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PREFACIO

rixds da Metropole, publicado em 1995, foi resultado de uma

pesquisa pioneira sobre o candomblé paulista envolvendo

dezenas de terreiros localizados na regido metropolitana de
Sao Paulo, visitados formalmente entre 1986 e 1992, porém, mui-
tos dos quais ja conhecidos por mim como frequentador da reli-
gido desde 1977. Passadas quase quatro décadas, o candomblé atual
(2022) certamente nao é mais o mesmo que conheci no século pas-
sado, mas, como todo processo social, também pode ser entendido
em funcéo das continuidades e rupturas que estabelece no presente
com seu passado visando o futuro.

O crescimento e prestigio que o candomblé angariava naquela
época, por exemplo, foram impactados pelo recrudescimento dos
ataques evangélicos resultantes da intolerancia e do racismo reli-
giosos. Por outro lado, as comunidades tradicionais de terreiro, ge-
ralmente invisibilizadas, passaram a ser incluidas nas politicas
publicas de acautelamento e preservacao de bens culturais. Em
1990 havia apenas um terreiro de candomblé tombado pelo estado
paulista, hoje somam sete, incluindo um santuario de culto da um-
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banda. E as religiosidades de matriz africana que haviam rompido
as fronteiras étnicas locais para se universalizarem nas Américas
hoje sao ponto de inflexdo para as lutas politicas e as discussoes ét-
nico-raciais dos grupos negros brasileiros.

Nesta segunda edicdo, a tentacao de acrescentar todos esses des-
dobramentos ao texto original foi grande, porém, isso ultrapassaria
amotivacio inicial do livro. Optei assim por altera-lo o minimo pos-
sivel deixando-o como um documento de época com seus acertos
e erros. Até mesmo porque esses desdobramentos foram temas de
pesquisas posteriores que realizei, divulgadas em outras publica-
coes. A bibliografia discutida no “Capitulo 2 — O terreiro na cidade:
autores, textos e imagens” foi ampliada no artigo “Religioes afro-bra-
sileiras. Formacao e legitimacdo de um campo do saber académico”
(Silva, 2002). A discussao do processo de tombamento do Axé Ilé
Ob4, presente no “Capitulo 5 — O terreiro e os usos religiosos da ci-
dade”, foi retomada no livro Terreiros Tombados em Sao Paulo. Lau-
dos e Reflexoes sobre a Patrimonializacdo de Bens Afro-brasileiros (Silva,
2021), o qual, por sua vez, possibilitou incluir mais detalhes sobre
esse processo nesta segunda edi¢do. O “Capitulo 6 — O candomblé
no mundo da escrita” foi o ponto de partida para a minha tese de
doutorado, publicada como O antropologo e sua magia (Silva, 2000).

As principais modificacoes se concentram no “Capitulo 3 — O
campo religioso afro-brasileiro em Sao Paulo” que foi atualizado
para registrar as sucessoes religiosas dos terreiros, ocasionadas em
geral pela morte das antigas liderancas, e incluir algumas comuni-
dades que nao tinham sido mencionadas a época da pesquisa*.

Informacoes sobre as condicoes de realizacdo da pesquisa de
campo apresentadas em anexo na versao original foram deslocadas
para a introducao na presente versao. A lista de nomes e enderecos
dos terreiros apresentada nesse anexo foi mantida inalterada, pois
para atualiza-la seria necessario um novo censo.

*

Vale lembrar que esta atualizacao foi feita para integrar o capitulo de mesmo
titulo presente no livro Terreiros Tombados em Sao Paulo (Silva, 2021).
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A bibliografia original foram acrescentadas apenas as referéncias
mencionadas no texto atualizado. Uma bibliografia atualizada a res-
peito dos inumeros trabalhos produzidos acerca das religices afro-
-brasileiras em Sao Paulo nos ultimos trinta anos esta disponivel
no livro sobre os tombamentos de terreiros paulistas (Silva, 2021).

Algumas ilustracoes foram suprimidas, devido a baixa qualidade
dos originais, e algumas tabelas e quadros foram aprimorados. Em
relacao as fotos, optei por incluir novas imagens e agrupa-las num
unico caderno ao final do livro, ampliando assim as referéncias
visuais sobre os temas tratados ao longo dos capitulos. Também
devido a qualidade técnica nao foi possivel manter todas as fotos
originais.

Enfim, este livro tem um valor especial para mim, pois com ele
iniciei minha trajetoria académica e, como tenho dito, nao me tor-
nei antropologo fazendo o trajeto da universidade para o terreiro,
ao contrario: quando ja estava quase desistindo de frequentar a aca-
demia, em geral elitista e discriminadora, a possibilidade de me tor-
nar um intérprete do universo religioso e cultural que me acolhera
me motivou a continuar na universidade. Foi o terreiro que me le-
vou a antropologia e este livro foi uma espécie de caderno de pri-
meiros exercicios.






INTRODUGAO

A CIDADE DE SIMBOLOS*

ara a multidao que cruza as calcadas do Viaduto do Cha, no

centro Velho de Sao Paulo, ja nao causa nenhum espanto a

presenca de inumeras mesinhas ali instaladas sobre desajei-
tados caixotes de madeira, ao redor das quais param alguns tran-
seuntes para uma inusitada atividade: é que sobre o pano branco
que cobre essas mesinhas adornadas com colares coloridos, semen-
tes e pequenas imagens de santos catdlicos, adivinhos lancam os
buzios (um jogo divinatério de origem africana, trazido ao Brasil
pelos negros escravizados em épocas passadas) a procura de res-
postas para os problemas daqueles que ali os consultam. E as di-
vindades dos btizios nao se constrangem em vaticinar em tao ad-
verso cenario: ao lado do barulho intenso das buzinas dos carros,
dos gritos de camelds, do fluxo da multidao apressada e, sobretudo,
sob o ataque ferrenho dos evangélicos que por ali apregoam, com
suas biblias erguidas ao ar, 0 monoteismo cristao como a tnica via
de salvacio espiritual e resolucdo dos problemas terrenos.

*  Referéncia ao titulo de Victor Turner, The Forest of Symbols (Ithaca, Cornell
University Press, 1967).
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Nzo muito distante, na praca Jodo Mendes, no fundo da cate-
dral da Sé, a mesma cena podera se repetir. Agora as mesinhas es-
tao em frente a Casa Sete Linhas — loja especializada na venda de
artigos religiosos da umbanda e candomblé — o que facilita a vida
dos consulentes que ali mesmo poderao encontrar os produtos ne-
cessarios para aviar a receita recomendada pelos oraculos para re-
solucdo de seus problemas: defumadores contra o mau-olhado, para
os sem-sorte; banhos e filtros de amor para os desiludidos; pocoes
e patuas contra as doencas e espadas abre-caminhos para os nego-
ciantes sem sucesso. Assim, aqueles anonimos transeuntes, que nor-
malmente vemos apressados em direcao ao trabalho ou de volta
para casa, ao cair da tarde, transformam-se em atenciosos e pacien-
tes consulentes a espera, muitas vezes em pequenas filas, da hora
de serem atendidos e terem seu contato magico com o mundo do
sagrado e do mistério cuja porta se abre ali mesmo, na calcada.

Se prosseguirmos, seguindo até a Praca da Liberdade, em frente
a capela da Santa Cruz dos Enforcados — um ponto de grande afluxo
de devotos, que normalmente vao ali acender velas em louvor as al-
mas (acdo recomendada, alias, por muitos pretos-velhos dos cen-
tros de umbanda) — veremos, nas calcadas, mulheres vestidas de
branco, com amplas saias rodadas e inimeros balangandas pendu-
rados no pescoco a moda baiana. Com esses trajes que, visivelmente,
contrastam com a moda urbana, essas mulheres iniciadas no can-
domblé vao, com um tabuleiro de pipocas, circulando entre as pes-
soas, as quais oferecem punhados em troca de uma pequena con-
tribuicao em dinheiro para custear as dispendiosas iniciacoes no
candomblé. As pipocas, consagradas ao orixa Obaluaié, a divindade
afro-brasileira vitima de variola (dai a associac@o entre a pipoca e as
marcas das feridas causadas pela doenca) sao, assim, aceitas mesmo
por aqueles que desconhecem esse simbolismo, mas sabem que se
trata de comida de santo e, portanto, boa em algum sentido*.

* Atualmente, o jogo de buzios no centro de Sao Paulo tem se restringido a
Praca da Liberdade.



INTRODUGAO A CIDADE DE SIMBOLOS 19

Do mesmo modo, ndo causa mais espanto se, a0 cruzarmos uma
esquina movimentada, uma praca, um parque (como o Ibirapuera
ou do Museu do Ipiranga), ou ainda os portoes de um cemitério
(como o da Consolacdo), nos depararmos com um prato de farofa,
uma galinha morta e velas acesas — elementos caracteristicos dos
despachos que diariamente sdo encontrados nos mais variados pon-
tos da cidade.

Também os leitores de jornais e revistas ja se habituaram com
um tipo de anuncio, nos classificados, no qual pais e maes de santo
oferecem seus servicos magico-religiosos, atendendo, muitas vezes,
apenas com hora marcada!

Até mesmo o radio e a televisao ja contam com programas nos
quais pais e maes de santo, por meio do jogo de buzios, orientam
seus consulentes, que lhes escrevem das mais variadas localidades
da cidade e aguardam, sintonizados, os recados dos santos (enti-
dades). Sem falar nas inumeros telenovelas, como Mandala, Car-
mem e Mae de Santo, que aludem ao tema das religioes afro-brasi-
leiras, mostrando a penetracdo que essas vém tendo no cotidiano
das pessoas.

Assim, se a consulta ao jogo de buzios — feito em locais publi-
cos de grande aglomeracao ou com hora marcada no reservado das
salas dos terreiros —, o despacho na esquina, o contato com entida-
des como orixas e caboclos que baixam nas intimeras festas e giras
que semanalmente ocorrem em praticamente todos os bairros da
cidade, enfim, se essas diversas formas de presenca do sagrado afro-
-brasileiro ja fazem parte do cenario da vida urbana, nao podemos
esquecer que nem sempre as coisas se deram dessa forma. Basta
lembrar que até poucas décadas atras os adeptos das religides afro-
-brasileiras, principalmente do candomblé, sofriam uma forte dis-
criminacdo social, muitas vezes somada a violéncia policial, o que
frequentemente resultava na invasao de terreiros e na prisao de seus
membros (conforme pode ser constatado nos depoimentos de fiéis
mais antigos ou mesmo nas paginas policiais dos jornais publica-
dos principalmente nos anos de 1930 e 1940).
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As praticas magico-religiosas caracteristicas da umbanda e do
candomblé, saindo dos noticiarios policiais nos quais sua coibicao
e repressao eram registradas, para serem atualmente anunciadas e
difundidas livremente nos classificados dos jornais, ou ainda emi-
grando da penumbra dos pejis (altares) dissimulados no interior
dos terreiros clandestinos no passado, para a visibilidade das ruas,
pracas e outros espacos publicos, indicam que novas formas de in-
terlocucdo entre o candomblé e a sociedade vém se estabelecendo
e que merecem ser avaliadas.

O objetivo deste livro ¢, portanto, considerar essa interlocucao
e dimensionar o significado atual da presenca do candomblé na
metropole. Em termos mais especificos, quer-se ver como grupos
concretos (as comunidades religiosas localizadas nos terreiros), por
meio de seu comportamento cotidiano, vivenciam as tradicdes que
constituem o patrimonio da cultura religiosa afro-brasileira em fun-
cao das condicdes do ambiente urbano.

Dessa forma, espera-se poder apontar alguns modos pelos quais
as tradicoes sao continuamente construidas, reinventadas ou res-
significadas no contexto das demandas especificas de uma socie-
dade pluricultural e multiétnica como aquela em que se tem trans-
formado a Sao Paulo das ultimas décadas*. Considerando que o
candomblé em geral foi tido, pela literatura antropolégica, como
religiao de sobrevivéncia étnica (dos grupos negro-africanos), con-

Chamo, aqui, de tradicoes o conjunto de saberes, mitos, ritos, simbolos, for-
mas de culto, visao de mundo etc. que caracteriza o povo de santo enquanto
grupo de culto marcado por um etos proprio e identificavel. Neste sentido,
o termo tradicdo ndo € utilizado neste trabalho como conjunto finito de ter-
mos relacionados de forma imutavel, nos contextos em que aparece ao longo
do tempo. Por outro lado, mesmo enfatizando o dinamismo das tradicoes,
¢ preciso ndo esquecer sua forma de operar: as tradicoes se pensam como
imutaveis, um conjunto de regras e seus sentidos que se pretendem estabe-
lecidos desde a origem dos tempos e que perfazem a Ordem em contrapo-
sicao ao Caos. Ou seja, a tradicdo ao recorrer as origens como forma de se
legitimar, torna-se, paradoxalmente, como lembra Merleau-Ponty (1989),
um real esquecimento destas.
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servadora ou de resisténcia cultural as pressoes resultantes dos in-
teresses antagonicos das classes sociais, acredito que a relevancia
da analise proposta esta em apresenta-lo como uma religido néo so-
mente étnica ou das classes marginalizadas mas que, ao preencher
as necessidades do fiel urbano (agora também branco, formalmente
instruido e de classe média), o faz expressando também novos pro-
blemas e contetido, a partir de transformacoes significativas da lin-
guagem simbolica.

Interessam, portanto, as peculiaridades desse fiel urbano, desse
candomblé metropolitano e dos seus mecanismos de legitimacao so-
cial a partir do dialogo que os grupos religiosos vém estabelecendo
com outros valores, instituicoes e dimensdes da cultura urbana.

A pesquisa de campo

A pesquisa de campo foi desenvolvida na regiao metropolitana da
Grande Sao Paulo. O intenso processo de urbanizacao e industriali-
zacao verificado nesta regido nas tltimas décadas e suas consequén-
cias em termos de configuracio da vida social, cultural e religiosa da
cidade, fez com que nela os problemas e hipéteses levantados com
relacao ao candomblé pudessem ser mais bem avaliados.

Como estava interessado em uma analise do processo de forma-
cdo, interlocucao e transformacao do candomblé paulista e de de-
lineamento das fronteiras entre os varios ritos que o compdem e o
distinguem da umbanda, foi necessario dispor de informacoes re-
lativas a um numero significativo de terreiros. Assim, foram sele-
cionados para compor a amostra da pesquisa cinquenta terreiros
distribuidos por toda a regidao metropolitana e aos quais fui tendo
acesso em momentos diferentes durante o periodo de pesquisa de
campo que compreendeu trés etapas. Na primeira, de 1986 a 1987,
constam varios terreiros da pesquisa realizada juntamente com José
Reginaldo Prandi, na qual buscamos, pela primeira vez, identificar
a conformacao do candomblé em Sao Paulo por meio da aplicacao
de roteiros padronizados e abertos de entrevistas em sessenta casas
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de candomblé na area metropolitana da cidade e da observacao par-
ticipante em algumas delas. Como nesta pesquisa haviamos privi-
legiado principalmente as entrevistas com membros do candomblé
e tendo percebido que em Sao Paulo ele é largamente tributario da
umbanda elaborei, posteriormente, junto com os alunos da Escola
de Sociologia e Politica, um segundo roteiro de entrevistas que fize-
mos tanto com religiosos do candomblé como da umbanda durante
os anos de 1988 a 1990. Também foram realizadas, em alguns dos
terreiros desta segunda etapa da pesquisa, “mini etnografias” (des-
cricao sumaria de rituais, pantedo etc.). E como algumas questoes
se mostraram, ainda, insuficientemente tratadas nas entrevistas an-
teriores, em 1990, numa terceira fase, refiz algumas delas e realizei
outras, principalmente com alguns dirigentes de federacoes de um-
banda e candomblé e lideres religiosos que se engajam em movi-
mentos de divulgacao e de conquista de espacos publicos para es-
tas religides.

Nos terreiros da amostra, o grau de observacao diferiu. Em al-
guns, o contato deu-se através da realizacao de uma entrevista. Em
outros, o contato com a comunidade religiosa foi mais proximo e
sistematico: além das entrevistas assisti a festas e cerimonias publi-
cas, chegando mesmo em varios casos a participar de cerimonias
privadas da religido, o que me permitiu uma visao (como pesquisa-
dor) mais completa do candomblé, associando discurso (represen-
tacao) e acao dos seus praticantes. Nestas ocasides as conversas com
o povo do santo, seus rituais, suas falas e atitudes, enfim, seu modo
de ver e interpretar as coisas eram também registradas, dentro do
possivel, em forma de depoimentos anotados em diario de campo,
ou por meio de fotografias ou mesmo de video — uma técnica auxi-
liar extremamente util para a elaboracao da etnografia, atualmente.

Para cumprir os critérios de abrangéncia e representatividade
foram escolhidos para um acompanhamento com maior proximi-
dade pelo menos um terreiro de cada “nacao” ou rito do candom-
blé, um terreiro de umbanda e outro em fase de transicio da um-
banda para o candomblé. Contudo, condicdes “subjetivas” relativas
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a minha frequéncia em certos terreiros, com os quais eu ja estabe-
lecera lacos em fases anteriores a pesquisa, fizeram deles “escolhas
naturais”, pois representavam modelos inevitavelmente presentes
em minha memoria e avaliacio do candomblé. Neste caso estdo os
terreiros Templo de Umbanda Senhor de Abaluaié Ile Axé Lufa (rito
queto-angola), do falecido pai de santo Ojalare, o Ilé Leuiwyato de
Mae Sandra de Xango e o 1lé Axé Omo Ogum ati Oxum de Pai Ar-
mando de Ogum (ambos do rito queto reafricanizado). Durante a
pesquisa, outros terreiros também foram frequentados com assidui-
dade — consequéncia muitas vezes da receptividade que neles en-
contrei e da compreensao e aceitacéo voluntaria dos grupos em se
tornarem sujeitos ativos da pesquisa, nao hesitando em alguns ca-
sos, inclusive, em estabelecerem comigo lacos de amizade que che-
garam a extravasar o simples interesse profissional da pesquisa, como
o Axé 1lée Oba de Mae Sylvia de Oxala (queto), a Cabana Oxum Mi-
talade de Mae Zefinha e Mae Geralda (nagd pernambucano), a Casa
das Minas de Thoia Jarina de Pai Francelino de Shapana (tambor de
mina maranhense), e o Templo de Umbanda Oxala Sereno e Puro
de Mie Hilda (umbanda). Mas se tomei esses terreiros como exem-
plos de cada rito (para efeito da pesquisa) € bom ressaltar que todos
os demais também foram muito importantes néo s6 pelas informa-
coes relevantes que neles obtive, mas também porque serviram como
contrapontos sem os quais seria muito dificil estabelecer compara-
coes além dos particularismos presentes no modo singular com que
cada terreiro estabelece sua identidade religiosa.

Com relacdo as minhas experiéncias na religiao, julgo necessa-
rio algumas palavras que evidenciem o modo como estas se incor-
poraram aos resultados da investigacao.

Meu primeiro contato com o candomblé ocorreu em Sao Paulo
quando, em 1977, assisti a algumas cerimonias de um terreiro no
qual se mesclavam praticas de umbanda e candomblé. A partir dai,
por curiosidade, comecei a conhecer outros terreiros, como o de
Mae Aligoa de Xangd e de Pai Ojalaré, nos quais se praticavam ri-
tuais mais préximos do candomblé. Foi nesse terreiro que come-
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cei a me envolver de modo cada vez mais proximo com a religido,
frequentando-a sistematicamente, nao mais como amigo da casa ou
curioso, mas como participante dos toques semanais e futuro can-
didato a iniciacdo. E como geralmente acontece nessa fase, minha
identidade religiosa comecou ai a ser elaborada: foi-me atribuido
um orixa “dono de minha cabeca” e comecei a aprender certas pra-
ticas rituais basicas, como saudar, cantar e rezar para as entidades.
Foi nesse terreiro que principiei, assim, a absorver o etos que ca-
racteriza o povo do candomblé, e que se compde nao s6 dos co-
nhecimentos objetivos da liturgia, mas da introjecéo de certos va-
lores, crencas e sentimentos.

Nesse sentido, posso dizer que fui atraido para o candomblé
muito mais pelo que me pareceu belo (como a estética dos ritos),
marcante (como a sensualidade presente na vida religiosa), filoso-
fico (como a mitologia dos orixas) e inusitado (uma religiao vol-
tada a alegria e sem os conceitos cristaos de pecado e expiacdo).

A partir dessa insercao ao mesmo tempo no candomblé e na uni-
versidade (nessa época havia ingressado no curso de Ciéncias So-
ciais) acabei transformando-me num estudioso do candomblé como
forma de experimentar a religiao também pela via da reflexao. Desta
forma, acabei fazendo varios cursos de teologia e cultura africana.

Nessa época, transferi-me do terreiro de Pai Ojalaré para o de
Mae Sandra de Xangd que fora minha colega no curso de ioruba da
USP e no qual se praticava um candomblé intelectualizado, na me-
dida em que seus frequentadores (comecando pela mée de santo)
eram de formacao universitaria.

Na fase seguinte um dos integrantes do pequeno grupo que para
esse terreiro se transferiu, Pai Armando de Ogum, abriu seu proprio
terreiro de candomblé, processo do qual participei. Foi como mem-
bro do terreiro de Pai Armando que dei um bori e foi assentado (sa-
cralizado) o iba (representacdo material) do meu orixa, etapas que
antecedem a iniciacdo, que no meu caso nao se efetivou naquele
momento. Isso porque, em 1986, o fascinio inicial que marcou o
meu envolvimento com a religido ja havia se transformado, o que
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me levava a ter dificuldades em viver a religido num momento em
que a pratica baseada na crenca nao mais me satisfazia. Situacao que
se somava a outra na qual as explicacdes do cientista social come-
cavam a mostrar-se mais interessantes do que as do religioso, ou
seja, a religido passou a satisfazer mais os meus interesses de um en-
tendimento do ponto de vista sociologico do que mistico. Nao que
eu pense que as pessoas que fazem ciéncia (na area de humanida-
des ou ndo) ndo possam ser religiosas; ao contrario, desde que as
explicacdes desses dois universos (que siao de naturezas diferentes)
nao se confundam, acredito ser perfeitamente compativel a pratica
cientifica com a religiosa. No meu caso preferi optar naquele mo-
mento por um convivio muito mais de respeito e simpatia a religiao
do que enfatizar uma opcao intima de conversao.

Assim, quando iniciei a investigacao foi necessario, para mim,
assumir uma transformacao de postura em relacao ao universo ob-
servado. Principalmente no sentido de “estranhar” o que me era “fa-
miliar” e transformar essa percepcao em andlise antropologica. A
passagem pela religiao, contudo, mostrou-se de muita valia para a
pesquisa e uma importante chave que abriu as portas do campo,
uma vez que no candomblé o estabelecimento de relacoes é bastante
complexo em funcao da ideia de segredo ritual. O fato de eu ter sido
religioso, antes de pesquisador, e compartilhar dos supostos segre-
dos foi um importante fator que favoreceu a observacao participante,
a troca de informacdes — pelo menos naqueles terreiros que eu fre-
quentava — e a andlise dos depoimentos, na medida em que, como
religioso, eu tinha acesso a varias de suas entrelinhas.

Entrevistar pessoas sobre sua experiéncia religiosa, que em mui-
tos sentidos compartilhei, representava reconstituir a minha pro-
pria trajetoria a medida que reconstituia a do outro. Do mesmo
modo, a pesquisa cientifica me possibilitou construir e consolidar
o papel de pesquisador junto aos grupos religiosos, tanto nos que
contatava pela primeira vez como naqueles em que esse papel teve
de se sobrepor a outros, como no terreiro de Mae Sandra e de Pai
Armando. E como no candomblé o dinamismo da estrutura per-
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mite contemplar os mais variados tipos de insercoes, ndo demorou
muito para que nesse terreiro fosse criada uma classe especial de
titulos honorificos, os agbas (conselheiros) de Ogum, que veio a
compatibilizar o meu papel de observador, como pesquisador, com
o de participante. Também nesse terreiro fui indicado para o cargo
de Oju Oba (Olhos do Rei) pelo Xango de Mae Sandra, que assim
aludiu a minha condicao de olhador (pesquisador) daquele grupo.

Como se vé, pesquisa social e vivéncia pessoal nem sempre po-
dem ser referidas como instancias absolutamente separadas. De
qualquer modo, este trabalho procurou considerar o maximo que
pdde as experiéncias obtidas nesses dois universos, interpretando
a posteriori algumas de suas caracteristicas que julguei mais signi-
ficativas. Contudo, como toda memoria — e pesquisa — € seletiva,
seus dados permanecem sempre abertos a novos julgamentos e re-
interpretacoes.



CAPITULO 1

A MAGIA E O SAGRADO
NO MUNDO ATUAL OU:
O CANDOMBLE NA ERA
DO CHIP

uando a mais famosa mae de santo do Brasil, Menininha
do Gantois, morreu, em agosto de 1986, aos noventa e
dois anos de idade, seu enterro parou a vida de uma das
maiores cidades do pais, Salvador, num ato publico de re-
percussao nacional. Estavam presentes, entre milhares de pessoas
enfileiradas nas ruas por onde o cortejo passou, um ministro de Es-
tado, um governador, um prefeito, além de outros politicos ilustres
e figuras de destaque, como intelectuais e artistas.
No dia seguinte, o jornal O Estado de S. Paulo, referindo-se a ce-
rimonia funebre no editorial “Fantasmas primitivos e supersticoes
cibernéticas”, afirmou:

Diante do cortejo imenso e de importancia politica que presencas ilus-
tres deram ao ato, resta-nos raciocinar sobre o imenso esforco de educacio
que € necessario para que o Brasil se transforme numa nacao moderna, em
condicdes de competir com os maiores paises do mundo. A importancia exa-
gerada dada a uma sacerdotisa de cultos afro-brasileiros € a evidéncia mais

chocante de que nao basta ao Brasil ser catalogado como a oitava maior eco-
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nomia do mundo, se o Pais ainda esta preso a habitos culturais arraigada-
mente tribais. Na era do chip, no tempo da desenfreada competicéo tecno-
logica, no momento em que a tecnologia desenvolvida pelo homem torna
a competicdo de mercados uma guerra sem quartel pelas inteligéncias mais
argutas e pelas competéncias mais especializadas, o Brasil, infelizmente,
exibe a face tosca de limitacoes inatas, muito dificilmente corrigiveis por
processos normais de educagio a curto prazo. Enquanto o mundo l4 fora
desperta para o futuro, continuamos aqui presos a conceitos culturais que
datam de antes da existéncia da civilizacao. (O Estado de S. Paulo, 17/8/86)

O que salta aos olhos neste editorial, além da visao simplista e
etnocéntrica sobre aquilo que seriam “habitos culturais tribais”,
alias ja amplamente criticada principalmente pela antropologia, é
o fato de apontar para um problema, este sim menos abordado, que
¢ o da construcdo em nossos dias da relacdo entre a modernidade
que caracteriza o mundo racional e tecnolégico na “era do chip”, e
conceitos culturais religiosos que constituem importantes padroes
de comportamento simbélico para amplas camadas da populacao
de nossas cidades — ou seja, o lugar da religido, ou mais especifica-
mente do sagrado, e neste caso do sagrado afro-brasileiro, no mundo
contemporaneo.

Este problema torna-se ainda mais relevante para nossa discus-
sao na medida em que, conforme veremos adiante, as interpreta-
coes da presenca dos terreiros na cidade, principalmente aquelas
dos autores classicos nos estudos das religides afro-brasileiras, ten-
dem a privilegiar as supostas deturpacoes que o contexto urbano
(tido em geral como dispersivo, secular e antagonico) teria causado
nos supostos valores tradicionais de uma religiao de “preservacao”
étnica africana, como o candomblé.

Antes de rever e redimensionar este quadro apresentando al-
guns dados sobre a presenca do candomblé em Sao Paulo, tentarei
localizar essa presenca em termos de tendéncias mais amplas do
desenvolvimento da religidao e da manifestacao do sagrado na dina-
mica cultural das sociedades complexas.
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A existéncia e expansao do candomblé, uma religido iniciatica,
de transe, sacrificial e de fortes apelos magicos, ao lado de outras
formas de religiosidade igualmente magicas e alternativas como a
onda de esoterismos e de misticismos que se verifica nas principais
metropoles do pais, apresenta inicialmente algumas questoes sobre
os reais limites dos processos de secularizacdo e racionalizacao que
tradicionalmente estiveram associados a0 modo de vida nas cidades.

Desde Simmel (1987) os autores que estudaram o fenémeno ur-
bano, principalmente a partir de fins do século XIX, o fizeram ten-
tando compreender qual o impacto que as revolucdes industrial e
urbana causaram em termos de transformacoes sociais e mudancas
culturais para as populacdes citadinas em contraste com o meio rural.

As diferenciacoes entre o universo rural e o urbano (em termos
empiricos entre o campo e a cidade) foram entao estabelecidas, de-
finindo-se o primeiro como o das sociedades de baixa densidade
populacional com nichos ecologicos restritos, organizacdo social
baseada na consanguinidade ou parentesco, intensos contatos pri-
marios, acdo orientada pelas representacdes coletivas e forte geren-
ciamento da vida cotidiana a partir da cosmovisao religiosa e da
moral. A este modelo corresponderiam as sociedades “simples”,
“exoticas”, “primitivas”, “selvagens”, “tribais”, “fechadas” ou “nao
diferenciadas” (termos nao muito adequados, uma vez que nenhum
deles é, por si so, explicativo).

Ja o universo urbano caracterizar-se-ia pelas sociedades definidas
pela divisao social do trabalho baseada na estrutura de classes, pre-
dominio de contato menos intenso nas relacoes interpessoais, rela-
coes de poder pautadas pelas organizacdes partidarias e pela presenca
do Estado, complexidade maior entre acéo e sua representacio, plu-
ralidade do universo cultural e valorizacdo da atitude secular diante
dos valores sagrados. A este modelo corresponderiam as sociedades
“complexas”, “estratificadas”, “heterogéneas” ou “avancadas”.

Assim a cultura, enquanto representacoes simbolicas normati-
vas, foi vista nas sociedades do primeiro tipo como basicamente
tradicional e sacralizante; fatos que atestariam sua tendéncia a imu-
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tabilidade, uma vez que nela se cristalizavam os valores morais
transmitidos oralmente e sob forte controle social. Ja nas socieda-
des urbanas a cultura nao mais hegemonica em suas funcdes nor-
mativas (dai falar-se em “culturas”) passaria por uma atenuacao do
seu poder de orientar condutas — o tradicional cederia lugar ao ra-
cional e o sagrado ao secular. Movimento que possibilitaria romper
a estatica para o surgimento do novo (Park, 1987; Redfield, 1941;
Simmel, 1987; Wirth, 1987).

Essas concepcdes amplamente divulgadas pelos estudos de so-
ciologia urbana realizados principalmente nos Estados Unidos du-
rante as primeiras décadas do século XX, acabaram reiterando que
a vida cultural nas grandes cidades estava inexoravelmente asso-
ciada ao individualismo racionalista, ao anonimato, a dissolucdo
da familia, a violéncia, ao tempo rigorosamente controlado pelo re-
l6gio nas atividades do cotidiano, a velocidade estonteante das
transformacoes e dos acontecimentos, além de intimeros outros
problemas urbanos relativos a marginalizacao, espoliacao, descri-
minacéo e exploracao, deficit habitacional e precariedade de servi-
cos publicos. As criticas posteriores enfatizaram que, nesta perspec-
tiva, somente os fatores patologicos da vida na cidade sao levados
em consideracao.

De fato, é inegavel que a realidade urbana se pauta pela ocor-
réncia maior ou menor destas “patologias”; contudo, a cidade en-
quanto artefato ou construcao social de grupos atuantes projeta
para além desta rigida e tendenciosa perspectiva anomica, certas
reentrancias que possibilitam rever muitos desses postulados.

Os estudos urbanos, a partir de abordagens alternativas, como
aquelas realizadas pela antropologia em épocas mais recentes, téem
enfatizado a necessidade de novos olhares sobre o fendmeno ur-
bano, mostrando que ao penetrarmos no universo das micro rela-
coes sociais presentes nos bairros de periferia, nas familias dos imi-
grantes, nas atividades de lazer do circo ou do futebol de varzea
nos fins de semana, nos prédios de apartamento de classe média,
nas festas religiosas das paroquias e dos terreiros, percebemos como
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sdo generalizantes e pouco explicativos certos conceitos como o de
anonimato ou desagregacdo cultural urbana. Redes de vizinhanca
ou selecdo de amizades na escola, trabalho e clubes continuam pa-
trocinando formas de sociabilidade do tipo intensa e estreita. Do
mesmo modo que a suposta homogeneidade da cultura de massa,
artificial, seriada e de valor estético restrito, também deixa brechas
para uma apropriacdo heterogénea destes bens culturais por parte
dos seus consumidores. Ou seja, tracos semelhantes aqueles asso-
ciados aos modelos de “comunidade” ou do universo rural séo re-
construidos nas cidades a partir de dinamicas especificas de repro-
ducdo social e cultural.

Nesta perspectiva também podem ser revistos os significados
dos movimentos de secularizacao e de racionalizacdo que denotam
o surgimento da civilizacdo urbana e a suposta (mas nao realizada)
derrocada do sentido religioso do mundo.

Num primeiro momento pode-se entender a secularizacao em
diferentes acepcoes, mas todas elas enfatizando a grande diminui-
cdo do controle religioso sobre os assuntos cotidianos, ou melhor,
a desvinculacao do sagrado de determinadas esferas que, por opo-
sicdo, circunscreveriam o mundo civil, ndo eclesiastico. Para Har-
vey Cox, secularizacéo ¢ o “desagrilhoamento do mundo da compreensao
religiosa ou semirreligiosa que tinha de si mesmo, o banimento de todas
as concepgoes fechadas do mundo, a ruptura de todos os mitos sobrena-
turais e simbolos sagrados”. (Cox, 1971: 12). Ou, em outros termos,
secularizacdo € a “mudanca do quadro de referéncia geral religioso por
um quadro de referéncia geral intramundano” (Bolan, 1972: 29).

De fato, a secularizacdo, sendo um processo dialético do rela-
cionamento historico entre sociedade ocidental e religido crista, é
anterior ao periodo da grande explosao urbana do século XIX, tendo
apenas encontrado nesta fase amplas condicoes de desenvolvimento.
Cox busca mesmo as raizes da secularizacdo no impacto da fé bi-
blica sobre 0 mundo. Primeiro por meio da narrativa biblica da cria-
¢do do mundo na qual o homem é criado como ser dotado de li-
vre-arbitrio, o que significou um desencantamento da natureza sem
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precedentes. Segundo, a dessacralizacao da politica através da acao
de Deus na historia impulsionando os hebreus a se livrarem do jugo
egipcio e, finalmente, a desconsagracao dos valores. O Velho Testa-
mento, opondo-se a idolatria, forneceu a pedra de toque do cristia-
nismo para negar os deuses totémicos e domésticos, o que possi-
bilitou expandir a base de sua igreja pela pregacao (“revelacao”) de
um deus universal e soberano, cujo reino celeste atuava a partir de
outro plano distinto deste controlado por reis e herois divinizados
(Cox, 1971).

Secularizacao representa, contudo, movimentos diferenciados
considerando o tipo de sagrado que atua na esfera social. Para uma
religiao formalmente instituida, como o cristianismo que ha tem-
pos vinha expurgando os transes misticos e controlando os mila-
gres e outras experiéncias devocionais muito particulares, secula-
rizacdo representou basicamente um desatrelamento da ordem
religiosa da politica. Ja para com o sagrado circunscrito a magia, o
politeismo, ou tudo aquilo que era julgado (do ponto de vista cris-
tao) paganismo, a secularizacao agiu de modo a nega-lo em sua
propria natureza tomando-o como, além de “irracional”, impuro e
perigoso. O pensamento magico, para legitimar-se, travou, assim,
embates nao so na esfera religiosa, mas também fora dela, uma vez
que a distancia entre a magia e o mundo que se delineava pelo dis-
curso da Razdo lluminante parecia, neste contexto, insuperavel.

Assim, se € possivel sustentar que o impacto de um mundo se-
cularizante foi menos sentido num certo tipo de religido ja “secu-
larizada” (pois que se coadunava com o tipo de mentalidade que
se formava principalmente nas cidades ocidentais), é preciso en-
tender o sentido da racionalizacao que o mundo da revolucao ilu-
minista e burguesa procurava engendrar, porque é nele que a ex-
plicacao magica tera de buscar fissuras para sobreviver. Ou seja, é
preciso entender o contexto no qual elegeu-se a Razao como ele-
mento que liberta o homem da suposta religiosidade magica pri-
mitiva, em direcdo aos valores seculares da civilizacao.
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Primeiramente é bom lembrar que as diferenciacoes entre ma-
gia e religido e entre esta e a ciéncia aparecem como elementos, en-
tre outros, definidores do estagio de desenvolvimento das socieda-
des humanas que, segundo as teorias evolucionistas, passavam de
um estado de selvageria para o de civilizacao. Essa dicotomia re-
sultou em grande parte da necessidade de se entender a diversi-
dade de crencas e costumes dos chamados “povos primitivos” — di-
versidade que representava entrave substancial para o estabelecimento
de uma natureza comum e universal do homem.

E nesse sentido que o discurso filoséfico caracteristico do sé-
culo XVIII, a partir de um saber positivo, posicionara o homem sel-
vagem fora do processo historico das sociedades ocidentais, esti-
mulando as razdes do progresso e seus beneficios pela negacdo do
“primitivismo”. Embora, por vezes, seja reservado aos selvagens os
prazeres idilicos da felicidade longe do mal-estar da civilizacao —
as saudades rousseaunianas do homem natural, do bom selvagem
pré-contratual.

De qualquer modo, vé-se presente nessas ideias, pela primeira
vez, a possibilidade de um desenvolvimento pleno da sociedade
consubstanciado em torno da ideia de Razao em contraste com o
particularismo das crencas e costumes do primitivismo associado
a tecnologia rudimentar das sociedades totémicas ou sagradas. Ou
seja, é a razdo o elemento que traduz o progresso e a perfectibili-
dade moral do homem e que fornecera o substrato do projeto de
humanidade universalizante que se quer instalar; um homem ilu-
minado para a liberdade politica e longe das amarras das crencas
magico-religiosas.

Paralelamente ao enfoque racional do funcionamento das coi-
sas deste mundo e das leis que deveriam regé-lo, as ciéncias sociais,
emergentes no século XIX, recolhendo, comparando e sistemati-
zando informacoes sobre a grande diversidade dos deuses que ha-
bitavam as terras distantes da Europa colocou em questao a multi-
plicidade e legitimidade dos deuses, e mostrou serem os homens
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os “criadores” destes e ndo o contrario, retraindo o objetivo da teo-
logia europeia de expandir suas explicacoes e seu dominio para a
totalidade dos homens e nacoes. A ciéncia floresce nesse contexto
como a principal via de acesso do homem ao conhecimento do
mundo e de si mesmo, principalmente por meio da ciéncia do so-
cial, a sociologia, e do individuo, a psicologia.

A religiao tomada como objeto de analise racional ou cientifica
sofrera abalos significativos deslocando a metafisica da base expli-
cativa das crencas humanas, em favor de uma teoria do social, na
qual se buscou enxergar a propria sociedade fornecendo a matéria-
-prima com que eram construidos os totens e os deuses tanto nas
forjas cosmologicas do homem primitivo como nas ourivesarias teo-
logicas mais acabadas das igrejas contemporaneas (Durkheim, 1989).

E nesse quadro que se situardo, portanto, as novas posicoes ocu-
padas pela religido e pela magia no mundo moderno que a partir
desse periodo se instala correndo pelos trilhos da racionalizacao e
da ciéncia.

Para Max Weber (1944), a racionalidade esta presente nas so-
ciedades modernas pelas proprias condi¢des de producao da vida
nas cidades, marcada pelo capitalismo industrial. A relacdo do sa-
grado, ou do divino, com o social, ou com o economico, locus da
acao racionalizante, se estabelece a partir do sentido que as cren-
cas assumem para o agente religioso, ou mais especificamente, como
orientadoras para a acao das classes sociais. A magia distingue-se
da religido na medida em que na esfera de atuacao dos magos e fei-
ticeiros nao se pode falar propriamente de uma ética religiosa ra-
cional adstrita a acdo magica. Nesse sentido, somente as grandes
religides, como o cristianismo, poderiam fornecer impulsos prati-
cos para a acao, uma acdo calculada em termos dos seus fins. Dai
serem principalmente as religides monoteistas e institucionalizadas
as mais universalizantes, pois produzem orientacdes validas para
todas as circunstancias e podem ser expandidas a partir da adesao
dos grupos dominantes a elas. O papel de um grupo organizado de
sacerdotes que sistematizem as tradicoes religiosas em termos abs-
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tratos e de imperativos éticos é fundamental nesse processo de ex-
pansao e racionalizacdo das religioes.

Se o declinio da magia, o rompimento com determinados tipos
de praticas misticas, a ascensdo da ciéncia e a universalizacdo de
religides racionalizadas ou internalizadas (patrocinadas pelos gru-
pos dominantes) refletem as linhas de desenvolvimento do mundo
urbano, como encarar, em nossos dias, a existéncia e a crescente
expansao das religioes magicas e o revival do misticismo césmico
da new age que virtualmente colocam em questao a legitimidade da
gestdo do sagrado realizado pelas religides institucionalizadas?

Sendo, portanto, inegavel a constituicao, nas cidades, de um
campo religioso com relacoes extremamente complexas, autores
contemporaneos tém procurado enfatizar as oposicoes entre reli-
gido e magia, ndo mais por meio de diferencas internas, mas sobre-
tudo como reflexos das disputas dos grupos religiosos pela legiti-
midade do controle dos “bens simbolicos”. Assim, para Bourdieu
(1987, 1989), o fato de a magia apresentar uma ética do “toma 1,
da ca”, permanecendo sempre no nivel do imediato e estando pre-
ferencialmente ligada aos setores menos “racionalizados” da socie-
dade (meio rural e classes dominadas), aponta, ndo para a sua “ir-
racionalidade”, mas para a sua “ilegitimidade” como resultado
negativo do embate entre forcas materiais e simbolicas de grupos
com posicoes estruturalmente diferenciadas’.

Assim, se Weber (1944) havia definido a cidade como o lugar
do mercado, deve-se acrescentar: mercado também extensivo aos
bens simbolicos pois nela, na cidade, as religides sao postas em con-
tato e no processo de troca e redistribuicdo do “capital religioso” os
agentes sociais testam seu poder de “absolutizacdo do relativo e le-

1 O que permite dizer, como o faz Abner Cohen (1978), que os patrimonios
culturais (como os bens religiosos) ao fornecer inumeras possibilidades de
escolhas por parte dos grupos de interesse atuam como elementos para o es-
tabelecimento de identidade social, fun¢des organizacionais e politicas, tendo
em vista as posicoes estruturais ocupadas por estes grupos.
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gitimacao do arbitrario”, tendo em vista que o “interesse religioso
tem por principio a necessidade de legitimacao das propriedades
vinculadas a um tipo determinado de condicoes de existéncia e de
posicdo na estrutura social” (Bourdieu, 1987: 50).

A circulacao das mensagens ou dos bens religiosos implica, por-
tanto, um dialogo das religides entre si e com outras esferas da vida
social. O nivel religioso estende sua escala de valores aos diversos
campos de atividades dos agentes sociais, legitimando condutas que
se espelham nos variados estilos de vida do homem moderno (idem).

Dessa forma, tanto as patologias que se acreditava produtos da
cultura urbana (mais especificamente do estilo de vida urbano) como
o lugar que os processos de secularizacdo e racionalizacéo reserva-
ram para a religidto no mundo moderno — a dessacralizacao do mundo
enquanto processo paralelo a emergéncia da modernidade — tém
ambitos e conexdes ainda ndo avaliados inteiramente, em especial
quando consideramos cultura nao apenas como conjunto de nor-
mas, linguagem ou produto, mas sobretudo como o processo de sua
apropriacdo contextualizada historicamente por agentes sociais reais,
ou, como afirma Eunice Durham (1980, 1984), enquanto processo
semelhante aquele que se observa na soma do trabalho vivo ao “tra-
balho morto” (para utilizar uma metafora marxista), e da fala sobre
a lingua (para utilizar uma metafora linguistica).

A “fragmentacao” da cultura religiosa na cidade refere-se as di-
ficuldades historicas que o proprio discurso religioso enfrentou na
passagem de uma forma hegemonica de controle da experiéncia do
sagrado e de explicacio do mundo em contraste com as imagens e
promessas que o discurso cientifico promovia da cidade secular e
das atitudes recomendadas ao homem frente as coisas deste uni-
verso e de si mesmo — o ceticismo como atitude ideal do ser no
mundo moderno e a razdo como forca propulsora do progresso.

Por outro lado, a presenca das religidoes magicas e iniciaticas
(como o candomblé), as praticas esotéricas (a cristalogia, radieste-
sia, runas, tard), os eventos como os congressos das bruxas, as reu-
nides anuais de magos e druidas, feiras misticas e intimeras outras
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expressoes da multiplicidade e heterogeneizacao da magia (enquanto
forma de expressdao do sagrado) representam sinais nao do fim ou
declinio da razao (mesmo porque na linguagem de muitas destas
expressoes misticas certos contetidos sao apresentados formalmente
como “afirmacoes cientificas”), mas de transformacdes significativas
na disputa entre os varios sistemas de representacao do mundo. E
isso numa época em que se multiplicam os protestos (silenciosos ou
ndo) contra a hegemonia e legitimidade dos grandes sistemas poli-
ticos e econdmicos, ressaltam-se o desconforto e o risco que o hi-
perracionalismo do avanco e das disputas tecnoldgicas proporcio-
nam para a seguranca e preservacao ambientais e em que se vaticina
o surgimento de uma — nova? — consciéncia que se quer planetaria,
assentada, todavia, sobre o “pianissimo” das relacdes sociais do mo-
mento presente, da vida presente.

Bastide (1975), falando de um sagrado instituinte, um “sagrado
selvagem”, presente na experiéncia dos jovens com drogas, na con-
tracultura dos anos de 1960, nas religides orientais e de transe, o
vé como tentativas do homem de voltar a experiéncia matriz da sa-
cralidade que possibilita a formacao das religives como sistemas es-
truturados em Igrejas. A negacao da Igreja instituida é, pois, um
mostrar as costas para a religido enquanto aprisionamento do sa-
grado, um retorno aos mecanismos elementares de elaboracdo da
vida religiosa que encontra na magia um campo privilegiado para
essa tarefa.

Com razao, parece que, em nossos dias, a0 menos para uma par-
cela significativa da populacdo, mais que viver uma religiao as pes-
soas querem sentir-se um pouco autoras do sagrado, cria-lo a sua
propria imagem, nao uma religido que apenas diz o que e como de-
vemos ser, num mundo onde sabemos o que somos e o que pode-
mos ser, dentro dos limites que se nos impéem. E preciso sacralizar
um mundo possivel, e ndo apenas criar um mundo impossivel a
imagem do sagrado. No candomblé, por exemplo, a expressao usada
para indicar o ato da iniciacao, o momento maximo de aceitacdo da
religido por parte do fiel e de legitimacao social e ritual de seu transe,
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é “fazer o santo”. E nitida a conotacao de construcdo da personali-
dade religiosa que o ato encerra, conforme sera visto posteriormente.
E esse viver ritualizando constantemente o proprio cotidiano, em
termos magicos e mitologicos, é uma experiéncia diferente que os
adeptos desta religiao podem desfrutar paralelamente a “vida secu-
lar” com todas as imposicdes urbanas de uma metropole.

Pode-se pensar, portanto, que a reinscricao do sagrado (selva-
gem ou instituido, magico ou religioso) no espaco social da metro-
pole, convivendo ao lado do pensamento racional, utilitario, ma-
nipulador e secular, nao se realiza enquanto contradicao (ou um
corte a ser superado) existente entre um Brasil de olhos voltados
para um mundo moderno, para a “competicdo tecnologica das in-
teligéncias mais argutas”, e outro “arraigadamente tribal”, como
afirma o editorial do jornal Estado de Sao Paulo. Trata-se, antes, de
duas linguagens simbolicas que se existem ou persistem é porque
ambas tém algo a dizer; isto é, seu poder de representar a realidade
ou fornecer padroes orientadores do comportamento coletivo con-
tinua atuando, seja para entender o mundo tal como ele “¢” ou
como “deveria ser”, para expiar a dor ou para aludir as dimensoes
ontologicas da vida humana.

O candomblé na era do chip, os jogos de btizios no Centro de
Séo Paulo, tanto quanto os sacrificios ainda realizados nas avenidas
das principais cidades da Africa Ocidental ou de Miami, indicam
que religidoes magicas e politeistas também podem se expandir e
atuar em contextos nos quais ja se dissolveram as antigas lealdades
tribais ou rurais. Hoje, aos deuses outrora clanicos (como os orixas)
é permitido “baixar” em negros e brancos, pobres e ricos, homens e
mulheres, na metrépole como na aldeia, indistintamente. E antes de
vermos como isso se da especificamente na metrépole paulista ¢ pre-
ciso que retomemos os textos de autores classicos no estudo das re-
ligides afro-brasileiras para que possamos perceber neles como foi
entendida a insercdo do terreiro na cidade.



CAPITULO 2

O TERREIRO NA CIDADE:
AUTORES, TEXTOS E IMAGENS

Todas as feiticarias t¢ém poucos adeptos e mui-
tos adversarios, até o instante em que mudam
de denominacio.
CHARLES FORT
e
provavel que hoje em dia sejam raras as cidades brasileiras
em que nao haja pelo menos um terreiro. O terreiro, como
é chamado o local de pratica dos cultos afro-brasileiros como
o candomblé e a umbanda, proliferam por toda a parte e partici-
pam como instituicao popularmente reconhecida e perfeitamente
incorporada no cotidiano da vida urbana das cidades.
Procurando localizar o lugar que ocupa a cidade nos estudos
das religioes afro-brasileiras, vé-se que a ela sempre esteve asso-
ciado o processo de surgimento e desenvolvimento dos terreiros,
marcadamente no periodo escravagista brasileiro. Isso porque a ci-
dade sempre foi vista como o espaco propicio para a reunidao de ne-
gros (libertos ou cativos) que circulavam com relativa liberdade pe-
las ruas, como escravizados de ganho ou de aluguel, e se agrupavam

39
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em confrarias profissionais — como as de “carregadores” —, ou étni-
cas e religiosas — como as das “irmandades catélicas dos homens
de cor” que agregavam os escravizados de uma mesma etnia afri-
cana (Mattoso, 1988; Reis, 1988). Em algumas cidades, como Sal-
vador, foi dessas irmandades que teriam saido as fundadoras de fa-
mosos terreiros de candomblé, como a Casa Branca do Engenho
Velho, entre outros (Verger, 1981: 28).

Por outro lado, a cidade, embora reconhecidamente importante
para o desenvolvimento dos candomblés nordestinos no periodo
colonial e escravagista brasileiro, sera apontada, na literatura espe-
cializada, também como o principal elemento desagregador desse
culto, no periodo pos-abolicdo (1888) e de sedimentaciao de um
modo de vida urbano — principalmente a partir dos anos de 1930 —,
processo que ¢ exemplificado pelas sincréticas e desvalorizadas ma-
cumbas e umbandas do Rio de Janeiro e de Sao Paulo.

Partindo desta ambiguidade presente nas interpretacoes da re-
lacao entre o terreiro e a cidade, o objetivo deste capitulo é reto-
mar criticamente os textos de autores de referéncia obrigatoria nos
estudos da religides afro-brasileiras, onde tais interpretacoes sao
encontradas, como Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Edison Car-
neiro, sobretudo Roger Bastide e autores contemporaneos por eles
influenciados, procurando mostrar que se a insercao do candom-
blé nas grandes cidades foi analisada de modo negativo (como no
caso da macumba) isso deveu-se, por um lado, a valorizacdo de
determinadas tradicoes religiosas associadas as nocoes de pureza e
autenticidade ritual dos terreiros nagds nordestinos e, por outro, a
desqualificacao da cidade (tida em suas caracteristicas patologicas
e seculares) que se acreditava antagonica per si ao mundo comuni-
tario e sacralizado dos terreiros.

1. Nina Rodrigues: o pioneiro

Singularmente, o texto inaugural dos estudos das religices afro-
-brasileiras, existentes entre nos ha pelo menos trés séculos, con-
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siste numa obra de divulgacao médico-cientifica, escrita somente
em fins do século XIX, publicada em frances, em 1900, e dedicada
a Société Médico-psychologique de Paris. Trata-se de O Animismo Feti-
chista dos Negros Bahianos (1935), do médico-legista Raimundo Nina
Rodrigues. Neste livro, o autor mostrava as influéncias sociais exer-
cidas pela raca negra no Brasil, por meio do estudo de sua mentali-
dade religiosa, considerada “patologica”, “atrasada” e “incapaz” de
manipular as “elevadas abstracoes” exigidas pela religiao monoteista.

O Animismo Fetichista. .., obra de indubitavel conteudo racista,
foi resultado do conhecimento cientifico da psiquiatria e do evolu-
cionismo da época e, embora nao possamos defini-la exatamente
como de cunho antropolégico (pelo menos no sentido critico que
atribuimos hoje em dia a essa ciéncia), acabou servindo de marco
ou modelo obrigatério de interlocucéo aos novos textos que se se-
guiram a ela, definindo, por sua influéncia, os temas recorrentes
dos chamados estudos antropologicos afro-brasileiros.

Os pontos desse texto que aqui serdo ressaltados, e de Os Afri-
canos ho Brasil (1977; 12 ed. 1932), a obra péstuma de Nina Rodri-
gues, que procurou ampliar e sistematizar o quadro descritivo das
sobrevivencias africanas ja iniciado anteriormente — referem-se aos
aspectos de sua etnografia religiosa, os quais foram posteriormente
retomados por autores contemporaneos.

Foi no final do século passado que Nina Rodrigues visitou va-
rios candomblés, “os templos fetichistas” das religides de origem
africana, situados na regido de Salvador, onde presenciou diversos
rituais e pdde obter grande quantidade de informacaoes sobre a
liturgia e outros aspectos importantes do culto (como o transe), até
entdo raramente descritos. Seu relato dos terreiros foi feito basica-
mente com o intuito de confirmar suas opinides sobre o estado
mental “atrasado” dos grupos negros no Brasil que, segundo o au-
tor, explicavam a situacio incipiente de desenvolvimento da civili-
zacao brasileira quando comparado com a europeia, onde o ele-
mento negro nao exerceu influéncia.
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Nina Rodrigues pesquisou sobretudo os candomblés de tradi-
cao religiosa sudanesa, pois acreditava terem sido os nagos (ioru-
bas) os africanos mais influentes no Brasil. Privilegiou, dentro desta
tradicdo religiosa, o estudo de alguns terreiros como o Gantois, de
que descreve as dependéncias e outros detalhes cerimoniais, pois,
segundo ele, “este terreiro do Gantois pode servir de modelo para uma
ideia exata do que é um templo fetichista na Bahia” (Rodrigues, 1935:
63, 64, 157).

Com relacdo as outras tradicoes religiosas de origem africana,
como a dos bantos (outro importante grupo étnico da Africa Equa-
torial introduzido no Brasil), assume que o “fetichismo dos bantus é
muito mais simples e rudimentar do que o dos negros da Africa Ociden-
tal” (idem: 163), nao merecendo, portanto, maiores consideracoes.
Da mesma forma, distingue os candomblés fundados ou frequen-
tados por negros africanos, dos candomblés nacionais dos “negros
da terra” (crioulos e mulatos), mostrando que nos primeiros have-
ria uma “justaposicao” das ideias catodlicas e fetichistas, o que ga-
rantiria a manutencao da pureza primitiva das mitologias africanas,
enquanto nos segundos uma “fusao” das crencas resultaria num
abastardamento das praticas'.

Também com relacdo ao transe, observa o fato de os africanos
duvidarem do estado de possessdao dos crioulos “tdo faceis e fre-
quentes”, o que demonstraria falta de seriedade destes no cumpri-
mento de todas as regras e preceitos africanos exigidos na feitura
do santo.

Para Nina Rodrigues, o surgimento e desenvolvimento dos ter-
reiros de candomblé no Brasil foi possivel enquanto um fenémeno
tipicamente urbano, mostrando que na cidade os terreiros pude-
ram proliferar uma vez que estavam mais a coberto da acdo repres-
sora direta dos senhores de escravizados. A propagacéo dos cultos

1 Curiosamente, cita uma velhinha africana que se nega a dancar no Gantois,
considerando-o um terreiro de gente da terra e, portanto, sem as qualidades
de pureza que hoje tanto lhe é atribuida (Rodrigues, 1935: 171).



2 0 TERREIRO NA CIDADE: AUTORES, TEXTOS E IMAGENS 43

é verificada pelo numero avultadissimo de terreiros e oratorios par-
ticulares no interior das casas, como também pelos despachos e sa-
crificios que proliferavam pelas ruas, pracas e encruzilhadas da Sal-
vador antiga. Alguns pontos da cidade ja se tornavam mesmo, a
época de Nina Rodrigues, referéncias obrigatorias do culto aos ori-
xas, como a Pedra de Ogum, localizada no municipio de Sao Fran-
cisco, o Dique do Rio Vermelho, morada de lemanja, e a gameleira
sagrada de Iroco na “estrada que vai do Engenho de Baixo ao Engenho
Guahyba”. Apesar desse crescimento da religiao e do culto jeje-nago
na cidade, o autor finaliza seus textos vaticinando que estes ten-
dem a desaparecer como culto organizado pela injuncao num novo
meio social onde o sacerdécio iorubano perde progressivamente
sua influéncia nos atos da vida civil: “o casamento, os atos de nasci-
mento, o enterro sdo regulados por leis do pais, que ndo toleram a inter-
vencdo dos padres negros” (Rodrigues, 1977: 237, 253), e também
pela paulatina “deturpacéo dos conceitos primitivos da mitologia
africana” imposta pelas praticas catolicas, espiritas, cartomantes
etc., somadas a ac@o repressora da policia e da opinido publica que,
nos jornais da época, expressava seu horror diante da presenca cres-
cente dos barbaros candomblés que migravam da periferia e dos
lugares ermos para o centro da cidade em prejuizo da civilizacao
que nela pretendia se instalar.

2. Arthur Ramos: do candomblé “puro” a macumba
“degradada”

Seguindo de perto as indicacoes de Nina Rodrigues, e, como ele,
também médico-legista, Arthur Ramos deu nova énfase aos estudos
das religioes de influéncia africana avancando com certa originali-
dade em pelo menos dois pontos com relacao aos trabalhos de seu
predecessor. Primeiro, suas criticas circunstanciadas ao evolucio-
nismo de Nina Rodrigues, reflexo de sua adesao a escola culturalista
e ao pensamento pré-logico de Lévy-Bruhl, colocou a discussao da
religiosidade de grupos negros em termos culturais e nao mais ra-
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ciais (embora hoje possamos também apontar algumas fraquezas
desta abordagem). Segundo, ampliando sua area de inquérito, alar-
gou o campo de referéncia etnografica dos cultos afro-brasileiros en-
globando nao apenas o candomblé da capital baiana, estudado por
Nina Rodrigues, mas também os catimbés do Nordeste e sobretudo
as chamadas “macumbas” do Rio de Janeiro e de Sao Paulo, con-
forme pode ser constatado em O Negro Brasileiro (1940).

O texto desta obra, composto por duas partes que se comple-
mentam, foi construido de modo que a interpretacéo psicanalitica
(segunda parte) fosse precedida por uma secdo documental ou et-
nografica, dividida em oito capitulos (primeira parte), denominada
“Religioes e Cultos no Brasil”. A ordem de divisdo e apresentacdo
dos capitulos desta parte ja por si denota as diferenciacdes que se
desenvolverao em seu interior.

Na introducao do texto, Arthur Ramos agrupou a origem étnica
dos negros introduzidos no Brasil em dois grandes grupos: os su-
daneses (iorubas e jejes) e os bantos (angolas, congos, cambindas
e benguelas). Compartilhando a ideia da superioridade do sistema
mitico jeje-nago, defendida anteriormente por Nina Rodrigues, ini-
ciou sua etnografia descrevendo esse sistema enquanto liturgia de
uma “religiao” (capitulos I e 1), contrastando-o com os “cultos”
descritos nos outros capitulos, dedicados as praticas dos malés (ca-
pitulo III) e principalmente dos bantos (capitulo IV), estes inclu-
sive mais proximos, no texto e na realidade que este pretende re-
fletir, do “sincretismo religioso” (capitulo V) e das “praticas magicas”
de feiticaria e curandeirismo (capitulo VI).

As tradicoes religiosas afro-brasileiras hierarquizadas segundo
suas origens étnicas africanas, foram, ento, localizadas geografica-
mente, situando o predominio dos candomblés sudaneses princi-
palmente na area da capital baiana e arredores, tida como foco do
culto fetichista nago. No terreiro do Gantois, como ja havia feito
Nina Rodrigues, o autor centralizou suas pesquisas, tomando-o
como “um do mais antigos” e “modelo para os demais” (Ramos,
1940: 63), na medida em que nele julgava poder destacar “os ele-
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mentos basicos do fetichismo yorubano* devidamente expurgados de
todo o sincretismo” (idem: 39).

Desta maneira, seu texto etnografico forneceu, com detalhes,
descricdes sobre o pantedo jeje-nagd, hierarquia ritual e atributos
dos sacerdotes, aspectos cerimoniais da iniciacao e intimeras ou-
tras informacoes.

Os cultos bantos, predominantes na regiao Sudeste do pais, mas
nao sé nela, foram tidos, pelo autor, como a contrapartida dos can-
domblés sudaneses do modelo baiano e em relacdo a eles caracte-
rizados pela sua pobreza mitica. Dai terem sido tdo facilmente in-
fluenciados pela mitologia jeje-nagd que lhes teria imposto seus
orixas, pelas ideias do catolicismo e do espiritismo (postas em pra-
tica na devocao popular aos santos e nas sessoes de invocacdo as
almas) e pelas sobrevivéncias de cultos amerindios.

Assim os cultos de procedéncia banto, caracterizados por uma
“mitologia paupérrima” e facilmente sincretizados com elementos
de outras culturas (como a europeia, por meio do catolicismo e do
espiritismo, e a nacional, a partir da mitologia amerindia), poderia
ser descrito na forma da macumba, tal como era praticada, princi-
palmente no Rio de Janeiro.

A macumba, segundo Arthur Ramos, caracterizar-se-ia pela sua
extrema simplicidade de rituais, contrastando com a complexidade
nago dos candomblés. Os terreiros de macumba seriam “toscos e
simples”, sem a “teoria de corredores e compartimentos dos terrei-
ros jeje-iorubanos” (idem: 122), a estrutura hierarquica seria rela-
tivamente simples e as divindades apresentar-se-iam divididas por
linhas ou falanges e tanto mais poderoso seria o pai de santo quanto
maior fosse o ntmero de linhas em que ele trabalhasse (idem: 124).
Os cantos seriam precedidos por uma defumacao e em geral as toa-

Neste trabalho, as palavras de etimologia africana (ioruba, fon, quimbundo
etc.) de uso corrente nas religioes afro-brasileiras foram aportuguesadas ou
grafadas de acordo com os dicionarios brasileiros de lingua portuguesa. Ape-
nas nas citacdes optou-se por manter as grafias originais.
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das mesclariam termos bantos, portugueses e amerindios. Nas ma-
cumbas o transe seria muito frequente tendo muito de efeito pro-
curado ou “simulado”, contrariamente ao candomblé no qual a
“queda no santo” é demorada e exige cerimonias especiais.

Curioso que a influéncia banto nao se faz notar somente na ma-
cumba carioca (utilizada por Arthur Ramos como “exemplar”). Mui-
tos candomblés, em outros pontos do Brasil, certamente ja apresen-
tavam essa influéncia, inclusive na Bahia. Todavia, o correspondente
baiano da macumba carioca seria o “candomblé de caboclo”. A di-
ferenciacdo desses termos no léxico da etnografia religiosa afro-bra-
sileira foi importante na construcao da dicotomia religiosa norte-
-sul: primeiro, porque o termo macumba tornou-se designativo (em
geral de modo pejorativo) de uma forma de culto “degradada” e in-
variavelmente associada a regidao Sudeste (ainda que perfeitamente
localizavel em outros pontos do pais), conforme o modelo estu-
dado por Arthur Ramos. Segundo, porque formas de culto pareci-
das, ou ao menos muito préximas (banto e amerindia), existindo
na Bahia, ainda que desqualificada perante o supervalorizado mo-
delo jeje-nagd, permanecem como candomblé (“de caboclo™). E, fi-
nalmente, porque esse modelo de candomblé jeje-nago, tendo exis-
tido no Rio (e muito possivelmente em Sao Paulo), com registro
desde o comeco do século XIX (Rio, 1951; Moura, 1983) nio foi,
na época das pesquisas de Arthur Ramos, suficientemente perce-
bido, preferindo esse autor fazer dos terreiros baianos seu modelo
etnografico de interpretacio do candomblé e dos terreiros cariocas
o modelo etnografico para interpretar a macumba.

Seria possivel tracar linhas de diferenciacao entre a macumba e
o candomblé a partir das distingoes propostas por Arthur Ramos?

Arthur Ramos (1940: 138) afirmava que “os proprios cultos ne-
gros nao nos chegaram puros da Africa” e que o sincretismo adqui-
riu contornos nacionais. Reconhecia, ainda, que o termo macumba
se tornara genérico em quase todo o Brasil, designando as mais va-
riadas formas de culto e praticas magicas sincréticas como os famosos
despachos e trabalhos, desde aquela época ja popularizados entre nés.
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A descricdo da macumba, multipla em suas diversas linhas, uma
inclusive chamada de umbanda (e significativamente considerada a
mais forte!) (idem: 179), nos faz acreditar que a macumba carioca
poderia tanto designar o candomblé banto e seu desenvolvimento
posterior na umbanda, como o candomblé jeje-nago.

O escritor francés Benjamim Peret, que escreveu sobre a ma-
cumba no Rio de Janeiro dos anos de 1930, estranha a falta de re-
feréncias a este culto na Bahia, uma vez que o considerava muito
semelhante ao candomblé baiano. Segundo ele, “candomblezeiros”
era o termo com o qual se designavam os praticantes da macumba
segundo a “Lei de Nagd”, e “macumbeiros” aqueles da “Lei de An-
gola” (Peret, apud Ginway, 1986).

Mario de Andrade, além das alegoricas paginas sobre a macumba
no livro Macunaima (1980: cap.VI; 12 ed. 1928), revela em Muisica
de Feiticaria no Brasil (1983; 12 ed. 1963) uma curiosa descricdo
deste rito (ao que parece dada pelo famoso compositor Pixingui-
nha, o “filho de Ogum bexiguento”), que bem poderia tratar-se de
“candomblé” pela grande quantidade de elementos litargicos jeje-
-nagos descritos: sacrificios de animais, padé de Exu, presenca de
ogas tocadores de atabaques, predominio dos orixas ao lado das
entidades dos caboclos etc. (Andrade, 1983: 154).

Contudo, é nas cronicas jornalisticas de Jodo do Rio (1951) que
encontramos as melhores indicacoes para a compreensao da dife-
renca entre os termos. Acompanhado pelo africano Antonio que lhe
ciceroneava pelos candomblés cariocas do comeco do século, o jor-
nalista Jodo ouvia as explicacoes daquele sobre as diferencas entre
as iniciadas aos orixas (do candomblé) e aquelas que ele conside-
rava muito inferiores, “as filhas de santo macumbas ou cambindas”.
Para o informante de Jodo do Rio, os sinais desta inferioridade resi-
diam em varios fatos: os cambindas serviam-se “para santo” de qual-
quer pedra (paralelepipedo, lascas das pedreiras etc.); adoravam a
flor do girassol; manifestavam em sua cabeca uma porcao de santos
de uma so vez, copiavam os processos rituais dos outros e de forma
“tao ignorante” (sic) que mudavam os nomes dos orixas (Orixala por
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Ganga-Zumba, Exu por Cubango, Oxum por Mae-d’agua), além de
acrescentarem as cantigas das suas festas pedacos em portugués
como: “Bumba, bumba, ¢ calunga, / Tanto quebra cadeira como quebra
sofd, / Bumba, bumba, 6 calunga”. (Rio, 1951: 27). Por fim, concluia
Antonio que “por negro cambinda ¢ que se compreende que africano foi
escravo de branco... Cambinda é burro e sem vergonha” (idem: 27).

Fica evidente nas palavras de Antonio que a diferenciacdo entre
o rito nago e o rito banto resulta de um processo de construcao de
contrastes que se dd internamente no campo das religides afro-bra-
sileiras, no qual uma tradicao tenta se impor as outras a partir de
valores selecionados (como pureza original) e legitimar a domina-
¢do de um grupo sobre os outros.

Em Peret isso também pode ser comprovado:

Varios adeptos me afirmaram ser o candomblé a expressao mais pura
da religido africana. A macumba seria o filho natural, por assim dizer, do pri-
meiro, das crencas indigenas e da simplificacio progressiva do rito no meio

“branco” onde ele se perpetua. (Peret, apud Ginway, 1986: 132, grifo meu).

E mesmo Peret, induzido por essas opinides, nao conseguiu dis-
farcar sua maior simpatia pelo candomblé, adotado “quase exclu-
sivamente por negros puros pertencentes a classe operaria”, em con-
traste com a macumba “dos mulatos e crioulos de um plano social
um pouco mais elevado”. Nas dancas destas, diz ele, nao ha aque-
las cenas “selvagens e majestosas” presenciadas nos terreiros de can-
domblés: “Davam a impressao de ser um palido reflexo daquelas, uma
fotografia apagada, guardando apenas das imagens o contorno princi-
pal. A ‘civilizacao’ passara por ali” (idem: 141).

A dificuldade de etnografar e classificar ritos em constantes trans-
formacdes e de fronteiras tdo ténues, como deveriam ser a macumba,
a umbanda e o candomblé da época em que Artur Ramos desen-
volveu suas pesquisas, somada a falta de uma perspectiva mais cri-
tica em relacdo ao material discursivo que coletou e que, como vi-
mos, possui uma série de afirmacoes ideologicas de sujeitos social
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e religiosamente localizados e comprometidos com praticas muitas
vezes concorrentes, fizeram com que o texto deste autor tornasse
classicas certas tipologias de culto, associando mitologia banto, sin-
cretismo, degeneracao ritual e magia a influéncia do meio social
branco e ao processo de urbanizacio no qual se depararam os ne-
gros instalados nas grandes cidades sob os padroes culturais do ca-
pitalismo industrial.

Hoje no Rio, a macumba esta comercializada. O que é mais, internacio-
nalizada. E o negro quase nenhuma interferéncia tem nisto. Os mais céle-
bres “pais de santo” do Rio sdo mulatos ou brancos. E as casas de negocio,
de “macumba”, do Rio e de Niter6i estdo nas maos de portugueses”. (Ra-
mos, 1934: 184).

Com relacéo a Sao Paulo, Arthur Ramos julgava nao haver, nesta
cidade, “cultos organizados dentro das tradicoes dos candomblés baia-
nos, xangos do nordeste e macumbas do Rio” (idem: 174). Baseando-
-se em artigo de Dalmo Belfort de Mattos (“As Macumbas de Sao
Paulo”, 1938), apontou somente a presenca de feiticeiros, curan-
deiros e mistificadores atuando por meio de “fragmentos sincréticos
de origens negras e do folclore europeu”. Em geral, seus praticantes
eram negros, mesticos, brancos e até imigrantes japoneses.

E importante destacar que Belfort de Mattos encontrou suas pri-
meiras referéncias aos cultos africanos em Sao Paulo nas atas da Ca-
mara Municipal de Santo Amaro que, nos anos de 1930, moveu
acao contra “atos criminosos” (denominando o curandeirismo e a
feiticaria) praticados em vilas como M’Boi, Itapecerica, Itaquera e
muitos outros pontos ao redor da capital paulista. Outra fonte de
referéncia, para o autor, foram os autos da Delegacia de Costumes,
encarregada do Servico de repressao ao baixo-espiritismo.

Arthur Ramos acreditava, ainda, que os padroes culturais do
mundo moderno e racional haveriam de modificar e substituir os
“elementos misticos e pré-logicos da mentalidade primitiva por elementos
racionais, novas formas de pensamento, onde o logro, a abusdo, os fan-
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tasmas...” ficariam “sepultados no dominio subjetivo”, nao cavalgando
mais a realidade e nem “participando das suas funcoes” (idem: 187).
Como Nina Rodrigues, acreditava também que esses “elementos mis-
ticos” representavam dificuldades para o desenvolvimento do pen-
samento racional e civilizado na sociedade brasileira, porém, como
sua explicacdo para a existéncia desses elementos é antes de tudo
cultural e ndo racial, portanto, adquirida e nao inata, acreditava que
o projeto de racionalizacao ou a ideia de progresso cultural era algo
possivel a partir da heranca africana.

