pelo ldeério dos dominantes a respei
to da participacgio e significacao dos grupos étnicos na forma
géo de nacionalidade, e especificamente na histdria da cidade‘
os participantes do nagd vao utilizar a linguagem da purezaafri

cana como um instrunmento na estratégia de sobrevivencia do ter
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reiro, que se mantém com o5 recursos dos dominantes e tenta es

capar a inclusao no esquema turistico.

Neste sentido, € que a fidelidade a uma tradigao
dada como africana nao se constitui em uma "explicagao" em si,

pois a tradicdo enquanto "produto" cultural &

"eomo o trabalho morto na conoepgao de Marx, 80

possut efzcacta na medida em que ¢ acionado pelo
trabalho vivoe, ieto &, absorvido e recriado na

agao social conereta. "4 cultuva constitui portan

to um processo pelo qual os homens orientam e dac

szgntftcaao as suas agoes através de uma manzpula'
gac simbilica que ¢ atributo fundamental de toda

pratica humang”, (Durhan, 1977:34).

Desse modo, a linguagem da etnicidade nago da 1u
gar ao menos a um espaco de sobrevivéncia demtro da sociedade
mais ampla, espaco onde a tradigao nao tem um significado univo
co inserido em si mesmo, mas admite uma polissemia que se ex-

pressa e se atualiza na pratica social.
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: NOTAS

1 - Em 1872 havia em Sergipe 1506 africanos dos guais 412, ou
seja 41%, localizados na Freguesia de Laranjeiras. A poplu
lacdo escrava local representava 12% da populaci@o escrava
de toda a Pronvincia, um dos mais elevados Indices de con
centragao. '

2 -3 diferenciagﬁo'social da cidade pode ser vIsta a partir do
seguinte;

QUADRC DAS ATIVIDADES PROFISSIONAIS EXERCID=S NA FREGUESIA
DE LARANJEIRAS NO ANO DE 1954,

Agricultores - 750 Empregados Piblicos - 14
Negociantes - 115 Ourives - 13
Alfaiates - . 88 Sacerdotes - 12
Carpinas - 86 Seleiros - 11
Sapateiros - 61 Pintores - 6
Proprietariocs - 54 Fabricantes d= cha
Mestres de aci rutos - 6
car = 52 Fogueteiros - 6
Pedreiros - 41 Barbeircs - 4
Muzicos - 35 runileiros - 4
Caixeiros - 34 Calafates - 4
Pescadores - 25 Médicos - 3
Purgadores de Advogados - 2
aclicar - 25 - Boticariosg -~ 2
Ferreiros - 19 Sacristaes - 2
. 0leiros .. .. = .. 15 . .. . Barqueiros .. . .. .= 16

FONTE: EstatIstica da Populacado Livre e Escrava da Provin

s
cia de Sergipe organizada no ano de 1854 - Arquivo
PUblico do Estado de Sergipe, 286; apud Dantas, 1976.

Pesquisando em Goiids, numa cidade cuja histdria apresenta
semelhangas com Laranjeiras, Carlos Rodrigues Brandao ob
servou aque "o recursc ao "tempo antigo”, como um paradié
ma de conhecimento do presente, & parte do nucleo da ideo
logia da sociedade”. (Brandao, 1977: 106). -

W
1

4 - B. S. - Mulata. Professora. 1980. Ent. 14B.

5 - A.G. - Branco. Escrivao. 1980. Ent. 13B.

(=]
1

Em 1937 o vigario local lanca uma obra de reconstituicao
do passado da cidade cue se intitula "Laranjeiras a Catoli
ca", ampliada e reeditada na década sequinte como "Regis

tro de Fatos HistOricos de Laranjeiras" (Oliveira, 1942),

7 - Tratam especificamente das atitudes em relagao a cultura

das camadas populares o jornal "vida Laranjeirense” ano
1931 n® 70, 75 e 77. Ano 1933 n? 126, 127 e 135. Ano 1935
ne 172. Ano 1936 n® 252, Ano 1937 ne 272. Vide também "0

Perigo” Anc 1931, n¢ 30, ambos editados em Laranjeiras.
8 - J.P. Branco. Funciondrio Piblico. 1973, Ent. 53A,

9 - U,A. Negra. Falecida mae de santo do terreiro 4. 1973.Ent.
?Aa .

10 Icdem. 1973, Ent. 4A,
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Baseando-se. em documentos histdricos e cantos de Congada,
Edison Carneiro chama atenciaoc para a "fumgao de feitor" dos
Reis de Congo.