3. Roger Bastide: divindades e cidades em contraste

As observacoes de Arthur Ramos comparando a pobreza da re-
ligiao banto no Sudeste com as manifestacoes religiosas dos nagos
do Nordeste, e as de Belfort de Mattos, apontando para o total pau-
perismo da macumba paulista, foram posteriormente incorpora-
das, ao lado de outras referéncias, as interpretacdes cientificas de
um dos principais estudiosos das religies afro-brasileiras: Roger
Bastide. Alguns dos seus textos trataram diretamente desses temas,
como “A Macumba Paulista” (1983, 12 ed. 1 946), “Contribuicao
ao Estudo do Sincretismo Catolico-fetichista” (1983, 12 ed. 1946),
posteriormente, retomados em As Religioes Africanas no Brasil (1985;
12 ed. 1971; ver especialmente os capitulos 4, 5 e 6).

Seria dificil sustentar continuidades teoricas que unissem Bas-
tide aos seus principais predecessores nos estudos das religides afro-
-brasileiras. Bastide, seja pela sua extrema capacidade de manipular
dados provenientes das mais variadas fontes literarias e geograficas,
ou de produzir sinteses tedricas originais, situa-se de forma tnica
entre os estudiosos do tema. Sua inspiracdo igualmente eclética pro-
vém de varias fontes, sobretudo da tradicdo francesa da teoria das
classificacdes primitivas de Durkheim e Mauss na qual se apoia para
explicar o sincretismo, e da “sociologia em profundidade” de Geor-
ges Gurvitch, que o leva a definir o problema da aculturacao afro-
-brasileira em termos das multiplas referéncias que perfazem a to-
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talidade do fenomeno de contato entre as civilizacoes e em cuja
base estao as transformacoes do quadro social. Por outro lado, é no
tratamento e eleicdo de certos temas tdo caros a tradicdo dos estu-
dos afro-brasileiros que sera possivel tracar os liames que unem
Bastide ao seus predecessores.

Para Bastide, as religides africanas sofreram os efeitos das mo-
dificacoes pelas quais passou a sociedade brasileira no estabeleci-
mento de um regime escravocrata e na transicdo deste para uma
economia capitalista baseada no trabalho livre; transformacoes se-
paradas no tempo e de significados estruturais diferentes nos locais
onde ocorreram.

Para Bastide, nas capitais litoraneas do Nordeste, as religioes
africanas puderam se organizar e acomodar, pois estavam mergu-
lhadas, segundo seu julgamento, num mundo ainda permeado por
valores tradicionais, comunitarios ou pré-capitalistas — aproxima-
dos, portanto, daqueles valores que predominaram nos locais de
origem dessas religides na Africa. Todavia, a infraestrutura que sus-
tentava esses valores fora destruida por ocasido do trafico de escra-
vizados e das peculiaridades do sistema escravocrata brasileiro que
separou etnias, coibiu a formacao de familias e nao permitiu a per-
maneéncia da ordem social africana. O surgimento dos candomblés
espelharia, entdo, a tentativa de reconstituicio dessa ordem. Nes-
tas circunstancias, seus adeptos, negros africanos e seus descenden-
tes, participavam de dois universos: um, “africano”, restrito ao
mundo dos candomblés e, estes, formando um casulo enquistado
na sociedade abrangente, “brasileira”. Bastide definiu a possibili-
dade de transito entre esses dois universos a partir do “principio
de corte” e acreditava que no universo dos candomblés eram os va-
lores religiosos que “segregavam as estruturas” moldando sua base
morfologica. Dai a enorme importancia que, sob esta o6tica, adqui-
riram os estudos etnograficos de terreiros de candomblé baianos?,

2 Veja principalmente, de Bastide (1978).



52 ORIXAS DA METROPOLE

que em geral enfatizaram aspectos tradicionais da religiao africana
e, portanto, serviram de demonstracdo empirica para a argumen-
tacao da sobreposicido do dominio do sagrado sobre as outras esfe-
ras sociais (Bastide, 1985: 225).

No Sudeste, ao contrario, devido as transformacoes capitalistas
da infraestrutura economica e social que impos formas especificas
de insercao dos negros e seus descendentes na estrutura de classes
e ndo permitiu o enquistamento destes em redes de sociabilidade
nos moldes do candomblé baiano, o sagrado sofreu a pressio de
um estilo de vida mais apegado ao individualismo, a que corres-
ponderia a integracao desfavoravel do negro desamparado nas gran-
des cidades. Nestas circunstancias a religiao africana se transfor-
mou em magia e o espirito comunitario do candomblé teria se
esfacelado, num primeiro momento, em expressoes religiosas me-
nos “organicas” como a macumba urbana, para posteriormente se
organizar na forma do espiritismo de umbanda.

Nas palavras de Bastide a macumba urbana é, entéo,

esse minimo de unidade cultural necessario a solidariedade dos homens
em face de um mundo que néo lhes traz sendo inseguranca, desordem e
mobilidade. Se se prefere, ela é o reflexo da cidade em transicao, na qual
os antigos valores desaparecem sem que os substituissem os valores do
mundo moderno [...] A macumba ¢ a expressao daquilo em que se tornam as
religioes africanas no periodo de perda dos valores tradicionais; o espiritismo
de Umbanda, ao contrario, reflete 0 momento da reorganizacao em novas
bases, de acordo com os novos sentimentos dos negros proletarizados, da-
quilo que a macumba ainda deixou subsistir da Africa nativa.” (Bastide,
1985: 407, grifos meus)°.

3 Ou, como sustentava Tullio Seppilli, que muito influenciou Bastide em suas
analises da influéncia da cidade sobre a religiosidade africana: “Podemos em
sintese afirmar que [...] a ruptura com os contatos com a Africa, a maior di-
ferenciacdo social dos negros e mulatos, a modernizacdo da vida social em
torno de novos nucleos industriais e comerciais, a consequente maior varie-
dade de instancias e contatos culturais (cultura rural e urbana de varios ti-
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No caso das macumbas rurais, estas teriam resultado da disper-
sao do negro na estrutura social agraria brasileira na qual, pela falta
de grupos estruturados, a memoria coletiva ndo pode funcionar, oca-
sionando a perda de rituais e a absorcao da influéncia da cultura ca-
bocla. Nestas condicdes, o culto se desenvolveu ao redor de certos
individuos — macumbeiros, curadores, benzedores e médiuns.

O sincretismo, presente na macumba, surge assim nos quadros
dos processos aculturativos que presidem a vida associativa na ci-
dade; contudo, para Bastide, a aculturacao s6 poderia agir quando
as representacdes coletivas autorizassem a sua possibilidade. Nesse
sentido, sua explicacdo deveria ser buscada nas formas de classifi-
cacdo que representam a maneira de pensar de cada sistema reli-
gioso e a partir das quais sao moldadas as coisas novas apresenta-
das pelo contato cultural. Nesta otica existiriam tantos sincretismos
quanto a natureza das representacdes coletivas e das coisas que sao
postas em contato. Dai ser importante, na explicacao desse feno-
meno, a diferenciacao utilizada pelo autor entre religido e magia.
Na religido, o pensamento opera por analogias ou correspondén-
cias e a natureza do seu sincretismo néo é de simples mistura ou
identificacao, porém de traducdo onde as equivaléncias miticas per-
manecem estruturadas num sistema. Na magia prevalece a lei da
acumulacao ou adicdo. E aqui, portanto, que o fendomeno do sin-
cretismo adquire carater de fusao e sintese de elementos das mais
variadas fontes com uma finalidade sobretudo operacional onde o
que conta ¢ a eficiéncia em atingir o objetivo da acao magica, que
em geral se assentaria sob finalidades moralmente esptrias. E, para
Bastide, é principalmente nas cidades do Sudeste que esse sincre-
tismo poderia ser encontrado:

pos, cultura das diversas levas de imigrantes) e a0 mesmo tempo a quase au-
séncia de uma ‘linha de cor’ entre os ex-escravos e o resto da populacao,
foram a base de uma diferenciacdo e de uma aceleracdo de todos os proces-
sos de desagregacéo, de adaptacéo e de sincretismo, das antigas e ja, ante-
riormente modificadas culturas africanas.” (Seppilli, 1955: 13).
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A religido afro-brasileira tende, em algumas grandes cidades como Rio e
Séo Paulo, devido a influéncia da desorganizacdo urbana, a tomar, cada vez
mais, um aspecto de magia, seja para o bem, seja para o mal [...] A macumba
do Rio é um exemplo frizante. Portanto,|[...] por toda parte em que a reli-
gido africana tende a se manter como religido verdadeira, o sincretismo tem
a forma de um sistema de correspondéncias classificadoras; por toda parte
em que ¢ magia, toma a forma de um sistema acumulador de elementos to-
mados a todos os cultos, mas desempenhando todos a mesma funcéo, agindo

todos segundo o mesmo principio de eficiéncia (Bastide, 1983: 191).

Como é possivel entendermos o que levou ou leva as religices
africanas a se manterem como “religides verdadeiras” em algumas
cidades e “degradadas” em outras? Como é possivel que o candom-
blé tenha permanecido como meio de controle social, de solidarie-
dade e comunhao enquanto a macumba tenha resultado no “para-
sitismo social, na exploracao desavergonhada da credulidade das classes
baixas ou no afrouxamento das tendéncias imorais, desde o estupro, ate,
frequentemente, o assassinato™? (Bastide, 1985: 414).

Nos textos de Bastide as respostas a essas questoes surgem como
resultado de elaboracoes teodricas dicotdmicas ndo suficientemente
justificadas (ou etnografadas), mas que nos remetem as diferencas
entre degradacdo como desorganizacdo cultural e degradacao como
desorganizacao social; fendomenos que, por sua vez, ocorrem de
forma diversa se localizados no interior de um Brasil “arcaico”, nordes-
tino, comunitario, ou no Brasil “moderno” do Sudeste, multirracial,
de rapida evolucao e que “repele para fora do novo Brasil todos quan-
tos ndao podem acompanhar a velocidade desta evolucdo” (idem: 417).

A admiracao do autor pelas formas consideradas mais preserva-
das da religido, como lhe pareceu encontrar nos candomblés baia-
nos, no tambor de mina maranhense, nos xangods pernambucanos
e nos batuques gatchos, o faz acreditar na forca das tradicoes cul-
turais diante de um mundo ainda preso pelos lacos comunitarios
e, quando essas tradicoes se mostraram operantes por meio de op-
coes diferenciadas de desenvolvimento, o autor julgou-as frageis,
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como alias ja o fizera Arthur Ramos quando afirmava que o negro
em si nao tinha muita coisa a ver com a passagem do candomblé
para as outras formas religiosas “menos organicas”, pois aqui trata-
-se do poder de desagregacao social que vitimiza as suas tradicoes.

Dois pesos e duas medidas explicam, portanto, as solucdes teo-
ricas bastidianas: quando o terreiro é um nicho cultural incrustado
na cidade, esta desaparece enquanto poder de determinacao, des-
necessario €, portanto, descrevé-la. Quando se ausenta a etnogra-
fia do terreiro, mas este é pressuposto mesmo sem contornos niti-
dos, entram em cena as descricdes da degeneracio do mundo urbano
moderno.

Assim, em Bastide, a macumba urbana do Rio (novamente) teve
sua génese na pressuposta pobreza mitica banto, agora somada ao
efeito desagregador da grande cidade que destroi as “nacoes” (os
ritos) ou o que elas possam representar em termos de nicho de pre-
servacao de identidade étnica. As principais fontes etnograficas para
estas conclusoes sobre a mitica banto continuam sendo as poucas
e confusas informacoes de Arthur Ramos em O Negro Brasileiro, e
a descricdo do rito da cabula (de origem banto) realizada pelo Bispo
D. Nery (1963) na regido do Espirito Santo em fins do século XIX.

A macumba é, a principio, a introducao de certos orixas e de certos ri-
tos ioruba, na cabula (rito bantu). E esse desaparecimento de “nacdes” em
seitas organizadas é o primeiro efeito desagregador da grande cidade. Os
lagos étnicos ou culturais se dissolvem no interior da plebe de cor. Nasce
uma outra solidariedade, que ainda nao ¢ a solidariedade de classe, mas da
miséria, das dificuldades de adaptacdo ao mundo novo, do desamparo.”
(Bastide, 1985: 407).

A cidade desempenha papel crucial na definicao dos limites en-
tre pureza e sincretismo, religido e magia, integracéo e degenera-
cdo, que se reflete na imagem dicotomica e ambigua do terreiro que
ora aparece como o locus de preservacao da identidade étnica e ora
como espaco anomico de uma fragil solidariedade de classe; enfim,
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espelhos onde a religido se debate tentando refletir um mundo ar-
caico com suas antigas lealdades étnicas dissolvidas na impossibi-
lidade de acompanhar o mundo moderno, que se instala a partir
de novas relacdes que unem e separam os individuos por classes e
outros critérios de uma nova ordem social®.

A macumba paulista

Para Bastide a passagem da macumba carioca para a macumba
paulista também sera definida pelos mesmos tracos, porém tomada
como exemplo ideal, epifenomeno das questoes apontadas anterior-
mente.

No texto de “A Macumba Paulista”, seguindo as pistas de Bel-
fort de Mattos (1938), Roger Bastide apoiou suas observacoes em
documentos de fontes variadas, tais como: prontuarios policiais,
publicacdes do Arquivo do Estado, colecoes de jornais e “um certo
numero de investigacoes pessoais”.

Segundo Bastide, é somente a partir do século XVIII que signi-
ficativos contingentes de escravizados chegam a Séo Paulo devido
a atracao da mineracao oitocentista e depois a expansao da cultura
cafeeira do século XIX. A existéncia de praticas fetichistas de ori-
gem africana é atestada por varios documentos desse periodo. As
casas de reunido chamavam-se batuques, termo depois substituido
por macumba pela influéncia do Rio e da deturpacédo da “verda-
deira religidao”, pois sendo os negros paulistas majoritariamente de
origem banto, estavam mais acessiveis as influéncias espiritas (culto
aos mortos) e da devocido aos santos populares catdlicos. Ao lado
desses pequenos e instaveis cultos organizados havia também os

4 A obra de Bastide, devido a sua importancia, tem sido frequentemente rea-
valiada pelos estudiosos dos assuntos afro-brasileiros. Alguns pontos da cri-
tica a este autor que apresento aqui foram discutidos anteriormente também
por Velho (1975), Monteiro (1978), Dantas (1982, 1988) e Fry (1984), en-
tre outros.
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feiticeiros e curandeiros que agiam individualmente. Ainda para
Bastide, esses cultos organizados que parecem ter existido em Sao
Paulo nao vingaram e a macumba do tipo carioca existiu aqui so-
mente de forma esporadica e degenerada, conforme os poucos re-
latos deste culto em Santos e em alguns bairros da capital como
Pinheiros e Cambuci, nos quais sao descritas cerimonias com sa-
crificios animais, pontos riscados, presenca de caboclos e outros
encantados, emprego de velas, polvora, cachaca e intimeros outros
elementos liturgicos igualmente presentes na macumba carioca.
Prevaleceu no estado paulista a magia e o curandeirismo.

Mas, se existem as formas organizadas do culto, tipo macumba ou ca-
timbo, nao caracterizam a macumba paulista. Esta vai do coletivo para o
individual, das formas religiosas para as espécies simplificadas de magia ou
de simples curandeirismo (Bastide, 1983: 200).

Entre as razoes para a deturpac@o do culto paulista estaria, para
Bastide, o desaparecimento dos antigos macumbeiros (juntamente
com sua funcédo centralizadora na comunidade negra) e a presenca
dos imigrantes brancos e toda sorte de homens marginais que, como
seus irmaos mulatos, fizeram da religiao um meio de ascensao social,
explorando a credulidade alheia por meio de sua magia eclética. A
forma mistica, nesse caso, permitiu a exteriorizacao de instintos
primarios que desembocaram na atividade criminosa e licenciosa
a qual era objeto das constantes batidas policiais ao mundo dos fei-
ticeiros, conforme noticiavam os jornais da época.

O estudo da distribuicao dos centros macumbeiros no mapa da
cidade de Sao Paulo dos anos de 1940, realizado por Bastide, apon-
tou que os feiticeiros estavam disseminados por toda parte, abran-
gendo os bairros da periferia e a zona central. Fato tido como com-
probatorio de sua forma dispersante e individualista.

Se algures o culto fetichista se localiza na periferia das cidades, é por-

que se trata de um verdadeiro culto. Em Sao Paulo, como dissemos, temos
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apenas formas individualizadas e, por conseguinte, mais facilmente disper-

sivas” (idem: 206, grifos meus).

Dispersas, individualizadas, simplificadas e exercidas por ho-
mens marginais, brancos, mulatos e imigrantes, que fazem do es-
piritismo um meio de ascensao social e de canalizacdo dos seus de-
sejos recalcados ou criminosos, a macumba paulista tornar-se-4,
entéo, para Bastide, o ponto de dissociacao entre o negro e sua re-
ligiao, mas € preciso “distinguir dois tipos tanto de negros quanto de
religides: o negro urbano e o negro rural, a macumba urbana e as ma-
gias rurais” (idem: 242).

Os negros do campo, vivendo em zonas afastadas e em peque-
nos nucleos dispersos, vao esquecendo lentamente suas tradicoes
que nada podem opor as influéncias externas do meio. Seu com-
plexo magico-religioso, cada vez mais pobre, reduz-se, assim, a sim-
ples simpatias e “algumas reminiscéncias elementares dos avos”.

Quanto a cidade a degeneracao é de outra ordem; embora oposta
a0 campo como a razdo a magia, nela se perpetua um tipo de ma-
gia urbana que transcende a influéncia da mentalidade camponesa.
Trata-se desta

magia a0 mesmo tempo requintada e malsa, na qual tém livre curso algu-
mas das tendéncias mais imorais do homem e, as vezes, mesmo a sua lou-
cura, o gosto pelo mistério e a vontade de adquirir poderes misteriosos, o
desejo de sacrilégio, o erotismo e o sadismo: missas negras, orgias rituais,
alquimias e rosacrucismo. Quanto mais racionalizante for a cidade mais
deixara nas almas um vazio a preencher, uma insatisfacao profunda que ira
dessedentar-se em daguas mais turvas se as comportas das fontes claras es-
tiverem fechadas” (idem: 243).

No caso de Sao Paulo, Bastide acreditava que as “comportas das
fontes claras” estavam decisivamente fechadas. Primeiro, pelo fator
demografico desvantajoso ao negro que numericamente nao cons-
titufa a maioria da populacao local, somado ao fato de tratar-se de
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uma populacao negra de origem banto com uma mitologia e orga-
nizacao eclesiastica tida como pouco desenvolvidas. Terceiro, pelo
crescimento acelerado das cidades do Sul que, contrariamente as
“calmas cidades do nordeste”, fomentou um movimento migrato-
rio incessante de populacoes diversas com suas supersticoes pro-
prias que acabaram minando as bases materiais necessarias ao pleno
desenvolvimento da macumba ou de uma tradicdo solida de valo-
res africanos.

Como se vé as separacoes rural/urbano, religiao/magia torna-
ram-se fundamentais para a construcéo do quadro descritivo do es-
tado das religides africanas em Sao Paulo e sua interpretacao.

A visdo de Bastide dos efeitos da cidade sobre a mentalidade re-
ligiosa africana derivaram consideravelmente de uma tentativa de
adaptar os estudos culturalistas norte-americanos que estabelece-
ram uma tipologia do continuum folk-urbano, defendida por Robert
Redfield (1941), e os estudos sobre os aspectos patologicos da vida
social da cidade, levados a cabo sobretudo por sociélogos como R.
E. Park e E. W. Burgess, entre outros, que vieram a constituir, na dé-
cada de 1920, o famoso grupo conhecido como Escola de Chicago.

Contudo, os pressupostos da lei de Park segundo os quais o ho-
mem moderno seria “um animal mais racional que seu antepassado
primitivo, por viver na cidade onde todos os valores de vida foram redu-
zidos a unidades mensuraveis, a objetos de troca e venda”, e onde “até
0s povos menos intelectuais sdo levados a pensar em termos mecanicis-
tas e deterministas” (Park, apud Bastide, idem: 242), teriam de ser
relativizados, pois Bastide, como seus predecessores, considerava
que nas grandes cidades as religides africanas eram mais puras que
nas pequenas ou no campo. Admitia, ainda, como Gilberto Freire,
que no Brasil o campo invade as ruas da cidade com suas tradicoes
e valores, as senzalas imiscuem-se na casa-grande e os mocambos
perfilam-se ao lado dos sobrados, tornando dificil a separacao e ca-
racterizacao destes universos em categorias muito distintas. Assim,
nao sendo clara a distin¢ao cidade/campo no interior do Brasil “ar-
caico”, foi possivel mostrar que o “campo” sobrevive nas cidades;
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alias, foi somente quando os negros rurais mais “habeis” vieram
para elas € que se reuniram as condicoes ideais para a formacao dos
candomblés, possibilitando a preservacao da cultura religiosa, que
ja definhava no espaco rural. Isso teria ocorrido nas tranquilas ci-
dades litoraneas nordestinas, mais proximas inclusive da Africa,
cujo contato permanente impediu a degeneracao dos cultos.

No caso das cidades modernizantes do Sudeste, Bastide nao jul-
gou necessario inverter a lei de Park, ao contrario, nelas a lei da des-
caracterizacdo das superestruturas em funcéo da percepcao deter-
minista do mundo pode ser demonstrada cabalmente e novamente
0s conceitos tedricos adquiriram pesos e medidas diferentes. O que
possibilitou, histérica e teoricamente, a superestrutura religiosa do
candomblé determinar sua base morfologica, tendo como demons-
tracao etnografica os terreiros nagds da Bahia, ndo se deu na ma-
cumba paulista. O porqué, Bastide néo responde de modo convin-
cente. Contudo, parece que nao seria preciso inverter a teoria se o
autor tivesse percebido que, tanto no Nordeste quanto no Sudeste,
eram negros, mulatos e brancos das classes pobres que participa-
vam da elaboracao das formas religiosas que se desenvolveram so-
bre as bases das religides africanas e que a “filosofia e metafisica su-
tis” que o autor julgou encontrar somente nas formas consideradas
puras desta religido no Nordeste, poderiam ser encontradas também
nas macumbas cariocas e paulistas dos bantos, caso tivesse realizado
um numero mais convincente de “investigacdes pessoais” e nao se
baseado tanto em fontes secundarias como paginas policiais ou au-
tos judiciais de 6rgaos publicos comprometidos com a repressao ao
“baixo-espiritismo” (Negrao, 1986: 59).

Bastide acreditava, de fato, que na época de suas pesquisas, en-
tre meados dos anos de 1940 e inicio dos anos de 1950, havia em
Sao Paulo somente a “macumba individualizada e nem um centro
de Espiritismo de Umbanda” (Bastide, 1983:XV). Dados de pesqui-
sas recentes sobre a memoria da umbanda em Sao Paulo apontam,
entretanto, a existéncia de cultos organizados de macumba e um-
banda desde as primeiras décadas do século XX.
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Na realidade, nas primeiras décadas do século até 1950, é impossivel
distinguir-se entre macumba e umbanda em S. Paulo ou Rio. O que ¢é certo
é terem ja existido cultos organizados, centrados nas figuras de caboclos,
pretos-velhos e exus, desde a década de 30. Mais influenciados pelo karde-
cismo e pelo catolicismo seriam a umbanda, menos influenciados, ma-
cumba. (Negrao, 1986: 60).

Com relacao ao candomblé, ndo restam duvidas de que este te-
nha existido em Sao Paulo ao menos em fins do século passado’.
Basta atentarmos para algumas noticias dos jornais desse periodo,
nao percebidas por Bastide, nas quais muitas informacoes sobre
seus rituais podem ser obtidas permeando os registros das acoes
policiais de repressao as praticas religiosas dos negros cativos ou li-
bertos. Conforme se vé no texto de uma dessas noticias, reprodu-
zida do jornal paulista Provincia de Sdo Paulo (atual O Estado de S.
Paulo), de 30 de setembro de 1879°;

Na longa e por vezes tétrica historia das monarquias nao se encontra
um fato, que possa de longe sequer ser comparado ao que ontem se deu
nesta cidade, e que, por certo, vai ser, o pasmo das geracoes vindouras.|...]
O Sr. Possolo, segundo delegado de policia acaba de por em pratica a sua
ameaca terrivel. S. Majestade a rainha mandinga assinou ontem termo de
bem viver na policia [...]. Uma rainha! exclama o leitor. Uma rainha! sim
senhor, respondemos nos [...]. E ndo foi so a rainha. Foram as suas damas,
0s seus semanarios e os seus ministros, como consta das seguintes infor-
macoes: A rainha é Leopoldina Maria da Conceicdo, que também diz cha-

mar-se Leopoldina Jacomo da Costa, preta fula, gorda, de nacdo mina gegi,

5  Conforme comprova Liana Trindade (1991) em trabalho no qual documenta
e analisa os sinais da presenca dos cultos afro-brasileiros em Sao Paulo a par-
tir do século XVIIIL.

6  Estanoticia encontra-se publicada parcialmente no estudo realizado por Li-
lia Schwarcz (1987: 127) sobre a imagem do negro na imprensa paulistana
no final do século passado. Dada a sua importancia para a documentacio da
historia do candomblé paulista resolvi reproduzi-la quase que integralmente.
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de 45 anos presumiveis. E muito inteligente, desembaracada, arguciosa e
bem-falante. Era a dona da casa e de todos os aprestos nela encontrados, e
conhecida como ministra do culto, denominada — Mae de santo e — Gunhade,
em lingua mina. Feliciana Rosa de Jesus, principal acolita ou ajudante da
chefe, e crioula de 23 anos, fluminense, de aspecto juvenil, simpatica, ca-
sada com um pardo, cocheiro, do qual se acha separada. E denominada Vo-
dance, que dizem ser a mandona dos animais, cozinheira e preparadora dos
ingredientes, e quem faz os convites para as festas solenes. Maria das Vir-
gens, outra ajudante ou acolita, crioula fluminense, de 37 anos, vitiva de um
crioulo baiano. E devota convicta e dedicada, e cita varios fatos em abono
da crenca. As neofitas que foram encontradas fechadas no quarto do quin-
tal, sdo as seguintes: Etelvina Maria da Purificacdo crioula da Bahia, de 30
anos, solteira, residia na casa ha dois anos. E devota convicta e inspetora das
outras. Joanna Maria da Conceicdo, crioula, fluminense, de 28 anos, solteira,
muito inteligente, instruida e bem-falante. Foi criada pela rainha, da qual se
diz parente consanguinea, e hd meses, voltando para a companhia dela, foi
induzida, de parceria com as outras, a entrar no noviciado. Domingas Cons-
tanca Insoriana, crioula, de 16 anos, que se diz virgem, orfa, e moradora
como agregada em casa de um crioulo na rua Estreita de S. Joaquim. Estava
de visita no palacio da rainha, segundo diz, mas a verdade é que ali foi para
iniciar-se na confraria dos minas gegi. Eva Maria da Conceicéo, crioula flu-
minense, filha de uma preta mina, de 16 anos de idade, muito robusta e de-
senvolvida, porém, muito estupida e ignorante, parecendo até idiota. Aman-
cia do Espirito Santo, parda, de 27 anos, solteira, vive em companhia de um
irmao. Estas mulheres, como ja se noticiou, tinham as cabecas raspadas, es-
tavam nuas da cintura para cima, mostravam estar mal alimentadas e sob a
influéncia de drogas ou substancias nocivas. Com dificuldade pode-se ob-
ter na ocasiéo algumas respostas das mesmas, por isso que pareciam entor-
pecidas, além da influéncia presumivel da supersticio. Em razio de sua avan-
cada idade, e por parecerem alheias a atividade do culto, ficaram na casa as

pretas minas gegi Josefa e Maria, de 80 anos, e Joaquim, de 70.

Analisando essa noticia, vé-se que a acdo repressiva da policia se
deu no exato momento em que ocorria na casa da mae de santo (termo
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empregado também em nossos dias para os sacerdotes do culto) Gu-
nhode, um dos principais rituais do candomblé, a “feitura de santo”
que € a iniciacdo de novas adeptas. Este ritual implica numa grande
variedade de atos religiosos, comecando pela reclusao das iniciadas
num quarto isolado (foram encontradas fechadas no quarto do quintal)
por um certo periodo no qual ocorre a raspagem da cabeca e a in-
gestao controlada de certos alimentos e preparados rituais que pro-
piciam o transe mitico (tinham as cabecas raspadas |[...] mostravam
estar sob a influéncia de drogas e substancias nocivas [...] pareciam en-
torpecidas). Para a execucao destas atividades rituais a mae de santo
é assessorada por pessoas do terreiro iniciadas ha algum tempo, cha-
madas atualmente de voduncis, e responsaveis pelo desempenho de
funcoes determinadas como preparar os sacrificios rituais dos ani-
mais e as comidas sagradas das divindades (Feliciana, principal aco-
lita ou ajudante da chefe [...] é denominada vodance, que dizem ser a
mandona dos animais, cozinheira e preparadora dos ingredientes). Essas
atividades desenvolvidas pelas ajudantes, devotas convictas ou vodance,
Feliciana, Maria das Virgens e Etelvina, atestam que a casa invadida
pela policia constituia de fato um terreiro organizado em termos de
espaco fisico para o culto e com uma estrutura hierarquica religiosa
praticamente semelhante aquela existente nos candomblés atuais
paulistas, cariocas ou baianos. Pela origem declarada da maioria des-
sas mulheres (quatro delas sao fluminenses e uma baiana) conclui-
-se que possiveis contatos de intercambio religioso entre Sao Paulo,
Rio de Janeiro e Bahia ja se estabeleciam naquela época.

O registro deste candomblé de nacao mina-jeje, se por um lado
contrasta com o panorama da pacata Sao Paulo do final do século
XIX’, por outro testemunha a existéncia de praticas religiosas da
populacao negra que no final daquele século cresceu vertiginosa-
mente devido a expansao das plantacoes cafeeiras que fizeram da
provincia de Sao Paulo um promissor centro de investimentos com

7 Nessa época, o centro da cidade abrangia nao mais que trés pequenas ruas em
forma de triangulo: Direita, 15 de Novembro e Séo Bento, ao longo das quais
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a terceira populacao cativa do pais, somando 156.612 escravizados
em 1872 (Taunay, apud Schwarcz, 1987: 50). Alguns municipios
paulistas ainda guardam atualmente a memoria da presenca negra
que neles se verificou em periodos diversos, como, na capital, o Ja-
baquara (local de antigo quilombo), o Bixiga (que depois se italia-
niza), e mais recentemente a Casa Verde, Limao, Capela do Socorro,
Embu e a Vila Brasilandia, conhecida como a “Africa paulistana™ e
coincidentemente local de instalacao de um dos primeiros terrei-
ros a se registrar como “de candomblé” (Terreiro de Candomblé de
Santa Barbara, de Mde Manaundé) no inicio dos anos de 1960. Em
outro terreiro, chamado Axé Keto Bessem, situado no bairro orien-
tal da Liberdade, nas proximidades do Centro da cidade, ouvi da
ebomi Edy de Oxumareé historias sobre velhas africanas escraviza-
das que ali mesmo iniciaram seus parentes, hoje falecidos, mas
ainda cultuados em pequenas urnas de madeira guardadas no in-
terior do antigo cortico onde funciona o terreiro’.

Bastide esperava, ainda, com seu texto sobre a macumba paulista,
completar dois estudos considerados por ele fundamentais sobre o
assunto. Um deles é o trabalho de Belfort de Mattos, ja comentado
aqui, e o outro um curioso estudo do botanico E C. Hoehne que, no
comeco do século XX, investigou as ervas e objetos vendidos pelos

perfilavam-se pequenas casas de sapé, alguns estabelecimentos publicos e de
comércio, isoladas, de um lado, pela varzea do Carmo, frequentemente inun-
dada pelo Rio Tamanduatei, e, por outro, pelo Vale do Anhangabat com suas
chacaras e colinas ainda nao unidas pelo Viaduto do Cha, construido somente
em 1892 para ligar o centro tradicional aos bairros mais distantes.

8  Parauma visdo da segregacio fisica e social da populacido negra em Séo Paulo,
veja Rolnik (1989), entre outros.

O Estas historias ndo puderam ser confirmadas, mesmo porque a elucidacio
das origens mais antigas do candomblé em Sao Paulo ainda depende de pes-
quisas histéricas mais amplas. Entretanto, para compreender o significado do
candomblé em Sao Paulo nos nossos dias, nao bastaria apenas saber quando
e onde este surgiu. Como lembra Magnani, “a busca das origens de algum
rito, crenca ou costume termina, muitas vezes, por concluir que se esta diante
de uma ‘sobrevivéncia’ de algo que ja foi, em algum tempo, puro e auténtico”
(Magnani, 1986: 13).
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ervanarios e curandeiros na capital. Hoehne, convicto que sua obra
era uma “questao de magna importancia para a satide publica”, es-
tava interessado em identificar botanicamente essas ervas e avaliar
seu valor terapéutico, bem como descrever outros produtos mine-
rais e objetos utilizados pelos curandeiros que eram comercializados
nas feiras ptblicas do Mercado Velho, no largo do Arouche e nas
meias-aguas de telha da rua General Carneiro (Hoehne, 1920).

O material vendido nas ervanarias ou empregado pelos curan-
deiros abrangia plantas secas, raizes, sementes, signo de Salomao,
pedra de Santa Barbara, figas e cruzes de arruda, de guiné, de aze-
viche africano contra o mau-olhado, unhas de onca contra os pe-
rigos da vida, dentes de jacaré e chifre de cabra loura.

Para Bastide a lista interminavel desses objetos, com a descri¢do
de suas propriedades milagrosas, denunciava o meio supersticioso
no qual “a macumba se encontra perfeitamente adaptada” e por in-
termédio da qual poderiamos “ver se desenhar a pintura fiel do meio
pobre, simples, que lhe fornece a clientela” (Bastide, 1983: 211).

Bastide reconhece que nessa mistura de ervas, dentes de jacaré
e couro de sapo, persistem certos elementos africanos como a ar-
ruda, a ferradura envolta em pano de Ogum e Exu, os punhais usa-
dos na danca de Iansa, mas que estes em geral se diluem ao lado
da magia de procedéncia europeia. Contudo, sua leitura do texto
de Hoehne nao considera outras importantes informacoes sobre
produtos comercializados pelos ervanarios e que, embora este au-
tor ndo saiba descrever exatamente suas utilizacoes, sao de indis-
cutivel finalidade religiosa, como obi e 0 orobd (sementes ofertadas
como alimento para os orixas), banha de ori (amalgama vegetal uti-
lizado para untar a cabeca raspada durante a iniciacdo), pimenta
(alimento por exceléncia da divindade Exu), sabdo da costa (utili-
zado nos banhos de limpeza ritual), buzios (para as atividades ora-
culares no candomblé) e pemba africana (p6 de cor branca utilizado
nas limpezas dos ambientes). Artigos religiosos cuja comercializa-
¢ao, alids, até hoje continua sendo fundamental para a realizacao de
inumeros rituais no candomblé.
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Assim, a auséncia de textos etnograficos sobre a presenca de cul-
tos afro-brasileiros na capital paulista no comeco do século XX nao
significa a auséncia historica do fendmeno, como supds Bastide,
nem justifica a minimizacéo de sua importancia.

4. Edison Carneiro: reabilitando a macumba

A questao da pobreza mitica banto e da influéncia desagrega-
dora do progresso verificado nas grandes cidades sobre os mode-
los religiosos foram também descritas por um autor cujos textos,
ainda que ndo apresentem grandes preocupacoes teoricas como as
de Bastide, tornaram-se muito importantes por apresentar interpre-
tacoes sobre os dados etnograficos em muitos aspectos inovadoras.
Trata-se de Edison Carneiro, autor, entre outras obras, de Religioes
Negras (1981; 12 ed. 1936), Negros Bantos (1981; 12 ed. 1937) e
Candomblés da Bahia (1978; 12 ed. 1948).

Um dos aspectos mais relevantes dos textos de Edison Carneiro
é o esforco explicito de estudar com simpatia os cultos bantos, como
a macumba e a umbanda, pouco etnografados até entao, tentando
reabilita-los de sua posicao de inferioridade; embora nem sempre
consiga atingir seu objetivo.

Edison Carneiro localiza a macumba predominantemente na
area do Rio de Janeiro, Sao Paulo e, possivelmente, Minas Gerais.
Essa area contrapunha-se a duas outras: a do candomblé jeje-nago,
constituida pela faixa litoranea compreendida entre Bahia e o Ma-
ranhdo, além do Rio Grande do Sul, e a area do batuque e baba-
cueé, compreendida pelas principais cidades da Amazonia e carac-
terizada pela pajelanca.

Segundo o autor, o modelo de culto nagd, embora tenha chegado
ao Rio ainda no século XVIII, conhecendo um passageiro esplendor,
debilitara-se no comeco do século XX devido as concessoes feitas as
tradicoes banto, a aceitacio das suas dancas semirreligiosas, do culto
a0s Mortos — “uma ponte para a aceitacao do espiritismo kardecista”
(Carneiro, 1978: 29) —, além da adesao de pessoas de todas as ori-



2 0 TERREIRO NA CIDADE: AUTORES, TEXTOS E IMAGENS 67

gens e de todas as classes sociais que, complacentes com o ocul-
tismo, mesclaram seus cultos as divindades caboclas e negras. A
macumba e a umbanda distinguiam-se, nesta otica, apenas pela di-
ferenca de classe: “a macumba satisfaz as necessidades religiosas dos
pobres, a umbanda as dos ricos” (idem: 30).

Como seus predecessores, Edison Carneiro também chamara a
atencdo para o candomblé, enquanto “fenomeno de cidade™:

Se assinalarmos no mapa a localizacdo desses cultos, veremos que to-
dos eles funcionam no quadro urbano ou, no maximo, suburbano, com
uma ou outra excecdo no quadro rural. Do ponto de vista do numero, a
preferéncia se dirige para as capitais de estados, vindo em seguida as cida-
des que servem de centro a zonas econdmicas de relativa importancia no
ambito estadual. (idem: 20).

Reconhece inclusive na toponimia da cidade de Salvador a in-
fluencia da religiosidade do negro nas designacoes locais:

Assim, temos o beco dos Nagos (Nago tédo), na Saude; o Cabula, nome
de seita africana ja desaparecida; o Bogum, que facilmente lembra Ogum,
deus da guerra e dos metais; O Beiru, provavelmente derivado de eiru, rabo
de boi, insignia de Oxdssi de caca; a ladeira de Nana; o Alto do Candom-
bl¢, sede do Gantois, onde Nina Rodrigues realizou as suas pesquisas; e a
Goméia, que Arthur Ramos ja sugeriu ser uma corruptela da forma portu-

guesa do Daomé — o pais dos jejes (Carneiro, 1964: 70).

O esforco de Edison Carneiro para descrever e reabilitar a mi-
tologia banto, realizado por meio de um estilo sébrio e leve que ca-
racteriza seus textos, elaborados como se fossem cronicas ou noti-
cias de um observador atento, parece, contudo, incidir nos mesmos
enganos e preconceitos de seus predecessores. Primeiro, por acre-
ditar na superioridade do modelo ritual nagé apoiado na pureza e
fidelidade deste culto as suas origens africanas, em contrapartida
com o modelo “inconsistente” e ja deturpado dos bantos. Sem du-
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vida sua simpatia pelos cultos bantos permitiu-lhe entendé-los com
maior sensibilidade que aquela demonstrada por outros pesquisa-
dores, mas néo foi suficiente para fazer com que sua analise da ma-
cumba, da umbanda e de outros ritos de influéncia banto deixasse
de apontar um certo receio da ameaca que o processo de naciona-
lizacéo e de adaptacio das tradicdes religiosas africanas representavam
para a “pureza africana”; e, além disso, por compartilhar a visao
distorcida e contraditoria dos efeitos nocivos da existéncia dos ter-
reiros na cidade. Embora o candomblé tenha sido caracterizado
como um fendmeno urbano (merecendo o tema alguns subcapitu-
los em pelo menos dois de seus livros), o autor vera nas areas das
grandes cidades onde “comanda o progresso”, como Rio de Janeiro
e Sao Paulo, um distanciamento crescente entre o “modelo de culto”
(nago) e as formas menos tradicionais (como a macumba e a um-
banda). Ou seja, a cidade aparece, no principio, como espaco pro-
picio para o desenvolvimento pleno do culto, marcada mesmo por
ele, pela presenca inconfundivel dos tracos africanos que nela se
difundem a partir dos terreiros nagos (redutos por exceléncia da
cultura africana) e, posteriormente, como forca desarticuladora das
representacoes religiosas coletivas que sob o peso demolidor da so-
ciedade nacional sobrevivem como “subcultura”.

As desigualdades regionais que marcam o desenvolvimento eco-
nomico do Brasil foram acionadas para explicar, no texto de Edi-
son Carneiro, “a distancia relativa a que, em cada drea, estdo os cultos
de origem africana em relacdo com o modelo original” (idem: 34) —
sendo que no Sudeste esses cultos estavam a uma distancia quase
intransponivel do modelo original.

5. Investigagoes posteriores

Quais seriam, assim, os reflexos da imagem do terreiro e de sua
inclusao na cidade, até aqui vista nos textos desses autores classi-
€os, nas investigacoes posteriores?
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Depois dos trabalhos de Carneiro e Bastide nos anos de 1950,
os estudos comparativos dedicados ao candomblé na cidade do Rio
de Janeiro e de Sao Paulo nao mereceram nenhum ou quase ne-
nhum impulso, situacéo que foi revertida somente a partir dos anos
de 1980'. Situacao diversa daquela do Nordeste onde os estudos
deste modelo se sobressairam aos demais prosseguindo pratica-
mente sem hiato desde a época de Nina Rodrigues até nossos dias
(Moura, 1989).

Ja os estudos sobre a umbanda carioca e paulista mobilizaram,
principalmente a partir dos anos de 1950, o interesse de muitos
pesquisadores em funcao do crescimento do ntimero de terreiros
deste culto e sua crescente “relevancia etnografica” no campo de
estudos sociologicos e antropologicos!!.

No geral, esses estudos avancaram seguindo a perspectiva na
qual a umbanda em seus aspectos de religiosidade sincrética tipica
do meio urbano é contraposta ao candomblé mais tradicional e co-
munitario. Esta perspectiva teve como pano de fundo o acimulo
das multiplas transformacoes econdmicas e sociais no cenario ur-
bano e industrial das cidades do Sudeste a partir dos anos de 1950.

Para Candido de Camargo (1961), que estudou, nesse periodo,
o kardecismo e a umbanda em Sao Paulo, as religides meditnicas,
atuando predominantemente nas cidades, eram fator de adaptacao
das personalidades as exigéncias do mundo urbano devido a sua ca-
pacidade de ser fonte de orientacéo para os individuos, “substituindo
a tradic@o e sua autoridade”, e propiciando uma mediacao e aceita-
cao dos valores urbanos e profanos — a busca de coeréncia entre re-
ligido e ciéncia. Assim, a umbanda teria duas funcoes fundamentais:

10 Conforme Augras (1983), Augras e Santos (1983), Birman (1985¢), Binon-
-Cossard (1981, 1971); Goldman (1985), Vogel et alii (1987); como em Séo
Paulo: Giroto (1980), Leite (1986), Schettini (1986), Prandi e Goncalves
(1989a, 1989b), Prandi (1991).

11 Conforme Camargo (1961); Velho (1975); Negrao (1979); Pechman (1982),
Birman (1980, 1985a, 1985b), Concone e Negrio (1985); Seiblitz (1985),
Trindade (1985), Magnani (1986), Montero (1985), entre outros.
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terapéutica e de integracao com a sociedade urbana. A funcéo inte-
grativa verificava-se devido a “dificuldade de a tradicao fornecer valo-
res e modelos de acao para uma pluralidade de situacoes imprevisiveis,
caracteristicas da sociedade urbana” (Camargo, 1961: 68). Camargo
via a umbanda em Sao Paulo como religiao internalizada (no sen-
tido weberiano da palavra) em contraposicdo as religioes tradicio-
nais (como o candomblé), tipicas de areas culturais do Brasil, como
o litoral baiano. Em seu texto, entretanto, permaneceu sem solucdo
o paradoxo de que se as religides meditinicas sao “um dos meios al-
ternativos que facilitam a adaptacdo do homem brasileiro a vida urbana”
(idem:XIII), entao essas religides meditunicas, como o candomblé,
também deveriam atuar desta forma no contexto urbano das cida-
des nordestinas, o que Camargo no evidenciou. Difere, porém, de
Bastide ao reabilitar, por meio de uma perspectiva funcionalista, a
imagem da macumba e da umbanda, cultos praticados nao apenas
por classes marginalizadas, mas também por largos segmentos da
classe média intelectualizada, conforme lembra Carvalho (1978: 105).

Posteriormente, Renato Ortiz também desenvolvera pesquisa so-
bre a umbanda e o espiritismo no Rio e em Sao Paulo, apresentando
no livro Morte Branca do Feiticeiro Negro (1978) algumas interpreta-
coes inspiradas sobretudo na obra de Roger Bastide. Para Ortiz, como
para Camargo, a umbanda reproduziria em suas praticas magico-re-
ligiosas as contradicoes da sociedade urbana brasileira, sendo uma
alternativa encontrada, pelos seus adeptos, de atribuicdo de “sen-
tido de mundo” frente a crescente racionalizacao que representaria
o estilo de vida nas cidades. Ortiz chegou a considerar a umbanda
ndo mais como religido negra em oposicéo ao candomblé cujo culto
apontaria para a sobrevivéncia da memoria coletiva africana. Para
ele, a umbanda apresenta-se como sintese do heterogéneo pensa-
mento religioso brasileiro, realizado pela ideologia da classe branca
no processo de integracdo dos varios grupos sociais (negro, branco
e indigena) no interior da sociedade nacional. Assim, em A morte
branca do feiticeiro negro a cidade com seu estilo de vida urbano e ra-
cional teria alterado definitivamente os valores da tradicao religiosa
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alricana sentenciando-os a morte fora dos terreiros de candomblé,
porém refazendo-os nos centros espiritas de umbanda.

Ainda nos anos de 1970, a umbanda no Rio também foi objeto
de estudos realizados por Diana Brown publicados em Umbanda,
Politics of an Urban Religious Movement (1977). Como se infere no
proprio titulo do texto, a umbanda é tida definitivamente como “re-
ligido urbana”. Nesse livro, a autora apresenta, numa perspectiva
histoérica, a formacdo da umbanda nos anos de 1920 no Rio de Ja-
neiro e sua cooptacio pela classe politica dos anos de 1940, época
de consolidacdo das federacoes umbandistas e de grande difusao
das estratégias populistas na politica eleitoral brasileira. A discus-
sdo proposta por seu texto refere-se ao movimento de surgimento
da umbanda a partir da depuracao, realizada pelos setores karde-
cistas médios da populacdo, das praticas africanas da macumba,
onde certos rituais deste culto foram abolidos por serem conside-
rados “primitivos” e “grosseiros”, como o sacrificio de animais, o
transe de divindades diabolicas realizado num ambiente de bebe-
deiras e de exploracao da credulidade alheia. Para a autora, a um-
banda surge como uma “desafricanizacdo” da macumba ou, como
diria Ortiz, de um “branqueamento” seletivo dos elementos da tra-
dicdo afro-brasileira.

Alguns autores, contudo, foram mais criticos com relacao a di-
cotomia que vinha se fazendo entre a pureza do candomblé nor-
destino e as mazelas da macumba e da umbanda sudestina.

Na contramao desse movimento, Marco Aurélio Luz e Georges
Lapassade em O Segredo da Macumba (1972) procuraram reabilitar
os cultos de aproximacdo banto resgatando-os de sua pecha de
“culto degenerado”, como ja o tentara Edison Carneiro, porém sem
muita énfase. Os autores consideram que o paternalismo etnogra-
fico na “exaltacdo do candomblé nago da Bahia teve como conse-
quéncia positiva a ‘reabilitacdo’ da cultura negra” (idem: xiii) e, como
consequéncia negativa, a desvalorizacdo da macumba que na ver-
dade nao deveria ser vista como um mau, diminuido ou empobre-
cido candomblé, apenas porque ¢ diferente. Fazendo apologia dos
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pretos-velhos, caboclos, orixas, exus e pombagiras que baixam nas
macumbas e quimbandas, os autores ressaltam o carater de contra-
cultura e libertador desses cultos, mostrando seu lado positivo, seu
valor social, cultural e artistico que se articulam em resisténcia a
cultura dominante. Atribuem, contudo, a umbanda, uma historia
de “repressao sangrenta” a macumba e principalmente a quimbanda,
0 que reitera, no nivel simbolico e ritual, a histéria de dominacao
de que tém sido vitimas os rituais negros desde o periodo colonia-
lista. Na perspectiva marxista desta abordagem as diferencas entre
o candomblé e a macumba tiveram suas raizes encontradas tam-
bém nas diferencas de “ritmo de desenvolvimento das forcas pro-
dutivas e das relacoes de producdo da formacao social” (idem: xv).
Ou seja, na Bahia o passado pré-capitalista garantiu o desenvolvi-
mento de uma “religido da natureza e da estabilidade césmica” per-
sonificada na mitica dos orixas do candomblé, enquanto no Rio de
Janeiro e em Sao Paulo essas religides resvalaram para o culto de
herois da historia e da revolta representados nos caboclos e exus
que descem nos terreiros de macumba para incorporar em negros
proletarios, marginalizados e habitantes das favelas. Assim, se no
texto de Luz e Lapassade o preconceito reservado 2 macumba é re-
jeitado, foi inevitavel sua substituicéo por outro direcionado a um-
banda, cuja historia de formacao foi erroneamente associada a um
processo de apropriacdo da cultura africana pelos brancos, resul-
tado de uma visao simplista da relacdo entre dominantes e domi-
nados e seu reflexo nas ideologias dos sistemas religiosos'?.
Colocando essa discussao em outros termos, e seguindo as pis-
tas lancadas por Yvonne Maggie Velho (1975), Patricia Birman
(1980), em seu estudo de um centro umbandista numa favela do
Rio de Janeiro, assumiu uma postura critica com relacao ao sentido
da “africanidade” encontrada nos terreiros de candomblé tradicio-

12 Em trabalhos posteriores, Luz (1983) reformula suas opinides sobre a ma-
cumba, aderindo as interpretacdes sobre a “superioridade” e “autenticidade”
do candomblé nago.
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nais. Para a autora, os africanismos sao representacoes dos africa-
nos realizadas pelos intelectuais que os estudaram (com vistas a
disciplinar seu conhecimento em categorias de analise, tais como
a pureza nago), que adquiriram sentido e repercussio também fora
das esferas restritas da academia.

Aprofundando esta linha de analise temos os textos inovadores
de Peter Fry e Beatriz G6is Dantas. Numa avaliacdo precisa da obra
de Roger Bastide, Peter Fry (1986) sugeriu que as oposicoes que
caracterizam o candomblé e a macumba no pensamento deste au-
tor, seus predecessores e seguidores, resultaram em parte de uma
relacao particular do pesquisador no processo de envolvimento com
o seu “objeto de pesquisa” na qual o candomblé tem desempenhado
um fascinio maior sobre os intelectuais pela sua “autenticidade” ou
“pureza”, 0 mesmo nao ocorrendo com a macumba e a umbanda,
tidas como kitsch, “misturada”, universo da “sacanagem”, do “jeiti-
nho” e do “favor”. Essas oposicoes refletiriam as afinidades eletivas
do pesquisador diante das representacoes que faz das contradicoes
de um Brasil social e culturalmente diversificado:

A oposicdo que Bastide constréi entre seu candomblé e sua macumba,
expressa, no fundo, uma outra oposicéo que é aquela entre um mundo mo-
derno, industrial e capitalista e um mundo arcaico e pré-capitalista. Africa,
seja ela a Africa da Nigéria ou dos candomblés da Bahia, ¢ este segundo
mundo. Rio de Janeiro e Sdo Paulo sdo os primeiros, um mundo desor-
denado, individualista em que os valores dominantes sao o lucro, o interesse
e 0 hedonismo. E deste mundo dionisiaco do qual Bastide vai fugir para um

candomblé apolinio que resiste ao “verme” da modernidade (Fry, 1986: 38).

Os trabalhos de Beatriz Gois Dantas avancam nessa direcdo na
medida em que demonstram como a propria nocao de pureza nago
é uma construcao ideologica e de diferentes significados ainda que
nos restringissemos as informacoes colhidas numa mesma area de
pesquisa de campo, no caso de sua pesquisa: o “nordeste pré-capi-
talista”. Ao estudar os terreiros de Laranjeiras, cidade localizada na
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zona acucareira de Sergipe, Beatriz Dantas revelou que os africanis-
mos la encontrados no principal terreiro nago, tido como o mais
“puro” em contraste com os de “toré”, misturados e em maior quan-
tidade, nao se revelam congruentes com aqueles da tradicao nago
baiana, tao fortemente associado, na literatura cientifica, as suas
origens africanas. Certos ritos do candomblé nago baiano, como o
reclusdo do iniciado, a raspagem da cabeca e o derramamento de
sangue sobre esta, sao considerados, pelo terreiro nago sergipano,
como sinais de mistura uma vez que, 14, representam praticas dos
torés, classificados como distantes da heranca africana. Dantas con-
clui, entdo, a partir de uma visao dinamica da manipulacdo dos
acervos culturais, que a propagada “pureza nago” tem sentidos di-
versos na Bahia e em Sergipe, constituindo, portanto, uma retérica
estreitamente ligada a estrutura de poder da sociedade e seus me-
canismos de classificacdo da ordem social, e ao papel desempe-
nhado pelos intelectuais e pesquisadores na incorporacao desta re-
torica em suas formulacoes cientificas.

Concordando em parte com esta postura diria que, sem duvida,
os africanismos representam construcoes etnograficas persuasivas
embora deva-se relativizar, como lembra Sergio Ferretti (1990: 57),
a forca dos intelectuais de “criarem” tradicoes, pois o prestigio dos
terreiros decorre de intimeros fatores que atuam conjuntamente,
entre eles o sucesso da lideranca religiosa dos seus sacerdotes, que
muitas vezes nao passa pela legitimidade académica.

Conclusao

Como se observou, autores classicos como Nina Rodrigues, Ar-
thur Ramos, Edison Carneiro e Roger Bastide, mesmo partindo de
abordagens diferentes como evolucionismo, culturalismo e a “so-
ciologia em profundidade”, criaram certos paradigmas de analise
induzidos por escolhas recorrentes dos objetos de pesquisa que,
além de revelar uma simples reiteracao no ambito do empirismo,
apontam para a continuidade de uma tradicao discursiva cuja iden-
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tificacao torna-se importante para entendermos o tipo de apreen-
sao da realidade proposta. A partir de Arthur Ramos, a elaboracao
de uma “cartografia religiosa” da ocorréncia caracteristica de deter-
minados cultos em areas privilegiadas do Brasil, por influéncia da
escola culturalista norte-americana (preocupada com o agrupa-
mento de tracos culturais e sua descricao em termos de areas cul-
turais), resultou numa énfase exacerbada na busca e definicido de
modelos idealizados de predominio de determinados padroes de
culto, nao considerando o dialogo que cada um deles travava no
interior do seu campo geografico e social de atuacéo, com outras
formas ou esferas de influéncia.

Pode-se afirmar, assim, que esses modelos estanques de culto,
enquanto construcdes textuais etnograficas, absorvidas pelo seu
publico leitor por exceléncia, outros pesquisadores, criaram um
senso de que determinadas modalidades do fendmeno religioso
afro-brasileiro possuiam maior “relevancia etnografica” que outras
e, em funcao disso, mereceriam ser preferencialmente descritas e
“procuradas” nas diversas regioes do pais, situacao que, embora ti-
vesse 0 mérito de ampliar a area geografica das pesquisas, dando
uma visao mais global dos cultos afro-brasileiros, nao conseguiu se
desvencilhar do circulo vicioso de certas explicacdes ou mesmo én-
fases recorrentes, como foi visto em autores como Roger Bastide e
Edison Carneiro.

Permanece, ainda hoje, a necessidade de uma reavaliacao em
nivel global das relacdes entre as varias formas de religiosidade de
influéncia africana, nao comprometida com os aspectos mais limi-
tadores da perspectiva culturalista.

Por outro angulo, ainda que avolumadas as criticas a pureza
nagod, tém sido poucos os trabalhos que, de fato, se dediquem a res-
gatar a tradicao banto por meio da valorizacao de suas formas de-
rivadas, como o candomblé angola ou a umbanda, mostrando tam-
bém seu carater de “metafisica sutil” ou a existéncia de um universo
simbolico rico e estruturado, cuja marca essencial é procurar com-
patibilizar as varias contribui¢oes com as quais se depara.
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Com rela¢do a umbanda, prenuncios desta postura tém marcado
alguns estudos. Maria Laura Cavalcanti (1986), liberta do peso de
imputar origens a umbanda, afirmou corretamente que nao se trata
de uma religido em busca de uma forma, como queria Camargo,
mas “uma religiao com uma forma particular, na qual heterogenei-
dade e fluidez constituem caracteristicas marcantes e compativeis
com a existéncia de um sistema simbolico estruturado” (idem: 100).
E se considerarmos que essa forma heterogénea e fluida também
esta presente na religido dos bantos (de Luanda) na Africa, veremos
que a “flexibilidade” dos seus ritos e do pantedo, tanto la como aqui,
¢ marca registrada de sua religiosidade, constituindo uma maneira
especifica de pensar suas representacdes simbolicas em novos con-
textos sociais. Nesse sentido, se o critério de valorizacdo for a fide-
lidade, as religides de influéncia banto no Brasil sao tao “fiéis” as
suas matrizes africanas quanto aquelas de influéncia nago'.

Imagens dos terreiros de macumba e de umbanda enquanto cul-
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tos “degenerados”, “patologicos”, “inauténticos
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simulados”, “co-

)

mercializados” e associados ao crime, ainda que formuladas pelo
cientificismo de certos autores, representam as dificuldades destes

)

em entender a mudanca cultural e a transformacio de valores den-
tro de certos padrdes de pensamento, o mesmo se dando com re-
lacéo a imagem distorcida da cidade que aparece como forca voraz
e homogeneizadora que coibe a reproducéo das culturas de grupos
social e economicamente dominados por uma estrutura de classes.
Nesta perspectiva, esses grupos nao encontrariam meios de atua-
€30 sendo com enormes prejuizos para o seu patrimonio simbolico,
visao que nao permite perceber o vasto campo de manobra no qual
se dao as variadas estratégias de negociacdo desses grupos.

Assim, da mesma forma que o “preconceito banto” e a “pureza
do candomblé nago” devem ser revistos por meio de novas etno-
grafias que reflitam o sentido de seus ritos, preservados ou trans-

13 Sobre as religides bantos na Africa veja, entre outros, Ribas (1958) e Areias
(1974).
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formados no interior dos terreiros, é preciso que a insercao destes
no contexto urbano seja reconsiderada, mostrando o dialogo da
cultura religiosa afro-brasileira com a cidade e o mundo moderno.

Enfim, se a macumba, a umbanda e o candomblé, entre tantas
outras denominacoes afro-brasileiras, chegaram até os nossos dias
como religides atuantes e representativas num Brasil marcado por
preconceitos raciais e intolerancias religiosas é porque souberam
dialogar com a cidade e seus estilos de vida. E o vaticinio enganado
do desaparecimento do candomblé feito por seu “retratista” pio-
neiro, Nina Rodrigues, ha mais de um século, aponta a necessidade
de novos enquadramentos para algo que esta ai de modo inegavel.



CAPITULO 3

O CAMPO RELIGIOSO
AFRO-BRASILEIRO EM
SAO PAULO

e é possivel encontrar sinais da presenca do candomblé em

Sao Paulo ha pelo menos um século, é verdade que essa reli-

giao so se tornara demograficamente expressiva, no estado, a
partir dos anos de 1960.

Assim, uma das dificuldades iniciais na caracterizacdo do can-
domblé paulista refere-se a como identifica-lo com (ou diferencia-
-lo de) outras denominacdes religiosas afro-brasileiras regionais,
como o candomblé baiano, o xangd pernambucano, o tambor de
mina maranhense, o batuque gaucho e, principalmente, a umbanda
quase que de contornos nacionais.

Isso porque o candomblé em Sao Paulo, como veremos, parece
consolidar-se ndo apenas como reproducao das modalidades de cul-
tos vindas de outras regides do pais, mas, sobretudo, como rearran-
jos delas em funcéo das novas realidades e demandas de um con-
texto diferenciado de uma sociedade tipicamente metropolitana.

Além das multiplas referéncias presentes no candomblé pau-
lista, sua caracterizac@o passa, também, por outra dificuldade, de-

78
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corrente da percepcao de que as classificacdes que os grupos reli-
giosos estabelecem para si em termos de nacio, linhagem e terreiro
(principais dimensoes classificatorias no candomblé) ndo podem
ser tomadas como “objetivas”. Porque tais classificacdes, como re-
sultados de processos dinamicos de construcdo da identidade reli-
giosa individual e grupal, devem ser balizadas em funcao da forma
contrastiva e situacional que tal processo assume ao demarcar di-
ferencas sociais e culturais dentro de contextos de atuacao especi-
ficos. Mesmo porque, como ja se sabe hoje, é pela tomada de cons-
ciéncia das diferencas, e nao pelas diferencas em si, que se constroi
a identidade, seja étnica, sexual ou religiosa (Cunha, 1985: 206).
E “diferenca” também ¢é o que se elege como tal a partir da nego-
ciacdo realizada entre sujeitos concretos dentro de situagdes reais
e sob a influéncia de multiplos fatores.

Dai a necessidade, para que se possa descrever o candomblé
paulista de forma textual e o mais polifonica possivel, de enume-
rar seus principais interlocutores, reproduzindo o dialogo que os
terreiros estabelecem entre si, acompanhando os varios jogos de es-
pelhos que refletem as fronteiras dos ritos e definem as familias de
santo, isto é: apresentar a religiao em suas multiplas possibilidades
de interpretacao, constituindo-se por meio da representacdo e da
manipulacdo (conjugacao) das tradicoes religiosas.

1. A formacgao do candomblé em Sao Paulo

Segundo levantamento realizado pelo Centro de Estudos da Re-
ligiao (CER/USP), baseado em pesquisas nos cartorios de registros
de titulos e documentos da cidade de Sao Paulo, entre 1929 e 1982,
as associacoes civis de umbanda, espirita e candomblé cresceram
em progressdo geométrica de década para década. Nos primeiros
trés anos da década de 1980, verificou-se para o candomblé o seu
maior indice de crescimento em relacao a umbanda e ao espiritismo
(Concone e Negriao, 1985).
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Além desses registros, que sdo apenas representativos, uma vez
que nao existe obrigatoriedade de registro para os terreiros, a po-
pularidade crescente do candomblé em Sao Paulo pode ser perce-
bida pelo destaque com que este marcou presenca nos espacgos pu-
blicos e nos meios de comunicacéo.

Entre os principais fatores associados ao crescimento do numero
de terreiros de candomblé, verificado a partir sobretudo dos anos
de 1960 em Sao Paulo, parecem estar aqueles referentes a migra-
¢ao de populacdes nordestinas, que nesse periodo é particularmente
intensa. Os adeptos vieram de regides onde essa modalidade de re-
ligiao teve um desenvolvimento maior, como o Nordeste e, poste-
riormente, o Rio de Janeiro, em busca de melhores condicoes de
vida. Chegando aqui principalmente para trabalhar, muitos deram
continuidade também a sua historia de vida religiosa, muitas vezes
aderindo a umbanda, majoritaria na época, retornando mais tarde
ao candomblé e abrindo seus proprios terreiros. Alids, parece mesmo
que a reconstituicao da familia de santo em muitos casos também
funcionou como importante rede informal na estratégia de sobre-
vivéncia dessas e de novas levas de migrantes sob as novas condi-
coes de vida na metropole. Esse é o caso do pai de santo Ajaoci de
Nana (Joselito de Souza Costa) que veio para Sao Paulo em 1962
para trabalhar. Iniciado no candomblé em Feira de Santana, na
Bahia, e passando por dificuldades para se estabelecer aqui, valeu-
-se do parentesco religioso para se socorrer:

Eu vim para Sao Paulo em 1962 para trabalhar. Eu achava que nao de-
via abrir roca [terreiro] porque achava uma responsabilidade muito grande,
mas ai eu encontrei um zelador do santo de um irméo de santo meu. Ai ele
me tirou do albergue e me levou para a casa dele. Depois eu fui trabalhar
na Hebraica como paneleiro até chegar a cozinheiro chefe. Ai foi onde eu
fui morar sozinho e comecei a atender com meu boiadeiro, Seu Ventania.
Af eu casei, comprei este terreno e chamei seu Zezinho da Oxum para dar
minha obrigacdo, mas o meu santo nao aceitou porque meu pai de santo

era vivo. Mas ele me ajudou a tirar 10 iads. (Pai Ajaoci)
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Com a morte de Pai Ajaoci em 2007, seu terreiro localizado no
bairro Rio Pequeno passou para sua filha Yncoreci de Nana (De-
gina dos Santos).

Para a méae de santo Zefinha da Oxum (Josefa Lira Gama), que
veio do Recife para Sdo Paulo acompanhando seu marido em 1951,
a migracao geografica também significou migracéo religiosa. Filha
de santo de conhecidas figuras do xangd pernambucano, Mae das
Dores e Pai Romio', do famoso terreiro recifense do Sitio de Pai
Adao (Fernandes, 1937; Motta, 1985, Segato, 1984; Carvalho,
1987), Mae Zefinha, em Sao Paulo, passou para a umbanda abrindo
seu terreiro em 1960. De volta ao Recife, em 1965, para dar obri-
gacdo costumeira no candomblé, foi aconselhada por sua mée a re-
tornar ao rito original.

Eu ja era feita no candomblé [xango], vim para Sdo Paulo, houve um
ndo sei se foi castigo do santo, nao sei, meu marido ficou na situa¢ao finan-
ceira e ele chegou aos guias, entéo ele fez promessa, um pedido para os
meus guias protetores que ajudassem ele a arrumar um emprego; ele tirava
uma licenca para os meus protetores que era Ogum. Eu sei que arrumou.
Com cinco dias ele me levou na cidade para tirar a licenca para tocar um-
banda. Foi uma briga com esse homem, eu s6 nao matei ele porque nao foi
preciso, mas aquilo que esta feito ndo se desmancha, ele tirou [...] depois
continuei a vida com a umbanda e toquei minha vida nela. Depois, fui pra
Recife. Na casa de minha mae [Das Dores], ela falou:

— No6s com duas bandas ja nao somos nada, imagine com uma banda

s6? Por que vocé ndo monta um terreiro de candomblé? (Mae Zefinha)

O sacerdocio como estratégia de sobrevivéncia da familia mi-
grante parece ter sido recorrente nessa fase de acomodacao a vida
urbana.

1 Natradicao do nagd pernambucano ¢ comum que uma pessoa seja iniciada
por um pai e uma mae de santo.
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Outro importante fator da expansio do candomblé resultou do
grande desenvolvimento da umbanda em Sao Paulo no periodo
posterior aos anos de 1950. Se, por um lado, o candomblé se ex-
pandiu a partir dos imigrantes nordestinos que para ca se desloca-
ram, por outro, esta a passagem de muitos umbandistas para os
quadros do candomblé, seja por motivo de crise religiosa, seja pela
melhor compreensao e aceitacdo dos preceitos que envolvem o can-
domblé, como o sacrificio de animais, que durante muito tempo
moldou o esteredtipo de religiao socialmente rejeitada. Na medida
em que a umbanda se formou negando o sacrificio ritual como um
dos elementos de sua identidade, em contraste com o candomblé,
num processo dialético terminou por valoriza-lo como pratica ma-
gica mais radical, capaz de lidar com a resolucao de problemas con-
siderados casos graves.

Além disso, a presenca do candomblé como interlocutor real
possibilitou a quebra da antiga imagem de religiao “barbara”, ligada
essencialmente ao “mal”. Umbandistas submetendo-se a iniciacao
por pessoas feitas-no-santo no Nordeste ou no Rio de Janeiro, rea-
lizada tanto la como aqui, seriam fundamentais no processo de cres-
cimento do candomblé em Sao Paulo e no didlogo e na traducao
que se verificariam entre essas duas denominacdes religiosas. O ja
citado pai de santo do candomblé Ajaoci, por exemplo, viria a for-
mar uma grande familia de santo a partir da iniciacao de muitos
“filhos de fé¢” da umbanda, os quais também ja tém, hoje, os seus
proprios terreiros de candomblé, como Aligoa de Xango, que por
mais de 20 anos frequentou a umbanda em Sao Paulo e em cujo
terreiro, no Rio Pequeno, tive meus primeiros contatos com o can-
domblé por volta de 1981, levado por Renato da Oxum que la se
iniciou, vindo da umbanda.

Para alguns, a passagem para o candomblé foi vista apenas como
uma reordenacao da trajetoria religiosa que, de um certo modo, ja
se previa no culto anterior. Para alguns, a passagem para o candom-
blé é vista apenas como uma reordenacao da trajetoria religiosa que,
de um certo modo, ja se previa no culto anterior. Como para o pai
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de santo Doda de Ossaim (Joaquim Claudionor Braga), que se criou
no omoloco (variacdo ritual da umbanda) do Rio de Janeiro antes
de iniciar-se no candomblé, nos anos de 1970, e estabelecer ter-
reiro em Sao Paulo.

Eu posso falar da umbanda porque eu vim dela. Eu fiquei pouco tempo
na umbanda de D. Lourdes porque com 5 anos [...] eu tomei um bori com
minha tia Damascena do Omolu (que eu tinha umas feridas grandes) que
era de omoloco, uma religido do Rio de Janeiro, uma umbanda tracada,
quando o candomblé comecou a tracar no Rio e eles ndo queriam falar que
era de candomblé, ndo queriam raspar, certos preceitos de candomblé, en-
tdo existia 0 omoloco [...] Minha casa nunca foi de umbanda, ela era de

omoloco, tracada, com pano da costa e com adja. (Pai Doda)

Vale dizer que estes fatores, migracdo populacional e mudanca
religiosa, continuam atuando conjuntamente na expansao do can-
domblé paulista, e a presenca de iniciados de varias geracoes pro-
venientes de pessoas ja iniciadas no candomblé daqui demonstra
o0 sucesso de suas estratégias de reproducao.

2. Constituicao das familias de santo: nagoes e
linhagens

A constituicdo das familias de santo em Sao Paulo pode ser di-
vidida em fases enquanto um procedimento analitico que permite
apresentar de modo mais didatico esse processo. E claro que nao
se pode dizer que ha cortes ou rupturas bem evidentes entre os mo-
mentos do processo, que muitas vezes podem se sobrepor, até
mesmo porque nao ¢ incomum no candomblé paulista a saida dos
religiosos da casa onde se iniciaram (por motivos diversos, como
morte do iniciador, insatisfacao, brigas etc.) e a ado¢ao de uma nova
linhagem dentro ou fora da nacéo de origem. As praticas religiosas
encontradas nos terreiros muitas vezes refletem esses transitos de
suas liderancas.
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Primeira fase: rito angola

Entre os nomes dos sacerdotes mais lembrados pelo povo de
santo em Sao Paulo e que deram continuidade aqui as suas linha-
gens ou familia de santo, tornando conhecida a sua nacao (moda-
lidade de rito)?, raspando (iniciando) filhos e/ou dando obrigacoes
a pessoas ja iniciadas, encontra-se o de Jodozinho da Goméia (Jodo
Torres Filho), da nacao angola, um dos mais importantes babalo-
rixas baianos que, por volta dos anos de 1950, se estabelece no Rio
de Janeiro e, a partir de frequentes visitas a Sdo Paulo, inicia grande
quantidade de filhos aqui.

A umbandista Isabel de Omolu (Isabel de Oliveira), que poste-
riormente tocou terreiro de candomblé na Casa Verde, e sua filha
carnal, Wanda de Oxum (Wanda de Oliveira), foram feitas no santo
em 1962 e 1964, respectivamente. Isabel de Omolu (que recebeu
o nome religioso de Katecu) conheceu Joaozinho da Goméia por
intermédio de duas de suas filhas daqui: Oya Tolu, na época ja com
casa de candomblé aberta em Sdo Paulo, e Sessi Mikuara, esposa
do Tenente Eufrasio, importante lider umbandista naquele periodo.

Além das visitas costumeiras de Jodozinho da Gomeéia a Sao Paulo,
sua familia de santo também se expandiu por meio dos filhos de
santo raspados tanto na Bahia como no Rio de Janeiro e que fixa-
ram residéncia em Sao Paulo. E o caso da baiana Mae Toloqué (Re-
gina Célia dos Santos Magalhaes), que frequentou a casa de Jodozi-
nho em Salvador e no Rio de Janeiro e depois fundou seu proprio
terreiro no litoral de Sao Paulo, local que parece ter sido um dos
pontos iniciais de convergéncia do candomblé paulista, antes de se
fixar também no planalto’. Mée Toloqué, por exemplo, iniciou inua-

2 Os termos “linhagem”, “familia de santo” e “nacéo” estao sendo empregados
aqui no sentido de formas organizacionais definidas em bases religiosas (con-
forme Lima, 1977).

3 Aimportancia do candomblé litoraneo em Sao Paulo também pode ser ates-
tada na relacao dos mais antigos pais e maes de santo em Sao Paulo, elaborada
pela Comissao de Candomblé formada por algumas liderancas religiosas pau-
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meros filhos e filhas que abriram casas ndo apenas no litoral, mas
na regiao metropolitana de Sao Paulo, como Pai Neno (Alberto An-

tonio Miranda), com casa em Franco da Rocha.

listas, a partir da Assessoria para Assuntos Afro-Brasileiros da Secretaria de
Estado da Cultura do Governo Franco Montoro, em 1983. Dos 27 babalo-
rixas e iyalorixas citados, quinze localizam-se na capital e doze em Santos;
desse total, onze pertencem a nacéo angola e trés, a sua variavel amerindia,
o xambad; do queto sdo seis, 0 mesmo numero para a sua variavel efon. Como
alguns nomes apontados e sua importancia para a consolidacéo do candom-
blé em Sao Paulo serdo referidos posteriormente neste trabalho, reproduzo
literalmente essa relacdo na tabela a seguir, ressaltando que as informacées
entre colchetes foram acrescentadas por mim nesta edicao do texto.

Babalorixa Nagao Filiagao
Mona Kicimbi
Oya Tolu
Categu Jodo da Goméia
Gitadé angola
Yolanda (Yatogun)
Carmem (Oia Dinambg) Yele
2 Oronin Undembe Z¢ do Mocotd
§ Alvinho de Omolu
3 Ada de Obaluaé efon Cristovao de Ogum
Maria de Xangd
Manodé xambs Nana de Aracaju
[vonete Baiana Boa da Pina
Pérsio de Xangd queto Simplicia de Oxumaré
Vava Negrinha queto [fon] ?
Carlos de Oxdssi queto ?
Toloke
Ogum Cilé angola Jodo da Goméia
Paulo Monukue
Kaiambura 7
Samuel [Ribeiro] xamba [angola] ? [Jodo da Goméia?]
& Paulo do OXUS,SI 7 [muxicongol Bate Folha
E [Pa[;Jloll\,:I‘uLaua]
mi Nada . .
Bobé de Inhans queto Simplicia do Oxumaré
Jodo da Oxum Vava Negrinha
Dmﬂlzéd?u(]“xeum ofon Valdomiro de Xangd

Valdomiro de Xangd

Cristdvao do Ogum
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Pai Samuel Ribeiro, vindo de Pernambuco com passagem pelo
nago (na lista mencionada na nota 3 foi identificado como xamba),
frequentou a casa de Jodozinho da Goméia no Rio de Janeiro. Nos
anos de 1950, estabeleceu-se no litoral paulista adotando o culto
angola em seu terreiro.

Pai Gitade (Sebastido Paulo da Silva), falecido em 2016, foi ou-
tro destacado filho de Jodozinho a atuar em Sao Paulo. Iniciado em
1960, deu continuidade aqui a descendéncia da Goméia. Iniciou,
entre muitos outros, Tata Guiamazi (Claudio Machado de Oliveira),
herdeiro do Terreiro Redanda (Reino de Dandalunda), fundado nos
anos de 1970 por Mameto Kafumungongo.

Além da familia de Joaozinho da Goméia, o rito angola foi tra-
zido por outras importantes linhagens, como a da baiana Samba
Diamongo (Edith Apolinaria de Santana), do famoso Terreiro do
Bate Folha Manso Banduquenqué, de Manuel Bernadino da Paixao,
em Salvador. Iniciado por ela ainda na Bahia, veio para a capital pau-
lista Abdias de Ox06ssi (Abdias Castelo da Silva), fundando terreiro
na Cidade Ademar. Mesmo pessoas que nao tenham sido feitas ini-
cialmente na nacao angola, mas mudaram para essa nacao, encon-
traram em Sao Paulo um ambiente favoravel. Foi o caso do baiano
Ojalaré (Joao Batista Ferreira), filho do também baiano Omilaré ou
Gerson da Oxum (Gerson Martins do Rego), que abriu terreiro em
Pirituba. Gerson fora feito em Cachoeira, numa linhagem de influén-
cia jeje, mas acabou entre idas e vindas passando para o angola.

A nacdo angola também conta com os descendentes de Nana de
Aracaju (Erundina Nobre Santos), baiana de origem que se tornou
famosa mae de santo depois de se mudar para a cidade de Aracaju.
Mize Manaundé (Julita Lima da Silva) foi iniciada por Nana ainda
em Salvador, transferiu-se para Sao Paulo acompanhando seu ma-
rido em 1963. Dois anos depois, abriu o Terreiro de Candomblé
Santa Barbara, na Vila Brasilandia, um dos primeiros a ter registro
de candomblé, e do qual ja sairam intimeras geracoes de iniciados.
Mae Manaundé faleceu em 2005, sendo sucedida por sua filha de
santo Mae Pulquéria. Em 2009, seu terreiro sofreu uma ameaca de
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desapropriacdo devido a um projeto de ampliacio de via publica.
Foi acionado o Instituto de Patrimonio Histérico e Artistico Nacio-
nal (Iphan), que conseguiu impedir a destruicao. Em 2019, passa-
dos cerca de 25 anos desde o primeiro pedido de tombamento, o
Condephaat (Conselho de Defesa do Patrimonio Histérico, Arqueo-
logico, Artistico e Turistico) reconheceu o terreiro como patrimo-
nio cultural do estado de Sao Paulo®.

Tata Taua (Joselito Evaristo da Conceicdo), falecido em 2019 aos
79 anos, foi um dos mais antigos filhos de Mae Manaundé. Durante
décadas dirigiu o terreiro Manzo Nkisi Musambu, em Carapicuiba,
ao lado de sua esposa Néngua Buraji (Maria Cleuza Egydio), filha
de Oia Icé que também fora iniciada por Manaundé e estabelecera
seu terreiro no bairro da Casa Verde. Apds a morte de Manaunde,
Taua se filiou ao Bate Folha.

Tata Kajalacy (Ataualpa de Figueiredo Neto) foi outro filho de
Oia Icé, portanto da segunda geracdo de Mae Manaundé, que fun-
dou casa, o Terreiro 1lé n’Zambi, estabelecida no litoral paulista, o
que demonstra a dispersao geografica dessa familia de santo.

Da raiz do Terreiro Tumbenci, em Salvador, veio para Sio Paulo
o baiano Tata Katuvanjesi (Walmir Damasceno) que foi iniciado por
Mie Massu (Marcelina da Conceicdo), filha de Maria Neném (Ma-
ria Genoveva Bonfim), na época sucessora do fundador do Tum-
benci, Tata Quinunga (Roberto Barros Reis). Em seu terreiro, o Inzo
Tumbansi, Tata Katuvanjesi tem promovido um importante dialogo
religioso e cultural com as praticas tradicionais dos paises banto na
Africa, seja recebendo representantes religiosos dessa regiao, seja
visitando-a com frequéncia.

A importancia que o rito angola assumiu na composicao do can-
domblé paulista, demonstrada pela grande extensao de sua familia
religiosa, levou Tata Gitadé, que residia em Sao Paulo desde os anos
de 1970, a reivindicar a sucessdo na lideranca do axé da Goméia,

4 Sobre o processo de tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 70).
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trazendo alguns fundamentos da Gomeéia do Rio de Janeiro para o
seu terreiro em Sao Paulo. Esse fato revela a interessante rota de
migracao e de reconhecimento ptblico dessa nacao que, partindo
da Bahia, local de origem de Jodozinho, prossegue com sua trans-
feréncia para o Rio de Janeiro, e finalmente para a “Goméia pau-
lista”. A morte de Jodozinho da Goméia em 1971 parece, contudo,
coincidir com o declinio da supremacia e do prestigio do rito an-
gola no Sudeste. No Rio de Janeiro, a propria roca de Jodaozinho
veio a se extinguir devido a crise sucessoria. E em Sao Paulo, mui-
tos umbandistas que engrossaram as fileiras da nacéo angola aos
poucos foram migrando para outros modelos de culto mais presti-
giados, como o candomblé queto, mas ainda na sua variante efon.

Segunda fase: rito efon

O periodo dos anos de 1950 e 1960 parece ter sido de grandes
contatos entre religiosos do candomblé do Rio de Janeiro e da Bahia,
posteriormente estendidos a Sao Paulo.

Entre os terreiros cariocas mais conhecidos nesse periodo esta
o Pantanal, fundado por Cristévao de Ogum (Cristévao Lopes dos
Anjos), vindo do Terreiro de Oloroqué, em Salvador, considerada
a casa matriz do rito efd ou efon (do tronco nagd ou ioruba), fun-
dada por Maria da Paixao (conhecida como Maria do Violao), es-
posa do africano Olufandei (Tio Firmo). Dessa linhagem vieram al-
guns nomes importantes no translado do rito efon para Sao Paulo,
como Waldomiro Costa Pinto (1928-2007), conhecido como Wal-
domiro de Xang6 ou Pai Baiano. Iniciado por Cristévao de Ogum
ainda na Bahia em 1933, abriu terreiro em Caxias, no Rio, e pos-
suia uma grande familia religiosa expandida para Sao Paulo através
de suas frequentes viagens a este estado. Com Waldomiro iniciou-
-se, no Rio, Diniz da Oxum (Diniz Neri), que, no final dos anos de
1960, migrou para Santos, trazendo consigo seu oga, Gilberto de
Exu, e abriu terreiro na regiao do Casqueiro.
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Eu fui convidado a ir em um candomblé em Niteroi. Fui la e encontro
com Diniz:

— Foi Oxum que botou vocé aqui!

— Entdo, o que esta acontecendo?

— Eu estou com um iad em Santos, e preciso de vocé. E segunda-feira
a gente vai pra Sao Paulo.

Digo:

— Mas Diniz, eu trabalho, po!

— Nao tem papo de nada, eu sou seu pai de santo, to mandando, vocé
vai ter que fazer.

Olha, com a roupa do corpo que eu tava no candomblé eu terminei
vindo para Sao Paulo. Isso era 67, 68, por ai. Entao eu vim para Santos e
Diniz botou o primeiro barco de iad’ dele ali no Casqueiro. Que a primeira
casa de candomblé que ele abriu foi no Casqueiro. Abrir, fazer aquela coisa
de a0, naquela época era um problema muito grande, ninguém conhecia
ervas, ninguém conhecia folhas, né? E nao tinha tocadores, era uma coisa

muito rara. (Oga Gilberto)

Irmao de santo de Waldomiro de Xangd, Alvinho de Omolu (Al-
varo Pinto de Almeida) também se mudou para Sao Paulo no ini-
cio dos anos de 1960, tornando-se o principal divulgador do rito
efon, principalmente na Zona Leste, onde por quase uma década
manteve casa antes de retornar ao Rio de Janeiro. Seus filhos de
santo — como Ada de Obaluaié (Adamaris Sa de Oliveira), José
Mauro de Ox6ssi, Jodo Carlos de Ogum, além de intimeros outros
com “casa aberta” (terreiro proprio) — deram continuidade na ca-
pital paulista a essa linhagem.

Com o crescimento da nacao efon e com a importancia que o
conhecimento da genealogia religiosa comecou a assumir, acirrou-
-se a disputa que, segundo historia oral dos religiosos, houve no

5 Grupo de pessoas iniciadas juntas e, portanto, com mesma idade de santo
(de feitura).
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periodo de formacdo do candomblé em Sao Paulo, no final dos anos
de 1960, entre Alvinho de Omolu e Joaozinho da Goméia; disputa
que coincide, alias, com os primeiros sinais do declinio do predo-
minio do padrdo angola de culto.

Para os efon, algumas vantagens puderam ser tiradas tanto da
proximidade do seu rito com o modelo queto, propagado como
mais “puro” ritualmente e, portanto, de maior prestigio, como do
seu distanciamento da umbanda, modelo de “sincretismo”, com
frequéncia associado negativamente com o candomblé de angola.

Essa disputa também representou, em outros termos, um redi-
recionamento no campo de influéncias das nacoes num momento
em que o candomblé se expandia e se tentava criar algumas formas
eletivas de participacio e redistribuicao do poder religioso. Se por
um lado, o rito angola popularizou o candomblé, atraindo aquelas
populacdes de umbandistas que comecavam a se interessar por ele,
principalmente por meio da figura do caboclo afro-amerindio que,
de um certo modo, “descia” em ambas as religides, por outro, nao
enfatizou certos aspectos que justamente serviram de mote para os
efon, cujo apelo as origens, “a raiz” e a0 modelo “puro” de culto
acabaram constituindo um forte argumento para garantir o acesso
ao controle legitimo do culto aos orixas. Na acusacédo frequente-
mente feita a Jodozinho da Goméia, de nio ser feito no santo (acu-
sacdo recorrente no candomblé em relacdo a varios sacerdotes), de
cultuar entidades estranhas ao candomblé (o caboclo), pode-se ver
o reflexo da importancia que o pertencimento a uma arvore genea-
l6gica mitica comecava a assumir, como forma de se colocarem os
novos terreiros como o ramo mais visivel, nao desviante, de anti-
gas “raizes” que, se buscadas, levariam seus membros aos antepas-
sados religiosos mais longinquos no Brasil e, sobretudo, na Africa.

Os filhos de santo aqui nesta casa, a primeira coisa que aprendem é o
beaba da arvore genealogica: Olha vocé é filho de santo de Wanda da Oxum,

que foi feita inicialmente por seu Joazinho da Goméia, que quando morreu
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tirou a mao de vume® com Seu Waldomiro. Seu Waldomiro é filho de santo
de Fulano, que ¢é filho de santo de Beltrano, que ¢é filho de santo de Sicrano,
que ndo sei o qué, até chegar a nossa raiz. Porque esse é o cuidado da pre-
servacdo. Porque hoje em dia, todo mundo diz que é efa. Eu ndo sou efé, eu
sou Unhagua Oloki ti Efon. Eu ainda conservo um pouco daquilo que me
foi dado. E o povo de hoje, sabe como é que a gente chama? E tudo efa com
digina. Quer dizer, ndo sao efa realmente. O problema todo é que houve
uma revolta no candomblé de Sao Paulo, porque Alvinho foi um pai de santo
aqui em Sao Paulo tirano! Na briga entre seu Joao da Goméia e seu Alvinho,
o Alvinho ganhou e depois saiu perdendo. Porque ele impos um ritmo de
candomblé em Sao Paulo. Ele e o ranco ancestral veio junto com ele: ‘Nos
somos feitos de santo. Os outros sao angola’. Vocé ja ouviu falar isso? E uma
briga que vem desde o Rio de Janeiro, no minimo! Quando tinha de um lado
Seu Jodo da Goméia e do outro o falecido Ciriaco. Um dizia assim:

— Eu sou congo, congo de ouro! Angola é seu Jodo, que recebe caboclo.

Por causa da mistura do afroamerindio. E esse ranco contra a mistura
vem para Sao Paulo. Alvinho pegou e colocou um ritmo de efa aqui em Sao
Paulo. Seu Jodo da Goméia era sazonal! Passava, pegava o povo, levava para
o Rio e fazia o santo... Entdo os “bem-feitos” em Sao Paulo eram efa. (Oga
Gilberto)

De fato, com a morte de Jodozinho da Goméia, muitos dos seus
filhos se viram na contingéncia de procurar uma nova filiacao reli-
giosa escolhida entre seus proprios parentes de santo ou entre aque-
les de outras nagoes. Por isso uma parcela de religiosos paulistas
passou nesse periodo para o efon, como no caso da ja referida fi-
lha de Jodozinho, Wanda de Oxum, que tira a mao de vume com
o efon Waldomiro de Xango (assessorado por Tia Rosinha, mae-pe-
quena de terreiro queto de Seu Nezinho da Muritiba). Wanda de
Oxum nessa época casou-se com o também efon Gilberto de Exu,

6  Expressao de origem banto (vume: morto) que significa tirar a mao do morto
da cabeca do iniciado, isto €, submeter-se a uma nova filiacao religiosa por
ocasido da morte do antigo pai ou mae de santo.
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com quem veio a estabelecer terreiro no bairro da Casa Verde, com
a ajuda de sua mae carnal Isabel de Omolu, originalmente da um-
banda, depois filha de Jodozinho e, nessa época, patrocinadora da
casa onde se “plantou” (instalou) o axé (culto) efon. Nesse terreiro
também foi fundado, em 1980, o Afoxé Omo Dada (Filhos da Co-
roa de Dada), que abre no sambodromo o desfile oficial das Esco-
las de Samba do grupo especial de Sdo Paulo. Nos anos de 2010,
Gilberto sai dessa comunidade e participa da fundacao do Ile Ase
Jiku Jiku em Guarulhos.

E foi nesse contexto que se formaram as condicoes favoraveis
para o pleno desenvolvimento do rito queto que, ja havia algum
tempo, também chegara a Sao Paulo, vindo principalmente da Bahia.

Terceira fase: rito queto

O prestigio que o modelo queto (ou ketu) desfrutou por volta
dos anos de 1970 e 1980 fez com que muitos religiosos paulistas
procurassem as grandes casas baianas para se iniciarem ou mesmo
dar obrigacdoes, abandonando suas antigas nacdes ou entrecruzando
a nova identidade com o rito anterior, em geral marcado pela pra-
tica da umbanda.

Para o Gantois, o ex-umbandista Pai Caio de Xango (Caio de
Souza Aranha) foi um dos mais conhecidos sacerdotes em Sao Paulo.
Seu terreiro, o Axé I1é Oba, construido para ser o “Primeiro Semi-
nario de Candomblé do Brasil”, procurou seguir o padrao arquite-
tonico dos grandes terreiros baianos constituido por um barracao
de grandes proporcdes e um conjunto de casas ao redor dedicadas
ao culto dos orixas. Morto em 1984, sua filha de santo e sobrinha
biolégica, Sylvia de Oxalufa (ou Oxala), sucedeu-o e empreendeu
um grande esforco para preservar o conjunto de edificacoes que
em 1990 foi tombado pelo Condephaat’. Ap6s a morte de Mae Syl-

7 Sobre o processo de tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 42).
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via em 2014, a direcéo da casa ficou a cargo de seus filhos, Paula
de Yansa (Paula Regina Egydio), como iyalorixa, e o ebomi Péricles
de Oxaguia (como baba egbe).

A nacao queto compde o candomblé paulista por meio de inu-
meras linhagens, como a de Nezinho de Ogum (Manuel Cerqueira
do Amorim) do terreiro do Portdo da Muritiba, no Reconcavo Baiano,
estreitamente ligado a famosas casas do rito queto em Salvador,
como Casa Branca do Engenho Velho e o Gantois de Mae Menini-
nha — de quem Nezinho era muito proximo na condicdo de axo-
gum e que teria plantado o axé do terreiro da Muritiba.

Nezinho vinha frequentemente a Sao Paulo por volta dos anos
de 1960 e 1970, acompanhado de sua filha de santo, Tia Rosinha
de Xangd, que o auxiliava “nos negocios de orixa”— iniciar pessoas,
dar as costumeiras obrigacoes de senioridade no candomblé e pre-
parar aberturas de casas.

Foi com Nezinho que o alagoano Pai José Mendes de Oxo6ssi,
Odetaio, submeteu-se a obrigacoes religiosas e fixou seu terreiro
no bairro da Freguesia do O, onde ha décadas realiza uma conhe-
cida festa, o Boi Ita Odé, que ganha as ruas do bairro e conta com
a presenca de sacerdotes brasileiros e africanos.

Pai Pérsio de Xangd (Pérsio Geraldo da Silva), proveniente da
umbanda, também foi iniciado por Pai Nezinho e Mae Simplicia de
Ogum (Simpliciana Maria da Encarnacdo) no Axé de Oxumaré. Fez
parte de seu grupo de iniciacio Mée Nilzete de Iemanja (Nilzete
Austriquiliano da Encarnacéao) e, ainda crianca, Baba Pecé (Silva-
nilton da Encarnacdo da Mata). Posteriormente, com a morte de
seus iniciadores, acolheu-se no Gantois de Mae Menininha. Pai Pér-
sio fundou terreiro em Sao Bernardo do Campo, no bairro Batis-
tini, o Ile Alaketu Asé Aird, também conhecido como Axé Batistini.
Esse terreiro tornou-se um ponto de convergéncia entre as linha-
gens baianas de Muritiba, Oxumaré e Gantois. Foi o caso de Tia
Rosinha de Xangd (Rosalina Santos da Silva), iamord do terreiro da
Muritiba, que deixou a Bahia para residir em Sao Paulo e ajudar Pai
Pérsio em muitas iniciacoes e obrigacdes. Ou de Mae Bida de Ie-



94 ORIXAS DA METROPOLE

manja (Lucila Pereira de Brito), filha de Seu Nezinho, com terreiro
aberto no Rio de Janeiro, mas que fazia constantes viagens as ter-
ras paulistas. Tia Rosinha, mesmo muito doente, com mais de 70
anos de idade, ainda participava das “coisas do santo”, quando a
entrevistei em 1987, sabendo-se uma das ultimas daquele grupo
iniciado por Nezinho, que se deslocou para o Rio e Sao Paulo, do
qual fala com muita saudade.

Eu sou da segunda navalha [referéncia ao grupo de iniciacdo] do Pai Ne-
zinho, da gente de 1a. A maioria das velhas sumiram e ficou eu, a Deusuita,
Bida e as outras. Ha dois anos [1985], morreu duas velhas, uma irma de
Bida que era iyalorixa no Rio, e outra de Eua. Entao os velhos vao ficando,
mas ninguém veio para ficar. Minha Mae Menininha ja deixou, mas candom-
blé ¢ assim, porque nds morremos, mas orixa nao. Porque onde existe uma

casa de axé, existe familia. O herdeiro é o proprio orixa. (Tia Rosinha)

Ap6s a morte de Pai Pérsio em 2010, o Axé Batistini tem sido
dirigido por seus filhos mais proximos, Mae Luizinha de Nana, Mae
Daniele de Oxum, Pai Gilberto de Ogum, Pai Carlinhos de Odé e
Mae Gui de lemanja. Em 2014, a casa foi a primeira a ser tombada
como patriménio cultural do municipio de Sao Bernardo do Campo
e em 2019, pelo estado de Sao Paulo®.

Pai Pérsio iniciou muita gente na regido do ABC paulista’, en-
tre eles Tonhdo de Ogum (Antonio José da Silva), vindo da um-
banda, com terreiro aberto em Santo André. Também deu obriga-
cao a Mae Carmem de Oxum (Carmen de Melo Maciel), que
juntamente com seus filhos, Karlito de Oxumaré e Claudinho de
Oxum, fundou o 1lé Ola Omi Asé Opd Araka a beira da Represa
Billings, em Sao Bernardo. Esse 1lé foi o segundo a ser tombado

8 Sobre o processo de tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 126).
9 Regido formada pelos municipios de Santo André, Sao Bernardo do Campo
e Sdo Caetano do Sul.
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como patrimonio cultural do municipio de Sdo Bernardo do Campo,
em 2016, e do estado de Sdo Paulo, em 2019,

A heranca paulista do axé da Muritiba também se estendeu pela
Zona Leste. Em Sapopemba, Mée Juju da Oxum (Juverginia Cer-
queira de Amorim dos Santos), filha carnal de Seu Nezinho (feita
aos 5 anos por Mae Menininha no terreiro do seu pai e morando
em Sao Paulo desde 1959), abriu seu proprio terreiro, logo apos o
falecimento de seu pai no inicio dos anos de 1970.

Além de Pai Pérsio, outra filha de Simplicia do Axé de Oxumare
a se instalar em Séo Paulo foi Ana de Ogum (Ana Maria Araujo San-
tos), que em 1977 fundou o Ilé Axé Oju Oniré, atualmente insta-
lado em Embu das Artes.

A familia queto também se amplia pelas constantes visitas a Sao
Paulo de famosos pais e maes de santo de outros estados, como
Olga de Alaketo (Olga Francisca Regis), que divide residéncia en-
tre Bahia e Séo Paulo, além de outros ebomis que intensificam o
fluxo de religiosos que hoje trafegam por via aérea na rota Sao Pau-
lo-Rio de Janeiro-Bahia.

Curioso é que, a medida que as geracdes de iniciados vao se for-
mando, as linhagens se entrecruzando e as mudancas de nacao se
tornando frequentes (em geral por motivos pessoais, mas sempre di-
recionadas em funcao dos modelos de maior prestigio), muitos reli-
giosos acabam se filiando, mesmo involuntariamente, a determina-
das linhagens. No ja citado caso de Wanda de Oxum e Gilberto de
Exu, a historia das mudancas continua, pois, em 1970, Waldomiro
de Xango, seu pai adotivo, abandonou o rito efon e passou para o
Gantois, arrastando consigo toda a sua filiacao. Portanto, Wanda de
Oxum carrega estas multiplas identidades: filha de umbandista, ras-
pada no rito angola, casada com um efon, adotada pelo queto da
Muritiba através de Tia Rosinha e, finalmente, neta do Gantois. Nela
se espelha também a trajetoria do candomblé em Sao Paulo.

10 Sobre o processo de tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 152).
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Quarta fase: rito queto reafricanizado e outras nagoes

Além das modalidades de ritos apontadas até aqui, outras vém
ampliando o didlogo e continuamente redefinindo o campo de forca
e de influéncia entre as nacoes e das linhagens.

Da nacao jeje, da regiao de Cachoeira e Sao Felix, veio o pai de
santo Seu Vava (Valdemar Monteiro de Carvalho), também conhe-
cido como Vava Negrinha, Vava do P6 ou Vava Bom-no-Po'!, para
se estabelecer em Sao Vicente, litoral paulista, nos anos de 1950,
constituindo grande prole de iniciados até sua morte em 1991.

Da mesma regiao do Reconcavo baiano, iniciado no terreiro Seja
Hundé (Roca do Ventura), pela Gaiaku Maria Angorense, também
veio Tata Fomutinho (Antonio Pinto de Oliveira), que se estabele-
ceu em Sao Jodao do Meriti, no Rio de Janeiro, mas que preparou
(iniciou) muitos filhos de santo em Sdo Paulo, como Jamil Rachid
de Obaluaé, influente lider da umbanda paulista (religiao da qual,
alias, nunca se afastou desde sua iniciacdo em 1960).

No terreiro do Seja Hunde, também tomou obrigacao o paulista
Mejité (Pai) Dancy (Alex Leme da Silva), que havia se iniciado com
Mae Lita (Euzelita Dias Carvalho) no Rio de Janeiro e migrado para
a casa de uma descendente do terreiro Cacunda de Yaya em Salva-
dor. Pai Dancy fundou a Casa de Culto Dambala Kuere-Rho Bes-
sein em Santo André, onde se tornou um divulgador da tradicao
jeje e iniciou intmeros filhos com casa aberta hoje em Sao Paulo,

11 Esse epiteto “do P6” ou “Bom-no-Pd” era atribuido aos que possuiam conhe-
cimentos sobre a preparacdo de certos “po6s”, também chamados de “zorra”,
usando formulas secretas que incluiam folhas, raizes, polvora, minérios, san-
gue etc., supostamente eficazes para conquistar certos objetivos, em geral
prejudiciais a alguém, mas benéficos para quem o usava ou encomendava.
O po em geral era soprado secretamente nas costas de uma pessoa ou no es-
paco para que sua acdo negativa se realizasse. Essa acéo, chamada de “quei-
mar”, poderia prejudicar a vida pessoal de um individuo, impedir o sucesso
de um negocio ou mesmo causar o fechamento de um terreiro rival. Acusa-
coes entre religiosos de usarem a zorra para tais finalidades sempre foram
muito frequentes no meio do candomblé.
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como Mie Bessem (Edileuza Germano da Silva), do Kue Dan Bira,
e Dote Rique de Badagry (Carlos Henrique de Oliveira), do Kue Vo-
dun Azansu e Badagry; ou no Rio de Janeiro, como o Voduno Gut-
temberg Kposstcy (Guttemberg Carlos Santos Costa), do Kué Zoo-
ghodo Vodun Kpo Djehossu. Com a morte de Pai Dancy em 2018,
sucedeu-lhe Doné Yara Valadares, tendo a seu lado Abajiga Fabio
da Rocha. A Casa de Culto Dambala Kuere-Rho Bessein foi tom-
bada como patriménio cultural pelo municipio de Santo André em
2007 e pelo Estado em 2019'2.

Da nacéo jeje, na sua variavel maranhense, chamada tambor de
mina'?, veio o paraense Toi (Pai) Francelino de Xapana (Francelino
Vasconcelos Ferreira). Iniciado no Para, posteriormente migrou para
o Terreiro de lemanja, fundado por Pai Jorge em Sdo Luis do Mara-
nhdo. Pioneiro da nacdo mina em Sio Paulo, Francelino fundou em
Diadema a Casa das Minas de Toia Jarina, onde abrigou o culto aos
voduns (divindades jejes) e aos encantados (assim chamados os ca-
boclos, turcos e fidalgos) muito populares nas regices do Para e Ma-
ranhdo (Ferrettti, M. 1993). O desconhecimento dessas entidades
no candomblé paulista causou grandes aborrecimentos nos primei-
ros tempos de Pai Francelino em Sao Paulo, quando era acusado de
“inventar” uma nacdo. Toi Francelino faleceu em 2007 e a direcao
da casa passou para seu pai-pequeno Toy Voduno Marcio Adriano
de Boco Jara. Filhos da casa continuam ampliando e consolidando
essa nacdo, como Noché (Mée) Sandra Aparecida de Boco Xadanta
e Dada Voduno Leonardo de Toy Docu (Leonardo Tadeu Alves).

A acusacao de “inventar” uma nacdo também ja havia sido feita
ao pai de santo Bob¢ de lansa (José Bispo dos Santos). Nascido na
Bahia em 1914, passou por importantes casas em Salvador. No Ter-
reiro Tumbenci, de rito angola, na época de Maria Neném, teria

12 Sobre o processo de tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 106).

13 Na regido do Maranhéo e nos estados adjacentes, os cultos afro sao popu-
larmente conhecidos como tambor de mina, cujas principais variacoes sao
a mina-jeje e a mina-nago. Veja Pereira (1979); Ferretti, S. (1986).
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sido indicado para oga, e no Axé de Oxumaré, rito queto, teria sido
iniciado por Mae Cotinha de Yewa. Migrou para o Rio de Janeiro
em 1950, onde frequentou a casa de Jodozinho da Goméia, mas em
1957 acabou se fixando em Séo Paulo, onde se dizia praticante da
nacao “bosso-alaqueto” (do tronco iorubd). A acusacao feita a Seu
Bobo néo parece, contudo, resultar do desconhecimento de uma
nova nacao que chegava, como aconteceria com Pai Francelino,
mas da nao aceitacao de uma variante de uma nacao ja amplamente
conhecida, o queto. Isso ndo impediu, entretanto, que Seu Bobo fi-
zesse uma grande quantidade de filhos em seu terreiro 1lé Oya Me-
san Orun fundado em 1958 no Guaruja, litoral paulista. Bobé mor-
reu em 1993 e atualmente o terreiro esta sob os cuidados de seu
filho, o oga Luis Carlos da Costa de lansa.

Do xangd pernambucano, também chamado nago (uma varia-
cao regional do rito queto), veio para Sao Paulo a ja citada Mae Ze-
finha de Oxum, que conduziu seu terreiro em Santo Amaro até sua
morte em 2011, aos 92 anos de idade. Geralda de lemanja foi a sua
mée-pequena durante décadas, até se afastar por motivo de satude.
A casa hoje ¢ dirigida por Mae Dandewamin (Maria das Dores da
Silva), filha biologica de Zefinha, e Baba Pingo de lemanja (Edmil-
son Silva dos Santos).

Mée Zefinha foi também uma divulgadora da jurema, culto as
entidades da mata chamadas de mestres, que ¢ feito por meio da
ingestdo de bebida de mesmo nome e uso de fumaca de cachimbo.
Esse culto afro-indigena é muito popular em Pernambuco e na Pa-
raiba, e a jurema instituida na casa por Mae Zefinha era “de chao”
(com uso de maraca), sendo que os assentamentos dos mestres
(“povo da fumaca”) ficavam separados dos das demais entidades.
Alguns iniciados na jurema por Mae Zefinha até hoje preservam
esse culto, como Pai Guaraci de Oya (Guaracy Lima), que realiza
anualmente uma sessao em homenagem ao seu mestre juremeiro
(Seu José do Patui) em sua casa na Zona Leste de Sao Paulo.

A linha da jurema, embora tenha sua especificidade, parece ter
se desenvolvido em Sdo Paulo aproveitando a seu favor o cresci-
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mento da umbanda e do candomblé de angola, nos quais a pre-
senca de entidades como caboclos e pretos-velhos tornou popular
o uso de bebidas (como vinho) e fumaca nos rituais de passes, bén-
cdos e curas. No terreiro de candomblé de angola de Mae Manaundé,
por exemplo, existe um quarto especifico para os assentamentos da
jurema. Com o movimento de valorizacdo da jurema, iniciado so-
bretudo nas ultimas décadas, o que levou inclusive ao tombamento
de um importante espaco sagrado de referéncia a esse culto, o Si-
tio Acais, em Alhandra, Paraiba, o interesse por essa pratica tem
crescido em varias regides, paralelamente ao crescimento de outras
expressoes de influéncia indigena, como o Santo Daime. Outra evi-
déncia disso é o aumento das pesquisas sobre o tema da jurema e
a realizacdo de seminarios e debates com académicos e religiosos.
A existéncia de uma Associacao Brasileira dos Religiosos de Um-
banda, Candomblé e Jurema (Abratu), com sede em Sdo Paulo, é
um indicador que a jurema ja se coloca ao lado de religiosidades
com ampla divulgacao nacional.

Do tronco do Sitio do Pai Adao e irmao por parte de pai de Mae
Zefinha, também veio Toninho da Oxum (Antonio Paulino de An-
drade) em 1969, estabelecendo-se na Zona Norte de Sao Paulo. To-
ninho fora iniciado em Recife na casa Oba Olufan Orun (Terreiro
Senhor do Bonfim) por Lidia de Oxala (Lidia Alves da Silva) e Z¢é
Romao (José Romao da Costa ou Ojo Okurin), filho consanguineo
de Pai Adao e dirigente do Sitio entre 1936 e 1971. Com a morte
de seus iniciadores, Pai Toninho transferiu suas obrigacdes religio-
sas para o Sitio de Pai Adao, dirigido desde os anos de 1980 por
Manuel Papai (Manuel Nascimento da Costa).

Em 1984, a familia nagd em Sao Paulo recebeu uma das mais
ilustres iyalorixas recifenses. Mae Maria das Dores (Talabydéin), ini-
ciadora de Mae Zefinha, transfere sua casa para ca. A mudanca foi
empreendida por seu filho de santo e genro na época, José de Oxala
ou Alabiy (José Gomes Barbosa), que ha algum tempo residia em
Sao Paulo, e patrocinada pela ebomi paulista Ltucia Massari. Se-
gundo Alabiy, foram trazidos de Recife os assentamentos de orixas
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(objetos e insignias que constituem a representacao material dos
deuses) sacralizados ha muitas décadas, como o de Orunmila, di-
vindade que preside os jogos divinatérios e cujo culto era pouco
conhecido em Sao Paulo. Conta-se que mesmo em Recife o conhe-
cimento do culto a essa divindade nos moldes africanos era muito
restrito, razdo dos seus raros assentamentos.

Quando foi um dia, ela [Lucia] disse:

— Vamos trazer sua Mae das Dores para ca.

Eu falei:

— Isso é impossivel porque levantar uma raiz de 53 anos — minha mae
estava com 78 anos de idade, ela foi iniciada aos 19 anos, estava acostu-
mada com o clima. Eu achava impossivel, ndo tinha nem coragem de abrir
Ifa [jogo divinatorio] para saber se haveria essa possibilidade. Entao escrevi
para minha mae e ela mandou resposta: “Vocé vai ficar assim muito sur-
preso, mas Ifa, pela primeira vez, o meu pai quer se levantar [mudar] da-
qui de Recife”. Ele nunca se levantou antes nem mesmo la em Recife. Eu

achava impossivel aquela bagagem se levantar para Sao Paulo. (Alabiy)

O transporte de Ifa e do terreiro de Das Dores, modernamente
realizado por avido, ilustra bem as transformacdes que nesse pe-
riodo caracterizam o candomblé paulista, cujo “solo” ja é conside-
rado propicio para receber e se (re)plantar a “raiz” dos mais anti-
gos e famosos terreiros, garantindo, paradoxalmente, aqui, sua
sobrevivéncia muitas vezes ameacada em seu lugar de origem, como
no caso do terreiro de Mae das Dores, cuja familia religiosa em Re-
cife estava praticamente restrita aos membros da propria familia
consanguinea. Essa situacéo foi bem diversa, portanto, daquela en-
contrada aqui pela filha de Mae das Dores, Zefinha da Oxum, quando
nos anos de 1950 passou para a umbanda — o caminho mais fre-
quente para aqueles que queriam iniciar ou dar continuidade a sua
trajetoria religiosa dentro das religioes afro-brasileiras.

Outra transformacao importante no campo das disputas e rela-
coes entre as nacoes e linhagens refere-se ao processo de “reafrica-



30 CAMPO RELIGIOSO AFRO-BRASILEIRO EM SAO PAULO 101

nizacdo” do candomblé que alguns pais e maes de santo de Sao
Paulo tém empreendido. Tentando eliminar de suas praticas rituais
todo tipo de “sincretismo” ou desenvolvimento considerado inade-
quado ao culto dos orixas e tomando como modelo deste o que se
pratica na Africa atualmente, esses sacerdotes tém “reconstituido”
a nacao queto, desconsiderando as transformacoes que decorrem
de sua instalacdo no Brasil.

Entre os religiosos envolvidos nesse processo pode-se citar Mae
Sandra de Xangd (Sandra Medeiros), iniciada na nacao angola por
Mae Luana, neta de santo de Nana de Aracaju, portanto, sobrinha-
-bisneta de santo de Mde Manaundé. Posteriormente, Mae Sandra
migra para o queto até que, em 1983, viaja a Nigéria e realiza ri-
tuais com o babalad Donald Onadelé Epega. Considerava-se filha
adotiva dos Epega, com autorizac@o inclusive para usar esse sobre-
nome; dizia-se iniciadora do “cla Erin Epega” no Brasil. Em seu ter-
reiro, Ilé Leuiwyato, situado em Guararema, nos arredores da ca-
pital paulista, buscou criar uma comunidade de culto aos orixas tal
qual as que viu em sua viagem a Africa e segundo os ensinamentos
da literatura africanista que utilizava para rever suas praticas. Por
isso, nao aceitava o termo candomblé para definir o seu ilé, dizia-
-se adepta da “religiao da tradicao dos orixas”. Sua casa esta fechada,
mas sua perspectiva da religido se mantém em seus herdeiros reli-
giosos, como em seu filho Eduardo Logunwa Gehrke, dirigente do
11é Ase Ayinla Op¢ na cidade de Joanépolis.

Pai Aulo de Ox6ssi (Aulo Barretti Filho) foi outro agente desse
processo. Iniciado por Mae Manaundé em 1974, migrou para os
quetos baianos do Asé Opo6 Aganju e, posteriormente, do Asé Opd
Afonja. Conciliava o sacerdocio exercido no 1lé Axé Odé Kitalecy
com as atividades de pesquisador e professor de cursos sobre teo-
logia ioruba ministrados na Associacao Casa de Cultura Afro-Bra-
sileira (Acacab) e na Fundacao de Apoio ao Culto e a Tradicao Yo-
rubana no Brasil (Funaculty), entidade que fundou em 1985. Fez
viagem a Nigéria, como membro da comissdo paulista que partici-
pou do IIT Congresso Internacional da Tradi¢do e Cultura dos Ori-
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xas realizado na Universidade Ile-Ife (atual Universidade Obafemi
Awolowo). Em 2009, o espaco fisico do Ile Ax¢ Odé Kitalecy foi
desapropriado e os seus “fundamentos” foram transportados para
o I1é Asé Xango Ayra, em Santo André, fundado por Pai Pedro Obai-
ratunbi de Ayra (Pedro Luiz Caires), que havia se vinculado ao Pai
Aulo em 1986. Apés o falecimento de Pai Aulo em 2016, nesse ter-
reiro foi assentado o Essa Kitalecy, saudado como ancestral da li-
nhagem no ipadé (ritual a Exu e outras entidades).

Nessa comitiva paulista a Nigéria, além de Mae Sandra de Xango
e Pai Aulo de Ox6ssi, estava, entre outros, o Oga Gilberto de Exu.
Todos eles passaram por cursos de lingua e cultura ioruba, cursos
esses que propiciaram espacos importantes para o encontro de pes-
soas e formacao de redes de adeptos interessados na ressignifica-
cao de praticas religiosas apoiadas em pesquisas feitas dentro ou
fora dos espacos académicos.

Rotas religiosas muitas vezes se alteravam a partir desses encon-
tros. Armando de Ogum (Armando Vallado Neto) e Renato da Oxum
(Renato Cruz), que eram filhos de santo de Aligoa de Xang6, com
passagem pela casa de Pai Ojalare, foram levados por mim a filia-
cao com Sandra de Xango, por volta de 1985, época em que a co-
nheci quando frequentavamos o curso de ioruba realizado pelo
Centro de Estudos Africanos (CEA) da USP.

Outro exemplo é o de Pai Idérito de Oxalufa (Idérito do Nasci-
mento Corral), que fez parte da primeira turma de formados desse
curso, em 1977. Pai Idérito pertencia a uma linhagem de grande
prestigio, o Gantois, e seu terreiro em Guarulhos, o Ilé Orixanla
Funfun, foi o tnico em Sao Paulo citado por Pierre Verger como
pertencente a terceira ou quarta geragao originaria dos primeiros
terreiros de candomblé baiano'*. Mas nem por isso Pai Idérito dei-
xou de introduzir em sua casa modificacoes rituais decorrentes de

14 “Indiquemos também o terreiro Ilé Orinsanld Funfun, instalado em Guarulhos, Sao
Paulo, pelos esforcos de Idérito do Nascimento Corral, filho de santo de Menininha
do Gantois. Este pai de santo fez, em companhia de um de seus filhos de santo, Tasso
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suas intimeras viagens a Nigéria, as quais nem sempre eram bem
aceitas pela casa-mae baiana, mas que, segundo ele, eram funda-
mentais para conduzi-lo até sua origem, a Africa. Apés a morte de
Pai Idérito em 1991, um de seus filhos, Carlos de Oxum (Carlos
Alberto Camargo) manteve o terreiro até sua demolicdo em janeiro
de 2014, ocorrida apds uma ordem judicial de despejo. Dois me-
ses antes, o Conselho do Patrimdnio Historico, Artistico, Ambien-
tal e Cultural de Guarulhos havia deferido uma peticao publica para
o tombamento do 11é que acabou sendo arquivada®.

Também fez parte da primeira turma de formados do curso na
Acacab, em 1977, Baba Tolomi Ifatide Ifamoroti (Pai Paulo Cesar
Pereira de Oliveira), iniciado por Pai Julinho de Oxum (Julio Pinto
Duarte). Em 1980, juntamente com Mae Neide de Oya (Neide
Ribeiro), fundaram o Egbe Awo Ase Ya Mesan Orun na cidade de
Ribeirao Preto, interior de Sdo Paulo. A partir dos anos de 1990
fundam, no mesmo local, o Centro Cultural Orunmila e o Afoxé
Omo Orunmila.

Também integrante da chamada “africanizacao paulista” a par-
tir de curso feito na Funaculty, temos Mae Sessu (Clarice do Ama-
ral Neves) com seu terreiro de nome Ilé Axé Palepa Mario Sessu,

Gadzanis, de Ogum, vdrias peregrinacoes a Africa, onde recebeu de Olufon, rei de
Ifon, o titulo invejdavel de Aworo Osalifon” (Verger, 1981: 30).

15 Segundo consta no Diario Oficial do Municipio de Guarulhos (DOM/GRU)
de 10 abr. 2015: “Deliberacdo n. 1/2015 — O Conselho Municipal do Patri-
monio Historico, Artistico, Ambiental e Cultural do Municipio de Guaru-
lhos (CMPHAACMG), no exercicio das atribuicoes que lhe sao conferidas e
considerando resolucdo tomada em sessao extraordinaria de 24 de marco de
2015, no que diz respeito ao Processo Administrativo n. 74144/ 2013, do
requerente José Lumeno Pereira de Melo e Yonar Menezes Machado, deli-
bera: Artigo 1° — O Egrégio Colegiado delibera por unanimidade, pelo inde-
ferimento do pedido de tombamento do Templo Afro Brasileiro de Candom-
blé “Ilé Orisanla Fun Fun”, outrora situado a Rua Jutai, 1.890, antigo 251,
Cidade Parque Alvorada, Guarulhos, bem como seu registro imaterial, como
Patrimonio Cultural do Municipio de Guarulhos. Artigo 2° — Esta delibera-
¢do entrara em vigor na data de sua publicacao”.
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fundado em 1977 junto de seu esposo Pai Jacindé (Antonio das Ne-
ves Filho) no bairro de Pedreira, na cidade de Sao Paulo. Mae Sessu,
depois de anos na umbanda, fora iniciada pelo Baba Obadomeci
(Pai Jeronimo de Xango) e Iya Anidetomi (Mae Dalva de Oxum)
em terreiro na cidade de Santos. Em 1985, Mae Sessu levou sua fi-
lha consanguinea Patricia das Neves Martines (Iya Ilaiyewomi Ola-
gbode), sucessora no 11é Axé Palepa Mario Sessu, para se iniciar
com Pai Aulo de Oxossi no Ilé Axé Odé Kitalecy.

Pai Leo de Logunedé ou Baba Ogundare (Leopoldino Alves Cam-
pos Sobrinho), com passagem pela umbanda, iniciou-se com Inge-
lewa (Oswaldo Mariano), originariamente de raiz queto, mas trans-
ferido para a linhagem de Waldomiro Baiano, de raiz efon, que foi,
por sua vez, transferido para o Gantois. Participou de cursos de lin-
gua e cultura ioruba na USP e viajou varias vezes para a Nigéria, onde
passou por ritos de Ifa. No 1lé Afro-Brasileiro Odé Lorecy, em decor-
réncia desses contatos, realiza iniciacdes aos orixas, ao culto de Ifa
e, mais recentemente, ao culto de egungun assessorado por babalads
e babaojés africanos. Baba Ogundare também evita, tal como Mae
Sandra, denominar sua pratica de “candomblé”, prefere o termo “Isesé
Ibilé” (religiao da terra), uma expressao ioruba que, segundo ele, es-
taria na base etimologica do termo “candomblé”. Em 2019 a casa foi
tombada como patrimonio cultural do Estado de Sao Paulo'®.

Os cursos de lingua e cultura ioruba também contribuiram para
que muitos professores e sacerdotes africanos (nigerianos) se esta-
belecessem em Sao Paulo, dando suporte aos religiosos engajados
nesse processo de reafricanizacao por meio de ensino e iniciacao
ao oraculo de Ifa, assentamento de divindades, consultorias religio-
sas etc. Alguns acabaram fundando seus proprios terreiros, como
Baba King (Sikiru Salami), que fez pés-graduacao na USP e foi pro-
fessor de ioruba no CEA da mesma universidade. Baba King fun-
dou o Oduduwa Templo dos Orixas em Mongagua, litoral paulista,
que também funciona como um centro cultural (onde se realizam

16 Sobre o tombamento desse terreiro, veja Silva (2021: 190).
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cursos, intercambios etc.) e uma editora. No templo sao feitas ini-
ciacoes aos orixas, 1fa, lyami Oxoronga e Egungun.

Na mesma linha, o nigeriano Baba Jimi (Ogunjimi) fundou o Cen-
tro Cultural Africano, com instalacoes na capital paulista e em Aruja,
no qual realiza palestras, cursos de ioruba e Ifa e intercambios cul-
turais e religiosos com templos e autoridades iorubas da Nigéria.

Uma marca desses sacerdotes nigerianos e dos brasileiros envol-
vidos nesse processo de reafricanizacdo ¢ a pratica e divulgacao do
culto de Orunmila-Ifa como meio de acesso a um conhecimento
oracular codificado, por meio do qual, acreditam, seria possivel
reorientar certas concepcoes do candomblé no Brasil, resgatando-o
de seus possiveis descaminhos em relacdo as praticas africanas.
Nessa linha, muitos terreiros tém sido denominados Egbe Ifa (Co-
munidade ou Templo de Ifa), mostrando sua proximidade com essa
concepcao.

O culto de Egungun (espiritos dos antepassados), conhecido
como uma pratica restrita a algumas familias de afrodescendentes
na Bahia, sobretudo na Ilha de Itaparica, somente em épocas recen-
tes foi difundido para outras regides, como Rio de Janeiro e Sdo
Paulo. Em 1999, assisti a festa de assentamento de Baba Egum de
Jodaozinho da Goméia realizada no terreiro de Omindarewa (Mae
Gisele Cossard Binon). Em Diadema, regido da Grande Sao Paulo,
nos anos de 1970 foi fundado o Ilé Egungun Oba Nilé para cultuar
0 espirito ancestral do bisavd de uma filha de santo de Jodozinho
da Goméia, Menakena. Inicialmente, ojé (sacerdote) Ademir foi o
responsavel pelo culto que, por volta de 1999, passou para o ojé
Otunkwekwe (Josué Francisco da Silva), também conhecido como
Zu, casado com Dona Diva, herdeira do templo de Menakena. O
Oba Nileé fechou em 2015 e 0jé Juninho, filho biolégico de Dona
Diva, abriu uma casa em Peruibe em 2018, onde 0jé Zu continua
participando do culto aos ancestrais familiares.

Se a umbanda asfaltou a estrada de terra por onde o candom-
blé passou, nao podemos dizer que o crescimento desta religiao se
fez em detrimento daquela. Ao contrario, a umbanda e o candom-
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blé se beneficiaram mutuamente da visibilidade que ambas adqui-
riram na esfera publica, até mesmo porque nem sempre as frontei-
ras que separam essas modalidades de culto sao faceis de identificar
nos arranjos especificos existentes em cada terreiro e em cada tra-
jetoria sacerdotal.

Figura lendaria da memoria e resisténcia da umbanda paulista
foi Pai Jau (Euclydes Barbosa), que se tornou sacerdote apos encer-
rar carreira como jogador de futebol nas décadas de 1930 e 1940.
Nascido em 1909 e falecido em 1988, a popularidade que conquis-
tou nos estadios de futebol foi direcionada para a umbanda, tendo
sua vida inspirado a criacdo de um personagem humoristico em
programa de radio. Os relatos das perseguicoes policiais sofridas
por Pai Jau exemplificam as dificuldades de ser negro e umbandista
no periodo em que viveu.

Muitos umbandistas que também se iniciaram no candomblé
optaram por ficar em sua religido original, tornando-se agentes im-
portantes na sua organizacdo e difuséo. O ja citado Pai Jamil Ra-
chid de Omolu fundou em seu terreiro, Templo Espiritualista de
Umbanda Sao Benedito, a Unido de Tendas de Umbanda e Can-
domblé do Brasil, que durante mais de meio século promoveu uma
concorrida festa em homenagem a Sao Jorge e Ogum no Ginasio
do Ibirapuera e organizou a festa de lemanja na Praia Grande, o
maior evento religioso afro-brasileiro de Sao Paulo.

Pai Ronaldo Linares, vindo da linhagem de Jodozinho da Go-
meéia, por meio do seu terreiro Casa de Pai Benedito de Aruanda,
criou a Federacdo Umbandista do Grande ABC, que anualmente
organiza a Festa de lemanja nas praias de Mongagua. Pai Ronaldo
¢ um dos principais divulgadores da obra de Zélio de Morais, apon-
tado como o fundador da umbanda por muitos religiosos.

Pai Varella (Juberly Varella) é outro sacerdote muito lembrado
pelos umbandistas paulistas por seu trabalho frente ao Superior Or-
gao de Umbanda do Estado de Sao Paulo (Souesp).

Coube, ainda, as federacoes e a atuacdo de seus lideres, a cria-
céo de espacos reservados na natureza com mata, cachoeira, lagos,
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pedreira etc. destinados ao culto das entidades espirituais, como o
Cantinho dos Orixas em Nazaré Paulista, o Vale dos Orixas, em Ju-
quitiba, organizado pela Uniao de Tendas de Umbanda e Candom-
blé do Brasil, e o Santuario Nacional da Umbanda — Vale dos Ori-
xas, em Santo André, organizado pela Federacao Umbandista do
Grande ABC. Esse Santuario foi reconhecido em 2019 como bem
imaterial do Estado de Sao Paulo pelo Condephaat'’.

A acdo dessas federacoes umbandistas foi importante para res-
guardar os terreiros de perseguicdes e garantir protecdo legal e al-
guns direitos minimos no exercicio das atividades religiosas.

Atualmente, a umbanda paulista, em sua diversidade de verten-
tes, desfruta de grande legitimidade na formacéo de quadros sacer-
dotais com repercussiao nacional e internacional e no estabeleci-
mento de vinculos culturais e sociais, para além do ambito religioso.

O Templo Guaracy do Brasil, fundado em 1973 por Carlos Buby
(Sebastido Gomes de Souza) com sede em Sao Paulo, possui filiais
em outras cidades brasileiras e na Europa e nos Estados Unidos.
Tem sido um dos principais agentes no processo de internaciona-
lizacao desse culto.

O Terreiro Mae Guacyara de Mae Dagmar Rivieri e Pai Saulo
Garroux foi o ponto de partida para a criacao da Casa do Zezinho,
uma organizacdo social sem fins lucrativos fundada em 1994 para
prover desenvolvimento a criancas e jovens de baixa renda. Essa
organizacao é um dos projetos sociais de natureza laica mais bem-
-sucedidos, tendo sua origem na umbanda.

Francisco Rivas Neto, falecido em 2018 e conhecido como Mes-
tre Arapiaga, fundou a primeira Faculdade de Teologia Umbandista
(FTU), que funcionou entre 2003 e 2016. Foi um projeto inédito
de curso superior de teologia no ambito afro-brasileiro, reconhe-
cido pelo Ministério da Educacao e Cultura (MEC).

17 Sobre o processo de tombamento do Santuario, veja Silva (2021: 218).
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Rubens Sarraceni, falecido em 2015, fundou o Colégio de Um-
banda Pai Benedito de Aruanda e foi autor de dezenas de livros psi-
cografados. Foi um divulgador da umbanda relacionando-a a pos-
sibilidade de transmissao de conhecimentos via psicografia, um
campo em geral associado ao espiritismo kardecista.

O candomblé e a umbanda tornaram-se, assim, as duas moda-
lidades mais conhecidas do campo religioso afro-paulista, ndo sendo
possivel descrever a dindmica desse campo sem mencionar o mo-
vimento de solidariedades e disputas existentes entre essas moda-
lidades religiosas, como veremos.

3. Representacao e conjugac¢ao das tradigcoes
religiosas

Vimos que a formacéo do candomblé em Sao Paulo se faz num
processo dialogico entre suas multiplas referéncias rituais de origem
(vindas da Bahia e do Rio de Janeiro, além de outros estados), expresso
em termos de identidades elaboradas por nacdes, linhagens e terrei-
ros. Pode-se acrescentar, ainda, que a base sobre a qual tal processo
se assenta ¢ a umbanda, ja consolidada por ocasido da chegada dos
primeiros fluxos migratérios e, portanto, a primeira (e principal) in-
terlocutora do candomblé no campo religioso afro-paulista na cidade.

Observando como se constroem as diferencas entre a umbanda
e o candomblé, é possivel entender o sentido do transito entre es-
sas religides e, principalmente, verificar a manipulacdo das tradi-
coes religiosas resultantes da insercao dessas duas religioes num
campo religioso pleno de opcdes.

Primeiramente, é bom lembrar que a umbanda e o candomblé
nao podem ser considerados totalidades expressivas em si, mas con-
juntos de elementos culturais sobre os quais os grupos religiosos
operam a construcdo das semelhancas e diferencas que os identifi-
cam, aproximam ou afastam. Alguns desses elementos mais signi-
ficativos, porque normatizam os cultos, podem ser descritos a par-
tir do seguinte quadro que, evidentemente, nao da conta de todos
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PANTEAQ

Candomblé: Predominio de ndmero menor de entidades circunscritas as divindades de origem
africana (orixas, voduns, inquices), erés (espiritos infantis) e, eventualmente, caboclos
(espfritos amerindios).

Umbanda: Predominio de um nimero maior de entidades agrupadas por linhas ou falanges,
como as dos orixas, caboclos, pretos-velhos, erés, exus, pombagiras, ciganas, marinheiros,

Zé Pilintra, baianos etc.

FINALIDADES DO CULTO AS DIVINDADES
Candomblé: Serem louvadas, aproximagao dos homens as divindades; equilibrio e fortalecimento

do homem.
Umbanda: Desenvolvimento espiritual dos médiuns e das divindades (da escala mais baixa,
representada pelos exus, a mais alta, representada pelos orixas), influéncia do kardecismo.

TRANSE
Candomblé: Declarado inconsciente e legitimamente aceito sd apds a iniciagao do fiel para um

nlimero reduzido de entidades.

Umbanda: Declarado semiconsciente e permitido para um nimero maior de entidades, na
medida do desenvolvimento meditnico do fiel.

INICIAAO

Candomblé: Condigao basica para o ingresso legitimo no culto. Segregagao do fiel por um longo

perfodo; raspagem total da cabeca; sacrificio animal e oferendas rituais. Grande nimero de
preceitos.

Umbanda: Existe, mas nao como condi¢ao basica para o pertencimento ao culto; camarinha:
segregacao do fiel por um periodo curto, raspagem parcial da cabeca (ndo obrigataria),
sacrificio animal (ndo obrigatdrio) e oferendas rituais. Predominio do batismo, realizado na
cachoeira, no mar ou por meio de entregas de oferendas na mata.

PROCESSOS DIVINATORIOS: MODOS DE COMUNICAGAD COM 0S DEUSES
Candomblé: Predominio do jogo de bizios realizado somente pelo pai de santo (sem
necessidade do transe), que recomenda os ebds ou despachos para a resolugao dos problemas

do consulente.
Umbanda: Predominio do didlogo direto entre os consulentes e as divindades que dao “passes”
ou receitam trabathos.
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HIERARQUIA

Candomblé: Estabelecida a partir do tempo de iniciagao e da ocupagao de cargos religiosos
definidos. Fundamental na organizagao sociorreligiosa do grupo.

Umbanda: Estabelecida a partir da capacidade de lideranga religiosa dos médiuns e de seus
guias. Importancia de ordem burocratica.

MUSICA RITUAL
Candomblé: Predominio de cantigas contendo expressoes de origem africana. Acompanhamento

executado por trés atabaques percutidos somente pelos alabés (iniciados do sexo masculino

que nao entram em transe).

Umbanda: Predominio de pontos cantados em portugués, acompanhados por palmas ou pelas
curimbas (atabaques), sem nimero fixo, que podem ser percutidos por adeptos (curimbeiros)
de ambos 0s sexos.

DANCA RITUAL
Candomblé: Formagao obrigatdria da “roda de santo” (disposicao dos adeptos na forma circular
que dangam em sentido anti-horario). Predominio de expressoes coreograficas preestabelecidas,

que identificam cada divindade ou momento ritual.

Umbanda: Nao obrigatoriedade da formacao da “roda de santo”. Disposigao dos adeptos em
fileiras paralelas. Predominio de uma maior liberdade de expressao da linguagem gestual nas
dangas que identificam as divindades.

os elementos dos cultos, mas representa um “modelo” no qual idios-
sincrasias dos terreiros inserem ou excluem elementos.

A eleicao de tracos escolhidos como sinais diacriticos que de-
marcam fronteiras e estabelecem identidade segue, contudo, deter-
minados processos que fazem deste quadro apenas um modelo que
permite visualizar os modelos da e modelos para a realidade de que fala
Geertz (1978: 107), ou seja, um modelo, ou patrimoénio religioso,
no qual, ou por meio do qual, as diferencas reais sao continuamente
elaboradas, experimentadas e definidas pelos grupos religiosos que,
como os “membros de qualquer instituicao em processo, porque
imersos na propria dinamica social, nao percebem, por vezes, niti-
damente, os momentos ou os sutis estagios das modificacoes de
que participam” (Lima, 1977: 19). A tomada de consciéncia das di-
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ferencas realiza-se, pois, de uma maneira particularizada para cada
grupo ou pessoa segundo as suas formas participativas no universo
religioso. Nesse processo conta muito a porta pela qual cada pessoa
entra para a religido e as janelas que depois vao se abrindo, dando
acesso a compreensao das outras religioes em funcao da sua propria
e daquilo que se absorve do que ¢ visto. Quando em 1979 tive meu
primeiro contato com uma umbanda cruzada com candomblé, no
terreiro de Pai Airton do Ogum, localizado no Tremembé, achei que
esse era 0 modelo de culto das religides afro-brasileiras em geral,
porque a quantidade de informacoes necessarias para o aprendizado
de uma tinica modalidade de culto é tdo grande que nem sempre os
adeptos tém condicdes (ou interesse) de conhecer outras denomi-
nacoes para compara-las e relativizar os conceitos, além dos pro-
prios esteredtipos que os grupos criam para se identificarem. Com
o0 passar do tempo e a ida frequente a outros terreiros, inclusive ja
como pesquisador, essas diferencas puderam ser mais bem sistema-
tizadas e compreendidas (minimizando, inclusive, o usual etnocen-
trismo que caracteriza cada grupo religioso ao classificar o outro).

Vejamos algumas opinides sobre essas diferencas. Para Tonhao
de Ogum, ex-umbandista e hoje pai de santo do candomblé, o que
separa esse culto da umbanda

¢ a lingua, o ritual que a umbanda néo tem, matanca, sacrificio, iniciacao;
isso se dizer que tem é mentira. A umbanda tem canticos, oracoes da igreja
catolica, defumacao, lavagem da cabeca na cachoeira, velas de diversas co-
res, charutos. A umbanda ndo tem o direito de fazer matancas nem de ti-
rar o cabelo da cabeca de ninguém porque eles ndo passaram por isso e nao
aprenderam isso. Entao, se fazem é de ousadia, como uma pessoa que eu
fiquei sabendo [cuja] mulher, que frequentava a umbanda, levou ainda com
o quelé [colar de iniciacdo] no pescoco para seu terreiro. Chegando la, o
guia da umbanda veio e falou que estava tudo errado e tirou o quelé. Isso
nao fol um orixa, porque orixa respeita; isso foi a matéria sem um pingo de
fé. E o rapaz esta arrasado hoje, e a umbanda nao deu nada para ele... (To-

nhao de Ogum)
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Como se vé, entre as diferencas apontadas como elementos de
distin¢ao sobressai a existéncia, no candomblé, de rituais que nao
existem ou que, pensa-se, ndo deveriam existir na umbanda, entre
eles a iniciacdo. De fato, a iniciacdo no candomblé consiste na tnica
via de acesso a religido, tendo na matanca (sacrificios de animais) o
seu ponto maximo. O caso do quelé, citado por Tonhao de Ogum,
parece ser emblematico. O quelg, colar feito de contas, amarrado ao
pescoco do iad por ocasido da iniciacéo e usado por ele durante certo
tempo, simboliza, entre outras coisas, sua submissdo a seu orixa, pai
de santo e terreiro. Somente o pai de santo podera retirar-lhe o co-
lar, num ritual chamado “Queda do quelé”. Ja na umbanda, ingres-
sa-se por meio do desenvolvimento meditnico, sem a necessidade
da iniciacao que, embora exista, difere daquela realizada no can-
domblé, ndo sendo um ponto sobre o qual o grupo se estruture.

Na umbanda nao se pensa, por exemplo, em questionar a legiti-
midade de um pai de santo acusando-o de nao ser feito (iniciado),
coisa frequente no candomblé. Isso ocorre porque na umbanda, o
peso da filiacdo sacerdotal advinda da iniciacéo — ritual pouco valo-
rizado — ndo tem representado possibilidades de acréscimo ou ga-
rantia de prestigio religioso. Assim, quando o guia da umbanda ar-
ranca o quelé do pescoco do iad, contesta o conhecimento ritual do
pai de santo que o colocou, desafiando abertamente sua autoridade
e o valor da iniciacao que esta ali representada. Na oposicao guia/
orixd, presente nesse caso, percebe-se a rivalidade entre formas de
estruturacgéo, reproducéo e preservacio de poder dos dois sistemas
religiosos. Ou seja, a umbanda, na medida em que se opoe a certos
rituais do candomblé e ressignifica outros, propde, manifestamente
ou nao, uma desarticulacdo do sistema hierarquico de filiacao no
qual se baseia a estrutura de poder e a reproducao do candomblé,
assentada na iniciacdo. Mée Ilda, da Tenda de Umbanda Ogum de
Lei, explica a razdo pela qual a umbanda néo enfatiza a iniciacao:

Eu acho que a gente, para ser médium, pai ou mae de santo, nao pre-

cisa ter esse negocio de fazer matanca. Nao sei, cada religido tem a sua...
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A minha, principalmente eu, ndo faco, nao tenho camarinha, néo tenho
preparacdo, porque eu acho que a pessoa quando tem o dom de ser, €; eu
ndo vou falar para ele... forcar ele a ser quando nao tem que ser. Entao eu
tenho aqui minhas obrigacoes: na Quinta-feira Santa recolho os filhos, faco
banho de amaci; na Sexta-feira tiro eles. Agora, esse negocio de bori e ma-
tanca, nao faco, nao tenho camarinha... Tenho meus rituais. Faco abertura
dos trabalhos, canto os pontos, tenho corimba, faco defumacao, faco tudo.
Af, quando canto, eu olho para os meus orixas, que estdo no meu terreiro,
e peco a eles que me deem forca, que me ajudem, me deem bastante ilu-

minacéo para que eu possa dar aquilo que vem em mim. (Mae Ilda)

Por outro lado, como muitas pessoas saem da umbanda para se
submeterem a iniciacio no candomblé, o dialogo entre essas deno-
minacoes buscara compatibilizar suas diferencas reinterpretando
muitos dos seus preceitos. No candomblé, s6 apos sete anos de ras-
pado, um iad torna-se ebomi (mais velho), podendo abrir seu pro-
prio terreiro e raspar (iniciar) filhos de santo. Assim, em muitos ca-
sos nos quais o umbandista, sendo sacerdote na sua religido, resolve
se iniciar no candomblé, os anos passados na umbanda acabam sendo
considerados como tempo de iniciacdo, permitindo-lhe desfrutar do
status de ebomi logo ap6s sua feitura'®. Na linguagem do povo do
candomblé, essas pessoas foram “feitas com cargo”, o que significa
dizer que ndo estdo presas a preceitos tdo rigorosos como aqueles
que devem observar os iads em geral. Isso permitiu que muitos re-
ligiosos da umbanda (principalmente aqueles que ja eram chefes de
seus proprios terreiros) pudessem se iniciar no candomblé sem cau-
sar grandes traumas a sua autoridade sacerdotal perante o grupo re-
ligioso de origem, que com o tempo acaba, em geral, também ade-
rindo ao novo rito. E o caso de Aligoa de Xangd, adepta da umbanda
durante 20 anos, “raspada com cargo” por Pai Ajaoci de Nana:

18  Esse procedimento, contudo, € bastante criticado pelos que se submeteram a
iniciacdo nos moldes do culto e esperam sete anos para se tornarem ebomis.
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Minha dofona, Aligoa, eu raspei com cargo, porque ela ja tinha 20 anos
de umbanda, entao eu falei: “Vocé nao pode raspar como iao, entdo eu vou
te dar 14 buzios, assentar seus dois Exus e te dar teus santos pra que vocé
leve embora; agora, ebos e trabalhos particulares vocé faz por tua conta;
agora, iad vocé me chama para raspar.” (Pai Ajaoci de Nana)

Assim, é comum nos terreiros de Sao Paulo, principalmente na-
queles em fase de transicao de uma modalidade para outra, presen-
ciarmos o convivio das duas categorias de adeptos: aqueles que s@o
“da umbanda” e aqueles feitos no “candomblé”. “Trabalhar” nas va-
rias linhas apresenta-se, alias, como uma forma de garantir a sobre-
vivéncia do terreiro através de um leque maior de opcdes de culto
e de atendimento oferecido aos seus frequentadores, mesmo por-
que a mudanca da umbanda para o candomblé nao se faz abando-
nando por completo os antigos rituais, ainda que publicamente as-
sim o pareca. Quando, por volta de 1981, fui padrinho de batizado
de uma iad no terreiro de candomblé de Mae Aligoa de Xango e,
pela primeira vez, entrei num roncoé (quarto reservado onde ocor-
rem as iniciacoes), testemunhei que o ritual ali desenvolvido e res-
trito a poucas pessoas tinha fortes conotacoes de batizados umban-
dista e catolico. Eu e a madrinha seguramos uma vela acesa sobre
a cabeca raspada da iad, enquanto a mae de santo untava-a com
oleo e sal, cantando:

O Rio Verde; O Rio de Jordao / Sao Jodo batizou Cristo; Cristo batizou
S0 Jodo / Oi! Viva o batizado de Sdo Cosme e Damido / Batizando esses fi-

lhos, com a fé de Oxala / Pedindo a todos os santos e a mae lemanja.

Outro importante ponto de contato entre umbanda e candom-
blé diz respeito a interpretacdo da natureza mitica de seus pantedes,
principalmente porque eles se sobrepoem, e o transito de uma re-
ligiao para outra implica, também, uma ressignificacao da percep-
céo que se faz das entidades recebidas e o que fazer com elas na
nova religiao.
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Em geral, o povo de santo do candomblé refere-se aos umban-
distas como “cultuadores de eguns” (espiritos dos mortos), tidos
como inferiores aos orixas, os quais sao vistos como representacoes
das forcas (energias) da natureza.

Ja a concepcao que os umbandistas tém de suas entidades, for-
temente influenciada pelo kardecismo, é que sdo espiritos que se
encontram em diferentes niveis de evolucao carmica. Sao classifi-
cados em dois niveis: os de luz e os das trevas. De um lado estao
os orixas, conhecidos pelos mesmos nomes com que sdo chama-
dos no candomblé, e, do outro, os “caticos”: exus, pombagiras, baia-
nos, ciganos etc. Uma categoria intermediaria seria a de caboclos e
pretos-velhos. Em geral, esses espiritos viriam a Terra basicamente
para “trabalhar”, diferentemente dos orixas do candomblé, que vi-
riam para dancar e serem homenageados pelos seus filhos.

A passagem do umbandista para o candomblé representa tam-
bém uma reorientacdo de sua compreensao sobre a natureza das
divindades. Em geral, tem-se na figura do caboclo um intermedia-
rio que separa e aproxima as duas religides. No candomblé, fre-
quentemente, a possessao pelo caboclo ¢ aceita somente depois de
completado um ano de iniciacao do iad, momento, alids, em que
lhe é retirado o contra-egum (fio de palha trancado usado no braco,
cuja finalidade é dar protecdo contra os eguns). A incorporacao do
caboclo costuma ser vista, nos terreiros queto, como uma “conces-
sao”, pois no modelo “mais puro” de candomblé (como idealmente
se veem esses terreiros) nao deveria existir caboclo'®.

A presenca do caboclo no candomblé responde, contudo, a uma
necessidade — do grupo e do ptblico em geral — de acesso mais di-
reto as entidades, pois o orixa em geral nao fala publicamente, es-
tando longe daquela figura mais popular e sem-cerimonias que é o
comportamento ritual costumeiro do caboclo. Mae Neuza de Oxo6ssi,

19 Sobre a presenca do caboclo no candomblé, veja o trabalho de Jocélio T. dos
Santos (1995).
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ex-umbandista e atualmente chefe de um terreiro de candomblé do
rito queto, explica assim a presenca do caboclo em seu terreiro:

Na minha casa tenho caboclo, sim; porque, veja bem, minha formacao
era umbandista; o candomblé nao tem esse lado, pode dar passagem aqui
no Brasil. La na Africa, s6 existe orixd. Na minha casa, tem caboclo porque
o santo ndo fala, ele traz a mensagem, mas ele nao fala, a nao ser com oga
ou equede e muito baixinho, ele nao fala em publico, em voz alta. E as pes-
soas vao buscar no candomblé uma palavra de conforto, um amparo. En-
tdo eu sou mae de santo do candomblé, mas para conforto da comunidade
a gente tem que abrir mdo e usar este escravo do santo que ¢ o caboclo.

No candomblé do rito angola, por outro lado, a figura do cabo-
clo desfruta de grande prestigio, tendo, inclusive, alguns caboclos
(como o “Seu Pedra Preta” de Jodozinho da Goméia) se tornado tiao
populares quanto certos orixas de famosos pais e maes de santo.
Mas mesmo no rito angola — frequentemente relacionado ao can-
domblé de caboclo —a figura do caboclo pode ser vista por alguns,
ainda, como uma degeneracio do rito banto “puro”. E o que se per-
cebe, por exemplo, na disputa citada pelo oga Gilberto de Exu en-
tre Jodozinho da Goméia e Ciriaco; embora ambos pertencessem
ao rito banto, Ciriaco se autodenominava “congo” porque nao re-
cebia caboclo. Ou seja: sendo o caboclo uma entidade amerindia,
brasileira, ndo africana, nao poderia ser cultuado no candomblé
banto, pois este também tem sua origem na Africa. Dai a necessi-
dade de se excluir o caboclo para reforcar a identidade dos orixas
(“africanos”) do candomblé, ou entdo de reinterpreta-lo no can-
domblé para torna-lo diferente daquele que baixa na umbanda.