"A principic a eleigao {ou, melhor a :ucolhal) era
fetta diretamente pela Irmandade, mas Logo se tor
nou necessaria a aprovagdo polieial. For exemplo,

confirmando a eleigao de Antonio de O!lveira(1748),
a policia pernambucana o incumbia de outras  coi
sas nada monarquicas.fiecando o referido rei obri
gado a inspecionar a manter a ordem e subordina-=
¢do entre os pretos que lhe forem sujaitos".4 mes
ma coisa sucedia no Rio de Janeiro, ehora os do
cumentos ndo sejam tdo explicitos como ¢ ja cita
do, descoberto por Pereira da Costa. Ja capela da
Lampadosa, conta Melo Morats Filho, corgaram—se
rei e rainha Caetaro Lopes dos Santos 2 Maria Joa
quina, "ambos de nagdo Cabunda’ (1811) depois de
elettos e de conseguida a licenga "do Tlmo Sr.
Intendente Geral de Policia'. Ainda hoje se encon
tra, nae ceongadas, expressamente, esta fungao de
feitor que tinham os reis do Congo:

"Nosso reis & sb quem manda
pra nos tudo trabaia"” (Carneirs,1965:39/40),

Outros documentos indicam contudo que, mais de uma vez, a
instituigdo do reinade adquirira um "eonteudo revoluczoﬂa
rio, que geriaq cause de mais de um, znczdente penoso & mes
mo de choques sangrentos”, Em 1771, o vigario de Mariana
(MG} ac impugnar a reeleigéo do rei da irmandace do Rosa
rio dos pretos de sva freguesia arrola uma séiie de  docu
mentos cue comprovariam o “usgso abusivo dos titulos de rei
e rainha”. Um destes documentos da conta que: '

"... indo o rei q cadeia para soltar «lguns pre-
sos, zmpugnando lhe o0 carcereiro e perguntando
pela ordem do jutis, respondeu—lhe que nao Llhe im
portava o juiz; que mandava éle, que era rei, Nao
obedecendo o carcereiro, mandou g rei buscar ma
chados e investir a cadeia, que entao tinha gra
des de madeira, sendo preciso ao cavceveiro reba
ter com gente e armas esta furia.” (Frevre, 19687
413/416) .

U.A. Negra. Falecida mie de santo do terreiro 4,1973, Ent.
13A.

Embora o terreirec tenha sido também objeto de estudo dos
cientistas, a presencga destes & bem mais recente gue a do
professor primario e do vadre. Somente na década de cin-
quenta & gque, segundo a orlenbacao metodeldgica entao demi
nante, os antropdlogos af chegam.busuando africanismos e
concluindo gue o grupo representa um disfarce de sipes ni
gerianas dedicadas ao culto dos deuses da agricultura. (Be-
zerra, 1954).

B.S8. Mulata. Professcora. 1980, Ent. 14B,

Isto parece corroborar a hipdtese de Pedro A. Ribeiro de
Ollvelra segundo a qual a coexisténcia de reliaides s& "2
posszvea onde nao afeta o poder religioso do eclero ecatéld
eco"” e a nermissividade rellglo se aplicaria apenas aos
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"bens religiosos de consumo ind:ividual, privatizado” en
quanto a Igreja resquardaria ciosamente sua exclusividade
no nivel do oiblico tentando menter o monopdlio dos "riios
de integra¢ao da biografia individual na socciedade civill
entre os gquais se situaria o be:ismo e demais ritos de pas
sagem {(Oliveira, 1977).

J. P. Branco. Funcioné:io Piblira. 1973. Ent. 53A.

Os chefes de terreiro gue se v riculavam abertamente aos
partidos e aos chefes politicor locais ficavam expostos a
repressdo mais violenta, quand:s o opositor estava no poder.
A intensidade da persegquicaoc m.vida ao terreiro 6, em da-
dos momentos, & explicada por ~igumas pessoas da C1dade co
mo associada & explicita vincuincdo politica qgue o pai de
santo mantinha com um dos chefown DOllthOS locais. O papel
da politica na vida dos terreivus fol assim expressa por
um dos informantes: "Esse negon<o de terreiro & como fogo,
quando a politica quer vai, quando ndo quer se acaba tudo,
porgue eles arranjam sempre um jeito de pegar nos",

U.A. Negra, Falecida mae de santo do terreiro 4.1973, 12A,

Esta posicdo & bastante explic:i:ta em Edison Carneiro:

"0 candomblé & a casa das filhas - sqo elas  que
o sustentam, economic. e religiosamerte, Cada fi
Lha deve, com o seu d< ﬂhezro, pagar as ricas ves
timentas de seu respectiveo Orixa, e as comidas sa
gradas que se Lhe devem depositar aos pés, nos
dias que lhe sao conscgrados., A beleza exterior
do candomblé esta nas maos das filhas, que devenm
apresentar-se bem vestidas, ornamentar a sala,lim
par a ¢asa, alender oz convidados, dangar e ean
tar a contento, manter o regpeito nag ceriménias
publicas, as vezes cozinhar os restos das comi dab
sagradas para distribuigao entre os assistente
SGo o presente e o futuro do eandomble..."(Carnel
ro, 1967c: 141/142}.