Para o pai de santo Matambalessi (do rito angola), os caboclos
seriam espiritos que “tiveram mae e familia, foram eguns e passa-
ram pelo mundo dos orixas”, os quais seriam “semideuses, filhos
da natureza”. Assim, pode-se pensar que o mundo dos caboclos e
dos orixas se interpenetram, ou a0 menos se avizinham, permitindo
aproxima-los ou afasta-los, a partir do seu comportamento ritual.
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No candomblé, o caboclo que vem é mais evoluido para as coisas da
natureza. Na umbanda, eles sdo mais da parte do catolicismo, é mais reza-
dor, curador, benzedor, ensina rezas e simpatias, canta pontos com nome
de santo. No candomblé, eles cantam samba-de-roda e coisas da natureza
deles. (Pai Matambalessi)

O caboclo que passa para “as aguas” do candomblé devera, por-
tanto, aprender um novo codigo ritual de comportamento.

Algumas modalidades de rito mais comprometidas com a no-
¢do de pureza ritual nao aceitam, contudo, essa transposicao de di-
vindades de um pantedo para outro, mesmo que “redoutrinadas”.
E o caso de alguns terreiros do rito queto reafricanizado. Quando,
em 1988, o pai de santo Reinaldo de Oxala resolveu se filiar ao ter-
reiro de Pai Armando de Ogum — filho por adocdo da ja citada Mae
Sandra de Xango, uma das lideres do movimento de reafricaniza-
¢do em Sdo Paulo —, uma das imposicoes feitas pelo novo pai de
santo foi a exclusao do caboclo Joao Boiadeiro, que incorporava em
Reinaldo e cujo culto ndo era aceito na nova familia religiosa. Essa
imposicao causou grandes problemas e forte oposicao por parte dos
filhos de santo de Pai Reinaldo, os quais eram muito apegados ao
boiadeiro e nao viam com bons olhos a proibi¢ao do seu culto. De-
cidida a partida do boiadeiro, foi feito um “toque” (festa) para co-
municar a entidade a necessidade de sua partida e iniciar os rituais
de despacho. Nessa noite, eram intmeras as filhas de santo que
choravam pelos cantos do terreiro. Reproduzo aqui partes do meu
diario de campo para caracterizar um pouco o clima no qual se pro-
cessam tais modificacdes rituais:

E interessante documentar esta casa na medida em que Pai Reinaldo e
seu irmao de santo estdo pretendendo tomar a mdo de Armando e, por-
tanto, adotar o ritual queto reafricanizado. Chegamos as 20h15. O barra-
cdo de Reinaldo foi modificado. Esta mais amplo. No centro do terreiro, a
quartinha e o prato de farofa para Exu. Ha uma vela acesa também. Logo

o Armando vai acabar com ela “porque no queto Exu s6 come obi”. Co-
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meca o toque: “E marabo etc.”. Entra Reinaldo (cal¢a branca, torco na ca-
beca, colar de ebomi, pano na cintura). E seguido por nove filhos de santo.
Depois de despachado o padé, Reinaldo puxa cantiga de atin e sopra pemba.
Da um pouco a Armando para que este sopre também. Armando faz uma
cara irdnica. Deve estar achando pemba coisa de umbanda, ou lembrando
seu tempo no terreiro de Aligod. A pemba é outra coisa que devera cair logo.
Canta-se para Ogum, Ox6ssi e Oxum. Presenca de dois iads de quelé, um
rapaz de lemanja e uma mulher de lansa — fiquei sabendo que esta é aluna
de Ciéncias Sociais... Intervalo: fotografo o assentamento do caboclo. Re-
gistro para a posteridade. Fim do intervalo: “Xeto marumba xeto”. Comeca
o toque para caboclo. Reinaldo nao demora muito para virar no boiadeiro.
Seu barravento é rapido. Uma vez virado, tiram-lhe o torco, os sapatos e é
recolhido para vestir. De volta ja vestido, cumprimenta alguns pontos da
casa, danca muito pouco. Boiadeiro discreto, esse, ou estara muito triste?
Logo vai para perto do seu assentamento. Ai passa a atender o publico que
leva carteira de trabalho, pedacos de papel com nomes, roupas velhas de
doentes, enfim, varios objetos para serem benzidos na esperanca de que,
pela graca da fé, o caboclo possa talvez modificar o destino dos seus por-
tadores. Cheiro forte de abo. Lembrancas dos tempos de boiadeiro na casa
de Ojalaré. Saudades da sutileza da fé. Enquanto o boiadeiro atende, con-
tinua a roda no barracdo. Agora ja sio mais trés caboclos virados nos filhos
de santo de Reinaldo. Sera que a reafricanizacao fara que tudo isso desapa-
reca? Agora o boiadeiro atravessa o barracao acompanhado por um cam-
bono. Tenta provocar o transe num rapaz. Uma mulher ao meu lado entra
em transe de orixa e depois de caboclo. Vejo perto de mim um rapaz tomar
passe. O caboclo pede para ele tirar os sapatos, relogio, pulseira etc. Leva-o
para o centro do barracdo. Danca. O rapaz movimenta-se como quem vai
incorporar uma entidade. Outros caboclos formam um circulo ao seu re-
dor. A fisionomia do rapaz altera-se cada vez mais: os atabaques parecem
entrar-lhe pelos ouvidos, o peito incha, respiracao acelera. O transe acon-
tece. O caboclo incorporado no rapaz é levado para dentro. Volta com um
pano amarrado no peito. Seus gestos ainda nao sao seguros, falta a entidade
a gesticulacao articulada que vira aos poucos, com a elaboracao da sua iden-

tidade mitica que, nesse momento, se exercita. Sinto vontade de tomar um
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pouco de vinho dos caboclos... Agora os caboclos sio convidados a irem
embora. O toque termina cantando para Oxald, nesse momento alguns ori-
xas vem. (Quinta-feira, 1 de setembro de 1988)

Armando contou-me que o boiadeiro naquela noite pediu a ele, como
condicdo para ir embora, o sacrificio de um boi. Mas na impossibilidade de
ser dado um boi, ele se contentou com quatro bodes. O dialogo parece ter
sido muito interessante. O boiadeiro perguntou por que ele tinha que ir
embora se Oxala era uma coisa e ele outra. Perguntou ao Armando se ele
também nao era brasileiro e que muitas coisas que eram feitas na Africa, no
Brasil seriam consideradas erradas. (Continuacido do relato feito em 5 de
setembro de 1988)

O que me pareceu muito claro nesse toque foi o tom de desafio
que os caboclos incorporados nos filhos de santo de Reinaldo de-
monstraram a partir dos frequentes transes que provocaram nas
pessoas presentes, inclusive no rapaz que, mais tarde eu soube, es-
tava ingressando no terreiro, o qual, de acordo com o rito que Pai
Armando estava tentando implementar ali, ndo deveria mais per-
mitir o transe daquelas entidades. Os caboclos, ao provocar a pas-
sagem de outros caboclos, simbolicamente tentaram demonstrar
sua forca e legitimidade num protesto contra as modificacoes que
os desqualificariam como entidades com poder e axé para resolver
problemas e garantir sua propria continuidade. Essas modificacoes
foram, contudo, levadas adiante pouco tempo depois, quando a
casa de fato se reafricanizou e “despachou” seus caboclos.

Se, entretanto, o caboclo é o divisor de aguas, estando em geral
presente de modo diferenciado tanto na umbanda como no candom-
bl¢, outras entidades como pretos-velhos (e exus e pombagiras com
comportamento de umbanda) sofrem sérias restricdes para serem
transpostas para o candomblé, principalmente por estarem muito as-
sociadas a identidade umbandista, o que néo significa dizer que o
culto a essas entidades nao possa ocorrer nos terreiros que se professem
como sendo de candomblé. Nesse caso, ele se faz dentro de arranjos
que nao afetem demais a identidade religiosa do grupo e da pessoa.
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O pai de santo Tonhao de Ogum, saido da umbanda para o can-
domblé (do rito queto, familia da Muritiba), ainda hoje faz anual-
mente uma festa para o seu Exu, chamado Tiriri Lond. Numa des-
sas festas, ocorrida no Dia de Finados de 1988, em seu terreiro em
Santo André, pude observar Pai Tonhao incorporado nessa enti-
dade. O terreiro enfeitado com grandes capas vermelhas pendura-
das na parede e com uma fraca iluminacao de lampadas da mesma
cor criava um clima apropriado para o desenvolvimento dos rituais.
Seu Tiriri usava uma longa capa preta forrada de veludo vermelho
e uma cartola preta. Fumava grandes charutos enquanto dancava
com seu tridente de ferro. Mae Elizabete, esposa de Tonhao, que
incorporava sua pombagira, bebia champanhe e fumava, acompa-
nhando a danca de Exu e agitando sua capa de organdi vermelho.
Logo outros exus e pombagiras foram chegando, dando a festa um
clima agitado e — como é costume nesse tipo de ritual — muito ero-
tizado, com incorporagdes violentas e dancas frenéticas. Exus e
pombagiras atendiam ou simplesmente conversavam com a assis-
téncia que lotava o terreiro.

Quando posteriormente indaguei Pai Tonhao sobre o significado
dessa festa tipica da umbanda ser realizada num terreiro de can-
domblé queto, ele respondeu:

Eu sou filho de Ogum, eu posso dar [incorporar] Exu. E eu néo recebo
um Exu brasileiro, eu recebo um Exu africano que se chama Tiriri Lona.
Entdo, eu nao estou saindo fora do candomblé. Exu é orixa. No caso da
pombagira, ela tem um nome. Chama pombagira em brasileiro, mas em
nagd ela tem um nome. E um Exu feminino. O que vocé faz na sala apa-
rentemente é um Exu, mas o que vocé faz 1a dentro na hora das oferendas

¢ totalmente diferente. (Pai Tonhao)

Também no terreiro queto de Doda de Ossaim, uma vez por ano,
em geral na Sexta-feira Santa, pode-se assistir a abertura de “curas”
(pequenas incisoes feitas na pele com um instrumento cortante para
“fechar o corpo”; também chamadas “aberés”) feitas nos filhos de
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santo da casa. Costumeiramente, esse ritual é realizado por Pai Ja-
cinto, preto-velho de Doda, ainda do seu tempo de umbanda. Doda
reconhece que aquela entidade nao pertence ao candomblé, mas
que, por outro lado, pertence a sua trajetoria de vida religiosa, cons-
tituida de experiéncias e etapas que nem sempre podem ser descar-
tadas ou refeitas segundo os modelos de rituais estabelecidos pelos
ideais de ortodoxia ou de acordo com as varias expectativas dos di-
ferentes grupos que compoem seu terreiro que, alids, abriga desde
ex-umbandistas até intelectuais e professores universitarios.

Respeito a umbanda: uma vez por ano, eu faco umbanda, mas é uma
coisa privada da casa; é quando eu recebo preto-velho, toda Sexta-feira
Santa, para as pessoas que ele esta acostumado a tratar hd vinte e dois anos
e eu acho que ndo é o candomblé, uma hierarquia de uma religiao, que
pode terminar uma coisa que comecou assim ha tantos anos. E uma vez
por ano, néo € a portas abertas; eu néo toco seguido, as segundas, quartas
e sextas-feiras, vocé me pega de preto-velho... ndo porque eu nio quero,

mas ele ndo me pega. (Pai Doda)

Como se percebe, no caso de Tonhao, ¢ a proximidade com a
Africa, lugar alids jd visitado por ele, que fornece o critério de in-
clusio de sua festa de Exu na categoria do candomblé. Ja para Doda,
sua identidade de membro de candomblé se baseia na frequéncia
(periodicidade) com que se realizam os cultos a cada divindade de
um panteao discriminado. Portanto, as clivagens que marcam o dia-
logo entre a umbanda e o candomblé sao muitas e é preciso consi-
dera-las no seu contexto.

Sob essa mesma perspectiva, pode-se entender os conceitos de
“nacoes” e de “linhagens” que definem, no candomblé, os grupos
religiosos em modalidades de rito e em relacdes de parentesco mi-
tico, respectivamente.

O termo “nacdo” alude aos grupos étnicos dos africanos escra-
vizados trazidos para o Brasil e que aqui continuaram praticando
em conjunto sua religiao de origem nas comunidades dos terreiros,
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transformados assim em centros aglutinadores das varias tendén-
cias dos cultos africanos, principalmente dos nago, jeje e banto. O
termo nacdo, embora encerre uma nitida referéncia a grupos étni-
cos africanos, perdeu, no Brasil, suas possiveis fronteiras iniciais,
designando muito mais um conceito religioso de referéncia (Lima,
1977: 21).

Assim, no candomblé definido como de nacdo nagd ou queto,
predomina o culto aos orixas nos moldes iorubanos (das regioes
conhecidas atualmente como Nigéria e parte do Benin). Esse culto
¢ encontrado em varios estados do Brasil, mas tornou-se famoso
principalmente na Bahia. Em Pernambuco, é conhecido sob a de-
nominacdo de xangd (Fernandes, 1937) e no Rio Grande do Sul,
sob o nome de batuque (Bastide, 1985; Corréa, 1992).

No candomblé jeje, predomina o culto aos voduns, divindades
dos fon (populacao das regides que constituem atualmente parte
do Benin). Também ¢é encontrado em varios pontos do Brasil, mas
de modo caracteristico no Maranhdo, onde ¢ conhecido como mi-
na-jeje (Pereira, 1979; Ferretti, S., 1986).

No candomblé angola, os deuses reverenciados sao os inquices,
divindades dos bantos (habitantes das atuais regides de Angola,
Congo e Mocambique). Extremamente popular, esse culto é encon-
trado praticamente em todo o Brasil (Carneiro, 1981).

Esses cultos, devido ao proprio processo historico de transfe-
réncia para o Brasil, ndo chegaram a constituir, aqui, universos re-
ligiosos separados de modo que o termo “nacdo” indicasse sinais
denotativos de diferencas estruturais substanciais.

Na verdade, ao fornecer um modelo geral, a estrutura do rito
nago evidenciou seu pantedo, cosmovisao e liturgia. Assim, quando
uma comunidade religiosa reivindica para si a denominacéo angola,
por exemplo, apoia-se na énfase em certas caracteristicas do culto —
que nem sempre sdo suficientes para indicar a constituicdo de um
outro modelo ritual —, como a designacao de suas divindades (Mu-
talambo, Matamba, Dandalunda etc.), o sistema de cores classifica-
torias dessas divindades (verde para Mutalambo, o deus da caca cor-
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respondente ao Ox6ssi nagd, que veste azul), a maneira como se
percutem os atabaques (com as maos em vez de com os aguidavis,
as varinhas usadas pelos nagos) e, principalmente, a utilizacdo de
termos da lingua banto nas letras das cantigas, rezas, saudacoes etc.

Em Sao Paulo, onde o candomblé esta representado por quase
todas as nacoes, é interessante notar como sdo ténues os limites que
definem as diferencas entre uma pratica religiosa e outra, o que per-
mite, alias, um transito intenso entre elas. Sem contar que esses li-
mites internos do candomblé podem, ainda, sobrepor-se aqueles
que, em outro nivel, os distinguem da umbanda. Desse modo, mui-
tos terreiros de candomblé serao tidos como do rito “angola”, por
exemplo, se classificados pelos do rito “queto”; e em outro sentido,
“umbandistas”, se classificados pelos do rito “queto reafricanizado” —
ou ainda, dentro dos ritos bantos, pode-se dividi-los em “angola”
e “congo” como fez Pai Ciriaco, que se autodenominava praticante
deste ultimo, no qual nao se aceita a figura do caboclo e, portanto,
o afasta da classificacdo de “umbanda”. Assim, os sistemas de clas-
sificacdo da religido, para serem entendidos, devem ser balizados a
partir da posicado estrutural de quem classifica e de quem é classi-
ficado, porque num tnico terreiro podem ser acondicionados os
ritos das varias nacoes sem que com isso percam-se de vista esses
sistemas de classificacdo. Alias, o transito dos adeptos entre a um-
banda e o candomblé resultou mesmo na formacao de modelos “in-
termediarios” de culto denominados — as vezes jocosamente — pelo
povo de santo de umbandomblé ou candombanda, como lembra
Pai Cassio, Presidente da Federacdo de Umbanda e Cultos Afro-
-Brasileiros de Diadema:

O candombanda ¢ um candomblé que estd perdendo cliente porque o
povo nao entende nem o portugués direito, quanto mais a lingua africana,
entao eles comecam a receber caboclo, preto-velho, que é uma maneira de
atrair consulente para a casa, ou talvez porque o pai de santo ¢ uma pessoa
que veio da umbanda e ndo consegue se desvincular dessa religiao, entéo

faz a parte ritual do candomblé sem deixar de lado o preto-velho, o baiano.
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Ou entdo o umbandomblé, uma umbanda que tradicionalmente trabalha
nos moldes umbandistas, mas o pai de santo sentiu a necessidade de fazer
uma obrigacao no candomblé; entdo, quando ele vai conhecer uma outra
cultura, tanto ele ¢ influenciado quanto ele influencia... entéo, quando ele
passa por uma série de obrigacoes que nao existem na umbanda, obrigato-
riamente, até inconscientemente, ele vai levar aquela experiéncia para seus
filhos; ele comeca a usar dilongum [colar] de vinte e um fios, laguidiba,
coisas que na umbanda néo existem; entdo ¢ uma mistura, surgem duas re-
ligides paralelas, além da umbanda e do candomblé, surgem o candom-
banda e o umbandomblé, uma coisa no meio, um hibrido, e que, por ser
hibrido, tende a ndo dar raiz. (Pai Céssio)

Assim, na profusao dos multiplos sinais de distin¢ao, elegem-se
aqueles cujo sentido tem a forca de operar com as contingéncias
reais do culto e com a expectativa que dele fazem seus adeptos. Re-
conhecer e diferenciar rituais realizados nas diferentes modalida-
des de ritos nem sempre é facil, ainda mais quando se sabe que os
arranjos que denotam identidade particularizam-se de terreiro para
terreiro, mesmo que pertencentes a uma mesma nacdo. Ou seja: as
tradicoes religiosas, enquanto resultado de um processo de “abso-
lutizacao do relativo e de legitimacao do arbitrario”, que caracte-
riza o fenomeno religioso, segundo Bourdieu (1987: 51), ao atuar
no campo religioso afro-paulista (no seu mercado pluralista de bens
simbolicos) serdo consumidas ou ndo por uma clientela que ja nao
se sente obrigada a “compra-las”. Como definiu Peter Berger:

A caracteristica fundamental de todas as situacoes pluralistas [...] é que
os ex-monopalios religiosos ndo podem mais contar com a submisséo [ade-
sdo] de suas populacoes. A submissio é voluntdria e, assim, por definicao,
nao é segura. Resulta dai que a tradicao religiosa, que antigamente podia
ser imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no mercado. Ela
tem que ser “vendida” para uma clientela que nao esta mais obrigada a
“comprar”. A situacdo pluralista é acima de tudo uma situacéo de mercado
(Berger, 1985: 149).
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Quando pela primeira vez assisti a uma entrega de deca no rito
efon feita por Pai Alvinho a Jodo Carlos de Ogum, por volta de 1984,
pequenas particularidades do culto eram explicadas por Pai Alvi-
nho para que nao o “xoxassem” (criticassem, na linguagem do povo
de candomblé): “Pra que ndo digam por ai que eu vim do Rio para
fazer besteira na cabeca dos outros, pois na minha nacéo se faz as-
sim...” No momento do decd, uma pessoa bolou (desmaio ritual
que significa a necessidade de iniciacao) e foi levada para dentro co-
berta com um pano branco e de barriga pra cima. Os amigos que
me levaram aquele terreiro — ambos pertencentes na época a um ter-
reiro do rito queto —, ficaram espantados com aquele ato, pois “nao
se deve levar gente bolada de barriga para cima, como um morto”.
Isso significou para eles “falta de fundamento” da nacao efon e, por-
tanto, motivo para descrédito do valor daquela tradicao religiosa!

Também quando Sullivan, nosso companheiro do curso de io-
ruba na USP, resolveu se iniciar na casa de Pai Bobo, em 1984, nao
faltaram criticas, pois considerava-se o bosso-alaqueto uma nacao
“inventada”, ainda que nenhum de nos na época tivesse assistido a
um ritual dessa nacao?°. Sullivan nao deu ouvidos as criticas e ini-
ciou-se, e hoje compreendo — de um ponto de vista antropolégico —
que todas as nacdes guardam seu grau de “inventividade”. A dife-
renca basica é que algumas conseguem ser mais legitimas socialmente
que outras.

Pode-se dizer que a nocédo de linhagem ou filiacdo mitica no
candomblé também segue esses mesmos padroes de manipulacao
da linguagem simbdlica.

Como ja mencionei, no candomblé s¢ se tornara membro legi-
timo aquele que passar pelos rituais da “feitura” (iniciacdo). Uma
vez iniciado, o iad torna-se filho de santo de seu iniciador, isto é,
do seu de agora em diante pai ou mée de santo. Ingressa-se, assim,

20 Meu primeiro contato com a tradicao da casa de Pai Bobo deu-se nessa saida
de iad mencionada.
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numa comunidade religiosa identificada por relacoes de parentesco
mitico. O iad terd irmaos, primos, tios, avds etc. “no santo”.

Somente apos sete anos de iniciacdo, o iad passara a categoria
de ebomi, mediante uma obrigacao ritual chamada deca, e podera,
devido ao prestigio (relacionado ao conhecimento) que decorre
dessa categoria, abrir seu proprio terreiro, iniciar novos adeptos e
constituir sua propria filiacao.

A importancia de pertencer a uma linhagem advém, portanto,
do reconhecimento publico da legitimidade da iniciacdo e do sa-
cerdocio. E mais ainda: no candomblé acredita-se que s6 possui e
pode “passar” axé (forca vital) aqueles que o receberam, isto ¢é, que
foram iniciados por pessoas também iniciadas. O conhecimento da
genealogia mitica de cada membro ou grupo atestaria a ininterrup-
cdo da transmissao do axé através das geracoes. Pertencer a uma li-
nhagem de um terreiro renomado e antigo é sinal de prestigio pela
“qualidade” do axé que se recebe e se transmite.

Em Sao Paulo, como vimos, a constituicdo das familias de santo
nao remonta ha muitas geracoes miticas sem que se tenha de buscar
origens em outros estados. Com isso, altera-se a percepcdo que 0s
fiéis fazem da importancia e do sentido da linhagem para a vida reli-
giosa, mesmo porque a linhagem de um terreiro nao é um item que
se coloca a priori como fator decisivo para o ingresso de seus membros.

Sendo também linhagens putativas, estdo sujeitas a inimeras
redefinicdes que correspondem aos deslocamentos dos fiéis de um
terreiro para o outro, e que nem sempre provém de um tronco ge-
nealogico comum. E isso é algo muito frequente na familia de santo
paulista; amplamente condenado, mas igualmente praticado.

A maior parte do pessoal de Sao Paulo se inicia numa casa, tira o quelé
em outra, da obrigacdo de ano em outra, de trés em outra e de sete em ou-
tra. Uma cobra de varias cabecas. Eu acho que uma pessoa, quando se ini-
cia numa casa, tem que permanecer nela; mesmo que tenha uma discordia
com o pai de santo, ndo deve sair correndo para dar a cabeca para o pri-

meiro que encontra pela frente. E uma pessoa sem ponto de vista, sem es-
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crapulos, pobre de espirito. Quando o iniciado vai jogar buzios com outro
babalorixa, automaticamente € dito que tudo que ele recebeu na outra casa
estava errado, santo errado; o que fazem é uma brincadeira com a cabeca
alheia. (Pai Tonhdo de Ogum)

Dai o candomblé em Sao Paulo se estruturar sob certas regras
que, ao mesmo tempo que demonstram seu dinamismo, causam
horror a muitos pais de santo pretensamente “puristas”.

Olha, nos temos dois tipos de coisas que a gente fala: nos falamos de
um candomblé puro. E falamos de um outro candomblé que a gente néo
cita. Porque na realidade ele nao existe. Porque acontece o seguinte: quando
foi fundado em Salvador a “Federacdo dos Cultos Afro-brasileiros”, comeca
uma repressao muito grande em cima dos chamados pais de santo “coroa-
do™!, comeca a existir um éxodo muito grande desse pessoal, de 1a para ca.
Sao os chamados “ebozeiros”, que nao podiam mais ter casa de candom-
blé, sao os chamados gente de “axé jotd”, pessoas que nao sao feitas. Entéo
Sao Paulo foi um dos lugares que foi infestado por eles, como o Rio de Ja-
neiro também foi, que em Salvador ja nao tinha espaco. S6 que eles desco-
brem que Sao Paulo é uma terra virgem, entdo comecam a vir para ca. En-
tdo vocé ndo pode considerar: eu conheco um cara que diz que € originario
de uma casa de candomblé que vem de um lugar chamado Redencéo, aqui
em Sao Paulo. Quando nunca teve isso! Ou seja, ele ndo tem pai de santo.
Eu conheco um pai de santo aqui em Sdo Paulo que tem um certo nome,
que foi cozinheiro de um pai de santo e ele aprendeu a fazer comida de
santo, naturalmente ele viu coisas que nao era permitido ver, um dia ele
descobriu que em terra de cego quem tem um olho é rei, veio para Sao
Paulo e se diz pai de santo e tem um monte de filho de santo aqui... mas
veja bem, a gente ndo pode ser um Roger Bastide! Eu sou visceralmente
contra Roger Bastide, que fez do Asé Opo Afonja o tnico axé perfeito do
mundo! Admiro porque Roger Bastide funda a antropologia no Brasil, pra-

ticamente. Todos que vieram depois devem a ele. Mas eu sou visceralmente

21 Termo muito usado para indicar os que foram iniciados na umbanda.
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contra isso! A parcialidade das informacoes. Agora, o meu candomblé é um
candomblé puro, ta? E um candomblé de raizes. Nés brigamos por essas
raizes! Entdo, nés nao podemos dar direitos aqueles que nao sao feitos, se-
nao a gente vai se juntar a umbanda e vamos comecar a adorar Ogum como
Sao Jorge. Entdo veja bem, os pseudo-pais de santo que infestaram Séo
Paulo antes da década de 1960, eu acho que voceé vai encher um livro de
mil paginas de nomes! Agora vamos procurar a arvore genealogica desse

povo. Vocé nao encontra. (Oga Gilberto de Exu)

Isso nem sempre parece acontecer. Os pais de santo de Sao Paulo,
pelo menos aqueles que conheci durante minha convivéncia nos
terreiros e depois constituiram a amostra da pesquisa ao serem en-
trevistados, sabem a sua genealogia, mas nao é um assunto sobre o
qual insistam, principalmente quando sua genealogia nao os remete
aos importantes terreiros da Bahia e de outros lugares.

O Pai Matambalessi admite, por exemplo, a necessidade de uma
federacéo para controlar o candomblé em Sao Paulo, muito embora
pressinta que nao é facil se chegar a um acordo numa religido que
se estrutura sobre o segredo, na transmissao oral do conhecimento
ritual passado pelos mais velhos aos mais novos.

O candomblé, a seita dos orixas, do jeito que vai indo com muito paete,
com muito luxo, fora dos orixas, ele vai se acabar, a umbanda podera vol-
tar a imperar como era antes... Eu acho que deveria ter uma autoridade
maior, como uma federacdo, que fiscalizasse todos que se dizem adeptos
do candomblé e exercem a nacao, seja ela qual for; é nago, entao vamos
procurar gente que conhece no fundo o nago Ifa, nago efa, nago jeje, do
Mocambique, pra que ele fiscalize se aquele zelador esta correto com os
axés, com os filhos etc. Porque nos, os candomblecistas, estamos comple-
tamente isolados, jogados, é uma politica muito grande, um quer saber mais
que o outro, e no fundo ninguém sabe mais do que ninguém, somos todos
iguais. Acredito que isso seja pela vaidade, pelo orgulho, porque na Bahia,
no Recife, ninguém é maior que ninguém... Aqui em Sao Paulo e Rio é

muito orgulho. Aqui tem muita imaginacéo, enfeitam demais... Aqui es-
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condem muito porque nio tém conhecimento como os antigos que “tinham
o axé na unha”... Mas eu néo carrego esse tipo de segredo porque o que é
do barro é do barro, o que é dos ares é dos ares, o que é da folha é da fo-
lha, o que é da pedra é da pedra, eu aprendi assim, e se estou fazendo er-
rado, foi como eu aprendi. (Pai Matambalessi)

Por fim, parece que essas transformacdes no conceito de nacéo
e de linhagem, que ocorrem em Sao Paulo, sdo significativas nao
apenas por representarem alteracdes substanciais nos termos da re-
ligido, como por exemplo, nas visdes cosmologicas que definem o
que é axé e onde se adquire; o que sdo os deuses e por que deve-
mos cultud-los; mas ainda por indicar alteracoes nas relacdes entre
esses termos que, de certo modo, apontam em direcao a uma per-
cepcao que as pessoas fazem da religidao no contexto onde interage.
Percepcio, alias, que se expressa em acdes muitas vezes contradito-
rias e conflitantes, pois de um lado estdo os grupos tentando resga-
tar linhagens e nacoes como uma forma, ndo unica, de controle do
axé e gestao do sagrado enquanto bens simbdlicos, e de outro aque-
les que acham que o poder religioso, o controle do sagrado magico,
nao deve ser balizado em funcao dos rigidos contornos da familia
religiosa ou da heranca por linhagem, pois a legitimidade de cultuar
os orixas, nas sociedades que definitivamente abandonaram as leal-
dades por linhagens ou clas, antigas reguladoras dos acessos aos
bens econdmicos, politicos e simbolicos, foi estendida sociologica-
mente a todos 0s grupos e pessoas que atuam no mercado pluricul-
tural das cidades. E se compatibiliza, portanto, com as nogoes de
igualitarismo, liberdade de oportunidades e de cidadania que colo-
cam 0s grupos em relativa autonomia para estabelecerem negocia-
coes e dialogos que os identificam e definem sua esfera de influen-
cia e de acdo, tanto no mundo secular como no religioso.



CAPITULO 4

A ESTRUTURA RELIGIOSA
DO CANDOMBLE:
ROTINIZACAO DO RITO

s estudos mais recentes sobre identidade cultural em so-

ciedades multiétnicas tém apontado algumas importantes

caracteristicas sobre as manipulacoes das tradicoes cultu-
rais quando interrelacionadas, mostrando-as ndo como instancias
determinantes, mas, principalmente, como um “patrimonio de tra-
cos” a ser manipulado segundo novos fins: religiosos, econdomicos,
politicos etc. (Cohen, 1969; Cunha, 1985 e outros).

Tais manipulacoes, ou seus resultados, nao devem ser vistos, en-
tretanto, como “construcdes aleatérias”, uma vez que 0s processos
de escolhas s6 adquirem inteligibilidade porque se realizam e se
expressam em um sistema de correlacoes’.

1 Tratando da utilizacdo da etnicidade em sociedades multiétnicas, Manuela
C. da Cunha apontou alguns pontos relevantes deste sistema: 1) identida-
des diferentes podem ser utilizadas por um mesmo grupo, dependendo dos
fins especificos que este queira explorar; 2) a estrutura interna de um grupo
que entra no sistema tende a compartilhar as estruturas dos outros grupos
contatados enquanto os simbolos os diferenciam e, 3) “para poder diferenciar
grupos ¢ preciso dispor de simbolos inteligiveis a todos os grupos que compoem o
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Por outro lado, os sistemas de correlacoes entendidos como “es-
truturas” s6 podem ser interpretados a partir de sua manifestacao
empirica, real, mensuravel ou para usar um so termo, a partir dos
“eventos” nos quais elas (as estruturas) se realizam. Portanto, “es-
trutura” e “evento” ndo devem ser entendidos como dimensoes dis-
tintas, ou pior ainda, contraditorias, uma vez que um so se realiza
no outro. Conforme definiu Marshall Sahlins (1990: 191):

Esta [distin¢do entre estrutura e evento] realmente é uma distin¢ao per-
niciosa, se [realizada] apenas pelo motivo relativamente trivial de que toda
estrutura ou sistema é eventual em termos fenomenologicos. A ordem cul-
tural, enquanto um conjunto de relacoes significativas entre categorias, é
apenas virtual. Existe meramente in potentia. Portanto, o significado de qual-
quer forma cultural especifica consiste em seus usos particulares na comu-
nidade como um todo. Mas este significado é realizado, in presentia, apenas
como eventos do discurso ou da acdo. O evento é a forma empirica do sis-
tema. A proposicao inversa, a de que todos os eventos sao culturalmente
sistematicos, é mais significante. Um evento é de fato um acontecimento
de significancia e, enquanto significancia, é dependente na estrutura por
sua existéncia e por seu efeito [...]. E apesar de um evento enquanto acon-
tecimento ter propriedades “objetivas” proprias e razoes procedentes de ou-
tros mundos (sistemas), ndo sdo essas propriedades, enquanto tais, que lhe
dao efeito, mas a sua significancia, da forma que é projetada a partir de al-
gum esquema cultural. O evento é a interpretacdo do acontecimento, e in-

terpretacdes variam.

Algumas aplicacdes dessas afirmacdes foram apontadas no ca-
pitulo anterior, quando mostrei a constituicdo do candomblé em
Sao Paulo a partir dos multiplos didlogos e interpretacoes travados

sistema de interacao [no qual] cada grupo so pode usar alguns destes simbolos
para manter sua identidade. Assim, um novo grupo, ao entrar no sistema, deve
escolher simbolos ao mesmo tempo inteligiveis e disponiveis, isto ¢, ndo utilizados
pelos outros grupos” (Cunha, 1985: 95).
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no interior do campo religioso afro-brasileiro em Séo Paulo. As fron-
teiras de identidade religiosa que definem contrastivamente a um-
banda e o candomblé (e no interior deste suas diferenciacoes por
nacoes e linhagens) foram analisadas em func@o do carater mani-
pulativo resultante das caracteristicas e interesses dos grupos pelo
controle e legitimidade da gestao do saber religioso (expresso nas
tradigoes religiosas).

Ao lado das escolhas, interessa agora apresentar a estrutura ri-
tual® do sistema religioso do candomblé por meio dos eventos em-
piricos, que sao vivenciados cotidianamente pelo povo de santo em
seus comportamentos simbolicos. Ou seja, trata-se agora de apre-
sentar os principais elementos que constituem o sistema simbolico
do candomblé, no qual as selecdes e os eventos ganham relevancia
de tracos diacriticos, a0 mesmo tempo que interpretam, referen-
dam e atualizam o sistema interacional do qual fazem parte.

1. Estrutura ritual e evento no candomblé

O candomblé caracteriza-se, entre outras coisas, por ser uma re-
ligiao iniciatica e de possessao extremamente ritualizada, na qual
0s ritos sao um acesso privilegiado as demais dimensoes que o es-
truturam, como: tempo, espaco, corporalidade, conduta, hierar-
quia, cargos, nominacao, pantedo etc. Consequentemente, o in-
gresso na religido implica uma ritualizacdo correspondente do
cotidiano dos seus adeptos que absorvem, particularizam e trans-
formam esta estrutura a partir do modo como os ritos sao rotiniza-
dos (vividos dentro de circunstancias proprias) por cada grupo ao
longo do tempo.

O candomblé apresenta dois momentos que, pode-se dizer, cons-
tituem as duas principais modalidades da expressio religiosa: as ce-

2 O termo ritual, aqui, é usado no sentido de forma privilegiada de comuni-
cacdo e de atribuicdo de significado, conforme definiu, entre outros, Edmund
Leach (1968, 1978).



4 A ESTRUTURA RELIGIOSA DO CANDOMBLE 133

rimonias privadas (associadas a iniciacdo, como bori, ord e alguns
ebods), as quais tém acesso apenas os iniciados, e as cerimonias pu-
blicas (abertas ao ptblico em geral) comumente denominadas to-
ques ou festas. Sem duvida, as cerimonias, privadas e publicas, po-
dem também se articular entre si constituindo uma unidade como,
por exemplo, uma iniciacdo de iad, na qual a aparicao publica (a
festa de saida de ia6) do iniciado encerra o ciclo dos rituais priva-
dos durante os quais ele (o iniciado) se manteve em reclusao.

a) As cerimonias privadas da iniciacao

A sustentacdo social e religiosa do candomblé depende do fluxo
renovado de iniciados que penhoram parte de seu tempo e seu tra-
balho para garantir a continuidade do grupo do terreiro e do con-
junto de praticas que, somadas, constituem o arcabouco religioso
do culto. A iniciacdo é, ainda, um forte elemento de coesiao do
grupo, ja que todos os que passaram pelos rituais iniciaticos sabem
das dificuldades, de todos os géneros, que devem ser enfrentadas:
financeiras, emocionais, psicologicas e sociais; da necessaria forca
de vontade e humildade imprescindiveis para comecar a nova vida,
onde uma nova personalidade sera construida. Novo nome, novos
habitos, novas referéncias. Postura que se refletira na vida cotidiana,
em casa, na rua, no trabalho ou mesmo no lazer. O iniciado assume
um compromisso que se pretende eterno com seu orixa e a0 mesmo
tempo com seu pai ou mée de santo, estendido a toda uma nova
“familia” que se forja; novos vinculos de parentesco, que se preten-
dem tdo ou mais significativos que os lacos sanguineos. Como di-
zem no candomblé: “um irméo de folha’ ¢ mais irmao que um ir-
mao de sangue”.

Ha uma nova estruturacdo do mundo que devera ser aprendida
por etapas que comecam no ato de bolar, quando o individuo “morre”

3 Pessoa iniciada pelo mesmo pai de santo, portanto, por meio de rituais nos
quais a “folha” é um dos elementos principatis.
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para a vida profana, iniciando o periodo do recolhimento, para re-
nascer no dia de sua saida publica.

Bolar no santo

“Bolar”, ou “cair no santo”, é indicio da necessidade da futura
iniciacao. Geralmente acontece quando a pessoa participa de um
“toque” e o orixd a incorpora, ainda no estado que os adeptos de-
nominam de “bruto” (ainda nao assentado ou “feito”). Bolar, apa-
rentemente, é como desmaiar. Mas, para o povo de santo, o orixa
esta ali. Tomou a cabeca de seu filho, mesmo contra a vontade deste,
cobrando sua iniciacdo. A “bolacao” geralmente acontece enquanto
as pessoas cantam e dancam para os orixas, sendo significativa, para
a identificacéo do orixa ao qual a pessoa pertence, a divindade para
a qual se cantava quando a pessoa bolou.

Uma vez “bolada”, a pessoa é levada para o roncé ou o quarto
de santo, onde sera “acordada”, geralmente com aspersao de agua
sobre seu corpo, alguns tapas na sola dos pés ou alguns puxoes de
cabelo da parte superior da cabeca.

Bolar num determinado terreiro também ¢ sinal da escolha rea-
lizada pelo orixa, que quer ali ser feito. Todavia, a expressao do de-
sejo do orixa nao significa a sua satisfacao inconteste. A pessoa pode
nao querer se iniciar ou, mesmo querendo, ndo reunir as condicdes
sociais e materiais necessarias. Por exemplo, a opcao pode nao ser
bem-vista pela familia; pode ser impossivel dispor de tempo para
isso, principalmente para quem trabalha e/ou estuda. Além do mais,
a iniciacdo tem custos materiais consideraveis (roupas, assentamen-
tos*, animais para sacrificio etc.) nem sempre compativeis com a si-
tuacdo financeira da pessoa. Idiossincrasias para assentar e cultuar
determinados orixas podem complicar ainda mais esse aspecto. Em
alguns terreiros, por exemplo, quando ocorre uma iniciacéo para o

4 Assentamento designa, no candomblé, tanto o conjunto de objetos caracte-
risticos de cada divindade, também chamado de “ib4a” ou “assento”, como o
ato de sua sacralizacéo por meio do sacrificio animal.
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orixa Logunedé¢, deve-se esperar um intervalo minimo de sete anos
para que se possa realizar outra iniciacdo para este mesmo orixa.

A experiéncia de bolar pode, no entanto, ser extremamente sig-
nificativa, para o convencimento do abia (nao iniciado), da forca
da vontade do seu orixa ou da necessidade de sua iniciacao.

Uma solucao conciliadora ou paliativa, enquanto se espera pe-
las condi¢oes apropriadas para a iniciacdo pode ser a realizacio do
bori, um ritual que, embora tenha todas as caracteristicas da ini-
ciacao (recolhimento, sacrificio ritual e assentamento), representa
um nivel anterior (menor em relacdo a iniciacdo) de comprometi-
mento da pessoa com o terreiro.

Bori

O bori consiste em dar comida a cabeca, ao ori (que é, em si,
uma entidade), com o objetivo de fortifica-la e a0 mesmo tempo re-
verencia-la, pois o orixa s6 tomou aquela cabeca (aquele ori) por-
que esta assim o permitiu’. Para tanto, consulta-se o jogo de buzios
para saber se existem impedimentos e quais os ebos (limpezas) ne-
cessarios antes do recolhimento da pessoa no terreiro para a ceri-
monia propriamente dita. O periodo deste recolhimento tradicio-
nalmente varia de trés a sete dias. Em Sao Paulo, porém, pode ser
realizado em até um dia, dependendo da disponibilidade de tempo
do borizado e do pai de santo, os quais muitas vezes precisam con-
ciliar as atividades profissionais e as religiosas; por isso o bori cos-
tuma ocorrer nos fins de semana ou em feriados prolongados.

Tendo sido realizados os ebds e 0s banhos rituais, acontece a ce-
rimonia do bori. Nesta cerimonia sdo oferecidos alimentos e san-
gue de um pombo a cabeca do borizado, iniciando a alianca deste
com seu Ori e, por extensdo, com seu orixa.

5 Sobre a concepcao de ori entre os iorubas, veja Abimbola (1985). Pierre Ver-
ger descreve um ritual de bori da nacao queto realizado em Salvador, em
1951 (Verger, 1981b).
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O bori, embora seja uma etapa da iniciacdo, possui caracteris-
ticas de rito autdnomo e nessa condicao pode ser realizado e reno-
vado varias vezes, em geral anualmente. No caso de dificuldades
para a iniciac@o, o bori é feito também com o intuito de adiar a ini-
ciacdo e acalmar o orixa, sendo conhecido nestas circunstancias
como “cala a boca” do orixa. Ele possibilita, ainda, a arregimenta-
cao de um numero maior de fiéis, ja que permite maior liberdade
em relacéo a conversao que se torna consumada na iniciacéo.

Em Sao Paulo, o bori foi um importante rito inicial de passagem
de muitos umbandistas que se converteram ao candomblé a partir
da segunda metade do século XX, quando inclusive o numero de bo-
rizados costumava ser elevado em relacdo ao numero de iniciados.

Na categoria ritual do bori ha algumas subdivisoes. No bori quente
ha algum tipo de sacrificio de sangue, elemento ausente no bori frio.

ESQUEMA DOS VARIOS TIPOS DE BORI EM RELACAQ
AO GRAU DE INSERCAO NA RELIGIAO

SAGRADO

------------------------ Iniciacao

bori quente
(com sangue animal)

f

bori frio
(sem sangue animal): seco (peixe salgado: “animal”)

agua (obi: "vegetal")

!

------------------------ Jogo de buzios, ebds etc.
PROFANO
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Nesse caso, pode-se oferecer comidas “secas” (acaca, peixe salgado
etc.) ou apenas obi para a cabeca (chamado bori ou obi de agua).

Assim, ter dado um bori quente representa uma maior proximi-
dade com a religiao do que ter dado um bori frio. Entre os que de-
ram um bori frio, aqueles que deram “comidas secas” estao mais
proximos da religido do que os que deram apenas o “obi de agua”.

Dai percebe-se que o bori, deslocado do processo iniciatico pro-
priamente dito, indica uma reproducdo (ou um “rearranjo”) da es-
trutura ritual iniciatica sendo possivel observar que os ritos nele
realizados em pequena escala (o bori pela iniciacido) remetem aos
valores fundantes do sistema do qual ambos fazem parte.

O ritual do bori tem, também, desempenhado importante pa-
pel nos terreiros que procuram estabelecer identidade com o can-
domblé, como relata Marco Antdnio de Ossaim, ex-umbandista e
atualmente pai de santo de candomblé:

O rito de umbanda que eu fazia era omoloco, saido do angola. A gente
cantava algumas coisas. Hoje eu percebo isso, nao na época [...]. E assim
alguns ritos eu fazia, mas nunca para raspar nem nada. A gente fazia um

bori, uma coisa semelhante, ou assemelhado com o bori.

Recolhimento

Se depois de bolar e dar o bori, uma ou mais vezes, a pessoa de-
cidir se iniciar, o pai de santo consultara o oraculo (jogo de buzios)
para determinar que orixa sera feito, quando e como.

A determinacdo do orixa se faz por meio de multiplos sinais e
os principais sdo a personalidade e o comportamento social da pes-
soa®. Existem, entretanto, sinais que reforcam esses primeiros: as-
pecto fisico, profissao, data de nascimento, sonhos, signo astrolo-
gico etc. Estes sinais se referem ao arquétipo mitologico dos orixas

6  Sobre os arquétipos dos orixas e sua identificacdo com os filhos de santo,
veja Lepine (1978) para os candomblés de Salvador; Segato (1984) para os
candomblés de Recife e Prandi (1991) para os candomblés de Sao Paulo.



138  ORIXAS DA METROPOLE

e suas variacoes (fala-se de “orixa geral” e suas “qualidades”). Por
exemplo: no mito, Ogum ¢é o deus vencedor de batalhas, sangui-
nario, dono do ferro, inventor das ferramentas e da cultura. Seus
filhos, portanto, sdo tidos como violentos, atléticos, viris e traba-
lhadores. Antigamente eram soldados, ferreiros e capoeiras. Hoje,
esta entidade também conta com grande numero de filhos entre
metaltrgicos, mecanicos, engenheiros e analistas de sistema, entre
outros. O mito retrata o orixa em diversas fases de sua vida por
meio de fatos marcantes que lhe atribuem nomes pelos quais tam-
bém sera conhecido. Esses nomes sao suas “qualidades” que, gi-
rando em torno do estereotipo central do deus, apresenta-o em al-
gumas variacoes. Se a violéncia ¢ uma das caracteristicas principais
do esteredtipo, algumas qualidades de Ogum terdo esta caracteris-
tica minimizada, possibilitando e justificando a inclusao de um
maior nimero de pessoas na categoria de filhos de Ogum.

De qualquer modo, a identidade religiosa do filho de santo nao
se baseia unicamente no estereétipo do seu orixa principal, ou em
sua “qualidade”. Existem ainda outras divindades que lhe serdo atri-
buidas, constituindo o seu pantedo pessoal e que, no conjunto, preen-
chem os possiveis “vazios” deixados pelo arquétipo principal. Esse
conjunto, conhecido como “enredo de santo” (orixa de frente, de
costa ou junto, de peito, heranca etc.), é que afinal compde as varias
possibilidades de identificacao e atribuicdo dos orixas as pessoas.

Em Sao Paulo, esse conjunto, tradicionalmente composto de
sete orixas e eventualmente outras divindades como caboclos, vem
se reduzindo a um numero minimo que tende a dois: o dono da
cabeca e o seu junto (geralmente de géneros diferentes). Nao é a
toa. Constrangimentos de ordem pratica (econdmica, material, es-
pacial e de tempo) estdo implicados nesta tendéncia. O candomblé
¢ uma religido dispendiosa e as pessoas nem sempre tém como se
iniciar para um numero elevado de orixas (cada orixa devera ter
seu iba, receber oferendas, limpeza etc.). Além do que, os terreiros,
muitas vezes instalados em casas pequenas, alugadas, ndo possuem
espaco adequado para isso.
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Uma vez determinado o orixa ou o enredo para o qual a pessoa
se iniciara, é preciso estabelecer o periodo de recolhimento e pro-
videnciar tudo que for necessario para isso.

Normalmente o periodo de recolhimento ¢ de vinte e um dias
(podendo ser reduzido para dezessete, catorze ou até mesmo uma
semana conforme a possibilidade de tempo e dinheiro do iniciado)
durante os quais este permanecera no terreiro, restrito ao quarto
de feitura (ronco) onde se realizam os rituais. A data escolhida, sem-
pre que possivel, devera coincidir com um periodo que nao inter-
fira na vida secular do iniciado, como periodo de férias de traba-
lho ou da escola, feriados prolongados etc.

Ainda antes de se recolher, o abia deve preparar o enxoval do
santo, compreendendo, principalmente, suas roupas rituais, os ar-
tigos que compoem sua representacao material, como quartilhoes,
alguidares, ferramentas, pratos etc., e os animais a serem sacrifica-
dos. E claro que esses itens definidos tradicionalmente em termos
de quantidade, aspectos, cores e material, serdo objetos de nego-
ciacdo. E preciso que se chegue a um denominador comum entre
a vontade do orixa, as possibilidades de seu filho e o que o terreiro
estabelece, a respeito desses itens, como o minimo imprescindivel.

No caso do iba e de sua sacralizac@o, obrigatoria nas iniciacoes,
sao necessarios diversos elementos relacionados entre si e que tém
a ver com as particularidades do deus. Oxum, a deusa da agua doce,
beleza e fertilidade, por exemplo, costuma ser assentada num ota
(seixo)” amarelado, dentro de uma sopeira de louca, cercada por
pratos, colheres de pau, pulseiras (de ouro ou de cobre), leque e
espelho (abebé), tudo isso compondo o iba. Para a sacralizacéo do

7 Ota é o nome que designa a pedra sagrada das divindades do candomblé —
em alguns casos tida como pedra viva. Em geral, as pedras sdo associadas
aos orixas tomando por base sua cor, forma, aparéncia, composicdo ou lu-
gar onde sao encontradas. Por exemplo, para os orixas das aguas sao sacra-
lizados os seixos dos rios e lagos. Se estes forem amarelos ou em forma de
coracao irdao para Oxum, a divindade da agua, do ouro e do amor. As pedras
que contém minério de ferro pertencem a Ogum, o deus ferreiro, ou a seu
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seu iba, costuma-se sacrificar uma cabra amarelada, galinhas, gali-
nha-d’angola e um pombo. Excetuando-se os animais, a pedra e a
ferramenta (insignia), quase tudo, neste conjunto, pode ser nego-
ciado. Mesmo porque, um assentamento a principio contendo ape-
nas esses elementos minimos podera, com o tempo e as possibili-
dades do seu filho, vir a ser completado e enriquecido. Para isso o
adepto pode contar inclusive com as facilidades de consumo, como
cartoes de crédito, tipicas do mercado de uma grande metrépole
como Sao Paulo, que ampliam as possibilidades de aquisicao de
bens de consumo, inclusive religiosos. Ha casas que vendem ma-
terial religioso no atacado e assim os barcos (grupos) de iads sao
uma medida economica.

O mesmo ocorre com as roupas rituais. Todo orixa deve ter suas
proprias vestimentas, mas ha casos em que as roupas de um orixa
sdo emprestadas para iniciar outros filhos daquele mesmo orixa que
néo dispoem de condicoes financeiras para custear as vestes de seu
proprio santo. Tradicionalmente a confeccao das vestes dos orixas,
seguindo os preceitos de cores, forma e material, faz parte dos afa-
zeres dos membros dos proprios terreiros. Hoje em dia, com o cres-
cimento do candomblé e com as atribuicoes da vida moderna dos
seus filhos, os iniciados ja contam com servicos de profissionais es-
pecializados na confec¢do de roupas rituais semelhantes a moda
prét-a-porter, também com pagamentos facilitados.

Além dessas despesas, o iniciando deve, também, garantir o sus-
tento, durante o periodo de recolhimento, das pessoas que partici-
parao diretamente de sua iniciacao assessorando o pai de santo du-
rante o processo iniciatico.

irmao Exu. As em forma de cunha ou lanca, ou encontradas no mato, sio
de Oxdssi, divindade da caca. Xango deve ser assentado preferencialmente
numa pedra de raio, pois o raio é uma de suas manifestacoes. As pedras que
possuem uma superficie porosa ou rugosa sao de Obaluaié, o orixa cuja pele
¢ marcada pelas feridas da variola. Ja as lisas sdo dos orixas do ar e, entre es-
tas, as brancas sao atribuidas a Oxala, o senhor da criacao que se veste so-
mente com essa Cor.
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Com tudo devidamente providenciado o pai de santo prepara o
roncé com a esteira sob a qual serao depositadas as folhas, as re-
presentacoes materiais do orixa e tudo o mais que sera necessario
durante o tempo do recolhimento. S6 entao é feito o toque de bo-
lar, quando o abia sera levado para o barracao onde, ao som dos
atabaques, dancara para o seu orixa até que este se manifeste em
seu corpo fazendo-o desmaiar. Bolado, o abia sera recolhido, para
sO reaparecer em publico no dia da festa da saida.

Candidatos a ogas e equedes (que exercem funcoes especiais no
terreiro) também passam pelo toque de bolar, antes do recolhi-
mento, mas neste caso a intencdo ¢ contraria: provar que nao vi-
ram no santo em nenhuma hipétese, que nao sao rodantes, pois os
terreiros necessitam de um corpo de adeptos especializados, con-
firmadamente nao odantes, que possam exercer certas funcoes ou
atividades quando os demais estejam em transe. As categorias de
rodantes ou ndo rodantes existentes no candomblé nao podem,
contudo, ser entendidas como definitivas. Na pratica, como o transe
ritual é muito complexo e varia em termos de manifestacao e sig-
nificado para cada pessoa e/ou grupo, nao € raro ocorrer que pes-
soas na condicdo de ndo rodantes (iniciadas ou ndo), virem no santo;
fato geralmente causador de muita polémica no candomblé porque
atribuido a incapacidade do pai de santo de determinar a priori a
possibilidade real de seu filho entrar ou nao em transe®.

Como relata o ebomi Renato da Oxum:

8  No candomblé explica-se também o transe de ogas e equedes como uma es-
tratégia destes para que possam abrir seus proprios terreiros, uma vez que na
condicdo de iniciados ndo rodantes néo podem exercer a funcéo ritual de pai
ou mae de santo. Existe, ainda, no candomblé paulista uma categoria espe-
cial de rodantes, a dos abicu, ou dos que ja nasceram feitos. Nela encontram-
-se as pessoas que raramente entrariam em transe (embora se saiba que se-
jam rodantes por meio do jogo de buzios). Os filhos de mulheres que se
iniciaram gravidas geralmente sao colocados nesta categoria. (Na Africa o
termo abicu, de origem ioruba, tem outro sentido: é empregado para desig-
nar espiritos das criancas que nascem para morrer, conforme Verger, 1983).
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Comecei na umbanda com onze anos. Fiquei dois anos na umbanda.
Depois essa casa de umbanda se transformou em candomblé. Nzo que o
pai de santo tivesse feito santo nem nada. Mas como eu nao conhecia can-
domblé, para mim estava tudo muito certo. A partir dali eu fui tomando
contato com o candomblé. Fui visitando outras casas. Ai eu fui suspenso a
0ga porque eu nao tinha transe de possessao. Até que eu fui a casa de Ali-

goa e nessa casa eu bolei. Fiz o santo na casa de Aligoa.

No ronco, durante o periodo de recolhimento, o abia vai sendo
inserido no grupo por meio do aprendizado das praticas rituais.
Aprende a hierarquia da casa, os tabus, os preceitos, oracoes para
seu e para todos os outros orixas, aprende cantigas, aprende a dan-
car para o orixa, aprende os mitos, os cumprimentos, suas obriga-
coes, enfia contas*, reza, come e dorme. Durante esse tempo ele
permanecera dia e noite na casa de santo, confinado ao ronco, dele
saindo apenas para os banhos rituais (maiongas ou amacis) ou ou-
tras cerimonias necessarias para a purificacdo, como os ebos, que
visam desligar o abia de suas ligacdes com o mundo exterior, com
as doencas, os mortos, enfim, tudo que possa atrapalhar o novo pe-
riodo de vida que se inicia.

Purificado o corpo, inicia-se o processo de assentamento do
orixa, propriamente dito, que mais uma vez comecara por um bori,
precedente a cerimonia principal de iniciacdo: o oro.

Oré

O ord é a cerimonia de assentamento do orixa, na qual o abia
tera sua cabeca depilada e serdo sacrificados os animais correspon-
dentes ao orixa que esta sendo assentado.

Geralmente os orixas recebem como sacrificio um animal de
quatro patas, de acordo com suas preferéncias caracteristicas: para

Enfiar conta é uma expresséo que significa preparar os colares dos orixas
(feitos de micangas presas por um fio) que serdo sacralizados, por meio de
banhos rituais, durante o processo iniciatico.
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Ogum, por exemplo, sacrifica-se um bode escuro; para Obaluaié,
um porco. Para cada pata do animal, deve-se sacrificar uma gali-
nha. Outras aves, como galinhas-d’angola, pombos e patos, tam-
bém podem ser sacrificados. Ocorre que em muitos casos a deter-
minacao do animal a ser sacrificado nem sempre pode ser cumprida.
Ox6ssi, o deus cacador, por exemplo, come (recebe em sacrificio)
caca. Numa época em que os animais ja nao sao mais cacados, mas
domesticados e criados em viveiros na cidade, resta oferecer-lhe um
cabrito com algumas galinhas que certamente foram comprados
em casas especializadas no comércio de animais vivos, existentes
principalmente nos Mercados Municipais. Nao se trata, contudo,
de simples substituicao. Segundo o ebomi Renato da Oxum: “No
dia que nao houver mais cabrito, seremos obrigados a matar coelhinhos,
mas para substituir ha uma explicacao religiosa, arruma fundamento
religioso para isso”. Ou seja, buscam-se sempre as bases do conhe-
cimento religioso para legitimar o processo de trocas e demonstrar
as equivaléncias que as justificam. No caso de Oxdssi, alias, a lista
de animais que lhe podem ser sacrificados ja inclui o coelho, que
embora igualmente nao cacado como o cabrito, representa um ani-
mal tipico de caca, como o tatu, a paca e outros.

A cabeca do abia e o iba (e neste, principalmente, a pedra da di-
vindade) sdo os principais pontos que recebem o sangue dos sacri-
ficios dos animais, pondo o corpo do iniciado em relacdo com os
simbolos da divindade, unindo as varias formas de um mesmo con-
teudo: o orixa.

Sendo a cabeca considerada o ponto privilegiado da manifesta-
cdo divina, é nela que se farao os principais cortes rituais (aberés).
Os aberes sio feitos na cabeca, na regiao da moleira (sutura bregma-
tica) por onde se diz entrar o espirito do orixa e onde sera posicio-
nado o oxu (espécie de amalgama feito com elementos vegetais e san-
gue, em forma de cone). Também na lingua (aqui simbolicamente
ou nao), bracos, costas, peito e sola dos pés sao feitas essas marcas.
Tradicionalmente devem ser feitas com uma navalha sacralizada que
o pai de santo recebeu por ocasido do seu deca. Contudo, hoje em
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dia, em Sao Paulo, podem-se ver iniciacoes nas quais os aberés sao
feitos com lamina de barbear descartavel, por motivos de higiene e
cuidado com possiveis contaminacoes, especialmente depois do ad-
vento da Aids — o que reforca a ideia de que as contingéncias da vida
moderna transformam certas praticas rituais. Em breve é provavel
que a expressdo “filhos da mesma navalha” que designa as pessoas
iniciadas por um mesmo pai de santo, guarde apenas uma mencao
ao instrumento antigo das iniciacdes, em favor de um ritual seguro’.

Também na cabeca serao feitas as pinturas com as tintas sagradas
obtidas a partir da diluicdo de pigmentos como o waji, 0 ossum e o
efum (azul, vermelho e branco, respectivamente). Também o quelé
(colar de contas usado rente ao pescoco, sublinhando a importancia
da cabeca que foi sacralizada e a subordinacio desta ao pai de santo)
¢ amarrado nesse momento e assim devera permanecer por um pe-
riodo de trés meses, durante os quais um conjunto preciso de inter-
dicoes devera ser observado pelo iad. Entre elas estdo os tabus ali-
mentares como: nao comer os alimentos consagrados ao seu orixa
ou ainda aqueles do orixa do seu pai de santo ou de sua nacao; abs-
ter-se de bebidas alcodlicas e comer com as maos os alimentos pos-
tos num prato ou numa caneca de agata. Também devem ser respei-
tados os tabus sexuais e de comportamento: dormir em esteira
colocada no chao; vestir roupas brancas e ter a cabeca sempre en-

9 Em Sao Paulo, entre as varias entidades nao governamentais que trabalham
junto ao Centro de Referéncia e Treinamento de Aids da Secretaria de Estado
de Saude, foi constituido um grupo de apoio as vitimas da Aids formado por
religiosos do candomblé (Grupo Especial da Cultura Afro-Brasileira Can-
domblé-Aids). Entre as atividades desse grupo previa-se o esclarecimento
dos riscos de contaminacao que certos rituais do candomblé (como os abe-
rés) apresentam. Essa posicdo, defendida por uma das integrantes do grupo,
Mae Sandra de Xango, na Conferéncia da Tradicéo do Orixas ocorrida em
Séo Paulo em 1990, acarretou algumas oposicoes de pais de santo que con-
sideravam inaceitavel a utilizacao no contexto religioso de laminas descar-
taveis, pois, segundo eles, o orixd protegia seu filho contra possiveis peri-
gos. Essa polémica revela, sem duvida, a complexidade dos desafios que a
religido enfrenta para se impor no mundo moderno.
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volta por um torco para as mulheres ou coberta por um boné para
os homens; nao deixar visivel o quelé, que deve ser enrolado em um
pano branco; ndo permanecer fora de casa a noite ou expor sua ca-
beca ao sol, em particular ao meio-dia; andar de cabeca inclinada
para baixo principalmente diante do pai de santo ou dos mais ve-
lhos do terreiro; sentar apenas em esteira ou no apoti (pequeno banco
de madeira); nao frequentar festas, bares, cemitérios, praias ou luga-
res publicos. Essas interdicoes deverao ser observadas pelo iad tanto
no espaco do terreiro como fora dele, em casa, no trabalho ou na es-
cola, sendo que algumas delas o acompanharao por toda a sua vida.
Serao as suas quizilas ou ewo6s (proibicaes).

Devido a essas interdicdes o cumprimento do periodo de quelé
tem sido uma das principais dificuldades encontradas por aqueles
que se iniciam no candomblé, visto que implica a adocao de com-
portamento fora dos padroes culturais comuns. Primeiro pela ras-
pagem da cabeca de homens e mulheres que desempenham certas
atividades, principalmente as que lidam com o publico como se-
cretarias e funcionarios publicos, entre outras profissdes. Depois
pelo cumprimento de certos preceitos como o uso exclusivo do
branco, comer com as maos, sentar-se no chao e todos aqueles an-
teriormente citados. Novamente a estrutura ritual deve acomodar-
-se as possibilidades reais da vida social dos iads. No terreiro de Pai
Gabriel da Oxum os iads devem cumprir trés meses de quelé,

de preferéncia dentro da roca, se trabalha ai a gente abre uma excecéo, se
nao pode trabalhar de quelé, a gente tira o quelé, bota em cima do santo
[iba] e a pessoa conclui o resguardo nos trés meses; e se pode trabalhar de
branco, de saia normal, trabalha, quando chega em casa toma seu banho de
abo [ervas], do orixd, pde a sua roupa de racdo [branca] e ndo sai para canto
nenhum. S¢ sai realmente para trabalhar porque é uma coisa necessaria que

ninguém pode ficar sem trabalhar porque se néo trabalha, nao sobrevive.

Curiosamente, com a busca do modelo africano de culto, alguns
pais e mées de santo tém encontrado uma justificativa para o nao
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cumprimento ou as alteracoes de certos preceitos frequentemente
observados por famosas casas de candomblé do nordeste, mas que
muitas vezes nao encontram respaldo no culto africano atual. Assim,
algumas das modificacdes propostas pelos sacerdotes reafricanizados
parecem mesmo vir ao encontro das necessidades contemporaneas
do culto na cidade. Como se percebe na fala de Mae Sandra de Xango:

Ha noventa anos o iad ficava seis meses de quelé, depois trés e agora
vinte e um dias. Nao que eu queira modernizar a religido — a religido é a im-
pressdo dos orixas do nordeste; mas da mesma maneira como vocé entra
hoje num barracao e ele esta pintado, o chao dele é cascolac ou carpet. Aqui
quando eu comecei 0 meu barracio era terra socada com areia em cima como
o da minha mée, mas dava um trabalho louco, sujava a roupa, era todo
aberto, chovia. Af eu cheguei e joguei orobo no pé de Xangod e pedi: “O se-
nhor permite?”, e ele deixou. E muito dificil os orixds nao deixarem; deter-
minadas coisas eles ndo abrem mao. Esta certo que nossa religido € a tradi-
¢do dos orixds, mas certas coisas podem e devem ser mudadas. Por exemplo,
se eu digo: “Use material individual ou esterilize”. E claro que vocé nio vai
pegar o obé [faca] e colocar numa dgua fervendo... Agora, se vocé pegar a
agua oxigenada nao tem problema porque ela é agua e ar. O emi, o ar. Vocé
ndo sopra na cabeca do iad, do mesmo modo que Olodumaré, para dar vida
as formas que Obatala cria ou cozinha? Ele [Olodumaré] nao da o sopro cria-
dor, o emi, o ar? Entdo, nés podemos usar material individual ou descarta-
vel... Na Africa se raspa com um pedra afiada, uma lasca de bambu, com
uma navalha, com uma gilete, com uma faca, uma concha, porque o nego-
cio é tirar o cabelo. Entdo tem que ver: o que é preceito? Preceito € ficar ca-
reca. O que ¢é hdbito? E a maneira de raspar. Sete dias de roncé para mulher
e nove para homem é o preceito na Africa; em alguns lugares se mantém os
dezesseis. Quelé: sete dias para mulher e nove para homem ou vinte e um.
Agora, trés meses de quelé para quem trabalha é muito... vai depender da
necessidade, mesmo porque para ndo cumprir direito. .. E a pessoa precisa
se adaptar e precisa ver se realmente ha necessidade da iniciacao. Porque
tem a politica de terreiro onde tudo é motivo para iniciar, visando interesse

financeiro.... Eu tenho um menino aqui em casa que precisa ser raspado,
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mas ele é advogado e ndo pode parar trés meses até o cabelo dele crescer
num tamanho razoavel. Como ele vai se apresentar para o juiz de quele, de
branco e de boné? Entao a gente da um bori a cabeca, da comida ao orixa.
Entdo ele vai se estruturar para se iniciar porque é muito dificil o orixa co-

brar assim, a ndo ser quando a pessoa ja nasce dentro do orixa.

A associacdo do necessario com o possivel também se da no ni-
vel das cerimonias publicas que compdem a estrutura ritual do can-
domblé e constituem a sua face de contato com o mundo exterior.

b) As ceriménias publicas

Toque

Toque é 0 nome que se da, genericamente, a cerimonia publica
de candomblé. Como o proprio nome revela, esta é uma cerimo-
nia essencialmente musical de canto e danca. Seu objetivo princi-
pal é a presenca dos orixas entre os mortais por meio do transe.
Sendo a musica uma linguagem privilegiada no dialogo dos orixas,
o toque pode ser entendido como um chamado ou uma prece, pe-
dindo as divindades que venham estar junto a seus filhos, seja por
motivo de alegria ou de necessidade destes.

Os toques acontecem no espaco dos terreiros denominado bar-
racao, onde se encontram os atabaques, junto aos quais o povo de
santo canta e danca separado (ainda que num mesmo ambiente)
da assisténcia, a qual é reservada uma area.

Um toque comum comeca, geralmente, pelo ritmo dos ataba-
ques chamando a roda de santo constituida pelos filhos de santo
organizados circularmente e dancando em sentido anti-horario.
Normalmente o pai de santo entra marcando o “inicio” da roda to-
cando o adja (sineta com a qual se chama o orixa), seguido pelos
seus subordinados na hierarquia: mae-pequena, pejiga, axogum,
ogas, equedes, ebomis, iads por ordem de iniciacao ou organizados
por barcos e, no “fim” da roda, os borizados e os abias. Esta forma-
¢do pode, ainda, dividir-se em duas rodas concéntricas: a de den-
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tro reservada aos ebomis (iniciados ha pelo menos sete anos), e a
de fora, formada pelos demais.

Nos toques as roupas costumam ser de grande beleza, geral-
mente fazendo alusao, mesmo que no simples desenho do tecido,
ao orixa individual do adepto. Sao usadas as contas dos orixas, os
brajas (colar de contas truncado) e as faixas na cintura, simbolos
do status dos ebomis e tudo o que identifique a posicao hierarquica
do individuo na religizo.

A roda entra dancando ao som dos atabaques e, algumas vezes,
cantando alguma cantiga propria deste momento. Estando todos no
barracao, os atabaques param, o pai de santo sauda Exu e tem ini-
cio o padé, cerimonia cuja finalidade é despachar Exu (por meio da
oferenda de farinha com dendé e pinga), seja porque se acredite que
ele possa causar perturbacoes ao toque, seja porque se acredite que é
ele o principal mensageiro, que abrira os caminhos para a vinda dos
orixas. Como o despacho de Exu normalmente é feito despejando-
-se a comida na rua, Exu, nas grandes cidades, tem comido entre
carros, na calcada ou no asfalto'.

Findo o padé, o xiré prossegue. Xiré é uma estrutura sequencial
de cantigas para todos os orixas cultuados na casa ou mesmo pela
nacao indo de Exu a Oxala. Apesar de conter algumas variacoes,
conforme o terreiro ou a nagéo, em geral o xiré apresenta a seguinte
ordem de homenagem aos orixas: Exu, Ogum, Oxo6ssi, Obaluaié,
Ossaim, Oxumaré, Xangd, Oxum, Logunedé, lansa, Ob4, Eua, Nana,
lemanja e Oxala.

Os motivos dessa ordenacao sao variados: Exu (porque ¢ o inter-
medidrio entre os homens e os orixas), Ogum (a seguir, porque € o
dono dos caminhos e dos metais e sem ele e suas invencoes da faca e
da enxada o sacrificio aos orixas e o trabalho na terra estariam impe-
didos; diz-se, também, que é irmao de Exu); Oxossi (porque é irmao
de Ogum e porque est4 ligado a sobrevivéncia por meio da caca e da

10 Em alguns terreiros a cerimonia do padé é realizada algumas horas antes do
inicio do toque com participacéo restrita aos membros do terreiro.
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pesca), Obaluaié (porque € o orixa da cura das doencas ou aquele que
as traz), Ossaim (dono das folhas que curam, dai sua ligacdo a Oba-
luaié e também porque nada se faz sem folhas no candomblé), Oxu-
maré (por sua ligacao com Xango, como “prisioneiro” deste e como
aquele que faz a ligacao entre o Céu e a Terra), Xangd (deus do tro-
vao e do fogo, trazido por Oxumaré), Oxum (esposa favorita de Xango),
Logunedé (o filho de Oxum e Oxo6ssi), lansa (que no mito criou Lo-
gunedé quando Oxum o abandonou), Oba (tida em muitas casas
como irma de Iansa e terceira mulher de Xango), Eua (iaba, filha de
Nand), Nani (a mais velha das iabas), lemanja (a dona das cabecas
e esposa de Oxala) e finalmente Oxala, o senhor de toda a criacao.

Algumas casas, entretanto, seguem outra ordem: Exu, Ogum,
Ox0ssi e Ossaim (sao irmdos) Obaluaié, Eua, Oxumaré e Nana (trés
irmaos e sua mae tidos como de nacao jeje), Oxum, Logunedé,
lansa e Oba (pelos mesmos motivos da ordem anterior), Xango e
lemanja (filho e mae) e, por fim, Oxala. Esta sequéncia parece pri-
vilegiar os vinculos de parentesco, e de nacao, enquanto a primeira
privilegia os acontecimentos miticos que colocam em relacdo os
orixas. Seja qual for a ordenacao e sua concepcao cosmologica, ela
costuma ser fixa para cada casa. E ela que, de alguma forma, nor-
teia os acontecimentos do toque.

Durante o xiré, um a um, todos os orixas sio saudados e louva-
dos com cantigas proprias, as quais correspondem coreografias que
particularizam as caracteristicas de cada deus. E nesses momentos,
de grande efervescéncia ritual, que as divindades se manifestam,
viram ou baixam.

Festa de orixa
Motivos especiais, como homenagem a um orixa (ou a um grupo)
especifico do pantedo, podem transformar o toque numa festa''. A

11 Sobre a importancia da festa no candomblé, entendida como fato social to-
tal extremamente significativo para a compreensao do etos do povo de santo,
veja Amaral (1992).
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festa de orixa pode ser vista entao como uma variacao do toque
cujo objetivo é enfatizar, de tempos em tempos, um ou alguns ter-
mos (orixas) da estrutura do xiré. No dia de festa de orixa, o ariaxé
geralmente é enfeitado com as cores e simbolos do(s) orixa(s) ho-
menageado(s) mostrando a centralidade daquela(s) divindade(s)
naquele momento.

Os terreiros seguem um calendario littrgico que estipula as da-
tas e periodicidade das festas e toques ao longo do ano. Entretanto,
o cumprimento desse calendario deve-se as possibilidades reais dos
membros de um terreiro. No caso das festas em homenagem aos
orixas, este calendario associa-se ao do catolicismo, mesmo nos ter-
reiros que ndo professem essa associacao além das datas das festas.

Os terreiros que fecham por ocasiao da Quaresma realizam o
Lorogun, uma festa que marca o inicio da suspensdo temporaria
das principais atividades religiosas. Nesse periodo os sacrificios e
as iniciacoes sdo evitados.

Em abril, devido a celebracdo de Sao Jorge no dia 23 desse més,
realiza-se a Feijoada de Ogum, festa na qual Exu, seu irmao, tam-
bém podera ser homenageado.

Geralmente em junho, por volta do dia de Corpus Christi cuja
data é movel, sdo realizadas o Boi Ita Odé e a Festa das Quartinhas
de Ox0ssi, celebracoes em homenagem a este orixa.

Também em junho, devido as comemoracoes de Sao Jodao e Sao
Pedro, nas quais costuma-se acender fogueiras, ocorre a Fogueira
de Xango.

Para Obaluaié é feita a Festa do Olubajé em agosto, devido ao
dia de Séo Lazaro comemorado nesse més.

Em setembro realizam-se as Aguas de Oxald (cujo ciclo culmina
com a Festa do Pilao de Oxaguia), o que também pode acontecer
em dezembro, época do Natal cristdo. Ainda nesse més ¢é feita a
Festa de Eré (ibeji ou vunje), espiritos infantis associados a Sao
Cosme e Sdo Damiao comemorados neste més.

A Festa das labas, dedicada as divindades femininas, o Ipeté de
Oxum e o Presente de Iemanja acontecem em dezembro, més em
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que sao comemoradas Santa Barbara e Nossa Senhora da Concei-
cdo. O Ipeté pode ainda ser realizado em outubro, devido a Nossa
Senhora Aparecida, ou maio, devido a celebracao de Nossa Senhora
de Fatima.

Outros critérios também podem ser utilizados para a programa-
cao das festas, como no terreiro de Mae das Dores: entre dezembro
e janeiro toca-se para o ar, elemento de Oxalufa e Oxaguia, entre
abril e junho toca-se para o fogo: Ogum, Oia e Xango; para a terra,
homenageando Obaluaié, Oxumaré, Nana e Eua, toca-se em agosto
e, finalmente, para as aguas, de lemanja e Oxum, em dezembro.

Embora a maioria dos nomes das festas faca referéncia a apenas
um orixd, em geral, além dele, participam (ou sao vestidos'?) outros
orixas pertencentes a sua familia ou que com ele tenham um enredo
(relacdes miticas). Na Fogueira de Xangd, por exemplo, além do orixa
do fogo, pode-se celebrar Iansa, Oxum e Oba, suas trés esposas. No
Olubajé, além de Obaluaié e seu avatar Omolu, é homenageada a
“familia (ou povo) da palha” que podera incluir Nana (sua mae),
Oxumareé (tido como seu irmao), lemanja (sua mae adotiva), Ossaim
e Eua, orixas relacionados, respectivamente, aos mistérios das folhas
e das matas virgens, e lansa, associada ao mistério da morte. Logu-
nedé, filho de Oxdssi e Oxum, pode ser celebrado junto a seu pai na
Festa das Quartinhas de Oxdssi ou com sua méae na Festa das Iabas.

As regras de evitacao ou as rivalidades existentes entre divinda-
des e/ou suas familias também devem ser consideradas nas festas.
Numa festa em que estejam Ogum e Ox0ssi, a presenca de lansa,
divindade feminina disputada por esses dois orixas, podera gerar
algum conflito expresso em gestos e dancas. Da mesma forma, Oba
e Oxum por disputarem o amor de Xangd podem nao frequentar
a festa uma da outra. Nana por nao querer homenagear Ogum,
orixa da metalurgia, inclusive substituindo a faca por um instru-

12 “Vestir o orixa” ou “vestir o santo” sao expressoes utilizadas para indicar que
uma divindade se apresentara no barracdo com seus paramentos para ser
homenageada.
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ESQUEMA DA ESTRUTURA DO XIRE E DAS FESTAS A0S ORIXAS

Ritos Publicos

Exu Abertura (Padé de Exu)

Feijoada de Ogum ~ Ogum [ Oxald Encerramento (Roda de Oxald)

’ ~ Aguas de Oxala, Pildo de Oxaguia
Quartinhas de Oxdssi Oxdssi lemanja Presente de lemanja
Boi Ita 0dé Festa das labas

Olubajé Obaluaié Nana Festa das labas
Olubajé

Ritos Privados

Olubajé  Ossaim | 'Eué Festa das labas

oré Olubajé

(Sacrificio aos orixas donos da festa)

Olubajé  Oxumaré \ ,Oba' Festa das labas
Fogueira de Xangé ~ Xangd \ ,\ansé Festa das labas

ay

Ipeté da Oxum ~ Oxum Logunedé Quartinhas de Oxossi

mento afiado de madeira, evita as festas de seu rival e vice-versa.
O rei do raio, Xango, por ter feito uma festa e ndo convidado Oba-
luaié, considerado doente e pobre, também nao é bem-visto na festa
de Olubajé. Por fim, Exu, por ter atrapalhado Oxala em varias oca-
sides, como na criacao dos homens, pode nao ser convidado as fes-
tividades em louvor ao deus do branco.

A festa, ou mesmo o toque, também deve observar as diferentes
categorias de entidades. Nos terreiros que cultuam orixas e cabo-
clos, por exemplo, essas entidades nao podem frequentar o barra-
cao durante as festas aos orixas. E se num toque estiver previsto a
manifestacao dos caboclos é preciso estabelecer uma mediacao que
intercala, na ordem do xiré, o toque dos caboclos. Em geral, essa
mediacdo se faz com os adeptos retirando os fios de contas perten-
centes aos orixas e colocando os do caboclo. Ha também uma tran-
sicdo musical por meio da qual o toque “vira” para caboclo: os ata-
baques deixam de ser percutidos por varinhas e passam a ser tocados
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com a méo e se for um terreiro da nacao queto algumas rezas e can-
tigas de nacao angola sao entoadas antes das cantigas dos caboclos.

O calendario liturgico anual ou parcial é divulgado pelos terrei-
ros por meio de convites impressos enviados pelo correio nos quais
a estética do culto esta presente em inumeros detalhes como na im-
pressao colorida segundo a cor da entidade homenageada ou na es-
colha de ilustracées como o logotipo (braséo) do terreiro e desenhos
das ferramentas dos orixas. Esses convites expressam a absorcao de
um padrao estético e de etiqueta caracteristicos do mundo urbano
no qual os convites para os eventos significativos da vida das pes-
soas (casamento, formaturas etc.) sdo formalizados desta maneira'>.

Toques semanais e quinzenais também fazem parte deste calen-
dario, principalmente quando tém a funcéo de atender ao publico,
como ¢é o caso dos candomblés que cultuam divindades que pres-
tam servicos magico-religiosos por meio de passes, conselhos e re-
ceitas de trabalhos para a solucao dos problemas que lhes sao apre-
sentados, como os caboclos e boiadeiros. Apesar de ser possivel que
um mesmo terreiro conjugue eventos de comemoracao (festas) e
de atendimento (toques), principalmente no rito angola, isso geral-
mente nao acontece simultaneamente.

Festas religiosas também podem servir para comemoracdes pes-
soais de seus membros como o aniversario de nascimento do pai
de santo. Neste caso nao faltara o bolo com as velinhas ao redor do
qual se canta ao som dos atabaques o “Parabéns a vocé”. No ter-
reiro mina-nagd de Pai Francelino, costuma-se fazer, em abril, o
tambor (ou festa) para Thoya Jarina, a entidade chefe do terreiro,
comemorando também o aniversario do pai de santo e da funda-
cao do terreiro.

13 Com o crescimento da Internet e das redes sociais digitais esses convites dei-
xaram de ser impressos, sendo preferencialmente divulgados nesses meios
pelos adeptos. As caracteristicas estéticas mencionadas, entretanto, conti-
nuam presentes e se tornaram até mais sofisticadas devido os recursos téc-
nicos (audiovisuais) desse novo meio de divulgacao.
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Em geral as cerimonias publicas do candomblé, tanto os toques
como as festas, acontecem a noite. A presenca dos terreiros na ci-
dade e a rotina de trabalho dos seus filhos, condiciona, entretanto,
seus horarios. Quanto mais central ou localizado em zonas residen-
ciais, mais condicionado estara o terreiro a lei do siléncio e a ma-
nutencao de boas relacdes com a vizinhanca. Em alguns casos esse
condicionamento leva o candomblé a alterar o horario tradicional
de suas atividades. Nao sao raros os terreiros cujas festas se dao no
horario matutino ou vespertino, nos fins de semana ou feriados.
No terreiro de Pai Idérito, em Guarulhos, por exemplo, as festas
costumam acontecer pela manha, aos domingos, coincidindo o
ajeum (comida ritual servida apos a festa) com o horario do tradi-
cional almoco familiar. Dele constam a costumeira macarronada
com frango e maionese dos domingos paulistanos, que mesmo nao
sendo propriamente comidas rituais dos orixas, foram incorpora-
das ao cardapio do ajeum, pois fazem parte dos habitos alimenta-
res dos seus filhos, negros e brancos, italianos ou nao.

Além da festa de orixa, outras cerimonias podem ser intercala-
das a estrutura do xiré atribuindo-lhe um sentido particularizado,
como € o caso das festas de saida de iad e de obrigacao, momentos
plenos da expressao da vida religiosa do povo de santo pois reafir-
mam por meio dos ritos o grau de envolvimento dos membros do
grupo entre si e destes com as forcas sagradas do terreiro.

Festa de saida de ia6

As festas de saida de ia06 (de iniciacdo) nao tem calendario pre-
visto, porém podem ocorrer durante as festas de orixa, aprovei-
tando assim a infraestrutura de organizacdo destas a seu favor.

A festa de saida de iad é sempre muito concorrida e tida como
um dos rituais de maior axé, pois um orixa esta nascendo publica-
mente.

O iad normalmente costuma fazer quatro aparicoes em publico
no dia da festa, conhecidas como saida de Oxala ou de branco (ou,
ainda, saida de muzenza, no rito angola), saida de nacao ou estam-
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pada, saida do ecodidé ou do nome e saida do rum ou rica. Na pri-
meira saida o iad (em transe) entra sob o ald (pano branco), total-
mente vestido de branco, reverenciando Oxala. Cumprimenta a
porta (o mundo externo, profano), o ariaxé (ponto central do bar-
rac@o e, portanto, do espaco sagrado estabelecido no terreiro, onde
se planta o axé do orixa fundador da casa), os atabaques (instru-
mentos utilizados para louvar e chamar os deuses para o mundo
dos homens), o pai de santo e, eventualmente, a mae-pequena, com
dobale e pa¢ (cumprimentos rituais), sempre sobre a esteira. Da
uma volta pelo barracao e se retira. Prossegue o xireé.

Na segunda saida o iad vem vestido e pintado com as cores da
nacdo. Ha quem diga, no entanto, que esta saida especifica a qua-
lidade (avatar) do orixa que esta saindo. Ele segue novamente a or-
dem dos cumprimentos, agora somente com seu jica (saudacao ca-
racteristica dos orixas), uma vez que seu ila (grito com que o orixa
se identifica e anuncia) so6 sera conhecido apos a queda (retirada)
do quele, ritual realizado geralmente apos trés meses da iniciacao
e que marca o fim do periodo de vigéncia das interdicdes relacio-
nadas a esta.

A terceira saida, muito esperada, ¢ a saida do nome (ou do oruco,
no rito queto)'* também chamada saida do ecodidé (pena verme-
lha de papagaio, relacionada com a fala), momento em que o orixa
revelard publicamente o seu nome secreto, que é parte de si mesmo.
E um momento de grande emocio, acompanhado de um certo sus-
pense, estimulado pelos outros filhos de santo que geralmente viram
(entram em transe) ao ouvir o nome, ou pelos abias, que geralmente
bolam neste momento. Dito o oruco, os atabaques imediatamente
comecam o adarrum (ritmo muito acelerado)' e o orixa é levado

14 No rito angola, dijina é¢ o nome religioso com que o adepto é conhecido apos
sua iniciacdo. Ja ouvi, contudo, em alguns terreiros deste rito, o termo sendo
empregado para designar também o nome do orixa ou da terceira saida pu-
blica do iao.

15  Sobre o significado da musica ritual no candomblé, veja Amaral e Silva (1992).
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para vestir suas roupas especificas acompanhadas de suas ferramen-
tas (insignias) para dancar, pela primeira vez, em publico.

Esta é a quarta saida: a saida do rum ou rica, quando o orixa en-
tra, sauda os pontos principais com seu jica e danca suas cantigas.
Geralmente, nessa saida, o orixa danca apenas as musicas que lhe
sdo atribuidas e nenhuma outra, mas ha casos em que o orixa danca
também para o orixa do pai de santo. Nao convém, entretanto, fa-
zer dancar demais o orixa muito novo. Findo o rum, toca-se para
retirar o ia0 em transe da sala e o xiré prossegue até Oxala, encer-
rando o toque.

Toca-se entdo para a entrada do ajeum, que pode constar das
mais diversas comidas e bebidas, de acordo com o orixd e com as
posses do iniciado. Terreiros ou iniciados com maior poder aqui-
sitivo fardo cerimonias publicas suntuosas medidas em termos de
certos detalhes como a riqueza na decoracao do barracio, o brilho
das roupas rituais, muitos convidados (alguns ilustres) e, princi-
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palmente, a fartura e o requinte do ajeum. Numa metrépole como
Sao Paulo, a busca por este requinte faz com que em certas festas
de candomblé possamos encontrar os convidados sendo servidos
por garcons contratados para o evento juntamente com os demais
servicos oferecidos pelas empresas de buffet — o que revela uma im-
portante adeséo do candomblé ao estilo de vida das classes médias
e altas e vice-versa.

O ajeum é o momento de descontrac@o: todos se servem das co-
midas rituais; pode-se conhecer pessoas e conversar descontraida-
mente sobre a festa, dar atencdo aos convidados e visitantes de ou-
tros terreiros e, principalmente, saber dos tltimos acontecimentos,
pois no mundo do candomblé pouca coisa acontece, seja no nivel
privado ou publico da vida dos terreiros, sem ser motivo de mui-
tos comentarios pelo povo de santo que tem nesta eficiente rede in-
formal de veiculacao das noticias, um poderoso mecanismo de for-
macdo, avaliacdo e controle de opinido. Falar bem ou mal (neste
caso xoxar) de tudo e de todos é uma das caracteristicas marcantes
do etos religioso do povo de santo que, como dizem, faz parte do
folclore do candomblé, sem o qual a religido perderia sua graca e
seu carater ludico.

Nesse momento, também, o iad incorporado ou nao no seu orixa
devera posar para algumas fotos ao lado de seus parentes tanto
aqueles de sua familia civil como religiosa (ou do santo). Em al-
guns casos, dependendo da autorizacdo do pai de santo e das pos-
sibilidades do iniciado, as festas publicas de saida de iad6 também
poderao ser registradas em video. Para isso os adeptos em Sao Paulo
ja podem contar tanto com os servicos de profissionais da area de
video-filmagens em geral, como os de profissionais que tém se es-
pecializado em registros de cerimonias religiosas do candomblé e
da umbanda (trazendo para essas religides uma pratica comum hoje
em dia, que é a documentacao em video das cerimonias religiosas
catolicas, como casamentos e batizados).

Assim, as quatro aparicoes publicas do iniciado (caracteristicas
da estrutura da festa de saida de iad que se sobrepde, por sua vez,
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a estrutura sequencial do xire), sio momentos privilegiados de ela-
boracao (e énfase) da identidade religiosa do grupo, seja deste para
com os deuses cultuados (representados na primeira saida através
de Oxala, o deus da criacdo), deste para consigo mesmo em termos
do pertencimento do terreiro a uma nacao (conjuntos de ritos estru-
turantes), deste para com a individualidade do deus e de seu filho
que nascem naquele grupo — portando nomes tnicos e pessoais —
e, finalmente, deste para com sua forma propria de expressar o sen-
tido dos ritos que compdem a estrutura da religido: pela utilizacao
plena, rica, de codigos, gestos, dancas, cores, emblemas etc., como
formas privilegiadas de comunicacao e convivio social e religioso
dos homens entre si e destes com suas divindades.

Terminadas as cerimonias publicas, na manha do dia seguinte
ao da saida, procede-se o levantamento do carrego, isto é, a remo-
c¢do das oferendas e a limpeza do roncéd que marca o fim do periodo
de recolhimento. O carrego é um conjunto constituido pelas comi-
das e sacrificios ofertados durante o ord, pelo cabelo do iad que lhe
foi cortado, pelas folhas depositadas sob a esteira na qual o iniciado
dormiu entre outras coisas. Estes elementos, como se fossem a pla-
centa de um nascimento ja consumado, postas num cesto, sao le-
vados para fora do terreiro e despachados, geralmente nas aguas
correntes de um rio ou de um lago'. Uma vez retirado o excesso
de sangue sacrificial do assentamento do orixa, este ¢ levado para
o quarto de santo (peji) onde ficara ao lado dos outros ja existen-
tes na casa, devendo ser ali homenageado, por seu filho, a0 menos
uma vez por semana ou sempre que este for ao terreiro.

Antes de voltar para casa, o iad deve, entretanto, reaprender sim-
bolicamente os gestos daquele mundo para o qual retorna. E que
o iniciado, acrescido de uma parcela de si mesmo sacralizada, o

16 A associacdo da iniciacdo com o nascimento evidencia-se também na obriga-
toriedade do uso da umbigueira (um cordao feito de palha da costa trancada
que representa o corddo umbilical) que é amarrada ao redor da cintura do a6
logo apds sua iniciacao para ser removida dali somente apos alguns meses.
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orixa, podera entrar em transe a cada fato novo da sua vida secu-
lar. Assim, é preciso que o pai de santo quebre algumas quizilas ou
euos da iniciacao fazendo com que o iao realize, ainda no terreiro,
algumas tarefas como segurar em dinheiro, varrer a casa, sentar em
cadeira, pegar em faca, enfim, tarefas do dia a dia que o pai de santo
pede ao orixa permissdo para que seu filho possa realiza-las em casa
ou no trabalho, pois sem elas nem o deus e nem seu filho conse-
guirao garantir o sustento necessario a ambos, na confluéncia dos
dois mundos cuja porta agora se abriu, unindo o mundo interno
do terreiro ao mundo externo, da cidade.

Festa de obrigagao

O ia0, apos iniciado, devera renovar periodicamente os lacos de
unido com a divindade e com o terreiro dando principalmente as
obrigacoes de um, trés, cinco e sete anos e depois desta de sete em
sete anos. Nessas obrigacoes repetem-se os principais ritos, priva-
dos e publicos, realizados por ocasido da iniciacao. Cada obrigacao
tem significados especificos que norteiam sua realizacao. Pode-se
dizer, portanto, que apesar da repeticao dos ritos, estes represen-
tam reinterpretacdes da estrutura ritual quando os mesmos termos
(os ritos), em outras relacoes, sdo atualizados.

A obrigacdo de um ano possibilita ao iad alargar o seu pantedo
pessoal pois a partir dela é que ele pode vestir (receber) outras di-
vindades do pantezo cultuado pelo terreiro, como o segundo santo
(junto), ou mesmo outras entidades como o caboclo. Acréscimos
que continuarao ocorrendo nas obrigacdes de trés e cinco anos.

Na obrigacao de sete anos ou decd, o a6 muda de status reli-
gioso tornando-se um ebomi ou um pai de santo em potencial, pois
recebe das maos de seu pai de santo a peneira ou o balaio de axé,
contendo, entre outras coisas, o jogo de buzios e a navalha que,
simbolicamente, lhe conferem a legitimidade para iniciar novos
adeptos e abrir seu proprio terreiro.

Como se vé, a estrutura ritual do candomblé desenvolve-se ex-
pandida em multiplas dimensoes. No caso das obrigacdes, pode-se
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dizer que ha uma relevante relacdo entre a estrutura ritual e os ci-
clos de tempo nos quais ela se realiza, baseada na énfase em mo-
mentos nos quais as varias possibilidades de seus significados sao
vividos pelo grupo. Esta relacio é tao perceptivel empiricamente
que muitas vezes durante a pesquisa, ao perguntar aos membros do
candomblé sobre sua idade, obtive como resposta tanto a idade cro-
nologica como a idade de santo (tempo de iniciado) como se uma
se confundisse com a outra; pessoas novas de idade podem ser ve-
lhas de santo, ou o contrario. Este fato denota a maneira multipla
como o tempo ¢é pensado dentro dos terreiros. Ha o tempo mensu-
rado pelos fatos sociais ou histéricos relevantes aos individuos: nas-
cimentos, mortes etc., e o tempo da comunidade, que se sobrepoe
ao primeiro, mensurado pelos rituais que, de uma maneira ciclica,
reinauguram em seu sentido um esforco de unidade entre o ser e a
divindade, e entre estes e a comunidade religiosa. Dai as comemo-
racoes seculares (aniversarios etc.) se mesclarem as festas religiosas.

Um iniciado, apos a feitura, concebe-se no tempo da comuni-
dade que se expressa nas obrigacoes que deve cumprir ao seu orixa,
as quais mensuram, por outro lado, seu grau de envolvimento com
o culto, seu posicionamento na estrutura hierarquica, suas atribui-
coes religiosas e, consequentemente, o grau de detencao dos co-
nhecimentos rituais. Em outras palavras, sua proximidade com o
sagrado (axé). O adepto pode ter, por exemplo, mais de sete anos
de feitura, mas sem as obrigacdes sua passagem a categoria dos ebo-
mis nao pode se legitimar. E que além da ja citada dimensao do
tempo, a acdo ritual deve ser realizada por individuos reconheci-
dos em termos de papéis religiosos dados por cargos e funcoes que
compdem a estrutura hierarquica dos terreiros. O quadro hierar-
quico do candomblé, definido pelo principio da senioridade ini-
ciatica e por relacdes de género, apresenta, em geral, a seguinte or-
dem, do grau mais baixo para o mais alto:

= Abia: nao iniciado.
= Borizado: nao iniciado que ja passou pelo ritual do bori.
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= Jao: iniciado, até o sétimo ano de iniciacdo (durante o primeiro
ano de iniciado, o iad é chamado, em alguns terreiros, de iad
de folha).

=  Ebomi: iniciado com mais de sete anos de iniciacdo e que ja
deu obrigacao. Mulheres ebomis podem ocupar os seguintes
cargos, entre outros: Iabassé (responsavel pela cozinha ritual);
Jibona ou Made-criadeira (aquela que cuida da educacéo ritual
dos iads quando recolhidos); Iamoro (responsavel pelo padé
de Exu).

= Equede'”: iniciada que nao entra em transe. Assessora a mae de
santo durante os rituais e festas publicas.

= Oga: iniciado que ndo entra em transe. Pode ocupar os seguin-
tes cargos, entre outros: Axogum (aquele que realiza os sacrifi-
cios rituais); Alabé (tocador dos instrumentos rituais como 0s
atabaques); Pejiga (responsavel pelo quarto de santo ou peji).

= Pai ou Mde-Pequena: auxiliar direto do pai ou mae de santo.

= Babalorixa ou Iyalorixd: ebomi que ja iniciou outros adeptos e
geralmente possui seu proprio terreiro (o mesmo que pai ou
mée de santo, respectivamente).

A participac@o de todos os adeptos na grande quantidade de ta-
refas que caracteriza a rotina de um terreiro expressa as interacoes
dos varios tempos individuais, nas quais cada pessoa atua de acordo
com o seu tempo de iniciado e posicdao na estrutura hierarquica.
Numa feitura de iad, por exemplo, ogas, equedes e, eventualmente,
outros ebomis, participarao dos rituais privados como o sacrificio
ritual e a raspagem da cabeca do iad (ord), realizados no interior
do ronco pelo pai de santo. Do lado de fora do ronco, as iads em
mutirdo espalhadas pelo quintal e pela cozinha do terreiro, coman-
dadas pela iabassé (cozinheira ritual), tratarao de depenar as aves
sacrificadas e preparar a comida do santo, reservando-lhe as partes

17 Equedes e ogas ao se iniciarem passam diretamente para a categoria de ebomis.
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dos animais de sua preferéncia, denominadas inxés (coracio, fi-
gado, 6rgaos sexuais, patas etc.), e destinando as demais para o
ajeum da festa, além de executar inumeras outras atividades que
pela sua quantidade se estenderao pela noite adentro.

Como em circulos concéntricos, pode-se perceber a estrutura
ritual também expandida em termos de sinais no espaco fisico que,
num contexto sagrado, delimitam formas especificas de ocupacio.
Ou seja, aqueles que vivenciaram muitos dos ciclos de repeticao
desta estrutura ritual (por meio das varias obrigacoes religiosas)
tém o direito de estar em certos espacos sagrados de producio e
conservacao do axé, como roncé ou peji, ou ocupar o centro da
roda de santo (a roda dos ebomis) em dias de festas publicas, lo-
cais nos quais certas funcoes sao estabelecidas e certos papéis de-
sempenhados. No espaco privado do roncé, por exemplo, mani-
pula-se o0 axé para o nascimento ou a revitalizacao dos deuses. No
espaco publico do barraciao, dancar mais perto do ariaxé demons-
tra a proximidade (ou intimidade) da pessoa com as forcas centrais
do terreiro.

Pode-se, ainda, ampliar esses circulos concéntricos de atuacdo
da estrutura ritual até outras importantes dimensoes nas quais ela
se manifesta e atualiza como corporalidade, conduta, panteao, mi-
tologias etc. Em todos esses circulos é possivel mostrar que as ex-
pressoes culturais que compdem o sistema de interacoes sao ao
mesmo tempo norteadoras das praticas dos grupos e transforma-
das pelas apreensoes particularizadas do sistema realizadas por es-
tas praticas. O que possibilita dizer que o evento, além de manifes-
tacao empirica da estrutura, é expressao da dinamica desta, momento
privilegiado de selecao e articulacdo do patriménio simbélico com
os constrangimentos que presidem sua existéncia e continuidade
em novos contextos. Dai a dificuldade de reconstituir a realidade
dos processos simbolicos sendo por referéncia ao seu carater estru-
tural e eventual, sendo por meio de modelos da e modelos para rea-
lidade — como ja foi visto durante a discussao das relacoes entre
candomblé e umbanda, no capitulo anterior.
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Descrevo a seguir um ritual de bori ao qual me submeti com a
finalidade de mostrar a estrutura religiosa do candomblé em acao.
Como ja mencionei, o bori ¢ momento de sintese pois contém as
principais instancias da iniciacao, ainda que de modo reduzido.

2. Fazendo o bori, estrutura e evento em acao’®

Depois de ter percorrido a cidade buscando nas lojas de artigos
religiosos e avicolas, o material necessario a cerimonia de meu bori,
ja que eu mesmo nao poderia fazé-lo, devido ao horario de traba-
lho, Pai Armando marcou meu recolhimento para o sabado, quando
eu deveria encontra-lo logo cedo. Combinamos a realizacao do bori
no fim de semana, para que fosse possivel meu retorno ao trabalho
e a faculdade na segunda-feira.

Neste sabado, acordei cedo, preparei uma pequena mala com
algumas roupas brancas, material de uso pessoal e os colares do
orixa Logunedé (meu orixa, segundo o jogo de buzios de Pai Ar-
mando), Ogum (orixa do pai de santo), Oxum (orixa do pai-pe-
queno do terreiro) e Oxala (orixa da criagao relacionado ao nasci-
mento). Passando pelo terreiro de Pai Armando de Ogum, na Vila
Mariana, juntou-se a nés uma filha de santo e logo rumamos para
a Represa Billings (no municipio do Riacho Grande), lugar onde se
realizaria a cerimonia de lavagem ritual que, se comparado com a

18  Este bori foi realizado em 1985, no 1lé Axé Omo Ogum ati Oxum, de Pai
Armando de Ogum, num periodo em que me encontrava envolvido com a
religido, ainda ndo pelos interesses da pesquisa antropologica. Os motivos
de sua realizacdo, para mim, foram os mesmos que tém atraido parcelas sig-
nificativas dos grupos urbanos, intelectualizados ou ndo, que véem nos ri-
tuais de candomblé oportunidade de experimentar uma religidao menos se-
cularizada ou racionalizada (em relac@o, por exemplo, ao catolicismo ou
protestantismo), possibilitando novas experiéncias de vivéncia comunitaria
e de acesso a um repertorio de valores de origem negro-africana que recon-
figurava minha nocao individual de pessoa (ori). Para esta descricdo apoio-
-me em anotacdes que fiz logo apos o ritual.
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estrutura maior da iniciacao, equivaleria ao conjunto de ebos que
visa limpar o individuo.

Apenas amanhecia quando paramos o carro numa estrada de
terra e ali pedimos permissao a divindade das folhas, Ossaim, para
entrarmos na mata: “Ewe, Ossaim!”, todos exclamamos.

Em seguida Pai Armando aproveitou para colher ali algumas
folhas que serviriam para a preparacdo dos banhos necessarios ao
ritual no terreiro e para forrar a esteira de palha onde eu ficaria
deitado durante o periodo de dois dias. Sendo o terreiro localizado
num bairro altamente urbanizado, conseguir tais folhas sempre
foi dificil.

Assim, caminhamos até a lagoa e antes de chegarmos a sua mar-
gem saudamos Exu (o mensageiro que leva os desejos humanos ao
julgamento dos deuses): “Agdé mo jubal” (“Permita-me sauda-lo”),
exclamamos. Foi feito, entdo, um ebo, ritual durante o qual varios
produtos (vegetais e minerais) foram passados pelo meu corpo e
despachados na mata.

Continuamos, entdo, caminhando em direcao a margem da la-
goa onde ajoelhei-me para saudarmos os quatro pontos cardeais, os
antepassados divinizados, os orixas e despachar as roupas que eu
vestia. Pai Armando iniciou o ritual lavando minha cabeca com sa-
béo e palha da costa. Recolhia com a cumbuca a agua da lagoa e em
seguida despejava sobre o meu corpo, cantando e rezando sempre.
Apesar de estar imbuido pelo sentimento religioso, nao deixava de
ser constrangedor (ou mesmo perigoso) estar ali, naquelas condi-
coes, podendo ser surpreendido a qualquer momento por pessoas
estranhas que provavelmente nao entenderiam o significado do que
estava acontecendo. Era também uma situacao cheia de significados
novos ja que intimeras vezes havia estado ali mesmo com amigos,
em momentos de lazer, remando, nadando etc., enfim, usando esse
espaco de modo secular, como a maioria das pessoas faz.

Depois da lavagem ritual coloquei as vestes brancas (simbolos
da nova vida) e, de costas para a lagoa, atirei para tras o sabdo e a
palha que serviram para a limpeza ritual. Com a cabeca coberta por
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um pano branco fui conduzido pela mao de Pai Armando que can-
tava, enquanto abandonavamos a mata em direcao ao carro: “Axé
orixa e loni 6”.

Pai Armando recomendou, entdo, que eu ndo mais voltasse
aquele trecho da lagoa daquele momento em diante, pois aquele
espaco do ebd e do banho ritual havia se tornado interditado para
mim. Nele eu abandonara meu passado, minha antiga identidade
representada por minhas vestes. Nesse sentido tornou-se também
um espaco sagrado. Espaco da transformacdo do tempo e da vida.

Rumamos para o terreiro onde entao seria batizado. No carro
tive de permanecer de cabeca baixa envolta, ainda, por um pano
branco. Enquanto cruzavamos a cidade, eu imaginava o que as pes-
soas que nos viam, da rua ou dos outros carros, estariam pensando.

O batismo, geralmente realizado antes do bori, ou como ritual
independente, consiste em escolher um nome religioso para a pes-
soa que nunca tenha sido borizada. Este nome em geral deve ser
relativo ao seu orixa ou a alguma particularidade dele (novamente
encontramos, aqui, a correspondéncia com a iniciacao por meio da
qual se conhece 0 nome do orixa).

No terreiro éramos aguardados pelos filhos de santo da casa. As-
sim que entramos foi despejada agua na calcada, diante da porta.
Essa cerimonia de “despachar a porta” simbolizava que a entrada
das pessoas num espaco sagrado nao deve ser acompanhada das
coisas ruins ou negativas, que devem ficar do lado de fora.

Normalmente o batismo ocorre num clima de muita alegria e
descontracao. O iniciado deve se sentir a vontade, confortavel e
querido no seio da comunidade na qual ira nascer.

Assim, sentado numa esteira de palha posta no chao e tendo ao
redor mel, sal, azeite, ataré (pimenta-da-costa) peixe (seco), agua,
obi e gim, aguardava ansioso o nome pelo qual seria reconhecido
como integrante daquela comunidade. O nome ¢ algo muito im-
portante e respeitado. Denota relacoes sociais de apreco e hierar-
quia. “Okambi” (“nascido primeiro”) fora a primeira borizada e,
portanto, carregava altaneira as honras da primogenitura.



166  ORIXAS DA METROPOLE

Na sequéncia seria eu o terceiro borizado e nao foi menos mo-
desto o nome com o qual Pai Armando, ap6s pequeno discurso de
apresentacoes, batizou-me como o mais recente membro do Axé:
“Akinyelé” (“o passaro glorioso trouxe honra a esta casa”, numa tra-
ducéo livre do pai de santo).

O batismo entao se iniciou. Permaneci com as pernas estendi-
das e as maos espalmadas sobre os joelhos enquanto Pai Armando
pegava os ingredientes ao meu lado e, explicando seus significados,
tocava-os em meus bracos, cabeca, peito, costas e dedos dos pés.
Procedia assim com um elemento de cada vez:

O mel representa a docura, que Akinyelé seja doce como o mel.

O sal representa a fartura, que nada falte a Akinyelé.

O azeite acalma Exu, que Akinyelé possa té-lo sempre ao seu lado.

O ataré ¢ a forca das palavras, que Akinyelé tenha forca nas palavras.

O peixe representa alimento, que nunca falte alimento a Akinyelé.

A 4gua representa a vida, que Akinyelé seja repleto de vida.

A bebida (gim) é o que dinamiza e alimenta Exu, que Akinyelé seja sem-
pre servido por Exu.

O obi é comida por exceléncia dos orixas, aceite este obi em nome de
Akinyelé.

Nesse momento o obi foi partido ao meio e jogado ao chao.
Como uma metade concava caiu voltada para baixo e a outra para
cima, significava favoravel, portanto, o ritual fora aceito. Todos ex-
clamaram euforicos: “Alafial”, enquanto Pai Armando ofertava aos
presentes, pedacos do obi partido para ser comido. “S6 os amigos
compartilham de um mesmo obi”, diz um ditado africano.

Segui entdo para o quarto de recolhimento (ronco), onde seria
borizado naquele mesmo dia.

No final da tarde foi preparado o amaci, com as folhas sagradas.
Cada folha foi triturada numa vasilha com agua enquanto se rezava
a sassaim, canticos especiais de louvacao as folhas:
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Peregum alaxo tito 6
Peregum alaxo tito 0
Baba Peregum alaxo ne re
Doro Doro ju ma
Peregum alaxo tito 0.

Sob a esteira também foram colocadas folhas. Tomei entdao um
banho preparado com as folhas e depois, ja sentado na esteira, teve
inicio o bori.

Havia ao meu redor o iba-ori (representacéo material do ori que
consiste numa tigela contendo quatro buzios e uma moeda e uma
quartinha de louca branca, ambas com tampa); alguns alimentos,
como ecod (pudim de milho), ebo (canjica cozida), ecuru (feijao-
-fradinho amassado) e acarajé; um casal de pombos brancos e int-
meras vasilhas com os mesmos ingredientes usados no batismo.

As pecas do iba foram lavadas com aquele amaci, do mesmo modo
que minha cabeca. O iba-ori e os alimentos foram apresentados a
minha cabeca e foi perguntado por meio do jogo de obi se o ori-
-orum (literalmente a cabeca mitica que habita o espaco espiritual,
o orum, em forma de um duplo da cabeca da Terra, chamada de ori-
-aié) desejava mais alguma coisa, além das apresentadas. Estando o
ori-orum satisfeito, Pai Armando preparou, entdo, com o obi e ou-
tros alimentos, uma massa que foi colocada no alto de minha cabeca.
Esse procedimento é idéntico ao que € feito no ord de iniciacéo, ape-
nas sem a raspagem da cabeca e sem os cortes rituais no corpo.

Notei que os atos realizados se revestiam de muita solenidade e
seus significados me eram sempre explicados, tal como no batismo,
para que eu compreendesse 0 que se passava em termos do sentido
de cada ato ritual.

Sentia-me ja sonolento, embora extremamente atento, quando
o casal de pombos foi sacrificado sobre minha cabeca, derramando
uma parcela do sangue sobre a massa na qual se alimentava o ori-
-orum em mim. Outra parte do sangue também escorreu sobre o
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iba-ori (isso também é feito na iniciacdo com o sangue dos varios
animais sacrificados que é derramado sobre a cabeca do iad e so-
bre os assentamentos do orixa). Sobre os fios de sangue escorrido
na louca branca foi colada a plumagem fina retirada do peito dos
pombos, sinal (e prova) de sua sacralizacdo por meio do sacrificio.
Em certas partes do meu corpo, onde sio feitos os aberés (cortes)
na iniciac@o, foram feitas marcas com o sangue dos pombos.

Entao Pai Armando levantou o iba-ori, ofereceu aos quatro pon-
tos cardeais. Levantei os bracos e rezamos. Um pano branco, em
forma de turbante, protegeu-me a cabeca. Estava terminado o ritual.

A noite avancava la fora. Conversamos um pouco sobre como
as coisas haviam dado certo naquele dia. Como a roca (terreiro) es-
tava calma e as pessoas alegres. Pai Armando e os filhos da casa se
despediram para dormir. Estavamos todos cansados. Quando a
porta se fechou, deitei-me de lado na esteira e olhei para o iba-ori,
a representacao material de minha cabeca mitica. Nao me lembro
de ja ter sentido tamanha calma e leveza. Dormi profundamente.

No dia seguinte fiquei naquele mesmo aposento, so saindo dele
para ir ao banheiro, ocasiao em que me cobriam todo o corpo com
um pano branco. As refeicdes (arroz e batata frita), feitas também
neste aposento, eram sempre precedidas por rezas. E dado o inter-
dito de usar garfo ou faca tive de comer com as maos, o que me
causava certa estranheza.

A tarde foi realizada a ultima parte do ritual. O fundamento
(massa de alimentos posta no alto da cabeca) foi retirado. O iba-ori
foi limpo do sangue. As folhas sob a esteira recolhidas em um cesto
com todas as outras coisas.

Partimos entdo de carro para um lago existente na Zona Norte
da cidade. Chegando la, vestido de branco caminhei com o cesto
na cabeca até a margem do lago e ofertei-o as aguas. Do alto dos
prédios ao redor da lagoa, pessoas nas janelas nos observavam,
curiosas.

De volta a roca foram ditos os interditos (euds) que eu deveria
observar durante sete dias: ndo manter relacoes sexuais, nio comer
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inhame, canjica, carne de aves, ndo ingerir bebidas alcoolicas, ves-
tir somente roupas brancas etc. Procurei seguir todas essas prescri-
coes. Algumas, entretanto, me causaram certos problemas, como por
exemplo, ter de trabalhar vestido de branco (porque as pessoas per-
guntavam se eu havia virado macumbeiro, e eu nao queria revelar
aspectos pessoais de minha vida no trabalho, na faculdade ou em
outros lugares). Outros interditos tiveram de ser contornados, como
por exemplo, comer com as maos ou mesmo deixar de comer cer-
tos alimentos, dificeis de serem cumpridos quando se come em res-
taurantes, pois nao se sabe o que entrou na composicdo de certos
pratos, ou simplesmente se esquece que ndo se pode comé-los.

Por fim, o0 meu iba-ori foi colocado no peji (quarto onde ficam
os assentos dos orixas) para ali ser cultuado todas as vezes que eu
desejasse. Isso nao significava, contudo, que o elo mitico existisse
apenas naqueles objetos agora divinizados. O elo entre o visivel e
o invisivel deveria se expressar em todas as fases da minha nova
vida que naquele momento se iniciara, pois o destino tracado no
plano espiritual, no orum, agora se entrecruzava com aquele vivido
na Terra, no aié. Era essa a confianca que o ritual, por meio da ex-
periéncia profundamente emotiva, parecia querer transmitir a quem
a ele se submetia.

Se um dia eu decidisse me iniciar, povoando meu cotidiano des-
sas percepcodes, o caminho ritual, traduzido em termos pessoais, ja
se encontrava aberto. Mesmo porque o bori, representando uma
reducdo do processo iniciatico, permite um primeiro nivel de ex-
periéncia da estrutura religiosa do candomblé, que pode ser apro-
fundada pela iniciacdo, ou constantemente atualizado.

Conclusao

O sistema religioso, como exemplificacao do que ocorre no plano
da ordem cultural, estrutura-se a partir de certos termos (conceitos,
valores, regras, codigos etc.), cuja reproducao depende, em certo
grau, daquilo que constrange sua aplicacao no mundo onde atuam
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e no tipo de compreensao ou sentimento que grupos ou pessoas
concretas lhes atribuem. Sendo o ritual uma linguagem, um tipo de
comunicacdo, o sentido dos termos s6 pode ser dado no processo
de codificacdo/decodificacio, que implica, inicialmente, uma apreen-
sao (particular dos interlocutores) do sentido dos codigos. Os mes-
mos codigos, se utilizados por individuos diferentes ou ainda pelos
mesmos individuos em diferentes momentos (relacionando-se com
outros termos) resultarao em diferentes mensagens.

Nesse sentido é a experiéncia religiosa real dos grupos ou pes-
soas que torna uma estrutura simbdélica virtual em sistema particu-
larizado e concreto de significados. Ou seja, o sistema religioso,
ainda que forneca regras de conduta moral ou ética, visdes de mundo
explicativas da ordem geral das coisas (enfim, uma estrutura plena
de termos e gramaticas), ao ser realizado como eventos do discurso
e da acdo opera dialeticamente sua continuidade e sua transforma-
cao. Pois para se querer viver e compartilhar um sistema de signos
€ preciso transforma-lo num sistema de significados ou de inter-
pretacdes dos acontecimentos, que como tais variam (para usar os
termos de Sahlins, 1990: 191). Principalmente quando se trata de
um sistema religioso como o candomblé que faz dos ritos e de sua
rotinizac@o as principais formas de estabelecimento de sua identi-
dade e de expressio do dinamismo de sua estrutura simbolica.



CAPITULO §

O TERREIRO E 0S USOS
RELIGIOSOS DA CIDADE

O ocidental moderno experimenta um certo mal-
-estar diante de inumeras formas de manifesta-
cao do sagrado: é-lhe dificil aceitar que, para cer-
tos seres humanos, o sagrado possa manifestar-se
em pedras ou em arvores, por exemplo. Mas,
como ndo tardaremos a ver ndo se trata de uma
veneracao da pedra como pedra, de um culto da
arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore
sagrada, ndo sdo adoradas como pedra ou como
arvore, sdo-no justamente porque séo hierofanias,
porque “mostram” qualquer coisa que ja nao é
pedra nem arvore, mas o sagrado, o “ganz andere”.

ELIADE, $/D: 26

ma outra importante dimensao que nos permite observar

o desenvolvimento do candomblé na cidade ¢ aquela rela-
cionada as representacdes do espaco urbano. Entendendo-
-se 0 espaco ndo apenas como a sua forma fisica (geografica), mas
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como construcdo resultante da atuacdo de diferentes forcas sociais
“que determinam a evolucao de uma sociedade em cada momento his-
torico e constitui o campo de evidéncias por exceléncia das praticas cul-
turais” (Barrios, 1986: 17), seu uso e ocupacéo resulta diretamente
da negociacao e luta dos diferentes grupos sociais pela hegemonia
e controle das formas que possibilitam sua apropriacao material e
ideologica. Na cidade a friccao e o entrecruzamento dos varios in-
teresses, estilos de vida, formas de producao, consumo e praticas
culturais acirram esta disputa fazendo dela (cidade) uma constru-
cao multidimensional, um artefato singular — uma “aldeia de gente
sem aldeia” (Touré e Konaté, 1990).

Na luta pelo que pode ou nao existir na cidade (no mundo real
ou imaginario que ela representa), a presenca fisica e institucional
do terreiro foi motivo de grande perseguicao e descriminacéo so-
cial. Porém, atualmente, nao restam davidas dos resultados positi-
vos de suas estratégias de permanéncia cultural, atestada pelo nua-
mero crescente de terreiros que se espraiam pelas grandes cidades
brasileiras. Hoje, inclusive, exporta-se o candomblé e a umbanda
para paises do hemisfério norte, como Estados Unidos e Franca,
sem contar os paises vizinhos do Brasil, como Bolivia, Uruguai e
Argentina'.

Um pouco dessa historia de legitimacdo do candomblé na ci-
dade esta sendo escrita quando vemos que suas praticas rituais vém
a publico seja nos espacos fisicos, propriamente ditos, da cidade,
como pracas, praias e encruzilhadas, nos “espacos” dos meios de
comunicacao como radio, televisdo, jornais e revistas, e nos espa-

1 Em 1983, A Uniao de Umbanda do Rio Grande do Sul tinha quase 40 casas
filiadas no Uruguai e 50 na Argentina, demonstrando o crescente processo
de exportacio da macumba brasileira (Visdo, n. 40, 03/10/1983; Veja, 07/01/81;
Jornal do Brasil, 28/12/80). Para a Argentina, o pai de santo Ojalaré, com ter-
reiro em Sao Paulo, viajava todo ano para atender clientes e preparar filhos.
Em Paris, “Madame Adriana Cruz”, carioca, filha de Iansa, atende com bu-
zios e outras geomancias na “capital mundial do encosto” (Folha da Tarde,
04/08/86).
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cos do circuito cultural urbano como teatros, museus etc., onde
formas de expressao artistica (musical, iconografica, dramatica, co-
reografica etc.), inspiradas na tematica religiosa afro-brasileira, sao
elaboradas e divulgadas como parte constitutiva e legitima da cul-
tura brasileira.

Como podem ser reconhecidas as influéncias da urbanidade nas
habitacoes e nos enderecos dos deuses do candomblé na cidade?
E, por outro lado, como se da a apropriacao simbolica, pela reli-
gidao, dos espacos publicos urbanos num contexto em que a prin-
cipio néo seria muito propicio o desenvolvimento de uma religido
originariamente fitolatrica e de culto aos elementos naturais e di-
vindades ancestrais? E mais, como se dao as estratégias e que tipo
de manobras o candomblé realiza na cidade para concorrer no mer-
cado religioso que o obriga a dialogar com outras instituicoes, sob
os padroes culturais da vida moderna? Essas sao algumas das per-
guntas que me parecem pertinentes quando uma religiao de aldeia,
como era o candomblé em sua origem, migra para a cidade e faz
deste espaco social o seu também, chamando os deuses para habi-
tar suas esquinas, suas arvores e seus lagos.

1. As habitacoes e os enderecos dos deuses do
candomblé, na cidade

Os templos onde se pratica o candomblé, embora sejam tam-
bém conhecidos por este termo?, sio comumente chamados de ter-
reiro, roca, casa-de-santo, ou pelos termos de origem iorubana: ilé
(casa), abassa (salao), axé (forca) ou egbé (comunidade)’.

2 O termo candomblé de provavel origem banto significa: “culto, louvor; reza,
invocacdo” (Castro, 1983: 83). Além da religido, candomblé pode ainda de-
signar, na linguagem do povo de santo, tanto as cerimonias ptblicas (festas
e toques), como o local (templo) onde estas sao praticadas.

3 Termos de origem do banto ou fon-ewe também podem ser empregados
como inzo e kwe, respectivamente.
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A autoidentificacao dos templos das religides afro-brasileiras (can-
domblé e umbanda) e do espiritismo, parece por si so fornecer ele-
mentos de distin¢do entre eles. Conforme indica Lisias Negréo:

As designacoes e suas especificacoes de sentido consistem em autoiden-
tificacao das unidades religiosas que revelam a visdo que elas tém de si mes-
mas enquanto grupo constituido e de sua vinculacio a correntes religiosas
que lhe sio externas. Assim temos como designacoes (e seus respectivos sen-
tidos) tipicas da umbanda, do espiritismo e do candomblé, respectivamente,
tenda de umbanda, centro espirita e abassa (ou equivalente) de candomblé
[...]. A denominacéo da unidade religiosa é o complemento da designacio
que a distingue das demais congéneres. Geralmente o nome que uma tenda
de umbanda, um centro espirita ou um abassa de candomblé se atribui é o
do “guia” espiritual da casa, “entidade” tida como sobrenatural com a qual
0 “pai de santo” ou lider da casa mais frequentemente “trabalha”. Mas po-
dem também ser encontradas unidades com nomes que expressam valores,
que sdo mencodes a fendmenos naturais, ou mesmo com nomes de pessoas
reais e concretas, tais como beneméritos espiritas e vultos histéricos. E comum
também tendas de umbanda com nomes de santos catdlicos e de candom-
blé com nomes de orixas da tradicdo africana ioruba. (Negrao, 1986b: 21).

As instalacdes dos terreiros, por ndo possuirem uma arquitetura
do seu exterior tdo singularmente identificavel como as de outros
templos de outras denominacdes (como as igrejas catolicas, por
exemplo), confundem-se na paisagem urbana com as fachadas das
casas residenciais, cujo modelo de construcao em geral pode abri-
gar suas instalacoes. Os terreiros, por isso, na maioria das vezes, s6
sdo identificados por certos sinais externos recorrentes como a ban-
deira (um pano branco hasteado por um bambu numa altura su-
perior ao telhado do terreiro) de Tempo (um deus do rito angola,
representado por uma arvore) geralmente localizada rente ao muro,
e as folhas de mario (palmeira) que devem emoldurar portas, jane-
las e demais acessos, numa espécie de cortina que protege aquele
espaco das energias negativas. Quartinhas (recipientes de barro)
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colocadas sobre o muro ou na soleira da porta, além de outros sim-
bolos, também sao indicativas do ambiente religioso. Sem contar,
é claro, as placas de identificacéo, cada vez mais frequentes, postas
nas fachadas dos terreiros que podem, inclusive, apresentar mo-
dernos efeitos de visibilidade, de lay-out e de estética, como letras
em neon, logotipos etc.

Além da rede informal de comunicacéo, pode-se chegar aos en-
derecos dos terreiros de Sao Paulo por meio dos cartoes de apre-
sentacdo frequentemente distribuidos pelos pais de santo ou, ainda,
consultando-se jornais e revistas que trazem em seus classificados
anuncios dos servicos magico-religiosos oferecidos por estes.

Se, a principio, havia um forte predominio das casas de can-
domblé na periferia da cidade, devido em grande parte a segrega-
cao espacial a que estao sujeitas as populacdes negras e de baixa
renda que constituiam a maioria dos fiéis, hoje este quadro ja se al-
terou. Os frequentadores do candomblé metropolitano pertencem
as mais variadas classes sociais e grupos étnicos, com diferentes ni-
veis de escolaridade, incluindo setores universitarios.

Os terreiros paulistas, hoje, multiplicam-se em quase todas as
direcoes; sao encontrados em bairros de classe média e alta, como
Pinheiros, Vila Mariana e Jardins, ao redor das estacoes do metrd,
nos bairros “étnicos”, como Liberdade e Bom Retiro (respectiva-
mente formados por colonias de imigrantes japoneses e judeus),
cuja cultura religiosa a principio nada teria a ver com a afro-brasi-
leira, e aproveitam em seu favor as facilidades urbanas, como as re-
des de transporte que encurtam as distancias e unem os morado-
res dos mais variados pontos.

Assim, instalados em casas de alvenaria (muitas vezes com fa-
chadas de marmore, portoes de aluminio), abastecidos por agua
encanada e luz elétrica, os terreiros atuais nao guardam mais aquela
fisionomia dos seus similares mais antigos do fim do século XIX
descritos na etnografia, incrustrados em casebres disformes, aos
quais se chegava apos longos percursos por estradas de terra mal
iluminadas ou em ermos lugares fora dos limites da cidade.
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O candomblé est4, hoje, no centro da cidade. Ao lado muitas
vezes de lojas e outros estabelecimentos comerciais, perto de hos-
pitais, vizinho de templos pentecostais ou mesquitas etc. E verdade,
também, que os terreiros fundados em décadas anteriores na regiao
periférica da cidade, hoje foram alcancados pelo progresso advindo
da urbanizacéo, obrigando-os a novas redes de vizinhanca e novos
comportamentos. Em alguns casos aqueles aspectos que caracteri-
zam 0s espacos urbanos, como sua transformacao acelerada, exi-
guidade e valorizacao imobiliaria, acabam mesmo dificultando a
sobrevivéncia dos terreiros no contexto urbano. Sao frequentes os
casos em que as investidas de 6rgaos publicos e empresas privadas
representam comprometimentos a presenca fisica e simbolica das
praticas rituais dos terreiros. Em Salvador, a decisao da Prefeitura
de construir uma passarela para pedestres no espaco do Terreiro de
Oxumareé, proximo ao Centro da cidade, previa o derrubamento da
arvore sagrada, Iroco. Com a mobilizacdo popular pela preserva-
cdo da vegetacdo sagrada do terreiro, a passarela foi construida fora
dos limites deste. Também nesta cidade outro terreiro centenario,
a Casa Branca do Engenho Velho, teve uma area de seu espaco sa-
grado ocupada por um posto de gasolina que encobria o local de-
nominado Praca da Oxum, onde se localiza 0 monumento e a fonte
desta deusa. Movimentos populares conseguiram a mudanca do es-
tabelecimento em favor da preservacao do local de culto do ter-
reiro, tombado pelo Iphan em 1984.

Condicionados pela falta de espaco que caracteriza uma metro-
pole, os enderecos das divindades afro-brasileiros podem nos con-
duzir aos mais diversos imoveis. Em Sao Paulo, por exemplo, en-
contramos terreiros localizados em antigos sobrados no bairro
italiano do Bixiga, minusculas casas e apartamentos populares nos
conjuntos habitacionais ou em grandes edificios, ou ainda em ins-
talacoes improvisadas em corticos, garagens ou puxados (extensoes
da casa) construidos em fundos de quintal, nos fins de semana com
a ajuda de fiéis e amigos.



50 TERREIRO E 0S USOS RELIGIOSOS DA CIDADE 177

Muitos séo, inclusive, os terreiros que tém toda a sua edificacéo
e até mesmo a propriedade do terreno possibilitada por meio de
doacdes de clientes e amigos do pai de santo. O Terreiro de Can-
domblé de Santa Barbara, de Mde Manaundé, na Vila Brasilandia,
por exemplo, teve sua construcao iniciada a partir da doacao do
terreno feita por seu ex-patrdo em gratidao a cura de sua mulher e
filho que teria sido feita pela mae de santo nos seus primeiros tem-
pos em Sao Paulo, nos anos de 1960. Uma segunda doacao do ter-
reno vizinho ao seu possibilitou a construcdo de um barracao mais
amplo e confortavel no qual se realizam suas concorridas festas da
nacdo angola.

Dependendo da situacao financeira do pai de santo o endereco
do candomblé também sera o de sua residéncia particular e de ou-
tros membros da comunidade. Nestes casos havera uma separacao
entre esses dois espacos. Quando isso nao é possivel uma sala-de-
-estar de um tipico sobrado urbano podera, rapidamente, tornar-se
um barracao de candomblé com o simples afastar dos moveis da
casa, como acontece no terreiro de Pai Kajaidé, na Freguesia do O,
cuja sala se transforma no barracao onde ocorrem as dangas religiosas.

A Casa das Minas de Thoya Jarina, de Pai Francelino, foi insta-
lada nos anos de 1980 num sobrado geminado, sendo um dos mais
contundentes exemplos da dinamica do sistema simbolico e de
adaptabilidade ritual do terreiro as contingéncias espaciais da ci-
dade. A sala onde as festas aconteciam praticamente toda semana
(devido ao calendario intenso da nacdo mina-nago), ocupava uma
mintscula area de aproximadamente quatro metros quadrados nos
quais cerca de vinte pessoas dancavam e assistiam aos seus alegres
e festivos tambores em homenagem aos voduns e encantados. Os
batas (atabaques) ficavam num hall a meio caminho entre a cozi-
nha e a sala, e o peji (quarto de santo) foi instalado num dos quar-
tos da casa. Na parte superior do sobrado morava Pai Francelino.
No reduzido quintal, todo cimentado, estavam as pequenas casas
de Legba (Exu), de Lissa (Oxala) e da cabocla Mariana (a entidade
mais popular do terreiro). Na falta de espaco para a mata sagrada,
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um tronco foi colocado ali verticalmente sobre o chao de cimento
representando a arvore sagrada. Nele, cada membro do terreiro
amarra, no Dia de Finados, um pano branco durante um ritual que
tem por finalidade consolidar a ligacao dos filhos entre si e com o
axé da casa, propiciando beneficamente mais um ano. E significa-
tivo que, na impossibilidade de se ter uma arvore a qual se pudesse
associar as suas folhas, galhos, tronco e raizes o crescimento da vida
do terreiro, este simbolismo continue presente (metonimicamente)
apenas em um tronco (sem folhas ou raizes), colocado sobre o chao
infértil de cimento.

Alguns grupos religiosos desprovidos das instalacoes minimas
necessarias para o funcionamento do candomblé, néo se intimidam
e enfrentam, muitas vezes, grandes desafios para promoverem seus
rituais e garantirem os preceitos relacionados a eles. Assisti, certa
vez, a uma saida de iad num barracdo improvisado com lonas nos
fundos da casa do pai de santo, na periferia de Sao Paulo. Quando
0s 1ads estavam na segunda saida, pintados com as cores da nacao,
um imenso temporal desabou. Logo a lona comecou a ceder e va-
zar com o peso da agua. Molhadas as iads, suas pinturas rituais co-
mecaram a escorrer e 0 oxo (cone ritual feito de matéria vegetal que
vai sobre a cabeca da iniciada) praticamente se dissolveu. Isto seria
considerado um risco, pois 0 oxo é a protecdo do ori do iad e sim-
bolo maximo da iniciacdo. Mas a festa prosseguiu nestas condicdes
até o final, sob a chuva e a temperatura baixa do inverno paulista.
Uma das iads que se iniciava era de Oxum, orixa das aguas, fato logo
lembrado como benéfico para justificar aquele tempo. A emocao e
a dedicacao dos participantes (inclusive da assisténcia) ao culto dos
orixas era tamanha, diante de condicdes tdo adversas, que no final
a quebra involuntaria dos tabus e preceitos se mostrou justificada.

Os terreiros, embora nao precisando de templos especiais para
suas instalacoes, caracterizam-se por incorporarem em sua logica
de divisao do espaco fisico inumeras concepcoes cosmologicas re-
lativas ao sagrado e ao profano, ao mistério ou ao segredo e, prin-
cipalmente, ao poder religioso. Isso porque, no candomblé, os es-
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pacos e os objetos sao vistos como loci do axé, da forca vital que
pode ser conservada, manuseada e transmitida.

Considera-se o terreiro como um ser vivo ao qual se deve, de
tempos em tempos, homenagear com rituais e sacrificios apropria-
dos (chamados de “dar de comer” ao ariaxé — ponto central do bar-
racdo, localizado no chéo; ou a cumeeira — ponto no teto localizado
acima do ariaxé).

As instalacoes, assim sacralizadas, sdo tidas como extensoes do
axé do orixa patrono do terreiro e em alguns casos dedicadas, além
deste, a mais de uma divindade. Ouvi muitas vezes os pais de santo
dizerem que o chefe da sua casa (terreiro), ou “dono do chao”, era
tal orixa (em geral aquele de sua propria cabeca), mas que a cumeeira
pertencia a outro orixa (frequentemente Oxala) e as paredes a um
terceiro®. No terreiro de Pai Armando, por exemplo, o chdo perten-
cia a Ogum, seu orix4, a cumeeira a Oxal4, orixa da criacao, e as
paredes a Oxum, orixa do pai-pequeno da casa. No terreiro Axé Ilé
Oba, fundado por Pai Caio de Xangd, o chao pertence a este orixa,
mas as paredes e a cumeeira sao de Oxala. Por ocasiao do ritual das
Aguas de Oxala, realizado uma vez por ano, Mae Sylvia, a suces-
sora de Pai Caio, costumava dizer que “a casa toda come, do chao
ao telhado”. E, de fato, os ogés neste dia sacrificam animais e fazem
oferendas deixadas penduradas na cumeeira interna (teto) do bar-
racao e sobre o telhado (parte externa) do terreiro. Curioso é que
desta maneira o terreiro, como a cabeca dos iniciados, pode per-
tencer a mais de uma divindade, formando uma espécie de enredo
de santo (conjunto de divindades que possuem relacoes miticas en-
tre si ou com a pessoa ao qual é dedicado). Por meio das instala-
coes de um terreiro, ou dos deuses a quem estas sao dedicadas, po-
de-se, assim, descrever as relacoes que no plano simbolico formam
a identidade do grupo religioso. E se pensarmos que a proximidade
ou transito por certos dominios no espaco do terreiro indica, como

4 Aexpressdo “chefe-de-cumeeira” é usada, principalmente na Bahia, no sen-
tido de chefe (arrimo) de familia.
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ja mencionet, a posicao que cada membro ocupa na hierarquia do
grupo religioso, veremos que as instalacoes de um terreiro estao
impregnadas do simbolismo que afirma, expande ou limita o pa-
pel que cabe a cada membro desempenhar em termos de um es-
paco social e simbolicamente sinalizado’.

Imaginando um gradiente que vai do menos ao mais sagrado,
pode-se dizer que “os espacos menos sagrados” do terreiro sao os
constituidos pelos comodos ou lugares cuja presenca ¢ permitida
a todos, sendo que dentre eles 0 mais importante é o barracao, lu-
gar onde se realizam as festas e os toques publicos. A esses ambien-
tes somam-se os “espacos mais sagrados”, depositarios das coisas
do axé, nos quais somente os iniciados podem transitar ou neles
manusear seus elementos sacralizados, como o ronco, quarto de
feitura, onde sao feitos os rituais mais secretos da religido como as
iniciacoes; o peji, local onde ficam os assentos dos orixas cultua-
dos, em forma de altar coletivo ou que, dependendo das dimen-
soes do terreiro, podera ser constituido por altares separados (para
cada divindade) no interior de pequenos comodos.

Divindades que desempenham um papel fundamental para o
sistema religioso também sao veneradas em espacos especiais do
terreiro. O quarto de Exu, por exemplo, € o local onde esse deus,
considerado um agente mensageiro e intermediario entre os ho-
mens e os orixas, deve receber suas oferendas. Também o quarto
de Balé, no qual se encontram os assentos dos eguns (ancestrais e
espiritos dos mortos), deve ser muito bem cuidado e protegido,
pois acredita-se que os mortos e ancestrais, quando devidamente

5  Asacralizacdo do espaco e aspectos da arquitetura ritual dos terreiros tém
sido temas de muitos estudiosos das religides afro-brasileiros. Contudo, as
analises propostas frequentemente tendem a confirmar a existéncia de uma
cosmovisao religiosa africana conservada em termos de complexo cultural,
como faz Bastide (que chega mesmo a encontrar um simbolismo africano
presente no poste central dos terreiros ainda que seus praticantes ja o te-
nham esquecido; Bastide, 1978: 84), ou a desqualificar os arranjos ocasio-
nados pela existéncia da religiao sob certas condicdes do meio urbano.



50 TERREIRO E 0S USOS RELIGIOSOS DA CIDADE 181

cultuados, podem colocar seu grande poder de transformacio a fa-
vor dos vivos.

No espaco do terreiro, encontram-se, ainda, os altares externos
onde sdo plantados (fixados) o assento de certas divindades que
frequentemente nao sao cultuadas em recintos fechados, como Exu
da casa ou Ogum, cujos ibas sao colocados ao lado do portéo prin-
cipal do terreiro para protegé-lo. Também os deuses das folhas ou
das matas, como Ossaim, Tempo, Iroco e Oxdssi, devem ser cultua-
dos ao pé de algumas arvores ou plantas. Obaluaié, senhor da terra
e das doencas que a assolam, devido ao seu grande poder e serie-
dade, deve ter suas insignias enterradas em espaco aberto; e Oxu-
mareé, divindade representada pelo arco-iris, frequentemente é cul-
tuada num pogo®.

Nos casos em que ha pouco espaco para a realizacdo dos rituais
e alojamento das assentamentos dos deuses, prescricoes sao rein-
terpretadas a partir do sistema classificatorio da religido e das ne-
cessidades de continuidade do culto. Se os Exus ndo podem ter sua
propria casa, conviverao, entao, com outras divindades num tnico
peji coletivo, as vezes separados por uma cortina. Se niao ha espaco
para os altares externos, entao estes serao recolhidos em um quarto.
Se, neste quarto, nem todos os ibas podem ficar no chéo, de onde
provém a forca vital que garante o dinamismo do sistema cosmo-
logico, serdo dispostos em prateleiras seguindo, contudo, certas re-
gras: os orixas mais quentes, relacionados com o fogo ou a terra
(como Ogum, Xango e Obaluaié), ocupardo as posicoes, na prate-
leira, mais proximas ao solo; ja os orixas mais frios relacionados

6 Muitos mitos contados pelo povo de santo justificam a necessidade de se
cultuar essas divindades ao ar livre. Verger (1981: 140) reproduz uma lenda
na qual Exu, Oxossi e Ogum sio filhos de Temanja. Exu, por ser indiscipli-
nado e insolente, é expulso de casa por sua mae. Oxdssi, o deus cacador, de-
sobedecendo as ordens maternas, embrenha-se na floresta e encontra Os-
saim que o enfeitica e com quem passa a viver. Encontrado por seu irmao,
Ogum, é trazido de volta para casa, porém nao é recebido por sua mae.
Ogum, revoltado, resolve também viver fora de casa como seus irmaos.
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com a agua e o ar (como Oxum, lemanja e Oxala), ficarao nas po-
sicoes mais altas. Exu, guardido das fronteiras, ficara sempre pro-
ximo a porta do peji e isso acabara por reproduzir, mesmo num
unico comodo, as representacdes simbdlicas relevantes do sistema
religioso do terreiro.

Com a ascensao social dos pais de santo, relacionada ao sucesso
de sua carreira sacerdotal ou as boas condicoes financeiras anterio-
res, proliferam em Sao Paulo terreiros instalados em amplas depen-
deéncias, especialmente construidas ou adaptadas para satisfazer to-
das as necessidades do culto, e muitas vezes para atender também
a uma certa sofisticacao e exigéncia de conforto e de estilo caracte-
risticos do mundo moderno e certamente absorvidos pelo grupo
religioso.

Nesses terreiros, é possivel perceber o modo pelo qual o projeto
arquitetonico, em termos de forma, cor, medidas etc., desenvolveu-
-se em consonancia com as imposicoes simbolicas da religiao, como
no caso do terreiro de Pai Laércio, Casa de Candomblé Dialogi, em
Itapecerica da Serra, conhecido popularmente como Palacio da
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Oxum. Instalado em um grande terreno com uma acentuada eleva-
¢do, o barracao do terreiro, construido no primeiro andar, abre-se
para uma varanda azulejada a qual se chega, vindo da rua, através
de uma longa e sinuosa escada que atravessa uma frondosa vegeta-
cdo. O barracdo, em estilo colonial (“para lembrar a casa-grande dos
tempos dos escravos”, conforme me relatou o pai de santo’), possui
uma drea coberta de mais de cem metros quadrados e um elevado
pé direito, tendo o piso revestido por lajotas de ceramica, cuidado-
samente enceradas nos dias de festa. Nas paredes, emblemas deco-
rativos relacionados diretamente ao culto, como quadros dos ori-
xas, ou em termos de alusdo, como vitrais de resina coloridos nas
cores das divindades padroeiras da casa (amarelo para Oxum e azul
para Oxossi), dao ao ambiente um aspecto asséptico, luminoso e de
bom gosto, garantido, alias, pelos harmoniosos vasos contendo ar-
ranjos de flores pendurados nas cunhas de madeira rtstica do teto.

Outros terreiros de candomblé, localizados ou nao no perimetro
urbano da cidade, apresentam caracteristicas semelhantes em ter-
mos de tamanho e suntuosidade. Tendéncia também observavel na
umbanda. Dai o termo palacio, muitas vezes utilizado nos nomes
dessas casas, indicar nao apenas o status de realeza atribuido as en-
tidades que nelas sdo cultuadas (Palacio de Oxum, Palacio de Ie-
manja etc.), mas também o poder que elas teriam de gerar riquezas.

Pais e mées de santo em melhor situacdo financeira podem ainda
possuir uma casa e/ou terreiro na cidade, onde atendem ao publico
jogando buzios e realizando pequenos trabalhos religiosos, e outro
em lugares mais afastados, proximos a paisagem natural, onde as
iniciacoes e festas religiosas sao realizadas, dando ao culto dos ori-
xas um carater mais bucdlico de veneracao das forcas naturais que
estes representam.

7 Fato que faz pensar na significativa inversao da oposi¢éo casa-grande e sen-
zala, pois esse terreiro, concebido em sua arquitetura como se fosse uma ca-
sa-grande colonial, foi construido para se louvar os antigos deuses dos afri-
canos escravizados.
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Pai Wilson de Iemanja, da nacao angola, tinha residéncia no Jar-
dim Aeroporto, bairro de classe média, onde atendia seus clientes,
e possuia uma modelar roca de candomblé em Parelheiros, nos li-
mites da cidade — Casa de Candomblé Angola Yéyé Omoeja. Nesta,
além das dependéncias basicas do terreiro (barracao, casa de Exu,
Balé etc.), foi construida, no centro do terreno, uma cabana circu-
lar de aproximadamente seis metros de diametro, com paredes fei-
tas de cip6 trancado revestido por barro e com teto de palha, de-
dicada ao seu boiadeiro, Pai Lacador. Segundo Wilson, a cabana
fora construida por indios da colénia de Cipo para abrigar os as-
sentos dos caboclos e boiadeiros da casa, sendo que € nela, também,
que ocorriam as famosas festas dessas entidades em seu terreiro,
alias muito valorizadas em sua nagéo. O espaco rustico, adornado
por peles de boi e forrado por folhas frescas, fornecia um cenario
apropriado para a presenca dos caboclos e boiadeiros que ai repre-
sentavam suas historias de temas ligados a vida no mato, a domi-
nacdo da natureza e a valentia necessaria para enfrentar as dificul-
dades do dia a dia.

Ja Pai Hélio de Logunedé (conhecido como Hélio Festa) possuia
trés rocas: duas na Vila Maria, Zona Norte da capital paulista, onde
atendia seus clientes e realizava os toques semanais de caboclo, e
uma em Guarulhos, na Grande Sio Paulo, localizada numa chacara
onde construiu a casa de Logunedé em forma de um pequeno cas-
telo medieval (diz-se no candomblé que Logunedé é um principe),
e um suntuoso barracio em homenagem a Obaluaié, seu junto (se-
gundo santo). A entrada da chacara, um monumento de marmore
foi erguido em retribuicao a uma graca alcancada por um frequen-
tador da casa. Este terreiro conta ainda com uma residéncia parti-
cular, tornando-se também uma drea de lazer para a comunidade
religiosa nos fins de semana.

Como se percebe, as instalacoes de um terreiro além de denotarem
a interpretacao particularizada da religiao e da identidade do grupo,
revelam um certo gosto e estilo de vida construidos pela fusdo dos
padroées culturais do universo religioso e urbano (Amaral, 1992).
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Sao ainda marcas registradas dos terreiros citadinos a incorpo-
racao de certos valores urbanos, como o cuidado com a assepsia
dos comodos apos os rituais, conforto para os fiéis e seus clientes,
racionalidade na divisdo e destinacdo dos compartimentos da casa,
entre outros. Numa festa de iabas (divindades femininas) assistida
em novembro de 1987, no terreiro reafricanizado de Pai Idérito, Ilé
Orinxald Funfun, em Guarulhos, num determinado momento Nana,
a velha deusa cujo dominio € a terra molhada, dancou com seu ca-
jado sobre a lama. Para a realizacdo do ato, foi despejada grande
quantidade de terra numa superficie de madeira colocada sobre o
chdo do barracido. Oito mulheres em transe de Nana, vestidas com
as insignias desta divindade comecaram, entdo, a misturar a terra
umedecida pela agua despejada dos baldes pelos ogas, com varias
moedas atiradas na lama neste momento. As Nanas foram cobertas
por um grande pano, deixando apenas um pequeno orificio (como
se fosse um ttero) por onde elas passavam pequenos pedacos de
barro que continham essas moedas e que eram oferecidas aos pre-
sentes “para trazer fortuna para suas casas”, conforme explicou Pai
Idérito. Terminado o ritual, os orixds se retiraram e os ogas carre-
garam para fora a superficie de madeira. A festa continuou, desse
modo, sem a necessaria interrupcao para a limpeza do local. O cui-
dado em néo sujar o chdo do terreiro com o elemento sagrado de
Nana, a lama, a0 mesmo tempo em que esta era objeto de culto
mostrou bem como praticidade e significado religioso podem an-
dar juntos no candomblé metropolitano.