Sobre a economia do terreiro vide Dantas. (1979).Meste ar
tigo a promessa foi apregentadsa ccmo restrita ao circulo
de fiéis. Observagao mails acurada contudo indica que & ex
pediente atribuido também a pessoas gue nao integram efeti

‘vamente o grupo de culto, mas mantém com a mae de santo

uma relagao especial de cliente.

O fato ocorreu no inicio da década de 60 e a apresentacido
dos terreiros encerravam um semindrio sobre Cultos Afro-
Brasileiros realizado pela antiga Faculdade de Filosofia.

Sobre o modelo racional burocritico nos cultos afr0v~bras£
leiros vide Ivone Velho (1975].

Yoshiko Tanabe mostra como em Marilia-SP oz terreiros mais
antigos e de presticgio, embora filiados as Federacoes re
solvem seus problemas com a policia, apelando antes vara
ajuda de amiqus e apoio de pesscas influentes na cidade do
gue para a intermediaqéo da sua Federagao. (Mott,1976: 95},
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Ao longo deste trabalho uma questao sempre recor
rente € a da hegemonia naad. Dela tém ce ocupado com freguéncia
os estudiosos do negro'no Brasil e pare explicd-la tém recorri
do a fatores diversos. Nina Rodrigues que inicialmente a expli
cava pelo predominic numérico dos nagtés sobre os demais povos
africanos agui introduzidos, vail ampliar seu esquema de modo a
incluir a difusac da lingua e a organiracao do sacerddcio nagd

como fatores dessa hegemonia. (Rodriguves, 1977:215),

Esse ponto de vista aparece bem mais elaborado em
Edison Carneiro. Jogando com fatores econdmicos, demogrificos,
sociais e culturais, o Autor argqumentz que como decorréncia “do
estado social que haviam atingido na Zfrica’, onde os deuses na
gos eram divindades "ja quase internacionats ,€ do conceito que
deles se fazia no Brasil, os nagds da Bahia se constituiram nu
ma espécie de elite e impuseram suas religites aos demais escra
vos. O trafico interno teria sido um elemento importante no in
tercambioc religioso dos povos africancs aqui reunidos e a  cen
centracao de negros nagds na Bahia, em fins do século XVIII, de
ra o retoque final para construcac e hegemonia do modelo de cul’
to gue al surge, sobretude nos centros urbancs, onde onegro dis
punha de dinheiro e liberdade indispensaveis. i existéncia do
culto organizado. Da Bahia, e dos focos secundérios-de Pernambu

co e Maranhao, o modelo teria se irradiade para o resto do Bra

- s8il, sendo copiado em maior ou menor grau, a depender do vigor

dos cultos locais ja estabelecidos. Isto permitiria a delimita
cao de diferentes areas em gue a presenca de cultos de origem a

fricana, na forma em que sdo encontrados,

"acompanha as linhge de dtspersao (trafico <inter
nol de eseravos até a abouocao, embora os movimen
tos posteriores, e eaveﬁta imente os atuais, da pg
pulagdo brasileira ja estejam, paulatinamente, am.
pliando, complicando e transformando este esque-—
ma'. (.Carneiror 1964:137).

Sem descartar a importancia das migracdes internas e de outros
fatores significativos na analise da dinZmica cultural, o gue
se percebe & gue, pelo menos desde o século_KIx,os intelectuais
passaram a desempenhar um papel significativo na hegemonia do
‘nagd. C movimento de legitimacac dos candomblés que se inicia

com os intelectuais evolucionistas apresentando o nagd como a
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forma mais adiantada das religices africanas contrastando-o com
a magia dos outros povos, accmpanha de perto o movimento de a-
proximacao mitica com a Africa; da gual o nagé constituiria o
representante mais "puro" e mais auténtico. Ao autenticar carto
rialmente com o carimbo da ciéncia a "pureza" e "autenticidade™
dos candomblé&s nagds, os intelectuais estadc fazendo com 0s pro
dutores de cultura regra uma alianca que extrapola as frontei
ras da academia (Vogt e Fry, 1982) e isto vri ter repercussoes
na expansio do modelo de culto pelo territério nacional inter
ferindo inclusive nas linhas seguidas pela repressdao — policial
que,'ao menos temporariamente, ajustara o «.xo do legal /ilegal

ao eixo da ReligiZo/Magia.

Esta alianca afetou, a meu ver, nao s0 a expansao
do modelo nagd mas a prdpria configuracido deste, cristalizadeo a
partir de recortes e selegoes dos tragos culturais presentes
nos terrenos baianos autenticados como "mais puros” pelos inte

lectuais.