Também alguns valores ou leis juridicas do mundo urbano po-
dem apresentar-se como condicionantes a forma tida como ade-
quada de culto aos orixas, ou mesmo destoantes em relacdo as re-
gras costumeiras, religiosas, que articulam as formas de continuidade
do terreiro no espaco por ele sacralizado. Ouvi de muitos pais de
santo, como justificativa por ndo possuirem quarto de Balé ou nao
realizarem o ritual completo do padé (oferendas para Exu), o fato
de o terreiro néo ter sede propria, funcionando em casas ou saldes
alugados. Esses rituais exigiriam que certos preceitos fossem fixa-
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dos (enterrados) no terreiro sob a condi¢do de serem permanente-
mente zelados e nao serem dali removidos, o que nem sempre é pos-
sivel quando nao se é proprietario do imovel, sendo este alugado.
Nos casos em que 0s terreiros tém sede propria, as leis juridicas
que definem a posse e as formas de heranca da propriedade privada
terdo de ser levadas em consideracéo e problemas poderao surgir,
principalmente quando o pai de santo morre e deve-se escolher seu
sucessor. Geralmente o processo de sucessao se pauta por regras re-
ligiosas. E por meio do oraculo do jogo de buzios que se define o
sucessor, escolhido entre aqueles mais velhos do terreiro e que ocu-
pam cargos de grande prestigio, como pai ou mae-pequena. Fre-
quentemente ha, contudo, contestacoes a indicacao dos deuses,
abrindo um periodo de crise no terreiro, marcado por disputas e
conchavos entre seus membros, visando o principal posto da hie-
rarquia religiosa. Dependendo da conducao do processo sucessorio
havera, inclusive, muitas dissensoes no terreiro, o que podera oca-
sionar também a abertura de novos terreiros pelos dissidentes®.
Prevendo essa situacao, os sacerdotes procuram, em geral, ter
em seus terreiros pessoas da sua propria familia consanguinea para
que lhe sucedam no cargo, imaginando que a aplicacao do direito
civil (no que se refere a heranca) possa se justapor ao sistema re-
ligioso, ou antevendo que a escolha do sucessor obrigatoriamente
devera levar em conta a quem pertence o imovel. Todavia, apesar de
restringir o numero de possiveis pretendentes a chefia do terreiro,
essa atitude nao evita a disputa que pode ocorrer entre os parentes
consanguineos e outros iniciados do ex-dirigente, ou mesmo entre
parentes iniciados e aqueles que néo pertencam ao terreiro ou a re-

8 Séo famosos os casos de dois importantes terreiros da Bahia: o Gantois (fun-
dado por Julia Maria da Conceicdo Nazaré) e o Opo Afonja (fundado por
Eugénia Ana Santos — Mae Aninha) que surgiram em épocas diferentes, mas
ambos como dissidéncias da Casa Branca do Engenho Velho devido as dis-
cordancias de suas fundadoras com o rumo da sucessdo neste terreiro (Car-
neiro, 1978: 56, Verger, 1981: 29; Lima, 1977: 129).
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ligido, e que podem demonstrar interesse nao pela chefia da institui-
¢do, mas pelo valor financeiro que o imével do terreiro representa.

Em Séo Paulo, a crise sucessoria pelo controle de um dos mais
imponentes terreiros do Estado, e provavelmente do pais, o Axé Ilé
Ob4, teve repercussoes tao abrangentes que o desfecho se deu com
o0 seu tombamento pelo Condephaat, ocorrido em 1990.

Como a historia da fundacio, sucessdo e tombamento do Axé
Ilé Oba é exemplar dos dialogos entre os terreiros inseridos na ci-
dade e o mundo exterior (no sentido de viabilizar a continuidade
de sua estrutura religiosa operando, muitas vezes, a margem das
regras que presidem uma sociedade instituida em outros termos),
descreverei algumas dimensoes dessa historia para contextualizar
tais questoes’.

Axé Ilé Oba - Um terreiro sob a protecao do estado

O idealizador do Axé Ilé Oba, Caio Egidio de Souza Aranha,
fundou seu primeiro terreiro na década de 1940, no Bras, onde cul-
tuava principalmente entidades da umbanda, como caboclos e pre-
tos-velhos.

O terreiro, chamado Congregacao Espirita Benificente Pai Jero-
nimo, funcionava na parte superior de um pequeno sobrado que
servia como barracao para os toques (que se faziam ao ritmo de pal-
mas — ndo tinha atabaques, ainda), e local para as oferendas propi-
ciatorias.

Nos anos de 1960, apos ter de fechar esse terreiro por motivos
de satde, mudou-se para o Jabaquara onde, tempos depois, rea-
briu-o com 0 nome de Axé 1lé Oba4, ou seja, “Casa do Axé (Forca)
de Xangd” — referéncia ao seu orixa protetor.

9  As atualizacoes presentes nessa edicao do processo de sucessao e tomba-
mento desse terreiro, além de outros detalhes, podem ser encontradas em
Silva, 2021: 42.
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Nesta época seu ritual apresentava caracteristicas tanto de um-
banda como de candomblé, isto €, ao lado do culto aos caboclos e
pretos-velhos foi introduzido o culto aos orixas, ampliando o pan-
tedo da casa.

Sua familia de santo cresceu muito durante o periodo e inten-
sificou-se o relacionamento do seu terreiro com algumas casas fa-
mosas do candomblé de Salvador, nas quais, segundo seus filhos,
Pai Caio teria sido orientado por importantes iyalorixas como Tia
Massi do Engenho Velho e Mae Menininha do Gantois.

Na década de 1970, Pai Caio comecou, entdo, a construcao da
monumental sede do seu terreiro, ainda no Jabaquara. Os custos
da obra foram em grande parte financiados pelo proprio babalo-
rixa com o patrimonio que reuniu com suas atividades profissio-
nais que ele nunca deixou de exercer, paralelas as sacerdotais.

Pai Caio, segundo entrevistados, comecou sua vida profissional
ainda adolescente, como guarda-livros e administrando alguns bens
de sua familia. Por volta de 1950, resolveu abrir seu primeiro ne-
gocio, um acougue na Lapa. Teria ingressado, depois, no ramo das
diversoes noturnas, tendo sido, inclusive, empresario de muitos ar-
tistas. Montou, ainda, outros negécios, como uma loja de artesa-
nato onde vendia mercadorias trazidas de suas frequentes viagens
a Bahia e Rio de Janeiro. Assim, seu patrimonio, constituido por
propriedades comerciais, terras e outros bens, deu-lhe a necessaria
independéncia financeira para realizar seu sonho de construir um
espléndido templo dedicado a Xangd.

O Axé 1lée Oba, autointitulado “Primeiro Seminario de Candom-
blé do Brasil”, foi construido numa area de 4 mil metros quadra-
dos, com um saldo para as festas ptblicas de 320 metros quadra-
dos e com aproximadamente quinhentos lugares para acomodar a
assisténcia em cadeiras estofadas. Para preencher todo esse espaco,
o som dos atabaques é amplificado por um sistema de caixas actus-
ticas espalhadas pelo salao. Uma coroa pesando 75 quilos, com
cerca de 1,5 m de diametro, presa ao teto, foi montada sobre o
ariaxé (ponto central do barracao ao redor do qual se forma a roda
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de santo) construido em forma de altar revestido por azulejos ver-
melho e branco — cores de Xango.

Ao redor do barracdo, foram construidas as casas das divinda-
des cultuadas no terreiro. Na entrada, a de Exu, ao lado da de Egum.
Depois, a de Ogum e a de Ox0ssi, esta dedicada a Ibualamo (uma
qualidade de Oxossi no rito angola). Entre estas ficam os assenta-
mentos dos caboclos. Mais acima estao as casas de lansa, Obaluaié
e lemanja. Nos fundos e proximas a entrada reservada do barracao,
estao as trés casas principais: a de Xangd, Oxum e Oxala. Alguns
orixas que sao cultuados em espaco aberto tém também seus ibas
espalhados pelo terreiro, como o Exu da porta, Ossaim, Iroco e
Apaoka, os trés ultimos cultuados ao pé de uma frondosa figueira,
e Oxumare, ao lado do poco.

Além das casas dedicadas aos orixas foram construidas as demais
dependeéncias necessarias ao funcionamento ritual do terreiro, como
a “cozinha de santo” servida de fogao a lenha (apropriado para pre-
parar os pratos dos orixas da forma tradicional), um viveiro onde
sdo mantidos os animais a serem sacrificados e até mesmo um poco
para os banhos rituais. Sem esquecer também as dependéncias com
finalidades mais proximas do convivio social, conforme relata o li-
vro escrito pela iyalorixa apresentando o terreiro: “integram-se para
formar o conjunto do abassa (salas confortaveis, escritorios, gabinetes para
recepcdes e suites para os principais assessores da casa” (Egydio, 1980: 27).

O cuidado com a estética e decoracdo do conjunto arquitetd-
nico do terreiro também se revela nas casas dos orixas que apre-
sentam certos requintes, como o revestimento de parede interior
feito todo nas cores consagradas a cada deus. A casa de Oxala (o
deus da criacdo que se veste de branco), por exemplo, foi revestida
com marmore de Carrara e decorada com colunas gregas.

O mesmo cuidado também foi estendido aos objetos sacraliza-
dos que compodem as representacoes materiais dos orixas. Na casa
de Oxala, seus pratos e assentamentos sao, muitas vezes, de prata.
Na de Oxum, deusa tida como vaidosa, joias e pecas de ouro sdo-
-lhe ofertadas e, no iba de Obaluaié, néo faltam pérolas, pois entre
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os titulos desse orixa esta o de “Rei das Pérolas”, conforme relata
um de seus mitos (Verger, 1981: 213).

Pai Caio consolidou nesse terreiro um modelo ritual de culto
que o caracteriza até hoje e que ¢, alias, caracteristico do candom-
blé paulista. Uma vez por semana intercalado no xiré dos orixas
(antes do encerramento, quando se canta para Oxala) o toque “vira”
para os caboclos e boiadeiros, e todos aqueles iniciados que entram
em transe dessas entidades atendem ao publico por meio de pas-
ses e prescricoes magicas.

As festas publicas de orixa ou de iniciacdo ocorrem nos fins de
semana, conforme o calendario litargico da casa.

Pelos jornais, vemos que eram muito populares as festas no ter-
reiro Axé Ilée Oba, que contavam com a presenca de inumeros pais
e maes de santo famosos, como Mae Olga de Alaqueto da Bahia
(Gazeta, 24/10/81), de religiosos africanos (Didrio Popular, 18/07/81),
de turistas estrangeiros (Metro News, 23/07/81), de politicos conhe-
cidos (Gazeta, 24/10/81; Folha da Tarde, 16/09/81) e jornalistas (Me-
tro News, 13/08/81).

Em 1980, Pai Caio iniciou na religido sua irma Tarcilia, como
equede consagrada a Nana e, dois anos depois, sua sobrinha Sylvia
Egidio para Oxalufa, uma qualidade de Oxala, tido como mais velho.

Na verdade, Sylvia ja pertencia ao quadro social do terreiro sendo
uma espécie de relacoes publicas. Cuidava da parte administrativa,
da diretoria e da compra de objetos do culto. Religiosamente tinha
passado pelo bori, mas sua feitura sempre fora adiada, principal-
mente pelos provaveis transtornos que os ritos trariam a sua vida
profissional, como raspar a cabeca e ter de cumprir certos precei-
tos. Sylvia formara-se em administracao de empresas e montara uma
empresa de servicos internacionais que operava no comércio exte-
rior, tendo que fazer frequentes viagens de negocios. Mas foi so-
mente apos ter ficado gravemente doente e ter de recorrer constan-
temente aos servicos religiosos do tio, que Sylvia decidiu se iniciar.

Dois anos apos a iniciacao de Sylvia, em 1984, a comunidade re-
ligiosa recebeu o impacto da noticia da morte de Pai Caio e o Axé
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Ile Oba se viu acéfalo. Rupturas e disputas comecaram, entio, a se
verificar em torno da escolha do seu sucessor. A questao sucessoria
abrangia, entre outras, duas dimensoes: a heranca material da casa
(a posse juridica) e a heranca espiritual do terreiro (a posse religiosa).

Para oficiar o axexé, o rito funerario do candomblé'®, foi cha-
mado Pai Gitadé, que apos realiza-lo consultou os buzios e trans-
mitiu a todos a vontade das divindades: Sylvia de Oxala deveria
tomar conta administrativamente do terreiro até pelo menos a re-
novacdo de um ano desse rito, quando se escolheria o futuro pai
ou mae de santo.

Houve a principio um certo consenso, mas passado algum tempo
comecaram as primeiras intrigas envolvendo ebomis e iads a res-
peito nao so da escolha do futuro sucessor como também da ocu-
pacdo de cargos de mando no terreiro.

Toloké (Antonia Pimenta), a mae-pequena, tornara-se uma das
elegiveis, dada sua alta funcao e dos segredos que possuia. Havia al-
guns livros contendo muitas anotacdes feitas por Pai Caio sobre se-
gredos religiosos. Alguns deles, comentava-se no terreiro, estariam
em posse de Toloké, e outros com Mae Sylvia. A posse dos livros,
nesse caso, simbolizava nao apenas a detencéo real de conhecimen-
tos religiosos, em geral transmitidos oralmente, mas a autoridade
sobre o mistério.

Alguns ogas passaram a cobrar “salarios” para executar suas fun-
coes rituais, como tocar atabaques e sacrificar animais, misturando
a logica capitalista da venda da forca de trabalho com o mecanismo
baseado nas relacdes de reciprocidade que determina, a principio,
0 carater espontaneo que acompanha a execucdo das tarefas rituais
necessarias ao funcionamento de um terreiro.

10 O rito funerario no candomblé, chamado axexé ou sirrum, consiste numa
série de complexos rituais por meio dos quais se procura “despachar o egum?”,
espirito do morto, para que este nao perambule entre os vivos. Deve ser re-
novado apos um, trés, sete e quatorze anos da morte do iniciado.
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Outros membros do terreiro comecaram a exigir seus “direitos”.
Em alguns casos, os direitos referiam-se a um testamento feito por
Pai Caio no qual legava a posse do terreiro aos principais ocupan-
tes da hierarquia religiosa. Porém, esse testamento teria sido anu-
lado dois meses depois da iniciacao de Sylvia e um novo testamento,
que estabelecia como herdeiros “quem de direito for”, foi usado
para legitimar a sucessao em favor da filha espiritual e sobrinha do
falecido babalorixa.

Sylvia também se encontrava numa posicao privilegiada na me-
dida em que parecia ser a pessoa mais indicada para servir de me-
diadora junto a sua familia para a preservacao da comunidade re-
ligiosa, uma vez que o terreiro e suas instalacoes faziam parte do
espolio a ser dividido entre os parentes do falecido pai de santo (ir-
mas e sobrinhos) que nao era casado e nao deixava herdeiros em
linha direta. Ela pretendia conseguir que suas tias doassem a area
do terreiro apresentando-se como sua lider. Todavia, essas assina-
turas ndo foram conseguidas de imediato devido a desentendimen-
tos com outros parentes, entre eles um de seus irmaos e uma prima
que alegava os mesmos direitos de lideranca para sua mae, Tarci-
lia, que era equede no terreiro.

Para esses parentes, as determinacdes da religido, como o fato
de uma equede nao poder ser mae de santo ou a escolha de Sylvia
pelos oraculos, de nada valiam diante das leis juridicas. Muitos de-
les chegaram mesmo a querer saber qual era o “lucro” do terreiro
ou quanto se poderia obter com sua venda.

Por outro lado, os tabus rituais também seriam infringidos com
a indicacdo de Sylvia, pois, sendo ela ainda iad, nao teria o axé
(forca) ou os fundamentos (ensinamentos) necessarios para ser uma
iyalorixa. Somente as ebomis é que seriam, portanto, elegiveis.

Enfim, a vida do terreiro estava a tal ponto fragmentada que Syl-
via resolveu viajar a Bahia a procura de uma solucao. Como nos
grandes impasses catélicos, a demanda vai a “Roma”.

Na Bahia o primeiro consultado, segundo Sylvia, foi Pai Ary de
Oxaguia, neto do famoso babalad Felisberto Benzinho (Verger, 1981:
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32). Pai Ary teria confirmado, entdo, o oraculo de Gitadé acrescen-
tando que Sylvia era nao apenas a herdeira administrativa mas tam-
bém a iyalorixa herdeira do axé. A partir dai, segundo Sylvia, no-
vas visitas foram feitas a outros famosos terreiros baianos, como o
Bate-Folha e o Gantois, e em todos eles o jogo de buzios deu ala-
fia (favoravel) a indicacéo da pretendente. O tribunal de “Roma”
legitimou, pois, sua indicacao.

Ao regressar da Bahia, Sylvia trouxe as noticias que julgava es-
tabelecerem definitivamente o rumo da sucessdo em seu favor. En-
tretanto, os desentendimentos se agravaram e comecou uma de-
manda muito grande entre os membros da familia religiosa, tendo
inicio as primeiras dissidéncias.

Sylvia trouxe também da Bahia algumas orientacoes que des-
qualificavam alguns rituais do axexé realizado. Previu, entdo, gran-
des revoltas por parte de Exu contra toda a comunidade religiosa,
caso nao fosse feita uma grande oferenda com o sacrificio de bodes
e galos pretos para aplacar a furia desse orixa insatisfeito. O axo-
gum (sacrificador) lhe contestou a ordem, na verdade fazendo-o
em favor de sua esposa, também ela uma pretendente a sucessao.

Mesmo assim o ritual foi feito e algum tempo depois o axogum
desobediente morreu de modo repentino na porta de sua casa. Esse
fato, logo atribuido a vinganca de Exu (divindade que habita os do-
minios das entradas, como portas e beiras de estradas), conferiu
grande legitimidade as profecias de Sylvia e contribuiu para con-
solidar seu poder, angariando o apoio daqueles filhos indecisos
quanto ao melhor partido a ser tomado.

Com a vinda de Pai Ary de Salvador, logo apos esses aconteci-
mentos, Sylvia, juntamente com outros altos dignitarios do terreiro,
tirou com este a mao de vume de Pai Caio, ritual para o qual pa-
gou uma alta soma em dinheiro. Apoiada em sua propria situacao
financeira estavel mostrou, assim, seu poder de custear e dar pros-
seguimento ao nivel de gastos, luxo e riqueza que eram a marca re-
gistrada dos rituais do terreiro.
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Seguiu-se, entdo, um periodo de relativa calma e reordenacao
das atividades da casa. Sylvia juntamente com sua iyamoro se re-
vezavam no atendimento dos clientes através do jogo de buzios, e
as cerimonias publicas foram retomadas.

Sylvia também restabeleceu relacoes com intmeros pais e maes
de santo que frequentavam a casa e lhe forneciam, a precos altissi-
mos (como é de praxe no candomblé), algumas informacoes im-
portantes com as quais pode ampliar e legitimar seu conhecimento
religioso junto a sua comunidade de fiéis.

No aniversario de um ano da morte de Pai Caio, periodo em que
se deveria renovar a cerimonia do seu axexe, ressurgiram, porém,
as demandas.

Pai Gitadé, que deveria oficializar a cerimonia, jogou os btzios
e questionou seu proprio prognostico anterior, dizendo que o her-
deiro poderia ser uma pessoa tanto de Oxala (Sylvia) como de
Xangb. Sylvia, suspeitando de novas intrigas, consultou seus bu-
zios no qual também apareceram Xang6 e Oxala (os mesmos ori-
xas vistos por Gitade), mas nao como orixas dos herdeiros: Xango
(uma pessoa consagrada a ele) aparecia no oraculo dando a posse
a uma pessoa de Oxalufa!

Sylvia, apoiada neste fato e alegando, ainda, a necessidade de
realizar um axexé a maneira queto (sua nacao) e nao angola (da
qual fazia parte Gitade), recorreu a equede Angelina de Xango (An-
gela do Santos) do Rio de Janeiro, ligada ao Axé de Oxumare, para
substituir Gitadé na conducao da cerimonia funebre e “pd-la na ca-
deira”, conforme o ritual de entronizacdo de uma nova iyalorixa.

Ao final desse periodo, realizou-se a festa de posse da nova mae
de santo cujos principais momentos, num certo sentido, sintetiza-
ram e exibiram os dificeis arranjos e aliancas que marcaram o pro-
cesso da sucessao religiosa que ali se encerrava.

Quando, por exemplo, Sylvia entrou no barracao em transe de
seu orixa, Oxalufa, velho, arcado, apoiado em seu opaxord (cajado
da criac@o), todos os sacerdotes presentes, cada um a sua maneira,
procuraram acompanhar-lhe segurando uma tira de seu manto ou
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uma franja de sua saia, mostrando assim a “proximidade” que des-
frutavam com a divindade.

No momento da entronizacao de Sylvia, 0 mesmo se repetiu;
eram tantas as maos e tantas as rezas e desejos de feliz continui-
dade do terreiro que, com certeza, poucos visitantes ou mesmo fi-
lhos da casa saberiam dizer quem oficializava aquele ato ritual.
Mesmo porque entre os presentes, além da equede Angelina, mui-
tos eram de Xango (como os pais Pérsio e Waldomiro), o orixa que
deveria entronizar a futura iyalorixa, de acordo com a previsdo ora-
cular vencedora.

O desfecho da sucessao religiosa do terreiro certamente possi-
bilitou sua continuidade em termos de funcionamento do cotidiano
da comunidade. Porém sua existéncia estava ainda ameacada pela
acdo juridica que definiria os herdeiros, sendo possivel ainda o fim
do Axé 11é Oba.

Como ultimo recurso para assegurar o imovel como terreiro de
candomblé, uma vez que os parentes ndo doaram suas partes na
heranca, Mae Sylvia resolveu entrar com uma acao de tombamento
do terreiro junto ao Condephaat de Sdo Paulo.

A primeira articulacdo de mae Sylvia aconteceu em fevereiro de
1987, quando ela pediu ajuda aos pesquisadores que estudavam
sua casa e que, no seu entender, “sendo gente da USP” e, portanto,
relacionada a “cultura”, poderia ajuda-la indicando os caminhos do
processo a serem seguidos.

Contatado o Condephaat, uma série de documentos tiveram de
ser providenciados, inserindo o terreiro em instancias burocraticas
estranhas a ele, a0 mesmo tempo que colocava o 6rgao de patrimo-
nializacdo diante de um caso inédito e sem parametros técnicos de
julgamento, ou mesmo precedentes com que avaliar o caso. Veja-
mos alguns aspectos a partir da cronologia, contetudo e tramitacao
do processo.

O passo inicial foi dado por Mae Sylvia por meio de solicitacao
de tombamento encaminhada em outubro de 1987 ao governador
de Sao Paulo, Orestes Quércia. Nessa carta, a iyalorixa expunha os
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motivos do pleito. O culto aos orixas ¢ africano na origem, mas in-
tercontinental na sua expansao devido a escravidao. No Brasil ori-
ginou-se no Nordeste, mas hoje encontra-se espalhado praticamente
por todo o territorio nacional devido a migracéo interna dos afri-
canos e seus descendentes. No candomblé de Sao Paulo, o Axé Ile
Oba ¢ uma das casas mais antigas, com uma comunidade organi-
zada ao redor de suas atividades e funcoes religiosas. Essa comu-
nidade é composta por grupos de varios estratos da sociedade que
encontram ali oportunidades de desenvolvimento pessoal e comu-
nitario em torno de valores associados ao respeito a ancestralidade
e ao conhecimento transmitido pela oralidade. Enfatiza a contri-
buicao do candomblé para cultura nacional e enquanto resisténcia
e manutencao da identidade negra nos moldes de um quilombo.
Finaliza rogando a Oxala que proteja o governador e o guie em “prol
da justica social e do bem-estar deste povo que o elegeu com admira-
¢ao”!. A referéncia a Oxald, orixa protetor da mae de santo, a jus-
tica social e a reciprocidade que deve existir entre eleitores e eleito,
demonstra os multiplos planos envolvidos no pedido realizado num
contexto de abertura politica, redemocratizacio e valorizacdo da
cultura das populacdes excluidas.

A documentacao enviada inicialmente para subsidiar a aprecia-
cdo do Condephaat compreendia, entre outros, historico da casa,
planta do terreiro, genealogia da familia Egydio e da familia reli-
giosa do sacerdote fundador, documentos diversos, como estatuto
e atas de assembleia da Congregacao Espirita Beneficente Pai Jero-
nimo, regimento do “Seminério de Candomblé”, imposto de renda
e abaixo-assinado com 407 assinaturas. O pedido foi encaminhado
para abertura de guiché em 4/11/1987, recebendo o n. 231/87'%.

11 Processo Condephaat n. 26.110/1988, p. 2.

12 Esse numero de guiché foi substituido posteriormente pelo n. 26.110/1988.
O numero de guiché vigora durante o periodo de elaboracao do estudo ou
dossié preliminar. Com base nesse dossié, o Colegiado do Condephaat de-
cide pela abertura de processo para estudo de tombamento ou seu arquiva-
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Em seguida, foi enviado a historiadora Marly Rodrigues para que
fizesse o estudo preliminar.

No estudo de 24 paginas, a historiadora inicialmente indicou as
diversas origens étnicas africanas formadoras do candomblé no Bra-
sil, ressaltando a importancia dos nagos (iorubas), de presenca ma-
cica na Bahia do século XIX, como fundadores dos “primeiros” ter-
reiros no Brasil (Casa Branca, Gantois e Opo Afonja)'>.

Considerando que essa narrativa se apoiava no trabalho classico
de Pierre Verger (“Orixas”) e que no ano anterior (1986) o Iphan
havia tombado um dos terreiros citados (Casa Branca) como patri-
monio histérico do Brasil, pode-se dizer que o estudo buscou no
inicio indicar o reconhecimento académico e histérico dos chama-
dos terreiros tradicionais nagds baianos'*. Sendo, entretanto, o ob-
jeto de estudo um terreiro paulista e sem uma comprovada “anti-
guidade”, foi necessario que a narrativa introduzisse variaveis como
“adaptacao”, “maleabilidade” e “transformacao” para justificar uma
visao do candomblé como uma religido dinamica, cujas diretrizes
sdo dadas pelos praticantes em dialogo com os contextos histori-
cos. Assim, se por um lado a religido possibilita ao seguidor a “re-
tomada de sua identidade” e até a “recuperacao” de antigas prati-
cas por meio da reafricanizacao, por outro lado, “a simplificacdo da
cozinha de santo”, “o luxo dos trajes littrgicos”, o “embranqueci-
mento” e “outras modificacdes de forma”, ndo deveriam ser vistos

mento. No primeiro caso, é atribuido um namero para o processo que subs-
titui o do guiche.

13 O estudo estd reproduzido em Silva, 2021: 58.

14 Sem negar a importancia dos iorubas, do candomblé baiano e dos autores
renomados que viabilizaram essa interpretacao que passou a legitimar e pri-
vilegiar os tombamentos de terreiros jeje-nagds nordestinos, nao se pode
atribuir apenas a estes o surgimento e desenvolvimento do candomblé no
Brasil, cujo processo histérico de instalacao e desenvolvimento ¢ complexo
e provavelmente ocorreu em localidades e em épocas distintas e a partir de
contribuicdes culturais diversas.
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como riscos para os fundamentos da religidao enquanto manifesta-
cao cultural®.

A partir dessa premissa interpretativa, o estudo prossegue for-
necendo as informacdes etnograficas e historicas sobre a procedén-
cia das etnias africanas e a formacao das nacdes no candomblé, as
diferencas entre essa religido e a umbanda, e focando o sistema no
candomblé nago descreve as concepgdes sobre o mundo, vida,
morte, organizacao, hierarquia e principais rituais. Ao descrever o
Axé Tle Oba, aborda origem, edificacdes e uso ritual dos espacos
comparando-os ao egbhe ou compound africano (iorubd) e relata a
presenca de uma flora sagrada. Ressalta que o terreiro, tendo sua
fundacao na umbanda, demonstra ser representativo de um mo-
delo tipico da formacao do candomblé paulista.

Por fim, aborda o fato inédito e polémico, no ambito do 6rgao
de patrimonio paulista, de se tombar um terreiro de candomblé de
origem negra. Seguem adiante as consideracoes finais do estudo
com a recomendacdo favoravel ao tombamento:

O presente guiché marca um fato inédito neste Condephaat. Pela pri-
meira vez, é solicitado o tombamento de um templo cujo culto tem origem
negra, o Axé 1lé Oba. Isso, mais uma vez, nos coloca diante da necessidade
de reflexdo a respeito dos critérios de selecdo para o tombamento.

Em uma sociedade pluralista como a nossa, coexistem varias tradicoes
e visdes de mundo. Algumas delas sao valorizadas pelas elites e legitima-
das pelo Estado enquanto outras — talvez pela inobservancia da questdo da
diversidade por parte dos 6rgaos competentes e por estarem a margem da
Historia oficial e da cultura dominante — sao relegadas a segundo plano.

Em geral, essas visoes de mundo sdo marcadas por simbolos cuja inter-
pretacdo e significados escapam ao observador menos atento e faz com que
lhe sobre a impressdo de ndo serem eles marcos importantes da identidade
do segmento social que os produz, o que acaba por resultar em sua exclu-
sao do rol daquilo que ¢ consagrado enquanto patrimonio social.

15  Guiché n. 321/87 (ref. Processo Condephaat n. 26.110/1988), p. 61.
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No presente caso, tombar o Axé Ilé Oba explicitaria — do dizer de Ve-
lho [1984: 37] ao referir-se ao terreiro da Casa Branca, Bahia — “... no re-
conhecimento da legitimidade de uma tradicao cultural e de um sistema de
valores que, até ha relativamente pouco tempo, fora objeto de discrimina-
¢do e até perseguicao”.

A esse aspecto fundamental, o do reconhecimento da importancia da
cultura negra para a formacdo da identidade cultural do brasileiro, soma-

riamos outros:

= O reconhecimento da importancia crescente do candomblé enquanto
religido que hoje extrapolou sua origem étnica e firmou-se como op¢ao
para os que buscam uma nocao global de suas relacoes com a vida,

= O reconhecimento do papel social dos terreiros em geral, e deste em espe-
cial, junto das comunidades as quais presta assisténcia material e espiritual.

= O reconhecimento dos esforcos que vém sendo desenvolvidos no Axé
1lée Oba no sentido do aprimoramento do culto das tradicoes religiosas,
expressos por suas relacdes com outras casas e pelos cuidado dispen-
sado a formacao de seus filhos;

= O reconhecimento do Axé 1lé Oba como exemplo tipico da formacéo
das casas de candomblé em Sao Paulo.

Sem duvida os valores acima apontados escapam aqueles que tradicio-
nalmente orientam o tombamento.

Nzo encontramos nas especificacdes do Axé 1le Oba “valores arquiteto-
nicos”. Seu espaco € sobretudo portador de significados e como tal deve ser
analisado e reconhecido.

O valor historico estd presente uma vez que se trata de uma das primei-
ras casas de culto de origem negra instaladas aqui na Capital, cujo desen-
volvimento seguiu o caminho da passagem da umbanda para o candomblé,
caracteristico da formacao das casas paulistas. A presenca do valor afetivo
no caso do Ax¢ Ilé Oba ¢ indiscutivel. Para a comunidade de culto, ele ¢ uma
referéncia que ultrapassa o campo religioso para penetrar no politico. Ai o
individuo se sente participante de um grupo, sua opiniao é ouvida, seus di-

reitos e deveres cumpridos num exercicio comparavel ao da cidadania.
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Por outro lado, em sentido mais pragmatico, o tombamento viria con-
tribuir para a manutencao da integridade deste espaco de culto ameacado
por questdes de heranca, como explicita o texto inicial deste guiché, en-
viado pelo proprio interessado.

Por ultimo, tomamos a liberdade de sugerir ao Egrégio Colegiado do Con-
dephaat que vote a0 mesmo tempo a abertura do processo de tombamento
e o tombamento do Axé Ilé Oba. Assim evitando-se tramitacoes que no caso
teriam apenas carater burocratico uma vez que o guiché esta informado no
limite maximo de nossas possibilidades e esta acompanhado de documenta-
cdo de suas atividades, plantas e fotografias enviadas pelo interessado — po-
deriamos agilizar uma decisdo de ha muito esperada pela comunidade de

culto, representada na pessoa proponente, a Iyalorixa Sylvia de Oxala'®.

Com base nesse estudo inicial, o Colegiado do Condephaat de-
liberou aprovar por unanimidade a abertura do processo de estudo
de tombamento em 25/04/1988.

A abertura do processo, publicada no Diario Oficial do Estado
quatro dias depois, assegurou de imediato a preservacao do terreiro
durante o periodo em que se decidia pelo tombamento ou nao, e
coincidiu com o Centenario da Abolicao, momento em que os “va-
lores negros” estavam em evidéncia em toda parte. Com a posse,
nesse mesmo ano, na presidéncia do Condephaat de um antropo-
logo e professor da PUC-SP, Edgar Assis de Carvalho, aparente-
mente os caminhos para uma decisdo favoravel ao terreiro se am-
pliaram na medida em que o discurso antropolédgico estava na base
da discussao'’.

Mas apenas aparentemente: foram necessarias inumeras articula-
coes do terreiro com politicos, empresarios, amigos, frequentadores,
vizinhos e clientes no intuito de agirem em favor do tombamento.
Intimeros requerimentos e oficios de apoio, cartas e pedidos de agi-

16 Processo Condephaat n. 26.110/1988, pp. 80-82.
17 Vale lembrar que, nos anos de 1980, o Condephaat teve na presidéncia aca-
démicos da geografia e antropologia, como Azis Ab’Saber, Antonio Augusto
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lizacdo da tramitacao do processo foram anexados, entre os quais
um do vice-governador do estado. Uma copia de um “voto de jubilo
e congratulacoes a Mae Sylvia de Oxald pelo excelente trabalho que vem
realizando na comunidade paulista” foi enviada pela Camara Munici-
pal de Sao Paulo ao Condephaat para ser anexada aos autos'®.
Paralelamente as articulacoes exteriores a religiao, a comunidade
religiosa do terreiro pode ser aglutinada em torno do objetivo do
tombamento levado adiante por Mae Sylvia também como forma
de mostrar o alcance de seu poder magico através dos constantes
ebos (oferendas) que foram feitos pedindo aos orixas para abrir os
caminhos e dar forca a cabeca daqueles que a estavam ajudando.
Apesar de toda a documentacao acrescentada ao processo, o seu
desfecho estava condicionado, ainda, as discussoes em pelo menos
dois planos. Primeiro, qual a representatividade daquele terreiro
em particular em relacao ao candomblé paulista? Segundo, quais
os instrumentos adequados para o tombamento ou qual a “mate-
rialidade” sobre a qual incidiria a acao de protecdo e preservacao?
Em relacdo ao primeiro plano, ao estudo preliminar estavam acres-
cidos pareceres da comunidade académica especializada. Académi-
cos da primeira geracao de estudiosos do candomblé, como José
Reginaldo Prandi, Vagner Gongalves da Silva e Rita Amaral (USP)
enviaram cartas-pareceres atestando a importancia do espaco e das
praticas rituais do terreiro para a historia do candomblé paulista™®.
As alegacoes convergentes desses pesquisadores podem ser sin-
tetizadas nos argumentos do parecer de Rita Amaral:

1. O Axé 1lé Oba €, sem duvida, um dos maiores espacos fisicos cons-
truidos especialmente com a finalidade de culto aos orixas (candomblé) em
Sao Paulo, possuindo dependéncias especificas necessarias, tais como pe-

Arantes e Edgar Assis de Carvalho, que aproveitaram o contexto de abertura

politica para trazer novos direcionamentos nas acoes de tombamento do érgao.
18  Processo Condephaat n. 26.110/1988, pp. 54, 57, 115,117, 133, 138, 139.
19 Idem, pp. 84, 136, 140.
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jis separados para os diversos orixas, ronco (espaco especifico para inicia-
¢do), cozinha com fogdo de lenha, dependeéncias para rituais especificos,
dependéncias para os adeptos que necessitam morar no terreiro, sala para
jogo de buzios e um amplo barracao (saldo) para as festas publicas;

2. Sua pratica religiosa é representativa do candomblé paulista em va-
rios aspectos: pantedo cultuado, forma de culto, presenca do culto a cabo-
clos, estrutura hierarquica etc.

3. A histdria do terreiro também representa a histéria da maioria dos
terreiros de candomblé de Séo Paulo, através da trajetoria da umbanda para
o candomblé e das ligacdes deste com o candomblé baiano;

4. A tyalorixa Sylvia de Oxala (Sylvia Egydio) possui recursos para a ma-
nutencio independente da casa e de toda a infraestrutura necessaria ao culto;

5. O Axé Ile Oba tem sido objeto de estudo de varios pesquisadores das
areas de sociologia, antropologia, comunicacao, artes, educacio etc., o que
reforca a evidéncia de sua representatividade enquanto espaco cultural.

Além disso, ndo s os aspectos arquitetdnicos e artisticos, mas também
o0 uso social dos espacos e as relacoes que nele se inscrevem parecem bons
indicadores do que é necessario preservar de uma cultura num dado mo-
mento historico. Assim, o tombamento do Axé Ilé Oba seria um passo
adiante na politica de preservacao de patrimonios, além de um beneficio a

comunidade que com ele mantém relacdes de todo tipo®.

Nessa fase foi solicitado mais um parecer ao Centro de Estudos
da Religido Duglas Teixeira Monteiro (CER). Os pesquisadores
Josildeth Gomes Consorte e Maria Helena Vilas Boas Cancone, da
PUC-SP, e Lisias Nogueira Negrao, da USP, especialistas no estudo
da umbanda e do sincretismo, emitiram entao um parecer ressal-
tando os desafios e preocupacdes que o tombamento paulista sus-
citava. Embora reconhecessem que os tombamentos de terreiros ja
vinham ocorrendo em locais de grande presenca das herancas cul-
turais africanas, em Sao Paulo era uma novidade. Argumentaram

20 Idem, pp. 136-7.
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que os terreiros paulistas haviam se formado apenas recentemente
e sua origem os remetiam a outros terreiros mais antigos conside-
rados “raiz” e localizados fora do estado. Além disso, a existéncia
de poucos estudos sobre a tematica dificultava o estabelecimento
de critérios comparativos. Por fim, como se vé adiante, mesmo re-
conhecendo que o Ax¢é Ilé Oba possuia um valor cultural inegavel
cujo patrimonio se encontrava ameacado, isso nao faria dele um
caso excepcional em comparagéo a outros terreiros, o que merece-
ria uma acdo coordenada do Condephaat no acautelamento ante-
cipado de outros bens afro-brasileiros em situacéo semelhante.

Os argumentos arrolados no processo acima referido, assim como ele-
mentos colhidos em outras fontes (Prandi, Goncalves) e através das nossas
visitas, evidenciam a importancia do Axé 1lé Oba em termos de sua histo-
ria (embora ndo seja o mais antigo) e do seu empenho na preservacao da
matriz cultural africana, no interior do campo religioso paulista. O terreiro
atesta um grande investimento de trabalho religioso em termos de santua-
rios, assentamentos, instalacoes para feitura do santo, cultivo de espécies
vegetais e criacdo de animais destinados ao servico religioso, além dos fun-
damentos propriamente ditos, tudo isso correspondendo a um evidente e
consideravel investimento econdmico. |[...]

Assim sendo, parece indiscutivel o valor cultural do terreiro em questéo
e a importancia da sua manutencéo e preservacao contra quaisquer amea-
cas que possam vir a desfigura-lo. Seria pena expd-lo ao risco de um des-
membramento ou de uma desapropriacdo em razao do crescimento urbano,
especulacdo imobiliaria ou de outros interesses. Cumpre-se, todavia, alertar
para o fato de que os terreiros de candomblé sdo, tradicionalmente, espacos
dinamicos, dinamica esta que um tombamento pode vir seriamente a afetar.

Ao se pronunciar deste modo, no entanto, o CER reserva-se o direito
de ndo entrar no mérito dos processos internos do Axé I1é Oba quer de su-
cessao quer de gerenciamento que, no seu entender, se encontram referi-
dos a propria dinamica da comunidade religiosa em questao, restringindo

suas consideracoes aos aspectos acima examinados.
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Ao reconhecer a importancia do Axé Ilé Oba, nao obstante, o CER nao
gostaria de ver restrita a esse terreiro o beneficio do tombamento, tomando
a liberdade de sugerir ao Condephaat a criacdo de uma Comissdo que se
adiantasse aos pedidos dessa natureza, estudando o interesse de tomba-
mento de outros bens, igualmente significativos do ponto de vista cultural
e historico das classes menos favorecidas, em geral menos informadas e,
portanto, em condicdes menos vantajosas para solicitar, moto proprio, me-
didas semelhantes. E importante que o recurso do tombamento possa vir
a beneficiar outras comunidades que, por quaisquer razdes, ainda ndo pen-

saram em adotar tal procedimento?’.

Vé-se que mesmo entre os pesquisadores académicos nao havia
consenso sobre o que o tombamento poderia significar em termos
de legitimacao pelo Estado de uma casa de candomblé com origem
na umbanda, tributaria de varias linhagens e nacdes, com apenas
cerca de trés décadas de historia e com um processo polémico de
sucessdo religiosa e heranca juridica*’. De fato, o tombamento nao
poderia se justificar recorrendo a nocéo de “tradicdo” associada a
valores como “pureza”, “antiguidade”, “heranca” e transmissao de
patrimonios simbdlicos “intactos”. Por outro lado, se tombamento
estava sendo viabilizado por meio de uma nocao de cultura dina-
mica, ele ndo poderia ser restritivo a um tinico exemplo ou mesmo
afetar essa dinamica.

Em relacéo ao plano da “materialidade” sobre a qual incidiria a
acao de tombamento e preservacao, a discussao envolveu questoes
mais “técnicas”, porém nao menos conceituais. Os arquitetos que
analisaram o processo foram favoraveis ao tombamento por reco-
nhecerem a legitimidade da tradicao cultural existente no conjunto
“religioso-arquitetdnico”, mas enfatizaram que este nao expressava

21 Idem, p. 147.

22 Talvez por isso os autores do parecer ndo quiseram entrar “no mérito dos
processos internos do Axé 1lé Oba, quer de sucessao quer de gerenciamento”,
cientes das polémicas envolvidas nesses processos, como visto anteriormente.
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em si “valores eruditos” que justificassem a preservacao, conforme
se vé no parecer do arquiteto chefe da secdo de projetos, Bernardo
José Castelo Branco:

Desprezando os valores eruditos de sua arquitetura, valorizando, po-
rém, os valores populares tradicionais de seus elementos materiais consti-
tutivos, nao podemos deixar de nos manifestar positivamente a favor [do]

“tombamento” do conjunto religioso arquitetonico do Axé ile Oba*.

Afirmacdo semelhante escreveu o arquiteto Elmer Bartholomei
1NOoS autos:

Observamos que, com relacdo aos aspectos arquitetonicos das edifica-
coes, nada ha que possa pesar para que os mesmos se destaquem do lugar
comum ou merecam uma atencao especial. Entretanto, o que aflora de ime-

diato € o aspecto da preservacio da legitimidade da tradicdo cultural®*.

Cientes de que a “materialidade” do tombamento deveria, por-
tanto, incidir sobre os bens relacionados a pratica cultural, o Con-
dephaat solicitou a administracao do terreiro um inventario dos
elementos materiais usados no culto. No oficio interno enviado pelo
chefe da secao de projetos, dando encaminhamento ao pedido, esse
inventario aparece como peca imprescindivel para garantir o “ca-
rater antropologico” e nao “arquitetdonico” do tombamento. A po-
lémica envolvendo o entdo recente tombamento da Casa Branca foi
lembrada em tom de alerta:

Considero conveniente lembrar, neste momento, que o tombamento
em Salvador do Candomblé da Casa Branca, escandalizou pelo fato de se tom-
bar um bem de carater antropologico ao invés de tudo que se vinha fazendo, isto
¢, tombar apenas bens arquitetonicos inicialmente e principalmente com carac-

23 Processo Condephaat n. 26.110/1988, p. 103.
24 Idem,p. 111.
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teristicas de excepcionalidade. Com o inventario a ser anexado, considera-
mos satisfeita nossa responsabilidade quanto a informacées e documenta-
cdo desse assunto [...] esclarecendo-se que essa relacdo devera ser realizada
por pessoas credenciadas pelo proprio Axé e posteriormente confirmadas
por técnico credenciado pelo Condephaat®’.

O inventario enviado pelo terreiro ao Condephaat e anexado ao
processo apresentou a relacao das edificacoes, a saber: 1. Patio da
Frente; 2. Jardim; 3. Barracao; 4. Quarto de buzios; 5. Sagudo do
barracio; 6. Patio lateral; 7. Quarto de Exu (Marabo); 8. Quarto de
Exu (Caveira); 9. Quarto de Ogum; 10. Quarto de Caboclo; 11.
Quarto de Ox6ssi e Logunedé; 12. Quarto de Obaluaié e Nang; 13.
Quarto de Iansa e Begé; 14. Quarto de Temanja; 15. Quarto de
Oxum; 16. Quarto de Xango; 17. Quarto de Oxala; 18. Ronco; 19.
Sabaji; 20. Patio interno do Sabaji; 21. Patio dos fundos; 22. Cozi-
nha; 23. Copa; 24. Vestiario; 25. Dependéncias da iyalorixa e 26.
Secretaria. Em seguida foram relacionados centenas de objetos lo-
calizados nesses espacos e diretamente associados ao culto ali pra-
ticado. Nos quartos dos orixas, a relacao incluiu os assentamentos
(porrdes, quartinhas, vasos), ferramentas liturgicas (espada, escudo,
arco e flecha, cajados, sinos), imagens e quadros dos orixas e de
santos catolicos etc.; no barracao, o trono da iyalorixa, atabaques,
coroa de Xango etc.; no patio e jardim, as arvores consagradas; nas
dependéncias da cozinha e secretaria, a mobilia, aparelhos eletro-
domésticos, luminarias etc.°

O inventario incidindo sobre os edificios com seus bens sagra-
dos parece ter indicado um caminho possivel para o “acordo” e a
decisdo final. O antropélogo e presidente do Condephaat Edgar As-
sis Carvalho relembra as dificuldades enfrentadas:

25 Idem, p. 114 (grifos nossos).
26 Idem, pp. 119-132. Veja planta da casa adiante com a indicacdo atualizada
dessas edificacoes.
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Os argumentos eram dos mais estapafardios, um deles, por exemplo,
era de que [o terreiro] ndo tinha valor [material/arquitetonico] nenhum,
esse era o denegatorio, o outro é que Sao Paulo ndo tem tradicdo de can-
domblé e por ai vai, e 0 processo nao andava, a sociedade civil nao estava
completamente representada |[...]

Em longas discussoes, o Conselho nao conseguia definir o que seria
tombado, se o culto em si, ou a materialidade do terreiro com suas casas
de santo, em uma palavra, com sua materialidade. Eu tentava explicar que
uma coisa ndo existe sem a outra. Em vio, o processo nao andava. Os pa-
receres iam e vinham no setor técnico para serem discutidos na reuniao or-
dinaria e nada disso fazia com que uma decisao fosse tomada. Um dia con-
videi Mae Sylvia de Oxala para ir ao Conselho. Na ocasiao, lembro-me bem,
disse-lhe que seria importante que o Conselho a visse, mesmo que néo ti-
vesse direito de voto. Numa manha de segunda-feira, ocorreu um fato iné-
dito: com suas roupas e aderecos de iyalorixa acompanhada por suas filhas
de santo, o Conselho ficou espantado com o que viu. Naquele momento a
religacdo do material e do imaterial foi explicitada. Ainda me pergunto se
foi essa a causa ultima do tombamento. Ao redigir o decreto, assessorado
pelos técnicos, tive muito cuidado [de] ter viva a ndo separacao do con-
creto e do abstrato, do material e do imaterial?®’.

A aprovacao do tombamento finalmente ocorreu na reunido do
Colegiado realizada em 23/04/1990, por maioria dos votos e uma
abstencdo. O decreto da resolucéo foi assinado pelo Secretario da
Cultura Fernando Gomes de Morais e publicado no Diario Oficial
do Estado nos seguintes termos:

Considerando que o Axé 1lé Oba, seguidor do rito Ketu, representa uma
das vertentes da tradicao religiosa de raiz negra em Sao Paulo;
Considerando a importancia das religioes de origem negra na formacao

da identidade cultural brasileira;

27  Depoimentos de Edgar Assis Carvalho (respectivamente, Correa, 2014: 107
e Galves, 2008: 98).
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Considerando o Terreiro de Candomblé Axé 11é Oba um exemplo tipico
da formacdo das casas de culto dos orixas em Sao Paulo;

Considerando os esforcos desenvolvidos no Axé 1lé Oba para o aprimo-
ramento do culto e manutencao das tradicoes religiosas de origem negra. Es-
ses motivos tornam evidente a importancia do espaco por ele ocupado, por-
tador de significados simbolicos de valor antropolégico e historico, resolve:

Artigo 1° — Fica tombado como bem de interesse historico e espaco sa-
grado do Axé Ile Oba, pertencente a Congregacéo Espirita Beneficente Pai
Jeronimo, situado a Rua Azor Silva, 77, Vila Facchini, Capital, cujas dimen-
soes estdo registradas na matricula 17.751 no 14° CRI desta Capital, com-
preendendo:

a) Conjunto de edificacdes: salao, quartos dos orixas, patios, moradias,
demais dependéncias de apoio do culto conforme planta constante a pa-
gina 50 do processo Condephaat n. 26.110/88.

b) Arvores sagradas ligadas ao ritual conforme inventario das paginas
120 a 132 constante do Processo Condephaat n. 26.110/88.

¢) Os assentamentos dos orixas do terreiro.

Artigo 2° — Ficam isentos de aprovacdo pelo Condephaat os projetos
em lotes situados na area envoltoria externa aos limites do lote onde se si-
tua o Axé 11é Oba.

Artigo 3° — Em caso de adaptacdo das edificacdes a futuras exigéncias de
reelaboracado do culto, a acdo protetora do Estado devera referenciar-se nas
interpretacdes do Grupo Religioso e na preservacéo das representacoes ma-
teriais que conferem aquele espaco os significados especificos do Candomblé.

Artigo 4° — Fica o Conselho de Defesa do Patrimonio Historico, Arqueo-
logico, Artistico e Turistico do Estado Condephaat, autorizado a inscrever
nos livros do Tombo competentes, o bem em referéncia para os devidos
efeitos legais.

Artigo 5° — Esta Resolucdo entrara em vigor na data de sua publicacao®.

28 Resolucao SC 22 de 14/08/90. Em DOE/SP, 16 ago. 1990.
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O tombamento foi registrado no Livro de Tombo Histoérico (p.
74) nos seguintes termos:

Proprietario Original e Atual: Congregacao Espirita Pai Jeronimo “Axé
Ile Oba”. Caio Egydio de Souza Aranha. 1° Seminario de Candomblé de
Sao Paulo

Uso Original e Atual: Culto Religioso. Data de Construcao: 1974-77.

Dados Historicos/Arquitetonicos: O Axé 11é Oba, terreiro seguidor do rito
Ketu, dedicado a Xango, inicia sua histéria na década de 1950, quando Caio
Egydio de Souza Aranha funda um Centro de Umbanda no Bras sob a deno-
minacdo Congregacao Espirita Pai Jeronimo. Por questoes de satude, inter-
rompe suas atividades, reabrindo na década seguinte no Jabaquara. Ali, em-
bora mantendo o ritual do Caboclo, caracteristico da Umbanda, Caio passa
a trabalhar no Candomblé, no qual se iniciara na Bahia. O crescente numero
de adeptos do terreiro trouxe a necessidade de ampliar suas instalacoes. Em
1974, Caio Egydio comeca a construcao de uma nova Roca na Vila Facchini,
inaugurada em 1977. Com a morte de Caio em 1984, foi indicada para subs-
titui-lo sua filha de santo e sobrinha de sangue Sylvia de Oxala.

O Axé 1le Oba, instalado em um terreno de 400m2, mantém a estrutura
basica observavel nos terreiros brasileiros de maior tradicdo. O centro do
conjunto é o “barracao”, uma grande sala para cerimonias privadas e pu-
blicas. No centro do barracdo, que mede aproximadamente 300m?2, encon-
tra-se enterrado o “ariaxé” — conjunto de objetos, folhas, metais e pedras
preciosas — que simbolizam o axé (energia) do terreiro. Possui também ca-

sas destinadas aos diversos orixas e salas para servicos ligados ao culto.

A escolha do registro no livro do tombo “historico™ e os ter-
mos da resolucdo revelam questoes importantes no embate entre
categorias e grupos sociais.

29 O Condephaat utiliza cinco livros para inscrever os bens tombados a partir
do Art. 140 do Decreto Estadual n. 13.426/1979: I — Livro do Tombo Ar-
queologico, Etnografico e Paisagistico; IT — Livro do Tombo das Artes Apli-
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A escolha atendia as demandas expressas nos pareceres dos téc-
nicos (arquitetos) e da historiadora do Condephaat que haviam se
posicionado favoravelmente ao tombamento devido ao valor cul-
tural do bem, alertando, porém, que este nao possuia “valor arqui-
tetonico excepcional”. A escolha seguia também o precedente do
Iphan, que tombara a Casa Branca nessa categoria. Vale lembrar
que o bem paulista poderia ter sido inscrito no livro do tombo “et-
nografico”, como ocorrera com o Cafundd, bairro negro paulista de
Salto de Pirapora tombado em 1988. Essa categoria, alias, tem sido
“historicamente” utilizada pelos 6rgdos de patrimonio para definir
os bens culturais produzidos pelas populacoes indigenas e negras —
a quem se nega um papel de relevancia na producdo da historia.
Mas havia uma pressiao do movimento negro em Sao Paulo no sen-
tido de classificar o bem como “histérico”, para coloca-lo ao lado
dos bens catolicos tombados, inclusive para romper com essas ca-
tegorias que tém inviabilizado e invisibilizado a memoria afro-bra-
sileira como se esta ndo pertencesse 2 historia oficial (letrada e eru-
dita) do Brasil.

Os termos da resolucdo ao tombar o conjunto das edificacoes,
arvores sagradas e assentamentos dos orixas estabeleceu no Artigo
3° que “em caso de adaptacao das edificacoes a futuras exigéncias de
reelaboracdo do culto, a acao protetora do Estado devera referenciar-se
nas interpretacoes do Grupo Religioso e na preservacdo das representa-
coes materiais que conferem aquele espaco os significados especificos do
Candomblé”. Trata-se de uma cldusula de mao dupla na qual o Es-
tado reconhece o bem material, mas nao tira dos sujeitos religiosos
sua capacidade de decis@o e gestdao em relacdo aos significados di-
namicos da cultura sobre o qual esse bem se assenta ou, em outras
palavras, a sua “imaterialidade”.

Em 24 de julho de 1990, na festa de Xango, houve uma come-
moracdo pelo tombamento. Pela simples presenca dos convidados,

cadas; 111 — Livro do Tombo das Artes; IV — Livro do Tombo das Artes Po-
pulares; V — Livro do Tombo Histérico.
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tornou-se evidente a articulacao entre as varias esferas que o tom-
bamento envolveu. Estavam presentes pais e maes de santo de Sao
Paulo e de outros estados, representantes do Condephaat, da Ca-
mara Municipal, da universidade, dos movimentos sociais, além de
politicos e empresarios™.

Como disse Mae Sylvia nesta ocasiao: “Nao foi so 0 Axé Ile Oba
ou seus filhos que ganharam com o tombamento, Sao Paulo e o Brasil
ganharam, porque tradicao, culto e cultura dos orixds muitas vezes fo-
ram podadas...”, legitimando sua autoridade religiosa perante seu
grupo e demonstrando a capacidade de dialogo dessa religiao com
a sociedade como um todo (sendo capaz, inclusive de se por sob a
protecdo do Estado que a perseguiu durante anos e com o qual
mantém relacoes minimas, ja que a politica do candomblé é feita
no terreiro, em geral)’!.

O processo sucessorio do Axé Ilé Oba demonstrou como po-
dem se relacionar a esfera do direito costumeiro religioso, baseado
na estrutura ritual da religido, e o direito juridico formal. Pelas re-
gras de sucessao no primeiro caso, os herdeiros sao identificados
pela senioridade religiosa e pela vontade dos deuses expressa em
seus oraculos. No segundo caso, a heranca ¢ definida pelas relacdes
de parentesco, seja por consanguinidade ou afinidade. Todavia, es-
sas dimensoes nao sao excludentes, na medida em que a comuni-
dade religiosa participa também de uma estrutura complexa de re-
lacoes totais tipicas das sociedades urbanas.

Quanto a sucessio, as linhas de friccdo foram determinadas a
partir dos agentes antagonicos envolvidos numa disputa real por
interesses religiosos, econdmicos e politicos que envolveram, tam-
bém, varios tipos de acdo: legal/processual e oracular/feiticos, que

30 Disponivel no Youtube: https:/www.youtube.com/watch?v=KE_kOTMMqew.

31 Vale lembrar que em 1992 a Prefeitura de Séo Paulo, por meio do Departa-
mento do Patrimonio Historico, tombou em nivel municipal o terreiro como
patrimonio material (Resolucdo n. 31/92).
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se aplicavam tanto aos bens religiosos e simbolicos, quanto a bens
materiais.

E se pensarmos que o terreiro na cidade é duplamente uma em-
presa, religiosa e civil, cuja administracao deve conciliar sua sobre-
vivéncia em termos materiais e simbdlicos, torna-se compreensivel
que a heranca do Axé Ilé Oba contivesse esse duplo carater, tanto
para os que estavam de fora (alguns parentes de Sylvia queriam sa-
ber qual o “lucro” que dava o terreiro e seu valor imobilidrio), como
para os que estavam dentro (muitos ogas exigiram um “salario” para
exercer suas funcoes rituais). A principal candidata a sucessao ja
era de fato a administradora oficial do terreiro; restava demonstrar
que também tinha condicoes de garantir a legitimidade religiosa
(de seu possivel mandato) dando continuidade aquela “empresa”
em niveis semelhantes de riqueza e luxo dos seus rituais. Como ela
propria costumava dizer, utilizando o jargao dos administradores,
para enfatizar os méritos de sua lideranca religiosa: “eu aplico OSM
(organizacao, sistema e métodos) na gestao do terreiro”.

Vé-se, assim, que os enderecos e as instalacdes de um terreiro,
mais do que localizar e abrigar deuses e homens em suas ativida-
des rituais, expressam a maneira particularizada como estes vivem
e interpretam valores e crencas associados a sua identidade religiosa
e ao mundo exterior no qual essa identidade se insere e atua.

As marcas e os valores urbanos, além de manifestarem-se na es-
trutura ritual do candomblé (em termos de representacao material
e espacial do culto no terreiro e de sua sobrevivéncia), denotam,
também, o prestigio que as comunidades religiosas pretendem di-
fundir por meio da exibicao dos simbolos de poder econémico pois,
no candomblé, a riqueza material esta diretamente associada a as-
censao espiritual, a detencao de axé e do poder magico. Nesse sen-
tido, o “consumo da cidade” pela religido demonstra o quanto ela
é apta para lancar-se para fora de seu circuito interno e estabelecer
dialogos com as instituicoes, os estilos de vida e os padroes estéti-
cos (e culturais) que circulam no mundo moderno. Dialogo que
ndo se circunscreve apenas aos muros do terreiro. ..
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PLANTA DO TERREIRO AXE ILE OBA®
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32 Esta planta apresenta uma atualizacao em relacdo a planta presente no pro-
cesso do Condephaat (n. 26.110/1988, p. 31), a qual, por sua vez, baseou-
-se na planta feita em 1987 para o estudo mencionado (Silva, 1987, p. 24).
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38. Pedreira de Xangd

39. Baba Egun (ancestrais)
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2. Os usos e as apropriagoes simbdlicas dos espagos
urbanos

Sendo possivel encontrar nos terreiros as marcas do urbano, o
movimento no sentido contrario também podera ser realizado mos-
trando, na cidade, as referéncias estabelecidas pelos fiéis no culto
aos orixas.

Muitos dos rituais da religiao devem ser realizados fora dos mu-
ros dos terreiros, em pontos onde se acredita estar a fonte de ener-
gia mitica das divindades e que, por isso, sdo tidos como altares ou
cenarios propicios ao seu encontro, isto €, ao contato direto do ho-
mem com o sobrenatural.

No candomblé, como ja se viu, o terreiro é a sede do axé, da
forca sagrada, é nele que estao plantados os fundamentos dos deu-
ses em seus assentos (ibas) ou altares (pejis). O templo é o ponto
fixo, centro do mundo, referéncia a partir da qual o caos do espaco
homogeéneo e sem referéncias torna-se o cosmos sagrado, nas pa-
lavras de Eliade (s/d: 43). Inserido na cidade, o terreiro abre-se para
ela, procurando consagra-la a sua imagem, habitando-a com as di-
vindades cujo culto originariamente vindo das antigas aldeias afri-
canas traz como dinamica religiosa caracteristica a sacralizacao dos
elementos naturais, como montanhas, rios, mar, arvores e flores-
tas. Pois se orixd é também natureza, o axé encontra-se na agua,
terra e folhas que lhe sao consagradas.

Com as transformacdes tipicas das sociedades urbano-indus-
triais, o culto aos orixas devera, contudo, conviver na cidade com
a caréncia cada vez mais acentuada de espacos naturais e, a0 mesmo
tempo, dialogar com outras concepgoes, religiosas ou nao, desses
espacos. Em alguns casos, havera, inclusive, uma ressignificacao
nao s6 da natureza pelo candomblé, mas de espacos instituidos,
como ruas, cemitérios e encruzilhadas, atribuindo-se a eles forcas
miticas pela presenca das divindades.
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As divindades da agua

As manifestacoes nas praias das cidades litoraneas brasileiras em
louvor a Temanj4, rainha do mar, devido a sua popularidade, tal-
vez tenham sido, no processo de ocupacéo e sacralizacao dos espa-
cos naturais da cidade, as que mais visibilidade trouxeram as reli-
gides afro-brasileiras fora dos espacos restritos dos terreiros.

lemanja, apresentada por uma grande quantidade de mitos nos
quais aparece também como Dona Janaina, Mae d’Agua, Sereia e
lara (Seljan, 1973), é considerada a deusa das aguas salgadas do
mar e das aguas doces, reinado que compartilha com Nana e Oxum,
e mae de todos os orixds, dai sua relacio com a maternidade e sua
importancia no pantedo. Seu culto realizado no dia 8 de dezembro
(dia de Nossa Senhora da Conceicao, no calendario liturgico da
Igreja Catolica) ou 2 de fevereiro (Nossa Senhora da Candelaria)
vem sendo praticado em praias, diques, fontes e lagos de varias ci-
dades brasileiras, e descrito pelo menos desde o século XIX (Qui-
rino, 1938: 60; Rodrigues, 1935: 52; Ramos, 1940: 305). Edison
Carneiro nos da uma dessas descri¢cdes do culto a Iemanja, reali-
zado em Salvador:

Na Bahia, lemanja mora no Dique, lago existente no Caminho do Rio
Vermelho. Todos os anos, no dia 2 de fevereiro, os candomblés das circun-
vizinhancas levam-lhe presentes, quase sempre constituidos por leques,
pos-de-arroz, fitas, sabonetes, pentes, frascos de perfume e, as vezes — con-
forme testemunho de uma feita — brilhantes e anéis de ouro [...]. Os ne-
gros embarcam em pequenos saveiros e vao jogar o presente no ponto em
que as aguas se encontram [...]. Nao fica ai a devocdo dos negros a mae-
-d’agua. Na Bahia, ha festas semelhantes em varios pontos da Cidade. No
Monte-Serrat, onde hd a célebre Loca da Mae d’Agua, a 20 de outubro. Nas
Cabeceiras da Ponte, perto da historica povoacdo do Cabrito, a 2 de no-
vembro. Sem contar os presentes individuais que a Mae d’Agua recebe. ..
(Carneiro, 1981: 45, 106)
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Nas praias de Recife, as oferendas a deusa do mar sao conheci-
das como Panela de lemanja:

O fetiche de lemanjé ¢ uma pedra ou concha marinha [...]. E conside-
rada como “mae-d’dgua” e recebe, como na Bahia, o seu presente numa pro-
cissao anual. Geralmente, o presente é guardado e conduzido dentro de
uma grande panela de barro e consta de comida — a comida de sua prefe-
réncia — pulseiras, colares, broches, contas, vidros de perfume e até dinheiro.
A chamada “panela de lemanja” é embrulhada com papel azul e branco e

amarrada com fita das mesmas cores. (Valente, 1955: 143)

Nas descricoes mais antigas, os rituais para lemanja nas cidades
do sudeste aparecem como praticas de pequenos grupos, realiza-
das em praias desertas, longe dos olhares alheios, em geral a noite,
em horas de pouco movimento®, ou mesmo aproveitando as fes-
tas aos santos catolicos, como no caso das homenagens a Nossa Se-
nhora da Gléria do Outeiro, no Rio de Janeiro, em 15 de agosto
(Labanca, 1973: 55).

A partir dos anos de 1950, contudo, o culto a lemanja, por in-
fluéncia da umbanda, que nesse periodo encontrava-se em pleno
crescimento nas cidades do sudeste, comeca a reunir um ntumero
cada vez maior de pessoas nas praias para as oferendas. Como des-
creve Labanca, no Rio de Janeiro:

[O culto a lemanjal, aos poucos, foi saindo das matas, das praias de-
sertas e foi sendo realizado de peito aberto. Os seus adeptos, no ultimo dia

33 No Rio de Janeiro na virada do século, Joao do Rio ja descrevia um ebo a le-
manjd: “O despacho, ou eb6, da Mae d’Agua, ¢ um alguidar com pentes, alfi-
netes, agulhas, pedacos de seda, dedais, perfumes, linhas, tudo que é femi-
nino. Detras da arvore, pouco depois eu vi aparecer no plenilunio a teoria dos
pretos. A frente vinha uma com o alguidar na cabeca [...] Era o ofertorio. Ao
chegar a praia, na parte em que ha uns rochedos, a negra desceu, depositou
o alguidar. Uma onda forte veio, bateu, virou o vaso de barro, quebrou-o, le-
vou as linhas, e todos balbuciaram, rojando: — Yé-man-ja!” (Rio, 1951: 46).
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do ano, saiam de branco e iam ofertar, muito discretamente, os seus pre-
sentes. Depois, aos poucos, comecaram a aparecer os trajes rituais e as bar-
cas da antiga Cantareira comecavam a ser cenario das grandes manifesta-
coes. Muitos tomavam as barcas que iam para Niteroi ou para as ilhas com
seus trajes tipicos, e, da barca mesmo, faziam suas oferendas. (Labanca,
1973: 59)

Em Séao Paulo, processo semelhante verificou-se, mas somente
a partir da década seguinte. E que o candomblé paulista, embora
pareca ter se originado no litoral, consolidou-se na capital ao lado
da umbanda, esta mais antiga. A auséncia de praias na cidade exi-
giu, a principio, um esforco de organizacao dos terreiros para que
as homenagens a lemanja também se tornassem aceitas antes de se
transformarem nas grandes manifestacoes publicas de religiosidade
popular que conhecemos hoje.

Segundo o relato de antigos pais de santo, a Festa de Iemanja
em Sdo Paulo comecou a ser realizada inicialmente (de modo mais
sistematico) na Praia de Paranapua (conhecida popularmente como
Praia das Vacas), localizada na Baia de Sao Vicente, proxima ao
Canto do Forte, na Praia Grande, devido a sua proximidade com a
capital. Na época, nao foi muito bem aceita pelos 6rgaos publicos,
mas também nao foi frontalmente rejeitada pela populacéo local,
que considerava o lado folclorico da festa. Na verdade, parece que
sua realizacdo sempre foi “tolerada”, como resultado de negocia-
coes entre os lideres religiosos e outros frequentadores do local.

Quando se comecou a fazer [a Festa de lemanja] na Praia das Vacas,
passando a Ponte Pénsil, a esquerda, a gente sofria uma certa incredulidade,
mas como aquela era uma area quase que privada, a maior parte ocupada
pelo Canto do Forte e o restante com residéncias particulares, o pessoal,
sem nenhuma infraestrutura, ia pedir agua nas casas e incomodava os mo-
radores e o proprio quartel; em consequéncia disso veio a proibicao. O pes-
soal via isso de uma maneira exotica, uma manifestacao folclorica tao so-

mente. Entao, houve uma restricao e depois uma proibicdo por parte dos
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elementos militares e foi quando passamos para a Praia Grande, que na-
quela época era uma viagem, era longe. (Pai Ronaldo Linares)

Transferida para a Praia Grande, a Festa de lemanja, a partir dos
anos de 1960 comecou a ser realizada por um ntmero cada vez
maior de participantes. Nessa época a prefeitura de Praia Grande
resolveu torna-la oficial construindo, em 1976, na Av. Castelo Branco
(Av. da Praia), uma estatua de lemanja com cerca de cinco metros
de altura, apesar da oposicao de outras religioes.

A estatua de Temanja tornou-se, desde entdo, um ponto de re-
feréncia importante, nao sé porque sinalizava a imposicao de uma
visdo simbolica (religiosa) particular daquele espaco, mas também
porque ¢ a partir dela que varios quilometros da praia sao anual-
mente divididos pela prefeitura entre as Federacoes de Umbanda e
Candomblé para serem ocupados pelos terreiros a elas associados.
Fora desse trecho a ocupacao dos terreiros nao ¢ permitida pela
prefeitura, assim como fora das datas oficiais da festa os trabalhos
sdo permitidos somente em frente a estatua. Atualmente, a data ofi-
cial da Festa é 8 de dezembro, mas ocorre de fato em duas etapas:
neste dia e no primeiro domingo apés a data oficial, pois assim a
grande maioria de fiéis que recebe seu salario no dia 10 pode cus-
tear e garantir sua participacao. Essas datas fazem parte do calen-
dario turistico da Secretaria de Turismo da Praia Grande, do calen-
dario oficial do Estado e da Embratur.

Em 1989, a prefeitura de Praia Grande criou o Projeto Templo
de Temanja, visando ordenar a ocupacao das praias tanto pelos fiéis
como pelos turistas. O trecho destinado aos trabalhos iniciava-se
no Campo de Aviacio e terminava em Paqueta. Cada federacao fi-
cava responsavel por um trecho de trezentos a mil metros de praia
para serem divididos entre seus terreiros associados. Em 1990, o
trecho estabelecido para a festa ficou entre as ruas 1° de Janeiro
(Bairro Nova Mirim) e Caribas (Vila Tupi).

O grande fluxo de pessoas que nas datas da festa descem a Serra
do Mar, cerca de dois milhdes, exige que todos os anos a policia
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rodoviaria monte a Opera¢do lemanja na Rodovia dos Imigrantes
e na Via Anchieta, principais vias de acesso as praias. A maioria
dos participantes da festa sdo fiéis, mas néo se deve esquecer que
ao lado destes também se encontram muitos simpatizantes, turis-
tas, curiosos, ou mesmo aqueles que ja adotaram entre seus ha-
bitos descer ao litoral nesta data ou na passagem do ano para en-
tregar seu presente a lemanja e fazer seus pedidos. Como diz Pai
Ronaldo:

Entrar nesta data na agua do mar é como se lavar de tudo de ruim que
vocé carregou durante o ano. E uma espécie de limpeza geral. Eu jd vi ver-
dadeiros milagres, coisas extraordinarias, pessoas que descem enfermas e

voltam sadias. A dgua do mar naquela noite é abencoada por lemanja.

O transporte dos membros dos terreiros e de seus materiais li-
turgicos, como atabaques, imagens, roupas rituais, guias e presen-
tes que serdo ofertados a lemanja (como pequenos barcos de iso-
por ou mesmo o “kit de lemanja”, estojo contendo frasco de perfume,
espelho, pente e sabonete, que ¢ vendido nas lojas de artigos reli-
giosos para a umbanda e o candomblé) é feito por carro ou, o que
€ mais frequente, por onibus ou caminhonetes alugadas, num clima
de descontracéo e alegria que transforma a atividade religiosa tam-
bém num momento de lazer como deve ser um passeio ao litoral
num fim de semana com a familia.

Para muitos terreiros os rituais comecam ja na Serra do Mar,
quando os carros e 6nibus estacionam no acostamento da pista e o
grupo realiza ali oferendas aos deuses que reinam naqueles domi-
nios: cachaca (ou mais raramente sacrificios de animais) a Exu; flo-
res e perfumes a Pombagira e abéboras com mel a Ox6ssi ou aos
caboclos da linha do mar. Uma quantidade indescritivel de velas
acesas ao longo da pista entre pedras e encostas sinaliza o roteiro
do sagrado ao longo da Serra que assim vai povoando-se mitica-
mente com as divindades nela invocadas.
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Na praia, cada terreiro ocupa o trecho destinado a sua federa-
cao, onde reproduz o espaco do barracao deixado na cidade, cir-
cunscrevendo assim o local onde deverdo ocorrer os rituais. Esse
barracao improvisado, em geral, ocupa cerca de cem metros qua-
drados cercado por cordas ou muretas feitas por folhas espetadas
na areia, em geral espadas de Sao Jorge. Esse espaco pode ter uma
cobertura total ou parcial com lona armada. Alguns enfeites como
linhas com bandeirinhas recobrindo a area, esculturas de areia em
forma de ancora ou luzes coloridas, entre outros, procurarao criar,
por meio da decoracdo, um ambiente de religiosidade segundo a
estética religiosa dos grupos. A entrada do barracao devera ser as-
sentado Exu. De frente para o mar colocam-se os atabaques e mon-
ta-se o altar (conga ou peji).

Embora, em geral, nao exista uma regra que determine a ordem
das cerimonias na praia, os terreiros de umbanda costumam home-
nagear muitas entidades de seu pantedo, sobretudo aquelas que
pertencam as linhas das daguas como lara, Janaina, Sereia, Mari-
nheiro ou mesmo outras que a esse elemento estejam associadas,
como Ogum Beira-Mar. Os terreiros de candomblé, sempre em me-
nor quantidade, costumam louvar o xiré dos orixas entregando as
oferendas a lemanja antes de cantar para Oxala, ocasidao em que se
fecha o toque. O principal momento da festa é quando, saindo do
espaco do barracao, os membros do terreiro em procissao cami-
nham até o mar e nele entregam as oferendas a lemanja. Nessa oca-
sido muitas pessoas manifestam suas entidades que caem e dancam
nas aguas, em rituais que duram a noite inteira.

A maioria dos terreiros de candomblé homenageia lemanja na
praia ao menos uma vez por ano. Existe, contudo, uma tendéncia
entre eles de ndo o fazer nos dias oficiais da Festa de lemanja, que
consideram uma festa umbandista. Assim, nao participar dela pode
ser também uma maneira de reforcar a identidade de candomblé
do grupo. Nesses casos, as homenagens a lemanja séo feitas nos to-
ques realizados no terreiro, segundo o calendario litargico proprio,
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como nas Festas das labas realizadas em dezembro. Pode ocorrer,
ainda, que apos o toque os membros do terreiro locomovam-se até
o litoral somente para a entrega das oferendas no mar, restringindo
a realizacdo de outros rituais ou canticos na praia.

Numa Panela de lemanja que assisti no terreiro de Mae das Do-
res (rito xangd pernambucano), em Cotia, na Grande Sao Paulo,
no final do xiré os participantes, vestidos com suas roupas rituais,
viajaram de carro por quase duas horas até o litoral para entregar
no mar a panela, como manda a tradicdo dos xangos do Recife.
Curiosamente participou dessa viagem que atravessou a cidade em
direcdo ao mar, a propria lemanjd, incorporada na mae de santo,
valendo-se ela também dos modernos meios de transporte para que
pudesse ter acesso e ser homenageada em seu dominio natural®*.

Os rituais publicos em louvor a lemanja nas praias das cidades
brasileiras demonstram a capacidade da religido de consagrar es-
pacos naturais e institucionaliza-los, conforme sua visao sagrada,
abrindo assim canais de dialogo com outras esferas da sociedade
abrangente para tornar essa visao legitima e aceita como parte in-
tegrante do cotidiano da vida cultural e religiosa da cidade.

Além de lemanja, outras divindades da agua como Oxum, Logu-
nedé, Nana, Oba e Oxumaré sao homenageadas em seus dominios
de energia, que nesses casos sao identificados na cidade a partir da
presenca da agua doce. Para Oxum, deusa vaidosa, da fertilidade,
do amor e do ouro, sio dedicadas as aguas em movimento como
nas fontes, bicas d’agua e cachoeiras. Seu filho, Logunedé, que seis
meses reina nas aguas e seis meses reina nas matas ao lado de seu

34 A necessidade da agua para o culto de lemanja se faz presente também nos
candomblés inseridos nas grandes metropoles norte-americanas. No Har-
lem, em Nova York, as homenagens a lemanja na passagem do ano ocorrem
em forma de uma procissao que leva flores e presentes que sao atirados no
Rio Hudson. Em Washington cena semelhante também pode ser vista nas
pontes do Rio Potomac ou naqueles pontos do rio nao gelados onde seja
possivel alcancar as correntezas. (Seljan, 1973: 64)
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pai Oxo6ssi, deve ser homenageado na margem dos lagos ou cor-
regos, no encontro das aguas com a terra. Ja Nand, a deusa ancia,
reina nas aguas paradas (sem movimento aparente) e lamacentas,
como lagoas e brejos. Oba, guerreira, também é associada ao movi-
mento de aguas revoltas®, e Oxumaré, representado pelo arco-iris,
é a agua da chuva ou aquela que brota da terra, como nos pocos.

Além do culto a esses orixas, a presenca de espacos com agua é
imprescindivel para o desenvolvimento dos rituais no candomblé,
pois muitos ebos, limpeza ou carregos de santo, como ja referi, sao
feitos ou despachados nesses pontos.

Na cidade, contudo, com as transformacées do espaco urbano,
como pavimentacdo de caminhos, aterro de areas lodosas para o
aproveitamento imobiliario, canalizacdo de corregos e criacdo de
reservatorios para o abastecimento de agua potavel, nem sempre é
facil localizar reservas naturais com esse elemento e, quando sao
localizadas, é preciso atentar para uma série de constrangimentos
rituais e sociais. Uma limpeza ritual feita as margens de um lago,
por exemplo, prescreve que o fiel ndo retorne aquele ponto, caso
contrario sua eficacia estaria comprometida. Assim, é preciso saber
se aquele ponto que se tornard tabu para o fiel podera ser evitado
em sua vida futura. Pai Armando, que costuma levar seus abias para
limpeza na Represa Billings (Municipio do Riacho Grande) antes
da iniciacdo, dizia-me da dificuldade de encontrar sempre novos
pontos ali pois as pessoas que o auxiliam como seus ogas e eque-
des também haviam se purificado naquelas aguas e, portanto, nio
podiam passar pelo mesmo ponto onde deixaram sua vida anterior
ainiciacao. Sem contar os problemas que surgem em relacao a opi-
niao publica. Pai Armando certa vez teve de abandonar o local dos
rituais nessa represa sob a ameaca dos moradores do local que, ar-

35  Na Africa Ob4 e Oxum sdo deusas de rios do mesmo nome. Ambas sdo es-
posas de Xango e travam entre si frequentes disputas para atrair a atencio
do marido, razao pela qual, segundo o mito, a confluéncia desses rios pos-
sui aguas agitadas (Verger, 1981: 186).
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mados, mostraram-se chocados com a estranha cena de ver uma
pessoa nua imersa na agua, circundada por pessoas de branco can-
tando e agindo de forma incompreensivel para eles.

Outro problema para a escolha dos locais dos rituais refere-se a
poluicao das dreas, situacdo comum nas metrépoles:

A cidade é um problema para o desenvolvimento da religido, porque
mesmo inconsciente todo umbandista ou candomblecista ¢ um ecologista,
porque ele tem que ter dreas ligadas a natureza, mas ndo podem ser impu-
ras, ndo adianta vocé ter uma represa poluida porque néo vale, a gente faz
entrega al na represa, mas nao € bem aceita, s em ultimo caso, porque se
vocé nao tem alternativa tem que ser 1a. Entao é um trabalho muito grande
vocé desenvolver a religido no perimetro urbano porque vocé nao tem nada

disso. (Pai Cassio)

O conhecimento de pontos na cidade apropriados para a exe-
cucdo das oferendas as divindades do candomblé por parte dos seus
membros acaba sendo tdo importante quanto a propria liturgia ri-
tual. Na Represa Billings, por exemplo, ja sdo tradicionais alguns
pontos ao longo do Caminho do Mar (antiga Estrada de Santos)
utilizados principalmente pelos terreiros da zona leste e sul para a
execucdo de rituais e entrega de oferendas. E se olharmos o mapa
da rede hidrografica da Grande Sao Paulo vemos que a grande quan-
tidade de reservatorios, rios e corregos existentes permite que a re-
ligido possa estabelecer neles seu trajeto para o desenvolvimento
do culto aos orixas no espaco urbano. Areas de mananciais como
os reservatorios Guarapiranga, Cachoeira da Graca, Taiacupeba,
Cabucu etc. sao amplamente utilizadas pelo povo de santo. Ou
mesmo pequenos lagos existentes em regides da periferia ou rios e
corregos que cortam bairros de classe média podem servir para os
rituais. Néo é raro, por exemplo, depararmo-nos com alguma ofe-
renda a Oxum em pleno lago do Parque do Ibirapuera ou no cor-
rego paralelo a movimentada Avenida Santo Amaro, na Vila Olim-
pia. Sem duvida, dependendo da cerimonia, muitas vezes sera
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preciso que o terreiro se afaste das areas centrais da capital em busca
de locais mais distantes onde haja, por exemplo, uma cachoeira ou
um lago apropriado para os banhos rituais. A utilizacao de um carro,
nesses casos, torna-se fundamental para o desenvolvimento das ta-
refas cotidianas de um terreiro de candomblé na cidade. Dai ser
muito raro que os terreiros nao tenham a sua disposicao um carro,
seja do pai de santo, dos filhos da casa ou de amigos e clientes, para
locomover seus membros, buscar materiais litargicos, entregar ofe-
rendas e despachos etc.

Como as divindades da agua, também os deuses da floresta ou
das folhas terdo de ser cultuados na cidade sob certas condicoes.

As divindades das folhas

No candomblé as folhas desempenham papel fundamental para
o desenvolvimento do culto. Tidas como uma das principais fon-
tes de axé (energia vital) dos deuses, elas sdo elementos imprescin-
diveis na composicao da liturgia da maioria das cerimonias de con-
sagracao religiosa. Elas sao trituradas para compor os banhos rituais
das divindades e de seus filhos (amaci, omierd ou abd) com os quais
se lavam (sacralizam) os assentos durante o bori, a iniciacdo etc. As
folhas sao postas sob as esteiras dos iniciados durante seu periodo
de recolhimento para lhes prover energia, ou espalhadas pelo chao
do barracao em dias de festa para que sua forca se misture aos pés
dos que dancam sobre elas. Com as folhas envolvem-se os alimen-
tos rituais, como a folha de mamona no ipeté de Oxum ou a folha
de bananeira no acaca dos ebos. Com as folhas classificam-se as di-
vindades (e suas qualidades) e, sabedor de suas propriedades ma-
gicas, o pai de santo tempera os despachos e oferendas visando
muitas vezes potencializar ou enfraquecer determinados atributos
dos deuses ou caracteristicas de seus filhos. Muitos sacerdotes afir-
mam que com a folha certa podem matar ou curar (ou mesmo al-
terar as preferéncias sexuais de uma pessoa), pois existem as folhas
quentes, que agitam (pertencentes aos orixas do fogo e da terra,
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como Ogum e Exu), e as frias que acalmam (pertencentes aos ori-
xas da agua ou do ar, como Oxum e Oxala)™.

Por exemplo, eré acalma, gun agita. Se eu nao quero que vocé entre em
transe eu nao vou te dar um banho com xegunxete (beldroega; Portulaca
oleracea, L.), teteregun (sangolovo; Costus spicatus, Sw.) e peregun (Dracena
fragans, Gawl.) (Mae Sandra de Xango)*".

Além das folhas utilizadas no culto aos orixas, o candomblé ne-
cessita ainda do espaco da mata ou da floresta para cultuar as di-
vindades que presidem esses dominios, como Ossaim, o deus das
plantas, Oxossi, o deus cacador, Iroco e Tempo, representados pela
gameleira branca, (Ficus doliaria, M.), ou ainda as entidades que,
embora nao pertencendo propriamente a esse dominio, estao rela-
cionadas com as arvores cujas folhas lhes sdao consagradas, como
Ogum, cultuado na mangueira (Mangifera indica, L.) e lansa e Egum
cultuados no bambu (Bambusa vulgaris, L.).

O conhecimento das folhas adequadas para o culto de cada orixa
ou para a realizacdo de outras cerimonias do candomblé é, assim,
uma das qualificacdes mais exigidas para a formacéo sacerdotal®®.

36 Segundo José Flavio Pessoa de Barros, as folhas no candomblé dividem-se
em quatro compartimentos: folhas de ar (vento), folhas de fogo, folhas de
agua e folhas da terra ou da floresta. A essa divisdo sobrepoem-se outras clas-
sificacdes como folhas macho/femea e folhas de agitacao/calma (gun/ero)
(Barros, 1983: 96, 106). Sobre a utilizacéo e classificacdo dos vegetais no
candomblé, consultar também Verger, 1967; Bastide, 1978; Camargo, 1988;
Varella, s/d; Portugal, 1978).

37  Os nomes religiosos em ioruba das folhas mencionadas neste trabalho fo-
ram grafados de acordo com sua prondncia em portugués e sua identifica-
cdo, quando foi possivel, aparece entre paréntesis segundo o nome popular
com que sdo conhecidas e 0 nome cientifico. A grafia em ioruba, assim como
a denominacdo cientifica das espécies vegetais mencionadas, podem ser con-
feridas em Barros, 1983.

38 Antigamente o conhecimento e a coleta das folhas sagradas era funcao do
babalossaim ou olossaim (sacerdote de Ossaim, deus das folhas). Hoje em
dia essa funcdo, assim como a do babalad (sacerdote responsavel pelos jo-
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Contudo, o repertorio de folhas que “pega para” (pertencem a) cada
orixd, embora guarde uma correspondéncia com a fitolatria africana,
teve de adaptar-se no Brasil. Primeiro, devido a néo correspondeén-
cia exata das espécies vegetais encontradas nos dois continentes e,
depois, em razao da propria transformacao urbana que subtrai os
espacos de mata natural, antiga formadora do bosque sagrado da re-
ligido. Como lembra Mae Sandra de Xango:

O ideal é que nos tivéssemos um bosque onde se pudesse colher folhas
em estado nativo, mas isso ai é utépico, porque as vezes vocé precisa de
uma certa folha e pensa: “Bom, ali naquela subidinha tem”. Ai vocé vai e

cadeé? Arrancaram e construiram um edificio.

Assim, o candomblé se desenvolve na cidade elaborando estra-
tégias para a caréncia crescente de folhas sagradas e de espacos de
mata que se encontram cada vez mais restritos as areas de protecao
ambiental, como os mananciais e reservas ecoldgicas cujo desmata-
mento é proibido pela legislacdo, ou aos pontos ainda nao alcanca-
dos pelas transformacoes decorrentes do processo de urbanizacao™.

Uma das estratégias mais comuns verificadas nos terreiros ur-
banos para suprir a escassez de folhas sagradas ¢ a utilizacao de um
sucedaneo da folha ndo encontrada ou a ampliacdo da utilizacao
das folhas mais faceis de se obter. No caso das substituicoes, os
adeptos chamam a folha substituta de eru (escravo) da folha subs-
tituida. As folhas erus podem ser da mesma familia religiosa (fo-

gos de adivinhacdo), tem sido sobreposta as atribuicoes do pai de santo na
maioria dos candomblés brasileiros (Landes, 1967; Bastide, 1978; Lima,
1977, Elbein dos Santos, 1977).

39 A caréncia de folhas para o culto fez com que em Salvador a Fundacé@o Gre-
gorio de Mattos propusesse a criacdo do 1lé Ewé Orixa (Casa das Folhas do
Orixa), um horto no Parque Metropolitano Sao Bartolomeu onde pudessem
ser cultivados todos os vegetais necessarios ao culto dos orixas. Este projeto
seria desenvolvido pelos terreiros em colaboracao com a Prefeitura da Ci-
dade, responsavel pela cessdo da area para este objetivo (O Pais, 17/04/88).
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lhas da agua, fogo, terra, ar) ou substituidas no nivel de espécies
(Barros, 1983: 115, 155). A utilizacao dos erus vegetais, deve, con-
tudo, seguir os mesmos principios de consagracao magica aplica-
dos as folhas titulares. Para isso os erus sao batizados com os no-
mes das folhas que pretendem substituir e em nenhum momento
durante o ritual deve-se pronunciar seu verdadeiro nome para que
seu poder magico néo se perca. Em geral, a quantidade de folhas
necessarias para o culto aos deuses varia de terreiro para terreiro.
Na opinidao de Mae Sandra, por exemplo, ¢ muito raro um terreiro
precisar mais de dezesseis folhas tidas como as principais, além da-
quelas do orixa patrono da casa. Mas é possivel dizer que, em mé-
dia, os candomblés de Sao Paulo utilizam mais de dezesseis espécies
vegetais para a iniciacdo das divindades mais conhecidas, como
Ogum, Xango, Oxossi, Oxum, lemanja etc., e um ntimero bem me-
nor para aquelas menos conhecidas como Eua e Oba. Mesmo por-
que, ao lado das folhas pertencentes ao deus cultuado, colocam-se,
além daquelas consagradas ao orixa patrono do terreiro, ja mencio-
nadas, as da nacao religiosa do grupo, como o acocd (N. laeris,
Seem.), associada a identidade da nacdo queto e, por extensao, ao
candomblé em geral, ou ainda as relacionada com algum mito que
justifica seu uso, como a colonia (Alpinia speciosa, Sch.), o tapete
de Oxala ou boldo (Peitodon termetosa, Pobl. ou Coleus barbatus,
Benth.) e a folha-da-costa (Kalanchoe brasiliensis, Comb.) que, con-
forme me disse um pai de santo, devem ser usadas em quase tudo
que se faz porque elas “pegam para Oxala” e nada existe sem esse
deus da criacao. A facilidade para encontrar essas folhas permite,
inclusive, sua larga utilizacao religiosa.

Nos terreiros inseridos na metrépole torna-se, assim, muito
comum ver-se plantadas numa pequena area de terra no quintal al-
gumas espécies vegetais mais utilizadas. Quando isso nao é possi-
vel por falta de espaco, o que € frequente, a comunidade se encar-
rega de plantar em vasos e jardineiras as espécies mais faceis de
serem cuidadas, como manjericdo (Ocimum minimum, L.) e erva-
-de-santa-luzia (Pistia stratoides, Jacq.), para Oxum; peregum e es-
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pada-de-sao-jorge (Sansevieria zeilanica, Willd.), para Ogum; guiné
(Petiveria alliaceae, L.) e sangolovo (Costus spicatus, Cham.), para
Oxala; folha-da-costa para o par formado por este deus e sua mu-
lher lemanja, além de outras espécies. Também é muito comum
que a comunidade encarregue seus membros residentes em areas
com alguma vegetacao de prover o terreiro com as folhas de uso
mais frequente, como as de bananeira (utilizadas nos acassas ofe-
recidos nos ebos) que muitas vezes sao armazenadas na geladeira
para garantir seu uso futuro.

Existem, entretanto, alguns terreiros no perimetro urbano que
conseguem permanecer ou se instalar em espacos onde é possivel
ter a mata dos orixas e algumas arvores para o culto. Algumas des-
sas arvores, devido a essa veneracao, passam mesmo a ser tdo co-
nhecidas quanto o terreiro que as cultua. Como, por exemplo, o
Iroco do Sitio do Pai Addo, em Recife, e da Casa de Oxumare, em
Salvador; a Cajazeira da Casa das Minas em Sao Luis do Maranhéo
e a Figueira de Apaoka do Ax¢é Ile Oba, em Sao Paulo. Muitas des-
sas arvores estdo incluidas na lista de bens tombados dos terreiros
pelos 6rgaos de patrimonializacéo.

As folhas, a principio, devem ser usadas ainda frescas e devem
ser colhidas pelo sacerdote ou pessoa especialmente designada para
essa funcao segundo a liturgia que prescreve, entre outras coisas,
momentos apropriados para a coleta (geralmente as primeiras ho-
ras da manha, quando o axé das folhas se encontra em seu pleno
poder) e rezas especificas (os efos identificadores de cada folha) que
devem ser ditas nesses momentos para propiciar beneficamente o
deus deste dominio, Ossaim, que permite, entdo, a utilizacéo, por
parte dos homens, dos poderes magicos dos vegetais colhidos™.

Antigamente até mesmo o cultivo das plantas no terreiro cons-
tituia um impedimento para sua utiliza¢do ritual:

40  Uma descricdo pormenorizada desse processo pode ser encontrada em Bas-
tide (1978: 130) e Barros (1983: 58).
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As plantas encontradas no mato podem existir no quintal da casa, ou
no jardim, mas assim domesticadas nao apresentam valor algum. E preciso
ir busca-las no mato mesmo. Ha oposicao entre mundo da cultura, de um
lado, e 0o mundo selvagem, do outro. Ossaim ndo se aventura nos lugares
em que o homem cultivou a terra e construiu casas, nos lugares em que
disciplinou a natureza. E o deus do mato, e nao das plantas cultivadas. (Bas-
tide, 1978: 130)

As imposicoes da religido, entretanto, muitas vezes retraem-se
diante das condicdes reais de culto. E como na cidade, hoje, o “mundo
da cultura” avanca inexoravelmente sobre o “mundo selvagem”, este
tera de ser apenas referido no culto a Ossaim e suas folhas. Primeiro,
a planta foi cultivada no espaco-mato do terreiro e quando até mesmo
€sse espaco se viu restrito ou inexistente no conjunto arquitetonico
dos terreiros, nao restaram muitas alternativas a nao ser recorrer ao
comércio das ervas para garantir o fornecimento.

Contudo, prover os terreiros com ervas frescas nem sempre é
uma exigéncia facil de ser atendida pelos fornecedores. Assim, uma
transformacao significativa na utilizacao das folhas no candomblé
pode ser demonstrada pelo uso cada vez mais frequente de folhas
avulsas ou secas (desidratadas) compradas nas lojas de artigos re-
ligiosos ou trazidas pelos proprios religiosos de outras localidades
como Bahia, Rio de Janeiro, ou mesmo da Africa. A feira de Sao Joa-
quim, em Salvador, e 0 Mercado de Madureira no Rio de Janeiro
sdo famosos exemplos de entrepostos no comércio de folhas sagra-
das para o candomblé.

O uso de folhas secas, embora seja uma necessidade do culto,
nao é, contudo, bem aceito ou explicitamente admitido pelos reli-
giosos a nao ser no caso das folhas importadas da Africa, como o
acocd, que pelo seu status na taxonomia religiosa é muito procurado.

De qualquer modo os tabus religiosos com relacéo as folhas ven-
didas nas lojas nao sao vistos como impedimentos incontornaveis
para os proprios praticantes do culto. Quando perguntei a Pai To-
nhio de Ogum se as folhas das lojas, secas ou néo, colhidas sob
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condicoes desconhecidas, poderiam ainda conter algum axé, esta
foi sua resposta:

Na hora que eu pego [as folhas] eu digo a palavra e é como se eu fosse

no mato buscar (risos).

Opinido compartilhada por Pai Cassio, proprietario do autode-
nominado hipermercado de artigos religiosos de umbanda e can-
domblé de Diadema:

Tem determinadas ervas que nés néo vendemos, porque tem um tempo
de durabilidade depois de colhida e tem uma determinada maneira de co-
lher, pois colher a erva nao significa nada, tem que ter as rezas certas para
tirar as folhas com o axé que ela tem. Ainda assim as lojas procuram ter o
méximo que pode. E como o homem do campo que colhe leite direto da

vaca e 0 homem da cidade que tem que comprar em saquinho.

As lojas representam, nesse sentido, uma intermediacao entre o
terreiro e o espaco natural em que prevalece a cidade, pois sem sair
dela é possivel obter, nas mais de cinco mil lojas de artigos religio-
sos que se espalham em quase todos os bairros da capital paulista,
mais de seis mil produtos (Visdo, 27/10/75) industrializados ou co-
letados na natureza como folhas, pedras (otas), penas, sementes
etc. para serem consagrados nos terreiros. A loja é mesmo o mato
ou a reserva natural instituida na cidade para o culto dos deuses.

Entéo existe outras adaptacdes no culto que precisa da loja. Por exem-
plo, existe na religiao um animalzinho invertebrado que ¢ o ibi, catassol de
Oxald, uma lesma; entao, ¢ um negocio que ninguém tem porque vem de
muito longe, entdo nos trazemos e diariamente alimentamos para quando o
pessoal precisar tem. O ibi substitui até o sacrificio de um boi. A solucao
acaba sendo a loja, pra mercadorias importadas, como obi, orobo, ossun
[trés vegetais, o tltimo um po extraido do urucum]. Ferro é a mesma coisa,

antigamente era o ferreiro que mexia com cavalo, com ferro, que fazia o ferro
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(ferramentas ou emblemas dos orixas) para o pai de santo. E as serralherias
néo fazem esse tipo de servico. Entdo, tem que ter alguém que faca e co-
nheca esse tipo de coisa. Entao o pai de santo depende da loja para abaste-

cer com quase tudo que ele precisa. No mais ele tem que ir atras. (Pai Cassio)

Quando se trata, ainda, de encontrar a folha na cidade o sistema
de classificacao da botanica religiosa continuara atuando. No meu
bori, por exemplo, Pai Armando queria colocar sobre minha esteira
algumas folhas de Logunedé. Em geral, as folhas desse orixa (assim
como suas cores e emblemas) sdo aquelas usadas para sua mée
Oxum (folhas que possuem formas arredondadas ou de coracao,
encontradas em ambientes de agua) ou seu pai Oxossi (folhas de
tipo alongada como se fossem a ponta de uma flecha). Mas Pai Ar-
mando afirmou haver uma espécie de dracena muito comum no
meio urbano que pegava [servia] especificamente para Logunedé,
pois suas folhas eram verdes e alongadas, possuindo ainda uma
faixa amarelada ao centro. A mistura das cores amarela de Oxum e
verde de Oxossi, no rito angola, garantia a associacao desta folha
ao filho Logunedé.

Pracas arborizadas, jardins, bambuzais, ou até mesmo postes da
rede de iluminacéo publica podem, também, representar na cidade
a floresta necessaria aos culto das divindades. Ibeji, por exemplo,
relacionado com as divindades infantis, podera ser louvado ao pé
de uma arvore no patio da Biblioteca Monteiro Lobato, no centro
da cidade, muito frequentada por criancas. Um oga, cujo terreiro
encontra-se espremido entre prédios na capital paulista, incumbido
de procurar oxibata (nenufar; Nymphea alba, L.) de Oxum, encon-
trou essa planta nos espelhos d’agua ao redor das colunas do Mu-
seu de Arte de Sao Paulo (MASP) na Avenida Paulista, passando a
se abastecer sistematicamente dessa planta nesse espaco. Em Dia-
dema, ao lado de uma agéncia bancaria, um bambuzal cresce numa
pequena praca. La, como me relatou Pai Cassio, sdo frequentes os
ebos para lansa. Sei do caso de uma moca que teve de fazer um ebo
no qual deveria se perder na mata e colocar a oferenda na sétima
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arvore. Como para uma pessoa que vive numa metrépole perder-
-se na mata € algo impensavel, a solucao encontrada pela mae de
santo foi bastante significativa: a moca perdeu-se na cidade, con-
tou sete postes e ali depositou sua oferenda.

A substituicao do bosque sagrado operada pela religido na res-
significacao de arvores, pracas, jardins, lojas etc., faz-se num con-
texto em que prevalece a cidade, sua paisagem, seus limites, suas
injuncoes. Contudo, a religiao também podera criar e sacralizar
outros espacos nos limites onde prevaleca a natureza, ainda que
uma natureza construida para o culto, como no caso do Vale dos
Orixas em Juquitiba, Sao Paulo, e o Santuario Nacional da Um-
banda (SANU), em Santo André, na regido da Grande Séo Paulo™,
COMO Veremos a seguir.

Reinvengoes do Bosque Sagrado

O Vale dos Orixas, situado a 77 km da capital paulista, numa
regido de Mata Atlantica em Juquitiba, possui uma drea com cerca
de 600 mil metros quadrados de matas, cachoeiras, pedreira etc.
destinada a atender as necessidades do culto aos orixas e as demais
entidades do pantedo afro-brasileiro.

Inaugurado em junho de 1982, o Vale dos Orixas foi idealizado
por Jodo Paulo de Oliveira Mello, que contou com o apoio de mais
de mil terreiros (pertencentes a mais de vinte Federacoes de Um-
banda e Candomblé) associados ao projeto, para ser, conforme os
antncios nos jornais da religiao: “a realizacao do sonho da umbanda
e do candomblé; o maior empreendimento umbandista do Brasil”.

41 Naépoca da realizacdo dessa pesquisa o Vale dos Orixas® ndo era uma marca
registrada do Santuario Nacional da Umbanda, originariamente conhecido
também por Santuario Ecolégico da Serra do Mar, como veremos adiante.
Sobre as caracteristicas desse Santudrio e o seu processo de reconhecimento
como bem cultural imaterial pelo Condephaat em 2019, veja Silva, 2021: 218.
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O local tem seu uso aberto a todos os membros dos terreiros fi-
liados as federacdes vinculadas ao projeto e que ali chegam geral-
mente de carro ou onibus fretados. A entrada cobra-se, por veiculo,
uma pequena taxa de manutencao da area. O Vale dispoe de in-
fraestrutura (parques, playgrounds, quiosques para churrascos, es-
tacionamento, escritorios, banheiros, vestiarios) que, além de per-
mitir a realizacao dos rituais religiosos, garantem o lazer dos fiéis
que podem utiliza-lo como se fosse um clube de campo. Essa in-
fraestrutura, segundo seu idealizador, tem por objetivo fazer com
que o Vale possa se tornar um local de visitacao dos religiosos como
ocorre com Aparecida do Norte, colocando-se, inclusive, como uma
opcao para os turistas estrangeiros “que mostram desejo de conhecer
a mundialmente famosa macumba logo que desembarcam em Sao Paulo”
(Folha de Sdo Paulo, 27/01/89). A frequéncia do local é intensa, prin-
cipalmente nos fins de semana ou em datas comemorativas dos
santos como 20 de janeiro, dia de Oxossi (Sao Sebastido, no calen-
dario litargico catélico), quando é feita uma grande oferenda a esse
deus das matas e seus caboclos.

A ecologia mitica encontra-se no Vale precisamente identificada
com a geofisica do lugar, onde cada divindade possui seu templo
de acordo com o seu dominio natural. Segundo Pai Jamil Rachid,
presidente do Vale, na construcio de cada templo levou-se em con-
siderac@o o equilibrio das forcas miticas, a natureza e o homem.

No portao de entrada uma placa anuncia: “Vale dos Orixas aqui.
Seja bem-vindo”. Em seguida, encontram-se a casa da administra-
cdo, recepcao e um playground destinado as criancas e protegido
pelas imagens de Sdo Cosme e Sao Damido, padroeiros dos espiri-
tos infantis.

Seguindo, vé-se dois grandes barracoes. O primeiro tem ao fundo
um grande altar com imagens de santos catdlicos e caboclos e é des-
tinado as funcoes religiosas dos terreiros de umbanda. O segundo
é reservado aos rituais dos terreiros de candomblé. Também ai en-
contra-se 0 Museu dos Orixas que é constituido basicamente por
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figuras paramentadas dos orixas, protegidas por uma vitrine. Pos-
sui também uma cozinha do santo e um ronco.

Na estrada principal estd a residéncia do caseiro, responsavel
pela limpeza e manutencdo dos varios templos e que para exercer
essa funcao precisou ser preparado (iniciado) por Pai Jamil.

Nao muito distante dessa casa ha uma lanchonete e em seguida
vé-se a casa do Exu africano. Trata-se de uma construcdo de alve-
naria com teto de palha no interior da qual estdo posicionados sete
Exus assentados com ferros retorcidos. O termo Exu africano é
usado para distingui-lo do Exu brasileiro, representado por ima-
gens de gesso e cultuado em outra casa, mais adiante, ao lado do
estacionamento. Esta casa é dividida em dois compartimentos. O
primeiro é destinado a pombagira, representada por duas imagens
em tamanho humano posicionadas sobre duas colunas. No chao,
ao lado de outras imagens menores, sio postas as oferendas que,
pela sua quantidade, tornam dificil a circulacao das pessoas no es-
paco. No compartimento ao lado, destinado aos Exus, o mesmo
acontece e em ambos s@o frequentes os transes dessas entidades nas
pessoas que ali se encontram.

Logo apos a casa do Exu africano esta a casa de Ebo, uma cons-
trucdo retangular feita com paredes de bambu. Nessa casa s@o fei-
tas as limpezas de corpo e os despachos em geral, pois 0 bambu é
associado a lansa, dona dos eguns, espiritos dos mortos.

Adiante, vé-se a Praca de Ogum. Para chegar 1a ¢ preciso vencer
alguns degraus de escada de terra. A praca, construida num plato,
é circundada por espadas de Sao Jorge, planta dedicada a esse deus.

Do platd de Ogum tem-se uma visdo panoramica do Vale. La
embaixo, um corrego vai em direcdo a um pequeno vale formando
uma cachoeira onde se vé uma estatua em tamanho natural de Nossa
Senhora da Conceicao e onde se realizam as homenagens a Oxum,
deusa das dguas, num pequeno lago.

Xango, senhor do trovao e relacionado a pedra de raio, vem a
seguir. Sua imagem (associada a Sdo Jeronimo) descansa a sombra
de uma cabana no alto de uma pedreira. Se de um lado de Xango
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esta Oxum, sua esposa, representada pela cachoeira, do outro esta
sua também esposa lansa, senhora do raio, cultuada em um tem-
plo em forma de capela pontiaguda.

A direita da cachoeira de Oxum esta o Reino dos Preto-velhos
representado por uma cabana de palha com um moinho de cana.

Em outro platd, mais alto, a Cabana de Oxossi, uma das mais
procuradas, situa-se entre as inimeras clareiras abertas na mata
para os terreiros trabalharem.

Pontes e trilhas cortando a mata unem os diversos espacos do
Vale. Ao redor das arvores sao depositados as oferendas e despa-
chos. Fitas verdes e coroas de cipé também adornam seus galhos e
arbustos. Em espacos mais reservados ouvem-se explosoes de pol-
vora e o som das cantigas dos terreiros que procuram realizar seus
rituais mais secretos longe dos olhares alheios.

Em geral, o Vale é utilizado muito mais pelos terreiros de um-
banda ou por aqueles que se encontram numa fase de transicéo para
o candomblé. Contudo, nos varios fins de semana que 1a passei
acompanhando os membros do Templo de Umbanda Oxala Sereno
e Puro, de Mze Hilda, pude ver varios terreiros de candomblé.

Em outras localidades, outras federacoes também se mobiliza-
ram para a construcdo do seu bosque sagrado, o que demonstra a
importancia e utilidade de empreendimento desse tipo para o de-
senvolvimento da religido na cidade.

A Federacdo de Umbanda do Grande ABC (regiao formada pe-
los municipios de Santo André, Sdo Bernardo do Campo, Sao Cae-
tano do Sul e adjacéncias), por exemplo, inaugurou o Santuario
Ecologico da Serra do Mar, chamado posteriormente de Santuario
Nacional da Umbanda, numa area cedida em regime de comodato
pela prefeitura de Santo André. O Santuario possui basicamente a
mesma estrutura de funcionamento do Vale de Juquitiba, com os
pontos naturais sacralizados como cachoeira, mata, pedreira etc.
Contudo, por ser uma area que esta sob protecao ecoldgica, os or-
gdos publicos solicitaram o ndo desmatamento da area e a nio rea-
lizacdo de sacrificios de animais. Os terreiros filiados a Federacao



50 TERREIRO E 0S USOS RELIGIOSOS DA CIDADE 237

podem solicitar um espaco no Santudrio pelo qual se responsabili-
zam e onde realizam seus rituais. Especialmente para os terreiros
sem sede essa estratégia pode ser bastante benéfica para a manu-
tencao do grupo religioso.

A existéncia institucionalizada de um bosque sagrado para a pra-
tica religiosa também apresenta vantagens em termos de conforto,
tranquilidade e seguranca pois, como dizem os religiosos, esta cada
vez mais dificil ir a lugares ermos para a realizacao de rituais sem
correr o risco de assaltos e outras violéncias. Pai Tonhao de Ogum,
com terreiro em Santo André, por exemplo, utiliza-se do Santua-
rio para realizar entregas e ebds porque 1a “vocé tem que se identifi-
car para entrar e ndo tem perigo de deixar o carro e ser roubado”.

Outra vantagem assegurada por esse tipo de bosque refere-se a
privacidade de que o ato ritual se reveste com vantagens para a po-
tencializacdo de sua eficacia simbolica. Como lembra Pai Ronaldo
Linares, idealizador do Santuario Ecolégico da Serra do Mar:

Nos néo tinhamos espaco para as oferendas e isso era o nosso calcanhar
de Aquiles, o ponto pelo qual somos atacados; mas eu prefiro mil vezes que
o pessoal tenha um lugar para fazer isso do que ficar fazendo trabalhos em
qualquer esquina da cidade; e hoje se vocé correr as ruas do ABC vocé quase
ndo encontra ebos ou despachos, porque essas pessoas sabem que se dei-

xar no Santuario o eb¢ fica e por ai nao.

Assim, na cidade, mesmo os bosques sagrados como o Vale dos
Orixas e o Santudrio Ecologico da Serra do Mar, ainda que sejam
espacos naturais, sao de uma natureza construida. Existe a evidente
intervencao no espaco fisico-natural para a criacdo dos pontos de
energia dos orixas. Uma cachoeira pode ser o resultado do desvio
de um riacho, o platé de Ogum pode ter sido aberto por maqui-
nas, uma pedreira de Xango pode ter tido suas pedras empilhadas
artificialmente. E como a instituicao e o uso desse bosque na ci-
dade ja nao se faz como resultado da acdo de uma comunidade
guiada por interesses relativamente extensivos a toda a coletividade
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(como ocorria nas aldeias africanas, por exemplo), mas a partir da
ingeréncia de grupos religiosos especificos num contexto de mul-
tiplos interesses, é compreensivel que para garantir a sua existén-
cia (do bosque sagrado na cidade) esses grupos tivessem de recor-
rer 4 associacao em instancias mais abrangentes e burocratizadas,
como as federacoes. Como consequéncia curiosa e reveladora, o
acesso dos adeptos a natureza mitificada do bosque se faz, hoje,
sob certas condicoes como o pagamento de taxas de manutencao
do espaco, o uso de carteirinhas etc.

Como se vé, o recorte religioso, por meio do qual o simbolismo
do candomblé reconstrdi os espacos naturais presentes na cidade
(como lagos, represas, matas, rios etc.), pode se revestir de um
maior ou menor grau de organizacdo, dependendo da importancia
que esses espacos tenham para a expressdo e reproducao da visao
de mundo proposta pela religido. O consequente uso continuo pe-
los grupos religiosos que definem esses locais como espacos da re-
ligiao pode, também, no limite, ser legitimado e garantido em ter-
mos oficiais extra religiosos, como ocorre com a utilizacdo das praias
para o culto a lemanja. A necessidade religiosa pode, ainda, impli-
car a reconstrucdo na cidade de uma natureza perdida em termos
reais ou miticos. A reinvencao do sagrado que esses bosques repre-
sentam alude ao fato de que esses espacos, para se tornarem o que
sao hoje para o candomblé e a umbanda, tiveram de ser remode-
lados primeiro como bosques reais, para depois serem ressignifi-
cados como bosques sagrados.

Encruzilhadas e cemitérios

O ebo, no sentido amplo de oferecimento de animais ou outros
elementos, é um dos principais e mais frequentes meios de propi-
ciar beneficamente as divindades das religioes afro-brasileiras para
realizarem os desejos humanos ou de agradecer dadivas recebidas,
ou ainda simplesmente reafirmar os lacos de uniao das divindades
com seus filhos. E sendo o ebé um dos mais frequentes e visiveis
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elementos que saem do terreiro para a rua, é compreensivel que ele
seja o principal responsavel pela identificacao de forcas miticas na
cidade num processo de ressignificacao de seus espacos instituidos
como pracas, ruas, encruzilhadas, cemitérios etc.

O ebo, segundo a definicao precisa de um entrevistado, citado
por Julio Braga (1988: 108), é:

qualquer tipo de trabalho que se faz por necessidade forcada. Por exemplo,
um bori (comida a cabeca) que se faca por uma necessidade forcada é um
ebo. Algumas lindas flores postas na dgua sao um ebo. Existem ebos des-
pachos (feitos) para o mal assim como outros sdo feitos em beneficio de
uma pessoa. A direcao do ebo (local onde deve ser colocado) é indicada
pelo jogo de buzios, de acordo com a vontade do orixa. O ebo pode ser de
uma simples vela até o sacrificio de um bicho qualquer. Podem ser postos
no mato, na estrada, no lixo, na encruzilhada, no cemitério, dentro de man-
gue ou enterrados. Os ebds podem ser comidos ou bebidos, tanto para o
bem como para o mal. O eb6 € o ponto de partida para alguma coisa que
se tenha de fazer dentro dos candomblés. O ebo tem suas cantigas e pala-

vras apropriadas. E uma das coisas mais sérias.

Como lembra Magnani, a inesperada descoberta de um ebo (des-
pacho, oferenda ou sacrificio ritual) numa esquina, numa noite de
sexta-feira, composto por uma galinha sacrificada, velas vermelhas,
um prato com farofa, uma garrafa com cachaca, charutos e moe-
das, pode provocar os mais variados tipos de reacdo ou interpreta-
cdo das pessoas (medo, indiferenca, preconceito ou respeito) com
relacdo ao que se vé e ao local onde se esta.

Para entender, contudo, seu significado, é preciso comecar perguntando,
por exemplo, quem se deu ao trabalho de juntar todos aqueles objetos, que
relacdo existe entre eles, por que a vela é vermelha e nao de outra cor, por
que foram colocados naquele e ndo em outro dia, se varia com relacdo a
outros despachos, se é parte de um ritual mais complexo, qual a doutrina

que lhe serve de base etc. (Magnani, 1986: 6)
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Como uma receita prescrita pelo médico, o ebo concilia um con-
junto de elementos simbolicos (em termos de qualidades e quan-
tidades, modo de oferenda e destino) condizente com o problema
que ele deve solucionar e segundo as preferéncias do orixa ao qual
ele se destina. Nesse sentido, o ebo “é uma operacao ritual que res-
ponde a um certo numero de codigos de relacionamento nao ape-
nas com cifras, mas também lugares, momentos e destinatarios” (Touré
e Konaté, 1990: 159).

Para entender o significado do eb6 no candomblé é preciso sa-
ber que cada divindade esta associada a um conjunto de atributos
miticos que definem suas preferéncias alimentares (item importante
na preparacao de suas oferendas), sua personalidade, os dias da se-
mana que lhe sao consagrados, a regéncia de determinados érgaos
do corpo humano, sua estética liturgica, suas esferas de influéncia
na vida social e seus dominios naturais (espaciais)**.

Ogum (deus ferreiro), por exemplo, é indicado para resolver
problemas relacionados a negocios e trabalho; conhecido como
guerreiro, ajuda a vencer os inimigos e abrir caminhos. Um ebo
oferecido a Ogum podera conter inhame espetado por marids ou
um prato de feijao-preto com cebolas devendo ser entregue numa
estrada de terra ou de ferro. Xango, deus do trovao, cujo simbolo
¢ um machado de pedra (oxé), é sempre chamado nos problemas
de justica, que envolvam papéis ou burocracia; sua oferenda po-
dera constar de um prato de quiabos entregue em pedreiras ou, na
falta destas, diante de foruns, escritorios de advocacia, imobiliarias
etc. Os problemas afetivos ou de fecundidade sdao do dominio de
Oxum. No seu ebo ¢ imprescindivel o feijao-fradinho com ovos co-
zidos. Em se tratando de amarracao, ebo muito solicitado a esse

42 Uma descricéo sistematica dos varios tipos de oferendas alimentares e ebos
e da relacao deles com os orixas na resolucao de problemas pode ser encon-
trada em Lody, 1979; Braga, 1988; Laus e Bonik, 1987; Varella, 1972; Ri-
beiro, J., s/d.
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deusa no caso de amores nao correspondidos, um coracao de boi
ou dois bonecos de pano atados por linhas de varias cores simbo-
lizam a unido desejada. Doencas sao com Obaluaié e seu ebo pre-
ferido é preparado com pipocas, o doburu. Ja lansa cuida dos pro-
blemas sexuais e em suas oferendas devera sempre constar o acarajé.
E como existem, no candomblé, ebds para todos os tipos de pro-
blemas e situacdes (inclusive ebos feitos pelo pai de santo para seu
proprio jogo de btizios para atrair clientes que acabarao realizando
outros ebos), Exu torna-se o principal homenageado devido a sua
caracteristica de mensageiro entre homens e deuses e do seu poder
de realizacdo magica. Para ele oferecem-se galos de cor escura, fa-
rofa, dendé, dinheiro ou carne bovina.

O ebo é, pois, uma forma de pacto, estabelecido por meio de
oferendas, entre quem o solicita (consulente), aquele que tem legi-
timidade para realiza-lo (sacerdote), o seu destinatario divino (orixa)
e o lugar estabelecido por este para firmar o pacto.

Os altares sacralizados no interior do terreiro sao os locais por
exceléncia onde se firmam os pactos da comunidade com suas di-
vindades. E para a casa de Exu que sdo encaminhados, em geral,
os ebos realizados no terreiro. Em muitos casos, contudo, o ebo
precisa ser destinado a locais externos ao terreiro, tais como ruas,
pracas, encruzilhadas, rios, matas etc., conforme seu objetivo, as
imposicoes do jogo de buzios e os habitos religiosos do grupo.
Como diz Mae Sandra de Xango:

A primeira opcéo [para entrega] do etutu (ebo) é sempre Exu, a segunda
¢ fora da casa de Exu, debaixo de uma arvore ou numa porta de banco se
for para trazer dinheiro. Agora tem o habito brasileiro de ebo de estrada,
de cemitério, ladeira, encruzilhada, sacudimento, habitos que tornam difi-

cil o candomblé na cidade.

Exu, o deus da comunicacio, recebe seus ebds nas encruzilha-
das. “Ponto de encontro dos homens entre eles e dos homens com os geé-
nios, a encruzilhada [...] concentra e condensa as forcas dos quatros
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pontos cardeais. Ninguém pode viver sem passar por uma encruzilhada”.
(Touré e Konaté, 1990: 165)

Em geral, a entrega dos ebos de Exu realiza-se nas encruzilhadas
por volta da meia-noite, seja porque nesse horario evidencia-se a
transformacao ou o limite entre o dia que finda e o outro que se ini-
cia ou porque as ruas da cidade tornam-se menos movimentadas.
Mas devem ser encruzilhadas em forma de “x”, porque aquelas em
forma de “t” sao de Pombagira, qualidade feminina de Exu, muito
solicitada para resolver problemas amorosos ou sexuais. O cham-
pagne, cigarros e flores vermelhas sdo suas principais oferendas. O
simbolismo da encruzilhada em “x” e em “t” com Exu e Pombagira,
respectivamente, parece relacionado a sexualidade dessas entidades.
Exu, segundo o mito, movimenta-se no tempo e no espaco utilizando
0 0go (pénis). Sendo a Pombagira um Exu feminino, ndo possuindo,
portanto, o pénis, talvez por isso lhe “falte” um caminho. Essa rela-
¢do também pode ser percebida nas representacoes iconograficas
dessas divindades nas quais Exu porta um cetro com trés pontas (tri-

dente) e a sua qualidade feminina um com apenas duas pontas:

Encruzilhada de Exu Encruzilhada de Pombagira

-

Cetro de Exu Cetro de Pombagira

Se o problema para o qual se pede ajuda de Exu envolver di-
nheiro ou transacdes comerciais, seu ebo muitas vezes devera ser
deixado em frente a porta de um banco® ou em lugares de grande

43 Em 1990, na tentativa de conseguir a readmissdo de cem funciondrios gre-
vistas do Banco Economico, com sede na Bahia, os bancarios demitidos fi-
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comeércio e fluxo de gente e dinheiro, como feiras livres, mercados*
ou até mesmo shopping centers.

Locais de passagem ou de limites também sio propicios aos ebos
de Exu devido ao seu poder de intermediacdo entre homens e deu-
ses, vivos e mortos. Dai os despachos a essa divindade serem en-
contrados em portoes, muros e no interior dos cemitérios. O cemi-
tério da Consolagio nas proximidades do centro da cidade exibe,
as noites de segundas (dia das almas) ou sextas-feiras, varios des-
ses despachos, principalmente nas proximidades do cruzeiro das
almas ou atras das sepulturas localizadas proximas ao muro.

A utilizacao e as particularidades do despacho (ou ebo) sao re-
veladoras das praticas diferenciadas da umbanda e do candomblé,
embora, em geral, ambas as religides neguem sua utilizacdo atri-
buindo-a uma a outra como sinal da diferenca desqualificadora
existente entre elas. Atitude que parece ser consequéncia da ima-
gem negativa que os despachos podem causar para as pessoas de
fora da religiao.

O verdadeiro umbandista nio se assemelha com essa gente (de candom-
blé). Eles fazem despacho no asfalto, que néo vale nada, tem que ser na terra:
vem vocé, coitado, que nao sabe de nada e chuta, amanha ou depois esta
derrotado. Se pisa em cima daquilo e a entidade ndo recebeu ainda pega toda
a carga negativa. Por isso que a umbanda defende isso ai. E nem em cemi-

tério, vocé nao vé um velho umbandista ir para um cemitério. (Pai Aldair)

zeram um despacho em frente a agéncia matriz em Sao Paulo, no centro fi-
nanceiro da cidade. No ato, realizado numa segunda-feira, dia das almas e
de Exu, uma mée de santo recebeu o Exu Capa Preta e, ao som dos ataba-
ques, sacrificaram-se trés galinhas que foram depositadas ao lado de varias
velas, cachaca e farofa. A agéncia bancaria protestou e chamou a Policia Mi-
litar que diante do despacho nao soube o que fazer, uma vez que o pessoal
do terreiro foi embora sem desmancha-lo (Didrio Popular, 16/10/90).

44 No Mercado Municipal de Porto Alegre, por exemplo, ¢ uma pratica costu-
meira dos frequentadores dos batuques atirar moedas por debaixo do bal-
cdo do acougue existente no centro do mercado. Desta forma homenageiam
Exu, senhor dos mercados, quando ali vao para comprar mantimentos ou
objetos do culto.
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No candomblé, geralmente vocé nao veé esse tipo de trabalho sendo feito
assim, a olho. No candomblé, vocé vé cada coisa despachada no seu devido
lugar. Nao é assim; se vocé vir um negocio — eu nao quero falar mal de nin-
guém —, mas se vocé vir um negocio na esquina ou no cemitério néo é de

candomblé. (Equede Luiza)

Ao lado de Exu, as representacdes sobre a morte farao de Oba-
luaié e Iansa os principais homenageados no cemitério. Segundo o
mito, a terra (o chdo) do cemitério pertence a Obaluaié, cabendo a
Iansa o poder sobre os eguns (espiritos dos mortos).

Omolu teve uma ligacdo com lansa; pois ela foi a unica santa que o
aceitou como ele era. Omolu tinha muitas feridas pelo corpo e por isso era
discriminado pelos demais orixas. Numa ocasido houve uma festa onde to-
dos os orixas estavam presentes, menos Omolu. Ogum foi até a floresta e
teceu uma roupagem de palha para que Omolu pudesse dancar. Ele foi
apresentado como sendo um estrangeiro, mas todos ficaram desconfiados.
Porém lansa, dado sua impetuosidade, resolveu dancar com Omolu e na
danca, ela que é dona dos ventos, o vento levantou as vestes, e quando to-
dos estavam esperando ver a coisa mais horrivel do mundo viram o orixa
mais lindo que estava na festa. E todos se emocionaram. E como lansa ti-
nha visto Omolu como ele era, a partir daquele momento ele em agrade-
cimento resolveu dividir com ela o poder do cemitério. Entdo ele ficou
sendo dono da terra do cemitério e ela a dona dos eguns — os espiritos dos

mortos. (Pai Cassio)

Se muitas sdo as ruas e encruzilhadas onde tradicionalmente o
povo de santo desfruta de um certo isolamento para as oferendas da
religido, a utilizacao dos espacos dos cemitérios, administrados pe-
los 6rgaos publicos, sofre muitas restricoes, obrigando ao dialogo
visoes diversificadas sobre as concepcoes de morte e do seu culto.

Sepultar os mortos, enquanto ato cultural, revela o modo pelo
qual cada sociedade ou grupo encara a morte. Philippe Aries nota
que nas sociedades ocidentais a transformacio do sentido coletivo
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de morte evidenciou, a partir do século XIX, os rituais dramaticos
por influéncia do catolicismo romantico e do pietismo protestante,
cujo culto da saudade pode ser percebido nas costumeiras visitas
aos cemitérios (Aries, 1977)%.

Os cemitérios preservam a memoria dos falecidos, eternizando-
-0s, por meio da preservacao de sua lembranca no espaco onde o
corpo permanece sepultado. Zelar por esse espaco sagrado por meio
da pratica religiosa é zelar pelos espiritos que animaram os corpos
ali enterrados e pelo destino religioso que os vivos lhes atribuem.
Na concepcao de morte evidencia-se, portanto, uma concepgao re-
ligiosa, ética e moral de vida.

Nas religides afro-brasileiras, principalmente no candomblé, a
morte ¢ vista de maneira diversa. O povo de santo acredita que a
vida deve ser vivida no presente. O que importa é a vida presente
e a morte ndo é tida como uma passagem para uma vida melhor do
que esta. Do homem espera-se apenas que sirva apropriadamente
aos orixas que deverao, por sua vez, retribuir na forma de uma vida
cada vez melhor para seus filhos, cheia de alegria, satde e riqueza.

Assim, espera-se que 0s espiritos dos mortos, os eguns, sejam
controlados (pois podem causar desequilibrio do axé) e auxiliem
0s homens em suas tarefas tornando-se seus “servos”, da mesma
forma que Exu, segundo o povo de santo, serve os orixas. Se Exu,
Omolu, lansa e seus eguns tém no cemitério seu dominio, é para
la que devem ser encaminhadas suas oferendas votivas.

O cemitério ¢, contudo, uma instituicao cuja gestao sagrada tra-
dicionalmente coube as igrejas cristas, o que representa sérias difi-
culdades para sua apropriacao simbolica pelas religides afro que
mantém praticas consideradas reprovaveis por religides cristas,
como os sacrificios e o uso dos mortos com fins ainda mais repro-
vaveis, como por exemplo, resolver problemas de intrigas, nego-
cios, amor etc. Os adeptos de religides afro-brasileiras acabam, as-

45 Sobre os significados da morte e seus rituais em geral e na sociedade brasi-
leira, veja Thomas, 1983 e Martins, 1983, respectivamente.
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sim, tendo de executar seus rituais de modo reservado e longe dos
olhares de outras pessoas, principalmente da vigilancia dos funcio-
narios e administradores, que em geral ndo consideram essas pra-
ticas como um culto propriamente.

Eu acho que esse tipo de trabalho [no cemitério] nao é um culto [...].
Sao coisas atendendo um pedido. Alguém vai a casa de determinada pes-
soa e faz ou solicita um trabalho para prejudicar um terceiro. Entéo, esse
que vai fazer o trabalho, vem aqui, ou em qualquer outro lugar, como uma
encruzilhada fazer esse tipo de trabalho [...]. Se viessem grupos para faze-
rem o culto eu gostaria. Por que nao? Inclusive para aprender e para ouvir.
Como também acontece as vezes de vir um protestante, um pastor e fazer
um culto, ou uma missa. Isso ¢ muito bacana e bonito. Agora, ai ja é um
caso diferente quando se refere 2 macumba. (Jaime de Oliveira, adminis-

trador do Cemitério da Consolacao)

Em 1986, o prefeito Janio Quadros proibiu a realizacao de des-
pachos nos cemitérios da capital paulista*. O fato causou repudio
de muitos 6rgaos e federacdes religiosas, como o da Sociedade Vo-
luntarios da Umbanda e do Candomblé, que enviou requerimento
ao Servico Funerario Municipal pedindo a suspensao da proibicao
o que foi negado pois, segundo o superintendente deste Servico,
os frequentadores dos cemitérios reclamavam dos restos de animais
sacrificados deixados proximos as sepulturas. Além disso, foi ale-
gado um motivo de seguranca, ja que a maioria dos rituais eram
feitos a noite e fora do expediente em que seria possivel um con-
trole das atividades dos religiosos.

46 Neste mesmo ano uma determinacéo da Academia Federal Superior de Um-
banda Esotérica e Candomblé, publicada no Diario Oficial da Uniao, proi-
biu a entrega de despachos nas vias ptblicas e decretou a necessidade de
carteirinhas para os membros das religides afro-brasileiras. (O Estado de S.
Paulo, 11/12/86)
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Também em Diadema, municipio da Grande Sao Paulo, a proi-
bicao de realizacao de despachos no Cemitério Municipal, naquele
mesmo ano, fez com que seu administrador adotasse a revista das
pessoas que visitavam o local portando sacolas ou embrulhos sus-
peitos de conter materiais de despachos, sob a mesma alegacao de
que muitos deixavam garrafas, galinhas mortas e até cabecas de ani-
mais ainda com sangue espalhadas pelos tamulos e misturados a
velas coloridas — também estas proibidas.

A Federaciao de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros de Diadema
(que retine cerca de duzentos terreiros) pressionou, entéo, a prefei-
tura para suspender a proibicdo, mesmo porque Diadema s possui
um cemitério publico, sendo o outro particular e com caracteristi-
cas que dificultavam a realizacéo dos rituais. Entre os argumentos
usados pelo presidente da Federacao, Cassio Lopes Ribeiro, em au-
diéncia com o prefeito da cidade, Gilson Menezes, estava o fato de
a liberdade de culto ser um direito garantido pela Constituicéo Fe-
deral, assim como o livre acesso a lugares publicos. Além do mais,
a proibicao baseada nas reclamacodes de sujeira causada pelos des-
pachos mostrava o seu carater discriminatorio evidenciado na proi-
bicdo da queima de velas coloridas, pois a parafina destas é a mesma
da branca. E, por fim, a propria presenca da capela catolica indi-
cava um uso religioso particularizado do cemitério que nao era proi-
bido pela direcao dos Servicos Urbanos que o administrava; pelo
contrario, era considerado legitimo.

Com a adesdo do Jornal Planalto (que circula na regiao) e de po-
liticos ao movimento de liberalizacdo do cemitério, a prefeitura fi-
nalmente resolveu destinar, nele, uma area de cem metros quadra-
dos para a realizacdo dos rituais afro-brasileiros. Neste espaco,
proximo ao muro, foi instalada uma cruz de dois metros tendo de
cada lado um nicho com as estatuas de Omolu e de Iansa. Cortando
o jardim, foram construidos dois passeios cimentados formando
uma encruzilhada para receber as homenagens a Exu. O local, de-
nominado Ilé de Omolu e lansa, foi inaugurado pelo prefeito em
abril de 1988 (Jornal do Brasil, 31/03/88; Didrio Popular, 03/04/88)
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e ndo tardou a ser objeto de ataques e polémicas. Dois anos depois,
numa emenda da Lei Organica de Diadema, alguns politicos tenta-
ram suspender o direito do seu uso pelos religiosos argumentando
que, como catoélicos, ndo podiam admitir o “sacrificio de animais e
a realizacdo de missas negras no cemitério”, porque, segundo eles,
eram “manifestacoes do anticristo que desrespeitam a memoria dos
mortos”, opinido compartilhada por membros de outras religioes,
principalmente os evangélicos que viram nessa iniciativa um meio
para “conter as praticas demoniacas dos umbandistas” (Didrio do
Grande ABC, 23/01/90). Essa tentativa de obstrucdo nio foi, con-
tudo, bem-sucedida e devido as pressoes dos fiéis a emenda foi re-
tirada. Além do mais, a tentativa de cerceamento das praticas das
religides afro-brasileiras nao encontra respaldo, hoje em dia, de-
vido a projecao que estas tém encontrado nos meios de comunica-
¢do, politicos ou artistico-intelectuais.

Como lembrou Pai Cassio, as oferendas a Exu, Obaluaié e lansi,
principais orixas saudados no cemitério, proibidas ou nao pelos or-
gdos publicos, continuariam sendo realizadas nesse espaco porque
ele é o “local apropriado para o culto desses orixds, assim como Iemanjd,
deusa da fertilidade, tem que ser homenageada no mar e Oxossi, deus
da caca, nas matas™’.

Outros espacgos

Se o candomblé conseguiu impor seu culto em espacos ocupa-
dos por outras religides (como o cemitério) ou conquistar locais pu-
blicos (como a praia), sua presenca em certos locais geralmente aber-
tos a outras religides ainda nao é aceita sem algum enfrentamento.

Uma mae de santo paulista, na intencao de instituir em sua co-
munidade alguns rituais iorubas relacionados aos processos natu-

47 A partir dessa conquista em Diadema foi regulamentada e sancionada pela pre-
feita de Sdo Paulo, Luiza Erundina, uma lei propondo a criacéo de encruzilha-
das muradas nos cemitérios da capital para uso das religides afro-brasileiras.
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rais da vida como nascimento, puberdade, reproducao, morte etc.,
propos-se a realizar em seu terreiro, para seu neto, a principio, o
ritual do nascimento que consiste no culto da placenta (ipori ou
pepele) e do corddo umbilical (isassun) que devem ser enterrados
ao pé de uma arvore.

Aqui fazemos os cultos especiais a Oxum para acompanhar a gravidez
das filhas da casa [...]. O culto a placenta é feito no dia do nascimento da
crianca com um vaso pintado nas trés cores principais: ar6 (azul), ossum (ver-
melho) e efum (branco). Depois, nés vamos enterrar esse vaso num local da
roca com uma reza especial com a presenca de todas as pessoas, no sétimo
dia, se for menino, e no nono, se for menina. O cordao umbilical é enterrado
no mesmo local e é o primeiro dia em que a mae amarra a crianga nas costas
e é feita uma festa com bolos, coisas gostosas etc. E a cerimonia é feita tendo
por base azeite de dendé, d4gua, mel e sal que é passado no ori da crianca, na
boca e no peito com palavras rituais. E esta crianca recebe um nome nige-
riano que tem a ver com o seu nascimento. Se ela nasceu no dia de Omolu,
por exemplo, pode se chamar Odunlaio, e recebe 0o nome de meu pai que é
Epega. Durante os trés primeiros anos ou até que ela aprenda uma lingua,
quem vai zelar pela crianca é Oxum, e s6 depois disso pode-se pensar em fa-

zer alguma coisa pelo eleda [orixa pessoal] dela. (Mae Sandra de Xango)

Na hora de obter a placenta e o cordao umbilical do hospital onde
seu neto nasceu, Mée Sandra teve, contudo, de enfrentar alguns obs-
taculos comecando pela oposicao do médico que realizou o parto e
alegou nao ter ordens para entregar-lhe aquele material, além, é claro,
de ndo compreender (ou aceitar) os argumentos religiosos do pe-
dido. E como sempre ocorre no candomblé, os problemas anuncia-
ram também desta vez a necessidade da realizacao de ebos para con-
tornar a oposicao do médico, conforme relata Mae Sandra:

O médico negou [o pedido de obtencao da placenta e do corddo umbi-
lical], ai eu fiz um ebo, nao contra ninguém, mas no sentido de oferenda

aos deuses,|...] e conversei novamente com o médico e ele me deu.
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Em nossa sociedade, nascimento e morte sao dimensoes da vida
humana que foram retiradas da esfera da familia e do individuo e
foram apropriadas pelo Estado, com base na pratica e no discurso
médico-cientifico. A atuacdo do Estado, contudo, admite a inge-
réncia da pratica e dos discursos religiosos, em geral reservada pre-
ferencialmente as religives dominantes reconhecidas socialmente.

Com isso, espacos como os hospitais, por exemplo, permitem
o0 acesso de algumas religides aos pacientes, inclusive instituido le-
gal e culturalmente, como padres que dao extrema uncéo, ou os
pastores que vao ler a biblia para seus fiéis, enquanto religides como
o candomblé tém dificuldades em realizar seus ritos nesses locais.
Mae Sandra, por exemplo, reclama da discriminacéo sofrida pelos
sacerdotes do candomblé quanto ao acesso as UTIs dos hospitais.
Os padres teriam entrada livre e os pais e mées de santo nao:

No caso de morte de pessoa iniciada algo tem de ser feito, cabe a quem
iniciou o iad ou ao responsavel pela sua cabeca ou, na falta deste, pelo me-
nos um parente mais velho fazer. [...]. E depois também tem o lado da UTI;
nos temos parentes na UTI. Aquilo deve ser feito num tempo. Entao para
isso precisa em parte mudar a legislacéo (permitindo o acesso do sacerdote
ao iniciado para execucdo dos rituais). Existe também a necessidade do ini-
ciado se assumir enquanto membro de um terreiro de candomblé. Porque
se eu tenho uma doenca grave e eu declaro que no caso de minha morte eu
quero meu pai de santo ali para fazer os rituais iniciais que tém que ser fei-
tos... se ele declara isso para a familia dele ou assume um compromisso em
cartorio se a familia ndo aceita. [...]. Mas isso € uma coisa para plantar agora
e comecar a ser feita daqui a muito tempo. Mas nos precisamos desse tipo
de acesso as cabecas das pessoas durante a doencga grave e a morte [...] por-
que as vezes € importante meu toque, as vezes a pessoa bola no orixa e se
vocé pegar o adja e falar o que tem que falar se resolve... Entao se vocé pa-
rar para pensar, o Padre Jodo la da igreja ndo sei 0 qué entra, e se ele pode
entrar com agua benta, eu posso entrar com omierd (preparado com ervas
sagradas). Entao, nos temos que exigir também uma postura religiosa do

sacerdote, porque enquanto o sacerdote for para televisao dizer: “Pelé vai
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morrer num desastre”. E Pelé sobrevive cinco anos. “Maluf ganha”. E Ma-
luf perde. “Brasil ganhou o jogo”. E Brasil perde. Entdo, enquanto ele assu-
mir esse tipo, palhaco, de postura, duvido que eles vao ser encarados como
sacerdotes de uma religido conceituada. Entéo, cabe a nés mudarmos nosso
procedimento e exigirmos de nossos filhos uma postura religiosa de tradi-
cao dos orixas. Porque se vocé entrar num hospital e se colocar como da
tradicao dos orixds com certeza vocé vai conseguir um sacerdote da reli-

giao daquela pessoa. (Méae Sandra)

Percebe-se, também, que a pratica crista relativa a vida e a morte,
devido ao processo de secularizacao, evita se chocar com a pers-
pectiva cientifica dos processos biologicos como satde e doenca.
No ritual catélico do batismo ou da extrema uncao, por exemplo,
é a alma que a igreja esta interessada em salvar. O que nao acon-
tece com o candomblé, cujo simbolismo esta fundamentalmente li-
gado ao entrelacamento de dimensdes materiais e imateriais com
impactos significativos nas nocoes de vida, saude, doenca e morte.
E esse simbolismo muitas vezes vai de encontro a medicina oficial
praticada nos hospitais. Esse aspecto pode ser uma vantagem ou
nao para o candomblé, pois a0 mesmo tempo que ele pretende
apresentar-se no campo religioso como uma religido apta a interfe-
rir até mesmo naquelas esferas dessacralizadas pelas religices for-
malmente instituidas, defronta-se com os limites do seu discurso e
pratica religiosa diante dos valores “nao religiosos” também aceitos
e compartilhados pelos seus proprios adeptos (pois incorporados
culturalmente), como os da ciéncia, entre outros.

Assim, o candomblé, num campo de perspectivas diversas como
o urbano, é constantemente desafiado a fornecer alternativas proprias
a todas as instancias da vida das pessoas, ritualizando o mundo mul-
tidimensional no qual essas pessoas vivem. E para ser uma religiao
completa nesse campo, muitos terreiros tém buscado criar ou recu-
perar em sua liturgia alguns rituais que sao oferecidos por outras re-
ligides. Hoje em dia no candomblé ja é possivel, além de “nascer no
orixd” (iniciar-se), batizar criancas, casar e receber outros sacramentos.
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Aqui em casa eu ndo aceito sacramentos de outras religioes. Entrou aqui
acabou Jesus, Santa Terezinha e outros simbolos religiosos de outra religiao.
Se vocé quiser assumir a tradicao dos orixas tera de largar, pois os sacra-
mentos temos todos aqui (batismo, casamento etc.). Por isso eu ndo raspo
logo de cara. (Méae Sandra)

Assim, a ampliacdo da ritualizacdo da vida das pessoas (e a res-
pectiva rotinizacdo do rito) corresponde a uma ampliacao do dia-
logo da religiao com outras esferas da vida social, ultrapassando os
limites do terreiro. O candomblé esta no espaco da cidade e em
tudo aquilo que a retrata. E como conquistar a cidade é conquistar
principalmente as representacoes que se faz sobre ela, o candom-
blé se fara presente também nos meios de comunicacao, instancia
privilegiada dessa representacdo de duas maos: o candomblé esta
na midia porque conquistou a cidade. E, por meio da midia, pode
conquistar cada dia mais.

Assim, por exemplo, decisoes na vida politica (como eleicdes) e
social (jogos de futebol, situacao economica etc.) podem ser acom-
panhadas por previsoes, via televisdo, feitas por pais e maes de santo
que jogam seus buzios e revelam o que dizem os orixas. Nos finais
de ano também ¢é costume que eles o facam para indicar que orixa
regera o ano e o que significa sua regéncia, tornando conhecidos,
dessa forma, os atributos dos orixas e da propria religiao, embora esta
postura possa, também, como lembrou mae Sandra, passar a ideia de
uma religiao dedicada exclusivamente as previsoes sensacionalistas.

Também os rituais associados a religiao sao conhecidos pelas
novelas televisivas que, ao tematizarem o cotidiano brasileiro, cos-
tumam incluir a consulta a um pai de santo, a realizacéo de despa-
chos, expressoes tipicas do candomblé etc. Isso quando o tema nao
€ a propria religidao, como no caso da minissérie Mdae de Santo, apre-
sentada em 1990 pela Rede Manchete®.

48  Mais alguns exemplos de novelas ou minisséries que trataram diretamente
ou nao do tema do candomblé: nas décadas de 1980 e 1990, pela Rede
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O mesmo pode acontecer em outros programas televisivos. Pela
Rede Bandeirantes, na secio Abracadabra do Programa Dia-a-Dia,
os ouvintes podiam consultar Monica Buonfiglio que jogava buzios
e fazia jogo de tard e runas para a resolucao de problemas.

Pais de santo também apresentam programas de radio nos quais
divulgam a religiao por meio de consultas ao jogo de buzios*. E
quando perguntei a Pai Celso de Oxala (apresentador de um pro-
grama diario na radio Super Tupi, em Sao Paulo) como era possi-
vel o jogo de buzios por radio, ele respondeu:

Os orixas sao como o radio, eles sao um meio de comunicacdo e eu jogo
btizio em qualquer lugar porque o orixa esta onde eu estou, onde eu chamo

essa forca™.

Além de jornais proprios, tipo tabloide, nos quais sao discuti-
das e noticiadas questoes pertinentes ao universo do culto, outros
jornais possibilitam a comunicac@o entre o candomblé e o publico
em geral por meio dos anuncios feitos por sacerdotes oferecendo
seus servicos na sec@o dos classificados. O jornal Noticias Popula-
res, por exemplo, manteve durante algum tempo uma secao cha-
mada “Nos terreiros de umbanda e candomblé”, na qual eram vei-
culadas informacoes sobre o povo de santo em Sao Paulo. O jornal

Globo, Tenda dos milagres (1985), Mandala (1987), Abolicao (1988), Pacto de
sangue (1989) e O sorriso do lagarto (1991); pela Rede Manchete, Carmem
(1987) e Escrava Anastdcia (1990).

49  Também a ex-atriz Guy Lupe, conhecida como Mae Guy, apresentava uma
secdo do Programa Darcio Campos, na radio Capital, em que atendia os ou-
vintes por meio de jogo de buzios.

50 Parece ter sido Jodozinho da Goméia quem, a partir dos anos de 1950 no
Rio de Janeiro, tornou popular a consulta ao jogo de btizios em programas
de radio. Vale citar, ainda, como exemplos em Sao Paulo, o Programa Axé
Brasil, na radio Morada do Sol, do Mestre Xama de Xango e A Voz dos Ori-
xas, na radio Diario do Grande ABC, de Pai Cassio.
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Shopping News publica semanalmente a coluna “Vida Alternativa”
que trata, entre outros temas, do candomblé’'.

Enfim, quando se vé grupos de candomblé lavando a escadaria
do prédio da TV Gazeta na moderna Avenida Paulista, ou uma es-
cadaria do Bixiga, um bairro de tradicao italiana e frequéncia ne-
gra, percebe-se que a religido nao apenas ocupa os espacos de modo
sui generis, mas o faz agora legitimamente, porque apoiada numa
tradicao conhecida e valorizada nacionalmente, como ¢é a lavagem
das escadarias da Igreja do Bonfim, em Salvador, na Bahia. O fato
de a TV Gazeta (assim como o Bixiga) ser um simbolo da cidade e
de a lavagem das suas escadarias ser feita em 25 de janeiro (aniver-
sario da cidade de Sao Paulo) demonstram como a metrépole pau-
lista e 0 candomblé se representam mutuamente e como nesta 0s
orixas vdao demarcando sua presenca e conquistando seus espacos
fisicos e sociais.