Ao transformar a "pureza nagc’, categoria nativa
utilizada pelos terreiros para marcar suas diferencas e rivali
dades, em categoria analitica, os antropdlogos (através da consg
trugcao do modelo nago)l, teriam contribuido para a cristalizagio
de contelldos culturais gue passam a ser tomados COmMO exXpressao
maxima de africanidade. Contude, a existéncia de terreiros gue
definem sua vinculacdo & Africa, especificamente a "tradigd3o na
gd mais pura" reconhecida pelos demais, invocando um acervo de
tragos culturais que difere do modelo nagd baiano, indica que a
normatizagdo da "pureza nagd" a partir da cristalizac3o efetua
da na Bahia com o concurso dos intelectuais €, se ndo arbitrd
ria, pelo menos complicada, guando se pensa a identidade COMo
algo que se constrdi no processo de interagao social, através
de fronteiras estabelecidas pelo grupo e nao como alge dado,que

se confunde com uma unidade cultural reificada.

Por outro lado, a id@ia de pureza tem muito a ver
com a estrutura de poder da sociedade {Douglas, 1976). Signifi
cativamente a delimitacao dos contornos da "pureza" pelo  nagd
de Laranjeiras associa a linguagem da ortodexia ao partilhar do
minios comuns de um mundo dualisticamente dividido eéntre Bem/Mal
e Ordem/Désordem. Desse modo & que a degenerescdncia do "nago
puro” ndo resultaria de gualquer. combinacdo, mas de combinacgoes

com formas religiosas socialmente definidas como inferiores, in
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corporando-se assim na configuracao do puro/impuro o esquema Jde-

forcas simbdlicas da sociedade.

A ideologia da pureza, na medida em que pressupoe
a existénciz de um estado originai, ao ser transformada em cate
goria analitica vai privilegiar a busca das crigens, dos "afri
canismos” ¢ fortalecer a orientagio metodoldgica em que os sig
nificados ¢zg elementos culturais s3o tidoz comc inscritos em
suas origers. A busca da "pureza” & também a busca das origens.
E como se {fosse necessirioc refazer a identidads do nagro brasi
leiro para «onsidera-lo sempre um estrangeiro, um ser vinculado
a Africa. Ccm efeito a discussdo sobre Africa que se inicia na
academia justamente no momento em que ac negro € estendido o eg
tatuto juridico de cidadao, vai adquirindo foros de legitimida
de plenamerie reconhecida nos anos trinta, quande a heranca a-
fricana entra no bojo de preccupacCes regionalistas e naciona-
listas, se ecstende no tempo e, ainda hoje, faz eco ao brado de
alerta lang¢ado por Silvio Romero em 1888, no sentido de que: se

estudasse & Africa no Brasil,

Essa longa viagem de "volta & Africa",retorno bem
maisz tempestuoso e alongado do que o enfrentado pelos navics ne
greiros que faziam o percurso Africa-Brasil em alguns meses ape

nas, ja dura pois guase um século.

A rota aberta inicialmente por Nina Rodrigues &
alargada nz década de 30 guando se procede & tentativa de lega
lizagéo/legitimagéo do Candombl®, recortado inicialmente, segun
do critérics de "africanidade", vale dizer de conformidade ao
modelo nagS. Nesse processo de busca de legitimidade & possivel
identificar trés discursos que ora se superpoem ora se sucedem,
mas, no fundo, aparecem entrelacados: o discurso sobre a posses
sd0, o discurso sobre Religido x Magia e por fim o discurso o)

bre o primitivismo, o exotismo e a beleza do Candomblé,

Os dois primeiros retiram sua capacidade de con
vencimento, ou sua "forca", se se quiser usar um ‘termo  muito
usual no mundo do Candombld, da Cidncia. A possessao, no primei
ro momento & interpretada, através da Psiquiatria,recorrendo-se
a umaLPsicologia de bage ofganicista gque se casa bem com a An
tropologia Bioldégica dos determinismos raciais.. Num segundo mo
mento a possessao £ ainda incluida no campe da Psiquiatria, na
qual, contudo, fatores scciais e culturais ganham realce a adu

c
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cagao e higiene mental tornam-se palavras chaves. Esta interpre
tacdo combina melhor com a Antropologia que proscrevera a nivel
de discugsao a raga como fator de interpretacao do social e faz
da cultura a sua palavra de ordem._é sob o primado da  explica
cao culturalista,especificamente do relativismo cultural,qﬁe se_'
libertarza, mais tarde, a possessao do estigma do fenomeno "pato
10gico" em que a aprisionaram os Psiquiatras guando tentaram co

locar os cultos fora do alcance da Lei.

0 discurso sobre Religido e Magia, esta conotada
negativamente como um estidgioc anterior e inferior dgquela,ou ain
da como forma degenerada daquela, remete 3 Antropologia evolu
cionista do século XIX e aos esquemas evclutivos que scb formu

lagoes diversas retomam o positivismo comteano, em gue a idé&ia

de Progresso e de crenga absoluta na Ciéncia, termina por se re
lacionar com a idéia de Moralidade. Pela via da Cidncia o candom
blé "nagd mais puro" & apresentado como verdadeira religifo, ideal
e romanticamente transformado em reduto <e “"limpeza e moralida
de" por oposigao ao mundo miaico e amoral dos catimbds, torés,

candomblés de caboclo, sessdes de baixo espiritismo, etc..

Desse modo, o destaque dado ao culte nagd pelos
intelectuais era, ao nivel tedbrico, um corolario do seu reconhe
cimento como forma religiosa de origem africana mais evoluida,
em razio do que.se explicava sua resistdncia e hegemonia no Bra
sil. Ao nivel da pratica e da organizacdo tal pressupostd refor
cdva a ortodoxia e a necessidade de controle sobre a pureza da
religidc, numa tentativa de impedir sua degenerescéncia em ma-

gia.

Nessa busca de legitimidade para o Candomblé mais
africanizado, ao discurso racional da Ciéncia positivista se ag
socia o discurso da Arte e, por egsa via, o Candomblé primitive
exdtico & transformado em Belo., Nesce processo de associagdo en
tre o exdtico e o estético a beleza passou a ser um dos atribn
tos da religiao do negro, constituindo-se numa forma particular

de romantizacdo e idealizagao do dominado.

A busca da legitimidade para o Candomblé& (particu-
larmente para o Candomblé mais africanizado] desenvolvida no
Nordeste e enfocada neste trabkalihic scobretudo nas dééadas de 30
e 40, apresenta alguns pontos comuns em relagao ac processo de
legitima¢do da Umbanda ocorridc no Sudeste. (Brown, 1374;0rtiz,
19781,
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Destacam-se, pcr exemplo, no plano organizacional
a tentativa de criar entidades gue substituiriam ou intermedia
riam o controle da policia (Federagdes de Cultos, Servige de Hi
giene Mental), e no plano ideoldgice a tentativa de "limpa-las"
do estigma de feitigaria, exploragao e amoralidade,  atributos
que sdo firmemente rejeitados e tidos como componentes da iden
tidade do pdlo oposto que & wisim desqualificado e ilegitimado:
4 Quimbanda por oposigdo & Umnanda, e o Toré ou Candomblé de Ca

boclo por oposigac ao Candom»’é& africanizado.

C papel reservsio a Africa constitui, a meu ver,
a principal difereng¢a entre > processo de legitimacao da Umban.
da e do Candomblé, Neste, a ranca africana, sobretudo a "nagd
mais pura" & exaltada e aprecsentada como verdadeira religiao,en
quanto na Umbanda ela & proscrita e identificada com feiticaria,

relegada pois aos dominios da Quimbanda.

A exaltacao da Africa no Nordeste e sua negacio no
Sudeste, num mesmo momento histdrico e dentro de um mesmo campo
simbOlico - o da religido - rarece articular-se com as varia-
goes demograficas, histdricas e econdmicas das estruturas regio
nais e o modo espacifico de insercao do negro nessas estruturas,
A alta concentracdo de negroc no Nordeste e sua permanéncia nas
camadas mais baixas da estrutura regional aponta mais fortemen
te na direcao da Africa como tema de alta potencialidade ideold
gica. A celebracdo da herangz cultural africana que foi  usada
no Nordeste como sinal diacritico regional permitira as elites
locais justificar em relagdc ao Sudeste o atraso daquela regizo
pela presenga maciga de negro, agora um trabalhador livre, no
qual a emogio e o sentimento se sobrepdem & racionalidade neces
sdria ao sucesso na ordem social competitiva, supostamente, t3o
igualitdria e democratica gue toma elementos da cultura negro-
africana e os transforma em simbolos gue distinguem, nao s uma
regido, mas o proprio pais do restc do mundo, particularmente da

Europa.

Nesge contexto dos anos 30 e 40,a celebracao da
heranga cultural africanz "mais pura"” teria semelhancas com a
valorizacao mitica do Irndio, gue no século XIX & romanticamente
idealizado e elevado a posicao de objeto estético e antepassado
mitico. A tranzformacido do Indio em simbolo da identidade nacio

nal, se fez através de um processo transfigurador da realidade
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que ocultava a exXpropriacio das suas terras € as pressdes de to

da ordem a que eram submetidas as comunidades indigenas.

Do mesmo modo, guase um século depois, apesar das
muitas diferencas que certamente existirdo, e exaltacdo da Afri
ce mitica e de sua heranca cultural reificada, tal como ccorreu
nc Nordeste, confina o negro brasileiro a um gueto cultural iso
lzdo da corrente da vida e da sua posicdo na estrutura da socie
deiz ocultando-se as desigualdades atrav@s da &nfase nas formas

simbolicas de integracdo.

Essa buscz incessante de "africanismos" implica,
pcr outro lado, no reconhecimento de que a identidade do negro
brasileiro @ algo gque se ata inexoravelmente a tragos culturais
que remeteriam 3 existéncia de uma cultura africana auténtica
cuios "pedacos”" sdo continuadamente procurados como tesouros a
serem ciosamente gquardados e preservados porque atestadores da

icentidade negra.

Embora admita que a Africa & uma fonte de simbolos
fortes para o negro brasileiro, com base nos dados da pesqguisa
ressalta-se que os tracos culturais, reais ou supostamente ori
gindriog da Africa, pcr si sb, ndc conferem autonomia ideoldgi
ca aos negros uma vez que a origem nac define necessariamente o
significado e a funcao das formas culturais. Estas, como a iden
tidade, se constroem e ganham sentidc no processo efetivo da vi

da social.
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r GLOSSARIO

ADARU - Comida rituval de base vegetal. Co.sta de milho cozido

com feijdo acompanhado de arroz prepacado com leite de cBco.

ADIBORO-PEGAN - Sequéncia ritual do terreirro nagd em que os fi
lhos de santo imitam "trabalhar" com :axada de cabo curto.

AGUA DO PE DO SANTO - Agua contida nas moringas colocadas no
altar.

ALUMIADA - Diz-se da pessca a qual se atrihui dom scbrenatural.

ALUMIAR Q3 SANTOS - Manter o local onde s¢ encontram as pedras
‘dos orixZs iluminado artificialmente :empre gue a luz natu

ral nao seja suficiente para ilumini-’os.
ANGOLA - Nacdo de Candomblé.
Axé - Ver Forga.

BAIXAR O SANTO - Incorporar crixd no fiel, o mesmo gque "manifes

tar" e Hescer".
BARA - Ver Lebara.

BATALHAO - Um ajuntamento de pessoas par:z realizar uma tarefa em

COomum .

BATISMO - Nome utilizado pelo terreiro nzgd de Laranjeiras para
indicar o ritual de iniciagao através do qual se estabelece

a ligagao de uma pessoa com um orixa. Ritual de iniciacan.

BEBEMIO - Rito de encerramento dos festejus do terreire nagd. A
despedida dos orixas.

BEG - Titulo dado a antigos chefes do terreiro nagd.
CASA DE SANTO - O mesmo gue terreiroc.

CABOCLO =~ Entidade sobrenatural geralmente represéntada como in

dio.

CANDOMBLE - Termo usualmente empregado na Bahia para designar a
religido afro~brasileira no seu conjunto, mas também o local
do culto e as restas religicsas. Corresponde ao Xangd de Pex
nambuco, Alagoas & Sergipe.

CATIMBO - Ritual ao gual se 'atribui origem indigena e gue visa
basicamente a sclugao de problemas.
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CENTRO - Local do culto. O mesmo gue terreiro,
CHORO - Rito funerario da tradigao nagd.

CONFIRMACAQ - Ritual que objetiva firmar um santo recebido por

heranga familiar ou por iniciacao.

CORPO LIMPO - Corpo sen impureza. Para manter o corpo limpo &
preciso observar as normas prescritas para diferentes oca

sioes.

CORPO SUJO - Corpo impuro. A impureza advém da nao observancia
dos preceitos rituais.

CORTE DO INHAME -~ Rito anual que marca a oferta do inhame novo

aos orixias,

DAR AGUA AOS SANTOS - Renovar periodicamente a Agua dos - réci
pientes de cer@mica gue estdo no altar e sio dedicados aos
varios orixds.

DAR COMIDA A0S SANTOS - Colccar no altar os alimentos proprios .-

das entidades.

DAR CONTAS -~ Dar os colares com as cores simbdlicas dos orixas. .-

DESPACHO .- Oferenda para crixad feita com. finalidades diversas,
propiciad-lo, conseguir sua ajuda, atrapalhar alguém, etc.

DOGUN - Espada de metal que &€ insignia de Ogun.

DONO DO SANTO - Pessoa que tem obrigacgdes para com uma entida
de porque se submeteu 3 iniciagao ou a recebeu como heran-

ca dos familiares.
"ENCANTADOS - Entidades identificadas como indigenas.

ENROLADO - Terreirc que recorre a diferentes tradigoes rituais

0 mesmo gue misturado.
ESQUERDR - O lado do mal, O lade de Exm.

EX0 - Bastao de metal usado ritualmente pela mas de santo nagd
como simbolo da chefia do grupo.

EXU - Entidade que serve indistintamente ao Bem ou ac Mal. Em
Laranjeiras ressalta-se o seu carater malfazejo e identifi
cam-no com o Diabo.

FEITORIQ DE SANTO - Conjunto de praticas rituais através das
yguais a miae({o pai) de santo vincula uma pessoa a um deter

minado orixad. E um ritual de iniciacio.
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FEREGUIM ~ Rito processional do terreiro nags.

FESTEJO - Conjunto ritual gue inclui necessariamente sacrifi-
cios de animais e realizagao de dancas. Pelo carater pibli

co destas assume a conctagac de festa.
FILHO (a) DE FE - O mesmo gque flho de santo.
FPILHO (a) DE SANTO - Pessoa que se vincula a zm terreiro.
FORCA - Poder mistico atribuido a certas pessoas e objetos.

FUNDAMENTO - Conhecimento do ritual e da doutrina da suan "na
cao”.
GUENGUE ~ Comida ritual gque no terreiro nagd & distribuida no

final dos festejos aos participantes do culto. E um ain
gaw. de milho que & tido como a "comida dos mortos”,

IANSAN - Orix3 que proteje contra o raic. Identificada como

Santa Barbara no terreiro Nagd,
IAO - Pessoa que passcu pelo ritual de iniciagao.

IGUE - Rito dos mortos realizados no tefceiro dia dos festejos
de sete dias.

IJEXA - Nac3o de Candomblé.

ILUMINADA (ALUMIADA) - Pesoa a quem se atribui um dom scbrena

tural.

IRMANDADE - Termo usado em alguns terreiros para indicar ocon

junto dos seus.filiados.
JEJE = Nagao. de” Candomblé.
KETU - Nagao de Candomblé.
LEBARA - No terreiro nagd em Laranjeiras & tido como entidade
' que expulsa Exu e proteje contra o mal. Em outros lugares

& tido como entidade jeje-daomeana correspondente ao Exu

nagb—-iorubano. O mesmo qua-s Elegbarid, Elegbi.
LAVAGEM DE CABEGCA - Parte do ritual de iniciacao.

LAVAGEM DOS SANTOS - Rito realizado para retirar a poeira acu
mulada nas pedras dos orixds e renovar a "forga” nelas

contida.

LEVAR O EBO - Levar comida para Exu na abertura dos festeios
e, no final destes, todos os restos de alimentos rituais

para jogar no rio, o dominio de Qlokun.



LEVAS - Insigniag dos orixds.

LIMPEZA - Ritual de purificagao.

LOKUM ~ {OLokun)- entidade do ric.

MAE DE SANTQ - Chefe de terreiro do sexc feminino.

MALE - Negro islamizado. Seguidor de uma religilo sincrética
em que o maometismo era combinado com praticas e crencas

fetichistas.

MALUNGO -~ Companheiro. Termo c¢om .que 035 escravos designavamos

companheiros que vinham no mesmo navio.
MANIFESTACAQ DE SANTO - Descida da entidade no corpo do fiel.
MARIO - Folha de palmeira desfiada com fins rituais.
MATANCA - Sacrificios dos animais.
MISTURADO - Terreiro que seque tradigdes rituais diversas.

NACAQO - Refere-se ao conjunto de crencgas e praticas rituais a
presentadas como a tradigao do terreiro.

NAGD - Termo que no Brasil genericamente era aplicado aos afri
canos procedentes do Sul e do Centro do Daomé e do Sudeste
da Nigéria. Uma das "nacgoes" de candomblé. Denominacdo de
um dos terreiros da cidade de Laranjeiras que se identifi
ca como "africano puro" por oposigao aos demais que seriam

torés, de origem indigena e misturados.

OBRIGAGCAOQ - Preceito ritual,

OGE - Personagem que pode ter fungoes rituais ou simplesmente
mediar as relagCes do terreiro com a sociedade mais ampla.
Espécie de protetor do terreire,.

OGODO -~ Orixad que no terreiro nagd & considerado o mais impor
tante de todos os orixds, tendo seu correspondente no San
tissimo Sacramento. Em outros lugarss, como na Bahia, Ogo

do & dado como um dog Xangds.
OGUN - Orix8 da guerra e do ferro.
"OMULU =~ Orixa das doengas de pele.

00 - Comida ritual preparada & base de inhame machucado, des

tinada a Lebara.
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ORIXAS - Divindades tidas como africanas que entram em contato

com os homens através da possessac.
ORIXAS DE PRENTE - BEntidades qus fazem ¢ Bem.

PATI DA COSTA ~ Entidade cultuada no terreiro magd com caracte
risticas de espirito de antepassado.

JAT DE SANTO - Chefe de terreiro do sexo masculino.,

PATREO - Nome que no terreiro nagd recebe o sacrificador dos a
nimails.

EGE - Santudrio. Local onde estao as pedras dos santos e seus

apetrechos rituais.
QUARTO DE SANTO - O mesmo que pegé,
REPAROS ~ Consultas, Olhar os biizios e propor solugdes.

RODA - Danca ritual. Além da disposicao dos figurantes na dan
¢a, indica sequéncias rituais: a roda das virgens, a primei
ra roda, a roda dos orixi3s,

RODA DAS VIRGENS - E a primeira das dancas sendo constituida

por mulheres virgens e criancgas.

SALVAR AS ENTRADAS - Saudar as entidades que dominam as portas

e demals entradas: Lebard e Exu.

SANTOS - Uma das denominagoes dadas as entidades sobrenaturais

0 mesmo gue Qrixa.

SANTOS DA CQSTA - Orixis. Pedras onde estariam fixados os san
tos.

SANTOS DE PEDRAS - Pedras nas quais estariam fixados os orixés,

SANTO FORTE - Orixd ao qual se atribui grande poder sobrenatu-
ral.

SANTOS QUE NAO DESCEM - Santos que ndao se incorporam nos fiéis,
Em muitos casos porgue n3o tém pessoas que lhe sejam dedi-

cadas.

TA - Particula que antecede as referéncias ao mome de africaros

do sexo feminino; indica respéito. Masc. Ti.

TAIEIRA ~Grupo de dangarinas quezse apresenta ma festa de Sao
Benedito e Nossa Senhora do Rosario em Laramjeiras.

_ TAMBOR - Instrumento ritual,
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TAMBOR MESTRE ~ Tambor gue, em virtude de qualidades misticas

especiais que lhe sac atribuldas, inicia os togues rituais.

TERREIRC - A casa de cu'to. O conjunto das pesscas gue sob ~a
chefia de um pai (¢- mae ) de santo formam um grupo decul
to.

TI - Particula que antecede as referéncias ao nome dos velhos
africanos do sexo waisculino; indica respeitoc. Fem. Ta.

TIRAR IA0 DO QUARTO - lnma das fases finais do ritual de  ini
ciagao dos terreircc que incluem comc parte do "feitorio

de santo" a reciusz> da inicianda.
TOQUE = A batida dos teémbores. Festa de Candomblé.

" TORE - Terreiro de cabo~lo. Aquele que mistura tradicdo ritu-

als diversas.
TOREZEIRO - Adepto do rd,
TRABALHAR COM A ESQUERLC:Z - Trabalhar com Exu - Fazer o Mal.

TRABALHO - Atividade ri:ual. O termo € mais usualmente empre

gado para designar #s atividades privadas.

UMBANDA - Forma religicsa de possessao & qual se atribui CCIt
ponente banto-africano, indigena e espirita.

XANGO - Orixa africano ligadc aos raios trovoes e tempestades.
Por uma ampliagao &z sentido o termo designa o lugar e o
conjunto das cerimCnias religiosas em Pernambuco, Alagoas
e Sergipe. Neste 4litimo sentido equivale ao Candomblé da .
Bahia.

XERE - Pequeno chocalho.

ZELADOR DE SANTO - Pessoa que cuida de santudrio doméstico qua
se sempre recebido dos familiares falecidos.

ZELAR OS SANTOS - Manté-los em lugar claro, dar comida e agua.
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ANEXOS

Bilina, a mAae de santo

do terreiro naqd
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Tratando dog animais sacrificados

e preparando a comida dos orixas

F’r‘-ﬂ‘h‘." B .arlaﬂg F—nvl‘v”— 1 F""'"-!'FW ,-..J !7 ) Fiae ST PTR OT R .If[r e EF{h' ."!.;’
o L L > \ ol AR TR
; ‘2 . e e g "“} E’J i S LAY R A e
i.’._ ""R‘ W : o k:i.f’ '.(1 A i N ;.‘ ‘.;'.l:,:h':'
- oo o st ﬂ#i$ =" L M#; J%”'
.F' -'."_-q Ly e b N R ."ff
| s W ‘i",r\ . L | . ’. hY J] o rlJ FI TR SN

) \'.'f I |' ]|'| |J A |

;] -\\ . f .

Beatriz Dantas
1973

Fotos:

17



Igué, o rito dos mortos

a Ll
& TN
B b v "
L Y [
' " - {?%f
b F LN
A / . / ¥
P
L v“"“\ wf‘-/ -} "-./ o ’
’\-\_ - . v . "\ ' _/'. ’
: Tl R e SR LI
po o VTN e
N N J
':/ ; ’-/Ir"-\)
| 7\\ -

Corte do inhame,
rito de abertura
do calendaric 1li
tirgico do ter-

reiro nagd

Fotos: Beatriz Dantas
1973

218



219

Instrumentos musicais do terreiro nagd

. N
L, T T P
X ) v e i . '.._\r_\{‘; < \‘?_ SV r
Ly wem— . . . . . iy *u
] \J\ !;g/—\] fl hﬂ,.- - 1\\ (- 1 = ;\Q\\-r PR 1‘:1 P 4 ’/’ 1
’ LI 4 ) P - v ! .,z} 4 ,r A Wi ™~
A e oo [ .-.’ b ol it ' SR
- J‘:F ™ \‘_6/. 1! ‘H:(__F_,_,-\, PN / T Ry Wi :}::I\:" T :: i“ “4:
y2ikaa s “b? J oy ‘ t A " LN
. | ' e
} ."f : v A ‘v 2 ' an e '\" - \
|| [ ) ’I } * . ]L_ ,' 4 ‘\
R V/NV'\V/ 3
- \ o~ o~ L “’“7
H Pl x R
" ——

R ——

J—

Wolor Jdaliro Andrade, 1972



220G

feremuim, a procissdo do terreiro nago
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