Conclusao

Conclui-se, assim, que as praticas religiosas do candomblé in-
dicam a presenca do sagrado afro-brasileiro nao apenas porque in-
vadem os espacos invisiveis dos meios de comunicacao ou visiveis
das pracas, cemitérios e encruzilhadas da cidade, mas também por-
que sinalizam sua relevancia no imaginario e no cotidiano da vida
das pessoas que o compartilham, como forma cultural de acao (in-
tervencao) e expressao que se justapoe a vivéncia multidimensio-
nal do mundo moderno.

51  No periodo dessa pesquisa ainda nao havia ocorrido o boom da Internet e
nem o advento das midias sociais que permitiram aos grupos de candomblé
se inserirem em novas e amplas redes de contato e divulgacdo de seu ethos
religioso. Por outro lado, a presenca da religiao na televisdo e na midia im-
pressa desse periodo se arrefeceu e ganhou nas décadas seguintes uma co-
notacao negativa, sobretudo na televisao, por meio de ataques realizados em
programas patrocinados por igrejas evangélicas numa manifestacdo explicita
de intolerancia e racismo religioso.
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Touré e Konaté, tratando das religides magicas e sacrificiais nas
cidades da Africa Ocidental, argumentam que a presenca do sacri-
ficio e da magia na cidade néao se realiza como contradicdo entre
concelitos pretensamente antinOdmicos.

Quando um estd o outro deve desaparecer! Sacrificios na aldeia, tudo
bem; mas racionalidade na cidade: desejo ou realidade? A reducéo das ati-
vidades agricolas, o desenvolvimento do comércio e dos servicos, a implan-
tacao de unidades industriais, o peso demografico, o papel do centro de
decisoes politicas. .. que distinguem a cidade. .. nada fazem sobre isso. Aqui
onde alguns querem ver uma ruptura entre cidade (racionalidade) e aldeia

(magia), nos atestamos a continuidade. (Touré e Konaté, 1990: 12)

Assim, se a cidade passa a ser pensada como parte integrante do
cosmos do candomblé, uma extensio do dominio do terreiro, é por-
que ela nao se apresenta aos olhos do religioso apenas como o lugar
da convivéncia dos homens entre si, mas também das divindades
criadas por eles e invocadas nela por meio dos sacrificios, oferendas
e ebos. Dito de outra forma, o culto aos orixas iniciados no interior
dos templos afro-brasileiros torna-os presentes também naqueles es-
pacos exteriores que sao tidos como os dominios miticos expandi-
dos da forca das divindades e do proprio terreiro na cidade’?.

52 Processo semelhante ao observado por Hubert Fichte no culto aos voduns
no Haiti: “Para a iniciacao é preciso ficar no templo durante nove dias / No pri-
meiro dia a cabeca ¢ lavada / Depois a cabeca é recebida/ [...] / Na quinta-feira
a cabeca recebe a comida / Entdo ela ve os deuses / E apresentada ao deus Carre-
four — Encruzilhada —, ao deus Cimetiere — Cemitério — e ao deus Grand Bois —
Grande Bosque”. (Fichte, 1987: 204)



CAPITULO 6

O CANDOMBLE NO
MUNDO DA ESCRITA

o candomblé, a tradicdo da transmissao oral faz com que

a fala seja veiculo nao apenas dos conhecimentos objeti-

vos, mas atue como reguladora das relacdes de poder e re-
ciprocidade verificadas no interior do grupo religioso.

A palavra pronunciada é também considerada no candomblé
fonte de axé, importante mecanismo de movimentacéo das forcas
sagradas e sinonimo de conhecimento, sabedoria e poder. Isso por-
que, no contexto religioso, a fala nao se restringe apenas a sua atua-
¢do pragmatica como meio de comunicacio cotidiana, mas trata-
-se de uma atitude de revelacdo religiosa cuja presenca localiza os
individuos na ordem social e cosmologica fornecendo os principios
de identidade daqueles que falam a mesma lingua de santo (con-
junto amplo de expressoes e fragmentos de linguas étnicas africa-
nas que possuem valores semanticos proprios, muitas vezes dife-
rentes daqueles de sua origem, conforme Castro, 1983).

Diferentemente da palavra escrita, a fala, seja para coletar as fo-
lhas dos santos, proferir rezas e oriquis, consagrar a iniciacao reli-

256
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giosa por meio das invocagoes ou anunciar a presenca divina, nao
se perpetua no tempo a nao ser pela sua repeticao, que deve estar
associada a momentos e espacos proprios (religiosos). No candom-
blé, por isso, deve-se aprender ouvindo e vendo o que os mais ve-
lhos dizem e fazem, sendo a curiosidade mal vista pela comuni-
dade. O acesso ao conhecimento é formalmente regulado pela
senioridade no culto. O conhecimento repousaria na memoria oral
dos antigos adeptos e deveria ser transmitido segundo regras rigo-
rosas da etiqueta religiosa. Como descreve a mae de santo e antro-
pologa Giselle Binon-Cossard (1981: 139):

Resta a jovem yawo (iniciada) aprender tudo o que diz respeito ao ri-
tual e aos orixas: como cuidar de sua quartinha sagrada, como se compor-
tar durante o candomblé e as diferentes cerimonias. Pouco a pouco procura
descobrir os segredos do candomblé, o “fundamento”. Nesse sentido pas-
sara por grandes dificuldades, pois ninguém lhe ensinara as cantigas, dan-
cas ou gestos apropriados. Como nao pode fazer nenhuma pergunta, deve
observar, com a cabeca e os olhos baixos, sem nunca demonstrar que esta
parecendo atenta ou interessada demais. Logo descobre que muita curiosi-
dade pode prejudica-la. Isto se deve por um lado ao fato de que as mais an-
tigas ndo procuram divulgar o que sabem, pois correm o risco de se verem
ultrapassadas pelas mais jovens, e por outro lado devido a que nao é bom
aprender depressa demais, pois tudo que se faz no candomblé pode acar-
retar, em caso de erro, consequéncias extremamente prejudiciais para si e
para os outros.|...] Isso mostra muito bem que o ensino nunca se faz de
modo sistematico. “Isto vem com o tempo...”, dizem as mais antigas. Desta
forma, através de um habito lentamente adquirido, o saber da yawo incrus-

ta-se no mais profundo de seu ser.

Nesta visdo, o conhecimento, ainda que possa ser particulari-
zado em areas mais ou menos definidas (como botanica e zoologia
religiosas, cosmologia, liturgia, preceitos rituais etc.), é percebido
por interconexdes cujo aprendizado e manipulacao dependem da
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visao de conjunto que se obtém ao longo da experiéncia total de
insercdo do iniciado no cotidiano da vida do terreiro'. Essas inter-
conexoes, contudo, ao caracterizarem o patrimonio cultural dos
grupos em forma de uma memoria social coletiva, ndo devem ser
entendidas como formas acabadas irreversiveis apenas. Os pedacos
pessoais e/ou novas interpretacoes do conhecimento ritual tradicio-
nal podem assumir (e frequentemente assumem) grande importan-
cia no fornecimento de acréscimos, inteligibilidade e dinamismo ao
patrimonio das tradicdes coletivas (Firth, apud Clifford, 1983: 139).

Por esses aspectos avalia-se a dificuldade de sistematizacdao do
corpus religioso do candomblé em pautas nao desestruturantes e
nao conflitantes com a ordem de transmissao oral dos conhecimen-
tos religiosos e com a manutencdo do axé apoiado na fala e no se-
gredo ritual; principalmente quando se considera que a oralidade,
ao menos como forma de aquisicao e retencao de conhecimento,
vem se tornando cada vez menos legitima no universo urbano, pois
a cidade tem como marca promover o saber escrito instituido nos
processos de educacdo formal de massa.

No contexto particularizado dos terreiros, ao contrario, a escrita
e a religido tenderiam a se opor:

A transmissdo do saber é veiculo de axé, a palavra escrita é considerada
despida desta forca; a palavra para ter valor deve obrigatoriamente ser pro-
nunciada; o conhecimento transmitido possui a forca de uma iniciacio, que
ndo se da a nivel da compreensio racional, mas aquele dinamico do com-
portamento. Este saber se alicerca sobre reflexos e nao sobre racionaliza-

coes — reflexos provocados por impulsos provenientes do acervo cultural

1 O carater holistico do aprendizado ritual no candomblé ficou evidente du-
rante a pesquisa, entre outras coisas, pela dificuldade demonstrada pelos
adeptos em responder de forma seletiva as informacoes que solicitava sobre
aspectos mais particularizados do culto como cantigas, composicao de ebos
etc. Frequentemente era dificil para eles desmembrar seu conhecimento de
acordo com os itens que eu pedia ou fora do contexto religioso.



60 CANDOMBLE NO MUNDO DA ESCRITA 259

pertencente ao grupo e que vale, principalmente para este grupo. (Verger,
1972 apud Barros, 1983: 79).

Entretanto, sistematizacdes (ou codificacoes escritas) existem e
pelas formas assumidas indicam transformacdes significativas da
pratica e do pensamento religioso, seja no interior dos terreiros,
seja na confluéncia destes com o mundo que os envolve.

1. Cadernos de fundamentos: o axé registrado

Uma das formas de sistematizacido do conhecimento é a utiliza-
¢do, pelo povo de santo, dos chamados cadernos de fundamentos
escritos por eles mesmos para reter de maneira segura os conheci-
mentos que sao adquiridos com o decorrer do tempo e que sao uti-
lizados cotidianamente nas inumeras e minuciosas tarefas religiosas
que devem ser executadas numa ordem necessaria e com elemen-
tos definidos.

Mencionei que no processo de sucessao de Pai Caio, no Axé Ilé
Oba, a heranca e posse de dois destes cadernos foi motivo de dis-
puta entre as candidatas ao cargo, denotando a importancia que os
conhecimentos rituais escritos acabam tendo entre o povo de santo.

Os cadernos de fundamentos, em geral, contém anotacoes como
os procedimentos de iniciacao dos orixas, rezas (angorossi ou adura),
formulas de ebos e oferendas, receitas de banhos, utilizacdo de fo-
lhas sagradas e os nomes dos odus e seus significados no jogo de
buzios®.

2 Odu é o nome genérico que se da a cada uma das dezesseis possibilidades
de arranjos obtidos no jogo de buzios, conhecidos também como odus prin-
cipais, baba-odu (odu pai) ou odu-meji (odu par). No jogo de Ifa (ou opeleé
Ifa), pouco difundido no Brasil, feito a partir das combinacoes de oito no-
zes de dendé divididas em dois grupos de quatro, estes odus principais po-
dem ser desdobrados em duzentos e cinquenta e seis omo-odus (odu filho).
A cada odu estd relacionado um conjunto de poemas (lendas) cantados que
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A importancia desses cadernos na formacao sacerdotal de famo-
sos pais de santo pode ser percebida nos relatos de Hubert Fichte
sobre os religiosos Giselle Binon-Cossard, no Rio, e Papai (Manoel
Nascimento da Costa), no Recife’:

Pierre [Verger] e eu [Giselle Binon-Cossard] éramos muito amigos.

Ele me ensinou a fazer adivinhacées jogando os cauris.

Ganhei dele o caderno de uma certa Agripina, do Opd Afonja,

que trazia uma quantidade muito grande de coisas, cancoes, lendas.

Ele o havia ganho de Senhora.

Tenho o xerox em meu terreiro.

Pierre me disse que eu herdaria todas as suas anotacoes sobre plantas.

Mas isso nao quer dizer que as anotacoes nao serdo roubadas por ou-
tros estudiosos quando ele morrer, antes que eu viaje do Rio a Salvador.

No Rio ha muitos pais de santo que sabem mais do que eu.

Em Salvador.

Mas como mde de santo estou em uma situacdo dificil.

Como posso chegar a eles e lhes perguntar alguma coisa?

A rivalidade no candomblé é grande demais. (Fichte, 1987: 70).

Quando Adédo morreu, seu corpo foi levado para o timulo por milha-
res de fiéis, em meio a um mar de violetas. Papai, seu neto, ficou sabendo
das receitas de ervas através de antigos cadernos de ritos que ele havia ga-

nho de maes de santo do Pai Adao. Tais cadernos de ritos, contendo rezas,

descrevem a vida e as atribuicdes dos orixas e de seus filhos, divididos por
eses (capitulos) e separados por itans (versiculos). A identificacao dos odus
no jogo de buzios e o conhecimento de suas lendas permite, assim, ao adi-
vinho associa-las aos problemas ou ao destino do seu consulente na medida
em que a vida deste reproduz a vida dos deuses (Bascom, 1969; Abimbola,
1975, 1976; Bastide e Verger, 1981; Braga, 1988).

3 O alemio Hubert Fichte pesquisou as religides africanas em varias partes do
mundo e costumava apresentar seus dados etnograficos (opinides, impres-
soes, avaliacdes, entrevistas etc.) em forma de poesia narrada tanto na pri-
meira pessoa como na terceira.
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receitas, descricoes de ritos etc., sio encontrados em quase todos os terreiros
de religides afro-americanas, no Haiti, na Venezuela — e na Africa. (idem: 184)*.

Ao lado dos cadernos de fundamentos que funcionam como et-
nografias feitas em casa, tendo interesse tanto para religiosos como
para estudiosos, as etnografias antropologicas fornecerao elemen-
tos de comparacao entre um conhecimento vivenciado e um co-
nhecimento sistematizado em forma de discurso cientifico, com-
pondo duas metades do conhecimento da mesma realidade. Assim,
ndo so as experiéncias dos diferentes terreiros podem ser compa-
radas como também as interpretacoes cientificas podem ser absor-
vidas e incorporadas como tradicéo.

4 Também em Cuba o uso desses manuscritos € largamente difundido, Se-
gundo Furé (1985: 72): “Embora os mitos, as fabulas, as legendas, os termos de
louvor, os provérbios e os poemas de longinqua origem iorubd tenham sido todos
transmitidos pela tradicdo oral, existem manuscritos, tratando da historia dos san-
tos [orixas] e de outros pormenores do culto, que os sacerdotes e as sacerdotisas
(babalao, babaloxd e ialoxd) consultam para se ‘refrescar a memoria’. Estes ma-
nuscritos, chamados libretas (cadernetas) pelos fiéis, constituem documentos de
valor inestimavel para o estudo da presenca das religides africanas na América
[...] As cadernetas constituem um dos melhores instrumentos da transmissdo e da
difusao dos ‘mistérios’ sagrados. Noutros tempos, os ‘padrinhos’ confiavam-nas
aos seus ‘afilhados’, isto ¢, os sacerdotes mais idosos entregavam-nas aos mais no-
vos, que eles tinham iniciado, se estes tinham dado provas de interesse e seriedade
pelas ‘coisas dos santos’. E continua a ser assim com as cadernetas manuscritas
mais antigas e mais preciosas. Mas desde hd alguns anos para cd, ndo € raro en-
contrar cadernetas datilografadas, reproduzidas ao duplicador; ou até impressas
por pequenas tipografias de bairro. Até hd pouco tempo, elas podiam ser adquiri-
das em lojas especializadas na venda de objetos rituais de santeria, tanto em Ha-
vana como no interior do pais, pelas quais os crentes chegavam a pagar conside-
raveis somas de dinheiro. E como prova da vitalidade da subcultura ioruba em
Cuba, podemos encontrar em numerosas cadernetas passagens de obras publica-
das pela Universidade de Oxford sobre os iorubd africanos, adquiridas por via pos-
tal e traduzidas por algum universitario santero”.
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2. Etnografias religiosas afro-brasileiras: o axé da
academia

Certas praticas e conceitos que se verificam hoje no candomblé
em Sao Paulo parecem ter se formado em virtude do acesso dos re-
ligiosos a literatura cientifica que, alias, pode ser encontrada ao lado
dos cadernos de fundamentos e outros livros sobre a religiao nas
estantes dos terreiros. Assim as etnografias, realizadas nos terreiros
brasileiros desde a época de Nina Rodrigues, ao lado dos relatos
sobre o culto aos orixas na Africa, escritos por viajantes, missiona-
rios e pesquisadores, tém despertado grande interesse por parte dos
religiosos do candomblé que nelas encontram referéncias para com-
paracao, implementacdo ou ressignificacao de suas praticas rituais,
tomando-as, em geral, como fontes autorizadas no estabelecimento
de alguns principios liturgicos e sagrados da religido.

Livros de autores como Roger Bastide (O Candomblé da Bahia),
Pierre Verger (Orixds), Juana Elbein dos Santos (Os Nago e a Morte),
entre outros, passam, assim, a ser cada vez mais procurados e lidos
pelos religiosos que os tomam frequentemente como modelos de
culto justificando aspectos cotidianos do rito que praticam.

Em Séo Paulo, por exemplo, o jogo de buzios por odu, o ritual
da sassaim e a concepcao das trés cores (sangues) sagradas no can-
domblé nao faziam parte do discurso religioso, pelo menos até onde
se sabe. Essas praticas e muitas outras (e a interpretacéo que se faz
delas) parecem ter sido recuperadas a partir do acesso a esses livros.
Essa recuperacao soa, inclusive, a muitos pais de santo como um mo-
dismo, uma vez que néo corresponde a sua experiéncia no candomblé.

Quando perguntei a Mae Juju, com cinquenta anos de iniciada
e filha de Pai Nezinho da Muritiba (candomblé tido como um dos
mais famosos da Bahia) se sua leitura das caidas dos buzios era feita
segundo os odus, sua resposta foi bastante enfatica:

E como cai no buzio. O que cai ali vocé vai falar e nem tudo que cai

vocé pode estar falando, abrindo a boca, dizendo bobagem... O odum nao
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se fala muito, agora que estd esta presepada aqui, de tanto que é odum,

» o« » o«

“que despachou seu odum”, “porque seu odum € de miséria”, “porque nao

,
botou comida para seu odum”, tudo isso € frescura deste pessoal aqui. S6
se fala em odum. Em odum eu ja estou cansada. Eu que nao sei o que é

odum, entdo fica por odusado!”.

As palavras de Pai Doda de Ossaim, referindo-se a teoria das trés
cores (sangues), presente no livro Os Nago e a Morte (Elbein dos
Santos, 1977), para explicar a importancia do seu orixa, Ossaim,
também revela essa utilizacao do livro, sendo como uma reinter-
pretacao das praticas rituais, ao menos como uma forma ja siste-
matizada (e, portanto, citavel) de enuncia-las:

Ossaim € o orixa que representa tanto as folhas boas como as folhas ma-
lignas, porque representa o sangue preto. Para quem ja conhece isso, o orixa
¢é dono do sangue negro que sao as folhas, e iad que nao é feito por folhas,
nao é feito [...]. E o primeiro sangue, o sangue principal do iad que é o
amaci; é o primeiro sangue que o iniciado toma. Antigamente falava amaci,
mas hoje ndo usa mais [esse termol, veio o sassaim, que é recolher o iad no

meio das folhas [...]. Agora tudo é moderno!
De acordo com Elbein dos Santos (1977: 41):

O axé é contido numa grande variedade de elementos representativos do
reino animal, vegetal e mineral [...] O axé ¢ contido nas substancias essen-
ciais de cada um dos seres, animados ou nao, simples ou complexos, que
compoem o mundo. Os elementos portadores de axé podem ser agrupados

em trés categorias: 1. ‘sangue’ ‘vermelho’; 2. ‘sangue’ ‘branco’; 3. ‘sangue’ ‘preto’.

Essa teoria e outras sistematizacoes propostas nesse livro foram
criticadas por Pierre Verger (1982) alegando tratar-se de conceitos
importados dos Ndembu, povo da Africa Central, e nao conheci-
dos entre os iorubas. Elbein dos Santos (1982) replicou causando
uma controvérsia sobre a pureza da tradi¢do nagd na Bahia, con-
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ceito perseguido, ao que parece, mais pelos académicos do que pelo
povo de santo.

A utilizacdo dos livros como meios de interlocucdo na constru-
¢éo da identidade social e religiosa dos grupos parece ter surgido a
partir dos anos de 1930, como indica René Ribeiro (1952: 102),
estudioso dos cultos recifenses:

Livros sobre os cultos afro-brasileiros, de uma espécie de literatura que
floresceu entre 1930 e 1937, podem ser encontrados em maos de grande
numero de sacerdotes que embora por analfabetos nao tenham podido lé-
-los fizeram por onde conhecer-lhes o contetdo, alguns mesmo apontando

as incorre(;()es que notaram.

Na Bahia, a presenca do livro entre os sacerdotes também foi re-
gistrada. Edison Carneiro no obituario de Mae Aninha descreveu
essa importante iyalorixa do Opo Afonja, falecida em 1938, como
“mulher inteligente que acompanhava e compreendia nossos propositos,
que lia nossos estudos e amava nossa obra” (Carneiro, 1964: 208).

Mas se o livro circulava legitimamente nas comunidades religio-
sas do Nordeste (como nas citacdes acima), isso parece nao ter ocor-
rido no Sudeste. Segundo Beatriz Gois Dantas (1988: 203):

Se no Nordeste o uso dessa bibliografia pelos pais de santo resultava em
uma acdo legitima, sobretudo quando associada a um relato que estabele-
cia ligacoes historicas e genealdgicas com a Africa, no Sudeste seu uso era
tido como exploracdo e mistificacdo. Em 1938, um jornal do Rio de Janeiro
denunciava como malandragem o uso que se fazia dos “livros de Artur Ra-
mos, de Nina Rodrigues, de Edison Carneiro ou Gongalves Fernandes” para
simular “auténticas macumbas”, para onde atraiam gra-finos, a fim de se
conseguir dinheiro, negociando “com estas coisas cheirando a Africa” (Did-
rio da Noite, 5/10/1938, apud Ramos, 1951: 159).

Sintomaticamente a interpretacdo da utilizacdo do livro refaz o
processo de interpretacio do candomblé nele registrado. Se o can-
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domblé tido como puro das cidades nordestinas (praticado por ne-
gros africanos ou seus descendentes) ao se deslocar para o Sudeste
é visto como sincrético e deturpado, porque praticado por bran-
cos, mesticos, imigrantes e malandros nacionais, a utilizacdo do li-
VIo nesse contexto também ¢é tida como impropria. Ou seja, é como
se num primeiro momento houvesse um livro auténtico (ainda que
exibindo algumas “incorre¢des”) criado a partir de um candomblé
puro e, num segundo momento, um candomblé impuro ou bas-
tardo criado pelo livro que se bastardiza pelo uso indevido.

Assim, desconsiderando os aspectos ideolégicos pelos quais se
pode criticar essas oposicdes norte/sul, tradicao/deturpacao, puro/
impuro (referidas em capitulo anterior), interessa notar que o texto
etnografico cientificamente construido e sacralmente lido, tende a
registrar a trajetdria de um processo que ele proprio, paradoxal-
mente, ao descrever (na forma sincronica do presente etnografico;
Clifford, 1983) tem ajudado tanto a consolidar como a transformar,
seja porque permite ao leitor religioso, que é muitas vezes o pro-
prio informante, refletir sobre suas praticas a partir do ponto de
vista proposto pelo texto, ou porque generaliza o que € a visdo par-
ticular de certos grupos que podem se utilizar dos livros que os
descrevem como meio de legitimar e valorizar sua visio de mundo
diante das demais’.

Nesse ponto, pode-se imaginar as consequéncias da utilizacao
religiosa da etnografia quando se considera a disputa pelo presti-
gio existente entre os terreiros. As etnografias realizadas nos terrei-
ros mais afamados contribuem para a generalizacdo e valorizacao
da tradicéo religiosa neles encontrada, a0 mesmo tempo em que se
autovalorizam por registrar parcelas significativas dessa liturgia que,
conforme mencionei, passam a ser buscadas como fonte do sagrado
pelos religiosos e como sinal de prestigio nos meios académicos e

5  Em outros trabalhos procurei analisar o modo pelo qual a construcao tex-
tual da etnografia religiosa afro-brasileira tende a se constituir em modelos
de culto (Cf. Silva, 1992, 2000).
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intelectuais (principalmente aqueles comprometidos com um tipo
de ideologia marcada pelo preservacionismo cultural).

Sendo os terreiros grupos religiosos altamente hierarquizados
internamente, com posicoes estabelecidas segundo a idade de ini-
ciacao dos seus membros, a qual regula o acesso ao conhecimento
ritual que deveria ser transmitido oralmente e segundo as regras do
segredo, o livro atua de modo a facilitar o acesso dos iniciados ao
acervo cultural da religido, atenuando num certo grau as dificulda-
des decorrentes da regra do segredo na transmissao oral do conhe-
cimento religioso.

As etnografias, ao reportarem a universos nao conhecidos pes-
soalmente pelo leitor, como a Africa, podem também fornecer ele-
mentos para uma ressignificacdo de parcelas do patrimonio de co-
nhecimento religioso local. As etnografias vao constituindo, assim,
o corpus inscriptionum da religiao, seu corpo codificado.

Sob este aspecto o candomblé encurta também sua distancia em
relacdo aquelas religioes que podem exibir suas tradicoes codifica-
das (traduzidas, impressas e universalizadas) em livros sagrados,
como o cristianismo e a biblia, o judaismo e o talmude ou a tora,
o islamismo e o alcorao. Na opinido de Mae Sandra, os livros que
registram as palavras de Orunmila (“que fala conosco através dos
odus”) e armazenam a sabedoria milenar desde a criacio do mundo
seriam os mais indicados para desempenhar essa funcéao de livro
sagrado no candomblé.

Entdo o que nos necessitamos hoje ¢ justamente os poemas de Ifa para
citar, como faz o crente: Jesus falou isto e isto, versiculo tal. E nao é gos-
toso a gente falar isto e isto: odu tal. Entao ¢ muito importante para a gente
ter o odu para consulta [...] e a traducédo dos itans, todos para vender em

banca de jornal: compra aqui, hoje, odu tal, amanha, odu tal!

E claro que a principio o uso das etnografias pelo candomblé
como se estas fossem equivalentes a biblia do catolicismo, néo se faz
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porque as obras etnograficas tenham sido concebidas como produ-
coes do pensamento e discurso religioso. A apropriacdo sacralizada
do discurso etnografico, no entanto, é possivel, também, devido ao
modo pelo qual as etnografias vém sendo construidas (Silva, 1992,
2000). Criando aos olhos dos seus leitores (religiosos) um efeito de
verossimilhanca — porque estes reconhecem na obra escrita elemen-
tos de sua pratica — o livro pode desempenhar esta dupla funcdo de
fonte de conhecimento cientifico e religioso, sendo inclusive ava-
liado pelos adeptos segundo a exatidao de suas informacaes.

Achamos curioso assinalar as reacdes dos crentes afro-brasileiros diante
dos livros que a eles se referem. Em geral todos concordam em reconhecer
a exatidao dos livros de Nina Rodrigues e Manoel Querino. Quanto a A.
Ramos as opinioes se dividem: hd os que o julgam igualmente bom e os
que afirmam que ele “romanceia” um pouco. Edison Carneiro é criticado
por se apoiar em Joaozinho da Gavea, que o teria induzido a erros sobre
varios pontos. Em Donald Pierson distinguem o que foi informado por D.
Aninha que € exato, e o que foi colhido através de outros informantes e se
ressente de erros [...]. Em Recife, Gongalves Fernandes foi igualmente ata-
cado por algumas de suas informacdes. Por minha parte, também néo du-
vido que o seja... Na realidade tanto os livros destes autores como as criti-
cas a eles formuladas sdo legitimas. Pois, como irei afirmar mais adiante,
nao existe uma religido afro-brasileira, mas varias e o que € exato para uma
nacéo deixa de ser para outra. E ainda existem os terreiros “espontaneos”.
Dai a diversidade de pontos de vista. (Bastide, 1983: 168)

Nao se trata, todavia, apenas de exatidao ou inexatiddo das in-
formacoes, de pontos de vista diferentes ou, ainda, da diversidade
das formas religiosas afro-brasileiras. Porque o livro tem sua veros-
similhanca afirmada ou ndo, no meio religioso, em consonancia
com as politicas que envolvem terreiros e seus lideres, transforma-
dos em informantes. As informacoes de Mae Aninha sdo tidas como
exatas, por exemplo, em razao do prestigio acumulado por ela junto
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ao grupo. O mesmo ndo acontece, por outro lado, com Joaozinho
da Gavea (Goméia), cujo modelo de culto (o angola) ndo obteve o
mesmo sucesso que o modelo nagd de Aninha.

No caso da academia, a questao da verossimilhanca ¢ mais com-
plexa na medida em que a adequacdo da interpretacao (textuali-
zada) em relacdo a realidade observada deve considerar outros as-
pectos que possibilitam sua inteligibilidade (teoria, metodologia
etc.), principalmente se considerarmos que essa interpretacao se da
sob certas condicoes especiais de relacao entre pesquisador e ob-
servado, onde atuam multiplos constrangimentos nao referidos nos
resultados da pesquisa.

O discurso cientifico (principalmente o antropologico) enfati-
zando suas afirmacoes como resultado de uma pesquisa baseada na
observacao participante e, portanto, numa perspectiva “desde den-
tro”, busca assegurar a confiabilidade das informacoes perante os
seus leitores, entre os quais estdo os religiosos — mesmo porque
muitos pesquisadores acabam participando também como religio-
sos da vida dos terreiros pesquisados e usando esta proximidade
como forma de legitimar suas conclusdes.

Enfim, uma descricao de um ritual observado pelo pesquisador,
como uma lavagem de contas realizada em um contexto local es-
pecifico e utilizada no texto como um argumento etnografico, pode
se tornar também um modelo de referéncia universal ou abstrato
para os leitores religiosos que também sao pesquisadores de sua
tradicao, assim como muitos autores-pesquisadores sao pratican-
tes da religido que descrevem e, portanto, intermediarios entre a
academia e o terreiro.

Assim, propositadamente ou nao, o discurso presente no texto
traz elementos de uma linguagem dupla (religiosa e cientifica), cuja
énfase num ou noutro sentido sera dada, em ultima analise, pelo lei-
tor. No caso dos religiosos (leitores ou ndo) existe uma expectativa
(ou mesmo uma cobranca) de que o antropologo (e outros pesqui-
sadores) também exerca esse duplo papel de tradutor do terreiro
para si mesmo e de seu representante oficial nos circuitos culturais
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e letrados. E isso num momento em que os sacerdotes-entrevistados
mais instruidos ou intelectualizados (principalmente as geracoes
mais novas) também se apresentam muito a vontade trafegando pela
fronteira entre o terreiro e a academia, conforme pode-se ver neste
trecho de didlogo de uma entrevista que realizei com Mae Sandra:

VAGNER: Sandra, vocé ndo acha que o acesso das pessoas iniciadas a litera-
tura religiosa representa uma disputa entre pessoas letradas e sacerdotes de
uma geracdo mais nova (como no seu caso que sabe ler francés e inglés e
tem uma formacao académica) e sacerdotes mais velhos que néo tém esses
qualificativos e, portanto, tém dificuldades de acesso a esse tipo de infor-
macado? Entao para vocé o livro do Verger é de uma extrema utilidade por-
que vocé pode com ele ressignificar muitas de suas praticas, mas para uma
mae de santo que nao sabe ler o portugués, e muito menos o francés, isto

nao tem muita importancia?

MAE Sanpra: Eu tento colocar a questdo assim: onde entra a cultura e o axé.
Se a gente parar pra pensar, todos eles [pais de santo] acham o maximo o
Dr. Wande Abimbola, o suprassumo, o maximo da tradicéo ioruba, e ele é
professor e reitor da Universidade de Ilé Ifé [Nigéria]. Tem uma série de li-
vros escritos. Ele é o simbolo do babalorixa, do sacerdote. Entdo eu acho
que essa escravidao que eles [os pais de santo] tentam manter os filhos, de
néo deixar ler, escrever ou ter cultura e ndo querer que os proprios netos
ou filhos carnais que serdo os provaveis seguidores da religido ndo abram
os olhos para a cultura, para nao deixar de gostar do axé, é uma imbecili-
dade. Eu acho que tem que estimular, por exemplo, através de pressao ou
outras formas que o Pierre Verger traduza seus livros para o portugués por-
que este livro que ele lancou agora, o Trafico de Escravos [Fluxo e Refluxo
do Trdfico de Escravos entre o Golfo do Benin e a Bahia de Todos os Santos] s6
interessa para socidlogo. E um livro chato numa linguagem muito solta e
chata... Agora o Dieux d’Afrique nos interessa porque é numa linguagem
agradavel e ele fala coisas que nos interessam profundamente. Vé 1a se ele
traduziu! O que ele tem sobre folhas, vé 1 se ele traduziu! E muitas outras

coisas. Por exemplo, estes livros que rodam por ai, como o Orixds de Pierre
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Verger, é a biblia do candomblé, pelo desespero de conhecimento [...]. A
tese do Flavio [Barros, 1983] sobre as folhas para mim é coisa excelente.
S6 eu ja tirei umas trezentas copias dessa tese. Por qué? Porque estavam
acessiveis e estavam em portugués, entao existe um desespero pelo conhe-
cimento. Se os pais e as mae de santo ensinassem, s6 comprariam aqueles

que sao tracas de livros que compram porque gostam de ler.

Ao lado da etnografia religiosa afro-brasileira de cunho cienti-
fico existe, ainda, um outro tipo de literatura religiosa de divulga-
cao crescente, principalmente nos grandes centros urbanos, cujos
autores sao em sua maioria autoridades religiosas (pais e maes de
santo) que escrevem para um publico ndo necessariamente acadé-
mico, mas sem duvida ja acostumado com esse tipo de veiculacdo
da informacio religiosa®.

O interessante nesse tipo de literatura é que seus autores pas-
sam de entrevistados citados na etnografia cientifica a categoria de
autores editados angariando também nos meios escritos o presti-
gio e a autoridade de falar legitimamente, na medida em que “es-
crever ndo € apenas registrar a palavra, ¢ ter meios de classificar, de pra-
ticar cortes, de abstrair elementos” (Goody, 1987 e 1989).

Os textos dos autores religiosos apresentam, alias, grande seme-
lhanca com a etnografia cientifica: os terreiros sao descritos a par-

6 Outro interessante uso da literatura no candomblé, nao tratado neste traba-
lho, faz-se a partir de romances e livros populares (como o de Séo Cipriano)
que sdo incorporados as tradicoes orais dos terreiros. Mundicarmo Ferretti
analisa, por exemplo, a influéncia do romance Histéria do Imperador Carlos
Magno e os Doze Pares de Franca na mitologia dos encantados no tambor de
mina maranhense, concluindo que “para alguns membros de terreiros de Sao
Luis a existéncia de livros escritos e de uma matrig literdria ndo nega a existén-
cia de segredo e de transmissdo oral no tambor de mina, apenas mostra que essa
oralidade ndo ¢ absoluta, nem mesmo na casa mais antiga e ortodoxa, a Casa das
Minas, e que segredos também podem ser guardados em livros, como parece anun-
ciar a letra de uma toada cantada na Cura (pajelanca), da Casa de Fanti-Ashanti:
‘o meu pai me deu um livro, que eu estudava noite e dia pra mim saber os
segredos das trés virgens da Turquia’.” (Ferretti, 1989: 217)
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tir do esquema do panteao cultuado, saio mencionadas as histérias
dos fundadores, os rituais de iniciacdo, calendario das festas anuais,
hierarquia dos cargos religiosos, algumas rezas e canticos, e em al-
guns casos nao falta nem mesmo o desenho da planta do terreiro
com a designacao dos diversos comodos, semelhantes aquelas vis-
tas nos livros de Roger Bastide e Edison Carneiro’.

Para o grupo religioso, ter sua historia registrada num livro re-
presenta sinal de valorizacao positiva de suas praticas e, para o pai
de santo, publicar ou divulgar textos (muitas vezes em congressos
de religiosos e encontros cientificos) pode significar sinal de legiti-
midade também no nivel do saber escrito, além de uma insercao
importante do religioso no mundo dos paragrafos que influem con-
sideravelmente na dinamica das tradicoes.

Por outro lado, muitos textos dessa literatura religiosa nao se-
guem o modelo académico, seja na sua forma, pois néo sao exata-
mente etnografias de terreiros, seja nos seus objetivos, pois visam
fornecer informacoes religiosas basicas para orientar os leitores em
praticas magicas do tipo: como jogar buzios (Freitas, s/d; Ribeiro,
1985; Portugal, 1986), fazer ebos ou despachos (Lats e Bonik,
1987) etc.® Em geral, nos textos dessa literatura podem ser identi-
ficadas informacoes provenientes das mais variadas fontes orais e
escritas. No caso das fontes escritas ha, inclusive, em alguns textos
reproducoes de trechos de etnografias, curiosamente sem qualquer
referéncia bibliografica a elas’. As explicacoes para o fato podem

7 Veja, entre outros, como exemplos dessa literatura: Ferreira, 1987; Oliveira,
1989; Egydio, 1980.

8  Devido a enorme quantidade de livros de divulgacao religiosa na area do es-
piritismo kardecista, umbanda e candomblé torna-se impossivel cita-los aqui.
Esses titulos podem ser encontrados em quase todas as livrarias da cidade e
nas lojas de artigos religiosos, o que indica os altos niveis de sua demanda.

9 Zora Seljan (1973: 33) denuncia, por exemplo, em seu livro sobre lemanja,
o fato de José Ribeiro em Orixds Africanos ter traduzido (com inumeros er-
ros de traducio) trechos de Dieux d’Afrique de Pierre Verger sem qualquer
mencdo a este autor. Também percebemos em trabalho sobre oraculo de
Orunmila que José Ribeiro (1985: 20-23) reproduz trechos de René Ribeiro
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ser variadas, abrangendo desde o desconhecimento das regras que
presidem a construcado do texto cientifico-académico (ou, ainda, a
suposicao de que os conhecimentos veiculados pelas etnografias
sdo de dominio publico e néo atributo de uma autoria tnica ou sin-
gularmente citavel) até a ma-fé.

3. Cursos de lingua e teologia ioruba: diploma de axé

Com a participacao progressiva, no candomblé, de adeptos com
grau de escolaridade diferenciado, que frequentam cursos univer-
sitarios e sabem ler outras linguas (muito util, alias, para traduzir
os livros sobre a religido publicados em linguas estrangeiras), no-
vos contornos vao assumindo as tradicoes sistematizadas ou sim-
plesmente divulgadas por esta intelligentsia religiosa. Esses intelec-
tuais organicos do candomblé sao vistos nos cursos de lingua ioruba
e teologia africana, em palestras e congressos ou em grupos infor-
mais de estudos religiosos no interior dos préoprios terreiros.

Na Universidade de Sao Paulo (USP), por exemplo, a partir de
uma iniciativa do Centro de Estudos Africanos, a Coordenadoria
de Assuntos Culturais instituiu em 1977 um curso de Lingua e Cul-
tura loruba. O objetivo do curso, ministrado por bolsistas nigeria-
nos da USP e com duracdo de um ano em média, é fornecer aos
alunos conhecimentos da lingua ioruba (uma lingua étnica tonal
falada atualmente na Nigéria e no Benin e cujo léxico constituiu
uma das principais influéncias na formacao da lingua do santo fa-
lada nos terreiros brasileiros) e apresentar aspectos de sua cultura,

(1982: 188) invertendo, contudo, a ordem dos odus dadas por este e sem
citar a fonte (Prandi e Silva, 1987: 31). Recentemente Mae Sandra de Xangd
nos chamou a atencio para o dicionario Yorubd (Nago) Portugués de Eduardo
Fonseca (1983) que parece ter sido traduzido do A Dictionary of the Yoruba
Language (University Press Limited, Ibadan, Nigéria), que ela havia com-
prado em sua viagem a Lagos. A versdo do diciondrio em portugués niao con-
tém qualquer referéncia ao original em inglés.
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inclusive religiosa, o que significa informacdes sobre o culto afri-
cano aos orixas. Por essas caracteristicas o curso, a principio aberto
a todos os interessados, acaba sendo frequentado por uma popula-
¢do de alunos majoritariamente formada por religiosos do candom-
blé como pais e maes de santo, ogas, equedes e iads que encontram
instituido, no espaco da universidade, um “curso para pai de santo
com direito a diploma”, conforme alguns alunos ironicamente ava-
liam suas presencas ali. Os professores nigerianos, sabedores dos in-
teresses dos seus alunos por conhecimentos rituais, nao tardam a se
mostrarem como sacerdotes iniciados em suas terras de origem e a
oferecerem aulas extracurriculares nas quais abordam com mais de-
talhes os mitos e ritos dos orixas, apresentados de forma genérica
no curso regular, e principalmente os cultos pouco conhecidos no
Brasil, incluindo uma iniciacao ao oraculo de Orunmila (opelé-ifa),
0 que permite ter acesso ao conhecimento da tradicao dos odus,
fonte de grande parte dos segredos rituais e dos mitos dos orixas.

Em 1984, quando participei desse curso na USP, nosso profes-
sor nigeriano, que depois se tornou pai de santo com terreiro aberto
e inumeros filhos raspados, era assessorado por um amigo (tam-
bém nigeriano, tido como babalad) que iniciou no oraculo de Orun-
mild muitos de nossos colegas. E em 1987, ja realizando pesquisa
bibliografica para este trabalho, quando analisamos um dos rituais
de assentamento de Exu (etapa preliminar para o culto a Orun-
mila), realizado para alunos do curso de ioruba, verificamos que
todas as rezas, cantigas e oriquis (invocacdes) utilizadas pelos pro-
fessores-sacerdotes estavam documentadas na literatura etnogra-
fica e religiosa de origem académica ou de associacoes religiosas
africanas, como a Orunmila Magazine, publicacdo da Orunmila
Youngsters for Indigene Faith of Africa, sediada em Lagos. Também
alguns rituais, significados religiosos de folhas e nomes dos odus
utilizados puderam ser identificados em obras de Pierre Verger e
José Flavio Pessoa de Barros (Prandi e Silva, 1987).

Assim, o curso, valorizado ou ndo por seu programa oficial ou
suas atividades paralelas, além de possibilitar uma troca de funda-



274 ORIXAS DA METROPOLE

mentos fora do espaco restrito dos terreiros (tornando-se inclusive
um lugar de troca de informacoes e de comércio de materiais e pro-
dutos religiosos trazidos da Africa — e pagos a parte — juntamente
com os conhecimentos sobre sua utilizacdo), coloca seus partici-
pantes numa postura diferenciada em relacao a propria religiao e a
maneira de encarar a transmissao oral de seus fundamentos. No
curso descobre-se com grande entusiasmo a existéncia de livros que
descortinam informacdes consideradas muitas vezes tabu no inte-
rior dos terreiros. A possibilidade de aulas e contatos com africanos,
além de fornecer os rudimentos do ioruba (que podem ser utiliza-
dos na traducdo de cantigas e nomes dos orixas), permite relativi-
zar questoes que até entao se apresentavam como dogmaticas ou
mesmo descaracterizar um conhecimento tido até entdo como se-
guro e imutavel. Vi em muitos dos meus colegas de curso, princi-
palmente aqueles iniciados ha mais tempo, um olhar de decepcao
com relacao a distancia que havia entre o culto brasileiro aos ori-
xas (a0 menos da forma como era praticado em seus terreiros, mes-
clado com outras nacoes, como o angola, ou tributarios de influén-
cias catolicas) e aquele praticado na Africa, segundo as descricoes
dos nigerianos. Esses alunos logo abandonavam as aulas prevendo
a impossibilidade de compatibilizar os ensinamentos recebidos no
terreiro com aqueles das licdes na sala de aula. Ja os mais novos,
ou aqueles que de certa maneira discordavam de algumas praticas
brasileiras consideradas sincréticas, puderam, a partir do curso re-
definir alguns de seus conceitos religiosos e legitima-los também
via academia.

Fora do meio académico, mas também passando a margem do
modelo de iniciacdo dos terreiros, outras iniciativas de “cursos de
candomblé” tém sido verificadas em Sdo Paulo, tornando-se alter-
nativas importantes para se conhecer e divulgar a religiao, tanto
para os adeptos como para as pessoas em geral, que podem se apro-
ximar do candomblé por meio desses contatos e aprendizagem em
sala de aula, fazendo dessas instituicoes uma espécie de antessala
dos terreiros.
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Na Associacdo Casa de Cultura Afro-brasileira (Acacab), fundada
em Sao Paulo com intencéo de promover aspectos da cultura negra,
desenvolveram-se, no final dos anos de 1970, cursos de lingua io-
ruba e mitologia dos orixas. Pai Aulo Barreti Filho, antigo aluno
dessa instituicao e depois professor de mitologia iorubana, junta-
mente com ogas e equedes, alguns de seu proprio terreiro, fundou,
nos anos de 1980, a Fundacdo de Apoio ao Culto e a Tradicao Yo-
rubana no Brasil” (Funaculty). Nessa instituicao com sede na Lapa
em Sao Paulo eram oferecidos cursos de lingua ioruba, teologia io-
rubana comparada, danca afro (dos orixas), percussao e ritmos das
nacoes do candomblé entre 1986 e 1992.

No curso de teologia iorubana comparada, o mais procurado e
frequentado, o programa abordava introdutoriamente aspectos his-
toricos relativos ao trafico de escravizados e a formacio dos reinos
ioruba e nacdes vizinhas. Em seguida enfocava as descricoes de cul-
tos e ritos africanos, alguns mais conhecidos no candomblé brasi-
leiro, como o bori, e outros menos conhecidos como o ipori (culto
a placenta) e o isassun (culto ao corddo umbilical). O pantedo io-
rubd era descrito de forma sistematica, segundo as categorias clas-
sificatorias das divindades: os igbamalé (divindades brancas asso-
ciadas a criacdo, como Obatald, Odudua etc.), os irunmalé (as
outras divindades restantes, separadas por género: os ebora — di-
vindades femininas — e os omo-ebora — divindades masculinas).
Abordava-se ainda as cidades da Africa onde as divindades sao cul-
tuadas, sua funcdo, dominios naturais e caracteristicas de culto: as-
sentamento, cor das contas e roupas, ritmo, oferendas, sacrificios
e qualidades (avatares dos deuses) definidas a partir dos oriquis
que as homenageiam. Este esquema incluia até divindades menos
conhecidas como Eua, Iroco, Erinlé etc. Também as folhas e os jo-
gos divinatorios eram apresentados ao lado de outras explicacoes
como as partes miticas que compdem o ser humano segundo a teo-
logia ioruba (ara, corpo; ori, cabeca; emi, sopro; ojiji, sombra; iye,
memoria; ibinu, parte interna do corpo etc.) e a relacdo destas com
os antepassados e as divindades.
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O interessante ¢ que o curso, embora claramente elaborado a
partir de fontes escritas (etnograficas), nao fornecia aos seus alu-
nos indicacoes bibliograficas nas quais o conteudo das aulas pu-
desse ser referendado. E o professor, embora fizesse questao de se-
parar suas atividades de pai de santo do papel supostamente neutro
de professor, a0 nao comentar o conhecimento transmitido em ter-
mos de suas fontes escritas, resguardava, com certo mistério, as ori-
gens e as fronteiras entre o que provinha de consultas aos livros
(conhecimento profano) e o que consistia dos fundamentos secre-
tos da religiao (conhecimento sagrado) obtidos a partir de sua pro-
pria iniciacdo. Assim, o curso frequentemente criava, aos olhos dos
seus participantes, a sensacao de que frequentavam uma escola de
formacdo sacerdotal nos moldes de um seminario catolico tendo,
ainda, suas aulas, muitas vezes, o clima de que ali se poderiam de-
cifrar alguns dos inescrutaveis mistérios religiosos e dirimir as du-
vidas por meio de uma atitude didatica e de estudo. Algumas ve-
zes, entretanto, certas definicoes teologicas acabavam gerando
situacoes dificeis. Em 1985, como aluno da Funaculty, presenciei
algumas delas. Uma ebomi, filha de Ossanha, por exemplo, nao
compreendia as explicacoes do professor sobre as caracteristicas
desta divindade que na Africa é masculina (Ossaim) e nio incor-
poraria seus filhos. A filha de Ossanha, iniciada ha anos para esta
divindade considerada feminina, perguntava, entao, ao professor o
que é que baixava na cabeca dela?'”

Iniciativas semelhantes podem inclusive ser mais abrangentes e
dispor de infraestrutura empresarial mais elaborada. Pode-se citar
o caso do Centro Cultural Oduduwa, fundado pelo nigeriano Si-
kiru Salami, formado em administracao de empresas, doutor em

10 Segundo José Flavio P de Barros: “Assim como Exu, Ossaim ndo é macho, nem
femea, e muito menos androgino, possibilidade esta que daria ensejo a recondu-
¢do da ordem. Eles ndo tém uma sexualidade, eles sdo a sexualidade” (Barros,
1983: 102). Ao contrario de Verger, afirma, ainda, existirem casos relatados
na Africa de possessao dos olossaim (sacerdotes de Ossaim) (idem: 37).
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sociologia na USP e professor de ioruba nesta universidade durante
certo periodo. O Centro Oduduwa, além de oferecer os ja tradicio-
nais cursos de lingua ioruba e sobre os orixas africanos, inova o
mercado de cursos oferecendo um de “Adivinhacdo, Eb6 e Magia”,
ilustrado por videos. E aproveitando uma fatia ndao explorada do
mercado de livros religiosos sobre o culto dos orixas africanos, a
Editora Oduduwa, associada ao Centro, tem publicado varios li-
vros compativeis com os interesses dos seus alunos e demais adep-
tos do candomblé, principalmente aqueles comprometidos com a
sua reafricanizacdo!'.

Assim, os intelectuais religiosos saidos dos terreiros para a aca-
demia ou escolas especializadas ou vindos destas para os terreiros,
compoem as liderancas mais mobilizadas do candomblé paulista,
desempenhando muitas vezes as atribuicoes das federacoes de cul-
tos afro-brasileiros que, alids, sdo praticamente inexistentes em Sao
Paulo com uma atuacdo exclusiva na area do candomblé. Gracas a
essa intelligentsia foi possivel contar com uma delegacao paulista
nas Conferéncias Mundiais da Tradicdo dos Orixas e Cultura reali-
zadas h4 alguns anos na Africa e nas Américas'.

11 Nessa linha, também o “Centro de Estudos e Pesquisas de Cultura Yoru-
bana”, dirigido por Fernandes Portugal, tem oferecido cursos apostilados de
“Magia Yoruba”, “Magia Afro-brasileira” e “Cultura Religiosa Afro-brasileira”
(elaborados com a assessoria de alguns africanos) para religiosos principal-
mente do eixo Rio-Sdo Paulo, aceitando propostas para realizar seus cursos
em todos os estados do Brasil. O Yorubana oferece, ainda, livros e apostilas
de autoria de Fernandes Portugal (cerca de 13 titulos), traducao e copia xe-
rox (encadernada) de livros como Ifa Divination (Divinacéo de 1fa) e Sixteen
Cowries (16 Buzios), de William Bascom (o que demonstra a procura por es-
tes titulos), artigos para o culto importados da Nigéria, além de prestar “as-
sessoria afro-brasileira para orgdos do governo e entidades particulares”.

12 A Conferéncia Mundial da Tradicdo dos Orixas e Cultura” (Comtoc) ¢ um
movimento empreendido por chefes religiosos da Africa, América do Norte
e do Sul e Caribe que tem por finalidade “unificar a tradicao dos orixas” por
meio da “luta contra a fragmentacao da religido africana no mundo” (Bole-
tim do Instituto da Tradicdo e Cultura Afro-brasileira, s/d). A 1* Comtoc reali-
zou-se em 1981, em Ilé-Ifé, na Nigéria, organizada pelo Departamento de
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A'licdo de que o livro e as etnografias sdo meios em potencial
para a aquisicao ou ampliacao de conhecimentos é com certeza o
principal ensinamento que muitos extraem desses cursos e a par-
tir do qual tratam de criar, sozinhos ou em grupos, suas pontes com
a Africa ou com os textos que a descrevem — procurados, agora, in-
sistentemente em museus de etnologia, bibliotecas, centros espe-
cializados etc. E interessante notar que a localizacdo ou o conheci-
mento de como se procura os titulos dessa literatura, considerados
valiosos, em muitos casos tornam-se os novos segredos da religido, de
circulacdo restrita a certas pessoas ou grupos. O desaparecimento
de um livro de Wande Abimbola sobre os oriquis dos orixas, do
acervo de uma biblioteca da Universidade de Sao Paulo, muito co-
mentado no curso de iorubd na época em que eu o frequentava, foi
logo atribuido a acdo de pessoas do candomblé interessadas em ter
as informacoes do livro s6 para si e nao as divulgar.

O depoimento de Mée Sandra de Xangod revela essa trajetoria
detetivesca do pai de santo pelos corredores das bibliotecas univer-
sitarias, digna dos personagens do romance O Nome da Rosa, de
Umberto Eco:

Ha quinze anos estudei e aprendi como é na USP, na PUC, nos CEAOs"
da vida e aprendi como procurar as coisas. Muita cantiga de folha eu aprendi
na tese do Flavio [Barros, 1983]. Eu sabia como ela era, [de forma] errada;

eu vi como ela era escrita certa e, para tirar minhas davidas, eu escrevi para

Leitura e Lingua Africana da Universidade de Ifé. Em 1983, a 2* Comtoc
ocorreu no Brasil, em Salvador. A partir da 3* Comtoc o movimento parece
ter se fragmentado sendo realizado uma reuniao em Nova York e outra em
Tle-Ifé, ambas em 1986. Ja em 1987, no I Encontro Nacional da Tradicao dos
Orixas e Cultura” (preparatorio para a 4* Comtoc), realizado no Opo Afonja,
foi criado o Instituto Nacional da Tradicdo e Cultura Afro-brasileira (Inte-
cab). A 42 Comtoc ocorreu, entdo, em 1988 em Nova York e em 1990 em
Sao Paulo.

13 Referéncia ao Centro de Estudos Afro-Orientais da Universidade Federal da
Bahia.
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meu pai [0 babalao africano Donald Epegal e ele me mandou de volta di-
zendo que estava certa'*,

Resta lembrar, por fim, que a utilizacao de livros, cursos de lin-
gua e teologia ioruba e outros meios de aquisicao de conhecimen-
tos rituais, ndo é algo consensual, com aceitacio e reconhecimento
publico. Muitos pais de santo os consideram, ao menos publica-
mente, procedimentos estranhos ao candomblé e ilegitimos. Como
revela Pai Tonhao de Ogum:

Um curso de ioruba é proveitoso, apesar que a nossa lingua, do que fa-
lamos no candomblé, ficou totalmente diferente do que é hoje 14 na Africa,
porque agora é o ioruba moderno e o que veio para ca é de quinhentos anos
atras. Mas tudo bem, porque estamos cantando e o orixa esta nos enten-

dendo porque esta nos ajudando. Agora este negocio de computadores'?,

14 Os cursos para o aprendizado religioso com o tempo passaram das escolas
ou instituicoes particulares para o interior dos terreiros. Mae Sandra, levada
por este espirito de pesquisa, marca registrada do seu estilo de sacerdocio,
constituiu um grupo de estudos da tradicao do oraculo de Ifa, do qual par-
ticipei, com reunides periodicas em seu terreiro, que ocorriam paralelamente
as aulas de ioruba na USP, nas quais traduziamos textos de africanistas (como
o Sixteen Great Poems of Ifa de Wande Abimbola) e interpretdvamos os mi-
tos dos odus. Também o Oga Gilberto de Exu, pertencente a primeira turma
de alunos formados pelo curso de ioruba da USP, tem promovido em seu
terreiro cursos de tema religioso (como o de ipadé) para os interessados.

15 Alguns pais de santo tém mostrado interesse em utilizar programas de software
para facilitar algumas atividades na religiao, principalmente na leitura do
jogo de buzios e na identificacdo das lendas dos odus. Eduardo Fonseca, da
Sociedade Yorubana Brasileira, chegou a criar o “Afro-Soft — o jogo de bu-
zios do pai de santo eletronico”, um programa de computador desenvolvido
para em poucos minutos fornecer mapas com a formacéo espiritual e com
as previsoes segundo os orixas para os consulentes (Jornal do Brasil, 08/05/89).
Ja Monica Buonfiglio, com passagem pelo candomblé e pelo curso de ioruba
da USP, resolveu seguir uma linha mais eclética e lancou um video onde en-
sina os elementos basicos de algumas artes divinatorias como taro, runas e
jogo de buzios (Revista Planeta, n. 223, 1991).
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aula de ebo, de como se inicia uma pessoa, isso € coisa de gente sem escru-
pulo e sem respeito pela religido.

4. Reafricanizagao: o axé resgatado

A leitura dos textos etnograficos e a frequéncia aos cursos de
teologia africana demonstram, além de uma postura diferenciada
dos adeptos em relacdo a forma de reproducao oral da religido, uma
subjacente busca da Africa que se torna cada vez mais valorizada.
Como disse Bastide (1983: 168), “na impossibilidade de ir a Africa,
como se fazia outrora, o zelador [pai de santo] de hoje estuda a Africa
através dos livros para reformar sua propria religiao”.

A publicizacdo do candomblé, a adesao de classes sociais mais
favorecidas e o sucesso dos terreiros tém possibilitado, contudo, que
se tornem atualmente cada vez mais frequentes as viagens de pais e
maes de santo a Africa, principalmente a Nigéria e ao Benin. Os ob-
jetivos sao variados: resgatar conhecimentos por meio da participa-
€40 em coNgressos e encontros, visitar os templos dos orixas e vo-
duns, dar obrigacoes (se submeter a rituais) e receber titulos
honorificos, entre outros. Essas viagens sdo vistas geralmente como
um coroamento das carreiras sacerdotais dos religiosos brasileiros e
um roteiro importante na formacéo das liderancas do candomblé'®.

Muitos pais e maes de santo que de um modo ou de outro pro-
moveram aspectos da reafricanizacido do candomblé passaram por
cursos como os citados ou absorvem influéncias dos modelos de rito
valorizados nas etnografias, como, por exemplo, Pai Idérito de Oxalufa
que viajou para Africa varias vezes tendo recebido, numa dessas oca-
sides, de Olufon (o rei da cidade de Ifon, na Nigéria), o “titulo inve-

16 O crescimento dessa demanda nos anos de 1980 levou, inclusive, algumas
empresas de turismo do Rio de Janeiro e de Sao Paulo a promoverem paco-
tes turisticos de viagens a Nigéria cujo publico-alvo eram os praticantes do
candomblé.
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javel de Aworo Osaliifon”, conforme registra Verger (1981: 31)'7. Em
seu terreiro uma série de praticas rituais e cargos foram introduzi-
dos a partir dessas viagens, como os oloyes (dignitarios portadores
de titulos) que durante os toques executam a cerimonia de sauda-
cdo ao pai de santo tal qual a realizada para o rei de Ifon, descrita
por Verger (idem: 257).

A busca, na Africa, de pedacos da tradicao que sao considera-
dos perdidos ou esquecidos nao é, entretanto, fenéomeno recente.
O processo de reafricanizacao faz parte da histéria do candomblé
na qual sao recorrentes as mencoes as viagens empreendidas por
africanos ou seus descendentes, depois de emancipados, as suas
terras de origem, das quais retornam trazendo os conhecimentos e
liturgias para fundar ou aperfeicoar as comunidades religiosas bra-
sileiras. Esta € a historia das fundadoras da casa Branca do Enge-
nho Velho que, no século XIX, viajaram a Africa e de 1a retornaram
trazendo consigo o africano Bamgboxé, importante personagem na
implementacao dos rituais desse terreiro. Também os poucos e len-
darios babalads que existiram na Bahia, nas primeiras décadas do
século XX, sustentavam seu prestigio transitando pelos candom-
blés mais famosos, gracas aos conhecimentos rituais que teriam
aprendido em longas estadas na Africa. Nos anos de 1930, um des-
ses babalads, Martiniano do Bonfim, filho liberto de africano escra-
vizado, foi o responsavel pela instituicao no terreiro do Opo Afonja

17 A repercussdo da mencao feita por Verger (em seu classico livro Orixds) as
viagens de Pai Idérito a Africa, e ao seu terreiro, o tnico em Sao Paulo ci-
tado pelo autor como descendente dos “primeiros terreiros de candomblé”
baianos, demonstra como os livros de maior reputacao junto aos adeptos
tendem a funcionar como uma espécie de atestado de confiabilidade (ou
néo) das tradicoes religiosas dos terreiros mencionados. Uma das filhas de
santo de Pai Idérito, de formacao universitaria, dizia-me que foi apos ter lido
o livro de Verger que saiu em busca desse terreiro decidindo nele se iniciar.
Pai Idérito também fez parte da primeira turma de alunos formados pelo
curso de ioruba da USP
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(liderado na época por Mae Aninha) dos Obas de Xangd (titulos
honorificos dos ministros da regiao de Oyo) dos quais Martiniano
tomara conhecimento na Africa (Verger, 1981: 28; Lima, 1981: 92;
Landes, 1967: 29). Nos xangos pernambucanos dessa época, tam-
bém atrairam grande prestigio as praticas e inovacoes introduzidas
por Pai Adao, filho de africanos originarios de Lagos, cidade para
a qual viajou em 1906 e de onde, tempos depois, retornou para Re-
cife, assumindo a sucessao do terreiro 1lé Oba Ogunté (que viria a
ser conhecido como Sitio de Pai Adao) e se tornando um babalao
e babalorixa de grande reputacdo (Fernandes, 1937: 105; Ribeiro,
1952: 56).

O processo de reafricanizacéo adquire, contudo, significados e
nuancas diferentes ao longo do tempo e nos lugares onde ocorre,
principalmente se considerarmos as nocoes de tradicao envolvidas.

No caso da Bahia, por exemplo, a busca da tradicdo africana se
fez na intencao de complementar uma tradicdo de candomblé bra-
sileiro em processo de elaboracdo. Nesse contexto a reafricanizacao
e o chamado sincretismo nao eram praticas excludentes entre si,
pois ndo se negou radicalmente as praticas sincréticas durante a im-
plantacdo do culto aos orixas numa sociedade marcada pelos valo-
res do catolicismo.

Ruth Landes, por exemplo, em seu encontro com o velho Mar-
tiniano de Bonfim descreve-o como um homem que no fim da vida
se vé atormentado com o barateamento das tradicoes africanas num
mundo onde as divindades dos negros eram cada vez mais despre-
zadas pelas geracoes descendentes daquelas que as trouxeram para
o Brasil. Martiniano era, contudo, um catélico praticante (como fo-
ram seus pais) e nao via nisso qualquer ameaca de desvirtuamento
de sua fé (Landes, 1967: 30). E muitos outros sacerdotes ¢ terrei-
ros comprometidos com a reafricanizacio dao exemplos de fé afri-
cana ao lado da fé catdlica: Pai Adao do Recife, ao lado do peji dos
orixas, construiu, em seu terreiro, uma Capela para abrigar as ima-
gens de santos catolicos cultuados. Também no terreiro baiano do
Opd Afonja, nichos com santos catolicos e romarias a Igreja do Bon-
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fim conviviam com instituicoes reafricanizadas como os Obas de
Xango (Santos, 1988)'8.

Mesmo porque se o candomblé nordestino passou a ser “uma
celebracdo mitica da cultura africana” (Dantas, 1988: 214), era pre-
ciso precaver-se ante os riscos de importar para a interpretacao do
cadinho nacional brasileiro uma Africa barbara, primitiva e selva-
gem (Bastide, 1983: 149), pouco referida, inclusive, por algumas
religides afro-brasileiras, como a umbanda, ou mesmo por outras
modalidades de ritos no interior do proprio candomblé (como o
candomblé de caboclo ou candomblé angola). Por outro lado, a
percepcao de que na Africa visitada também reinavam as corres-
pondéncias sincréticas no culto aos orixas (com o catolicismo, o is-
lamismo etc.), referendava sem maiores entraves — mesmo aos olhos
dos mais altos defensores do purismo — o desenvolvimento das pra-
ticas rituais brasileiras.

Desta forma, se em periodos anteriores a reafricanizacao convi-
veu ao lado do chamado sincretismo, 0 mesmo nao ocorreu em
épocas mais recentes, quando as principais liderancas do candom-
blé nordestino engajaram-se num movimento para afastar as in-
fluéncias catolicas e amerindias do culto aos orixas, entendendo
que a tradicao africana é a tradicdo africana no Brasil, como se ao
apagar no presente as marcas do catolicismo e de outras influén-
cias no candomblé surgisse a Africa aqui em seu estado puro, tal
qual teria sido aquela trazida pelos africanos no passado. E, por-
tanto, nos terreiros tidos como mais tradicionais ou de raiz que esse
processo tende a adquirir maior impulso e o discurso da dessincre-
tizacao prescinde da defesa da reafricanizacao, pois a busca das rai-
zes do candomblé na Africa perde o sentido a medida que esses
terreiros consideram que tais raizes estdao aqui representadas por
eles mesmos, como pensa Mae Stella, do Opo Afonja, discursando
para religiosos e pesquisadores de Sao Paulo, em 1987:

18  Uma avaliacao sistemdtica dos estudos sobre o sincretismo nos cultos afro-
-brasileiros pode ser encontrada em Ferretti, 1991.
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As raizes existem, mas ja estdo tao velhas!... Fu estive na Africa, duas
vezes, foi em Lagos e Benin, mas néo essa coisa de buscar raizes porque eu
sou descendente de africanos, mas nao sou africanista; entdo eu acho isso
fanatismo, sair para buscar raizes, nao tem por que buscar raizes, pode ir
até la para ver se tem um lugar ainda que funcione as coisas para aprender,
que é bom aprender, mas as raizes estio conosco, nos somos galhos das rai-
zes. Se as raizes morrem os galhos nao resistem. Entéo nossas raizes estao

aqui. E moda [ir a Africa], também.

Se a dessincretizac@o é levada a cabo em terreiros como o Opo
Afonja, Engenho Velho e Gantois (que sao tidos como galhos des-
sas raizes ou as proprias)!'?, para muitos religiosos (principalmente
os que descendem destas casas) fica dificil entender a necessidade
de se corrigir agora a forma ja consagrada desses galhos. As pala-
vras de Pai Abdias demonstram a perplexidade deste pai de santo
que, dialogando nesse mesmo evento com Mae Stella, nao conse-
guia compreender a necessidade de modificar praticas tradicionais
que ele aprendera como corretas e que faziam parte de sua expe-
riéncia de conceber a propria religido:

19 O movimento de dessincretizacdo do candomblé tornou-se oficial na IT Con-
ferencia Mundial da Tradicao dos Orixas e Cultura, realizada em 1983, em
Salvador, quando algumas das mais famosas maes de santo, lideradas por
Mae Stella, assinaram documento contra o sincretismo e a exploracio fol-
clorica e turistica que se faz do candomblé ou de seus simbolos sagrados em
contextos nao religiosos, como no carnaval. Outra reivindicacéo feita na oca-
sido foi a inclusdo do estudo da religido dos orixas na rede oficial de ensino,
“da mesma forma que se ensina a religido catolica”, proposta que além de
revelar uma certa confusao “entre tornar o candomblé uma religiao de esta-
tuto semioficial no pais (com ensino obrigatério nas escolas publicas) e criar
mais uma disciplina na area de cultura geral para as criancas, junto a artes
plasticas, musica etc.” (Birman, 1984: 53), demonstra como a tentativa de
publicizar, institucionalizar e legitimar o candomblé segundo a visdo de de-
terminadas ortodoxias baianas pode vir a se distanciar da forma oral e ho-
listica que costumeiramente marcaram a transmissao dos ensinamentos dessa
religido. (Veja os comentarios sobre os varios significados dessa conferéncia
em Fry, 1984; Kloppenburg, 1984; Santos, 1989a).
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Pa1 Aspias: Eu sou baiano, pai de santo ha trinta anos em Sao Paulo, e todo
ano eu pratico aqui conforme as raizes baianas: sempre teve la missa para
Ox0ssi. Essa ¢ uma tradicao que existe na Bahia. Por que, depois de todos
esses anos [...] nos temos que tirar essa missa quando se faz a procissao,

depois da missa, e Ox6ssi é recebido com clarins?

MaE SteLta: Olha, Abdias, quando a escravidao [fez] o africano sair de la,
entdo chegando aqui ele perdeu a identidade, porque perdeu o nome (se
ele chamasse Oguntei, aqui virou Joao de Deus), perdeu a religido, perdeu
a familia... Entdo o que ele tinha de fazer era tudo que o senhor queria...
impedido de cultuar seus orixas... Depois da abolicao ele ficou mais livre,
sabendo do que queria. Os que conseguiram ficar com algum dinheirinho
safram e por ai formaram suas rocas, juntou-se com suas familias e foram
abrindo suas casas. Mas ainda eram temorosos, eles cultuavam seus orixas,
mas, no dia de Santo Antonio, eles estavam la que era para nao serem de-
postos nem que eram fetichistas, animistas, nem nada disso. Af foram evo-
luindo as coisas... Entdo para o negro adquirir status ele tinha que fazer
parte de uma congregacdo catolica, mas na igreja mesmo eles acabavam a
missa e 1a mesmo faziam as coisas deles. Mas o tempo foi evoluindo e eu
ndo preciso ficar tolhida como meu pai foi. A gente tem que aprender a dis-
cernir as coisas. Saber o que é coerente ou nao. Naquele tempo era valido.
O que o Gantois e 0 Engenho Velho e outras casas fazem (14 em casa tam-
bém faz) ¢ um sincretismo que é uma mistura de duas crencas que depois
vocé enrola e diz que é uma so; no fundo nao é nada, porque sao duas coi-

sas paralelas que nao se encontram nunca e vocé fica perdido no caminho.

O discurso de Mae Stella adquire maior inteligibilidade quando
analisado a luz de pelo menos duas perspectivas: por um lado ele
propoe a mudanca de uma tradicao, apoiado na leitura seletiva de
certos tipos de explicacoes cientificas dessa mesma tradicdo, ou
seja, é incorporando a explicacdo do sincretismo como dominagao
que se pode revoga-lo (ou justificar sua revogacao) quando seg-
mentos sociais que o praticam ja ndo fazem parte, exclusivamente,
do quadro dos subordinados. Por outro lado, dessincretizar repre-
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senta novas possibilidades de arranjos no interior do campo reli-
gioso afro-brasileiro na medida em que, sem paralelismos e outras
impurezas a religido se tornaria mais coerente, discernivel e aberta
a sistematizacoes e codificacoes do seu campo cosmologico que, em
certas circunstancias, poderiam torna-la mais apropriada ao con-
sumo pelo mundo moderno (principalmente por uma clientela in-
teressada também na coeréncia das tradicoes de sua religiao em ter-
mos teologicos e filosoficos). Porém, como as tradicoes, sincréticas
ou nao, nao podem ser simplesmente descartadas ou jogadas fora,
Mae Stella, sintomaticamente, ao insistir na separacdo do seu ter-
reiro da igreja catolica, afirma que nele as imagens (dos santos ca-
tolicos), hoje, se encontram guardadas (Santos, 1989a), ou seja, as
imagens, como os elementos da cultura, ainda que postos em de-
suso permanecem disponiveis no porao das tradicoes (Cunha, 1985).

Ao mesmo tempo que as imagens sao guardadas, outros elemen-
tos sao disponibilizados como sinais de distin¢ao mais visiveis nos
terreiros reafricanizados. Entre eles estdo os relacionados a estética
litargica, como por exemplo, a forma de vestir dos adeptos e das
divindades em transe. As saias brancas rodadas 2 moda baiana sao
substituidas por kaftans estampados com cores alegres e motivos
africanos, e as divindades sao adornadas com insignias feitas de ma-
deira entalhada ou com outros objetos concebidos segundo o es-
tilo de uma arte religiosa primitiva ou tribal. O barracéo do terreiro
também pode ter sua decoracao feita com panos africanos, alguns
inclusive representando os orixds ou com motivos totémicos, como
desenhos de animais e aves, ou emblemas de familias reais africa-
nas. Os ritos podem também abranger outros sacramentos, como
casamento e batismo de recém-nascido. No terreiro de Méae Sandra
o batismo de recém-nascido inclui o culto a placenta e ao cordao
umbilical, feito a maneira ioruba. Transformacdes no processo ini-
ciatico também foram introduzidas nesse terreiro: nao se cultuam
outras entidades a ndo ser os orixas iorubas e os iniciados s6 en-
tram em transe de um tnico orixd e do eré, ndo sendo permitido
transes de outras entidades como o do segundo orixa (junto), ca-
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boclos etc. Como as qualidades (avatares) dos orixas sdo entendi-
das apenas como particularizacoes de um mesmo deus, um orixa
uma vez manifestado num dos seus filhos da casa ndao podera se
manifestar em outro, ainda que os dois filhos sejam iniciados para
qualidades diferentes do mesmo orixa. O orixa é considerado so-
berano, invertendo a hierarquia do terreiro: o orixa (mesmo de um
1ad recém-iniciado) esta acima da mae de santo ou dos ebomis.

Em Sao Paulo, a reafricanizacéo é resultante também da tentativa
de redirecionar o campo de influéncia do modelo baiano de culto,
em prol do modelo africano. Esse redirecionamento surge, ao que
parece, a partir da percepcao de que na luta pela tradicao o candom-
blé de Sao Paulo se encontra em desvantagem, uma vez que mesmo
se distanciando do chamado sincretismo ele nao podera se referir as
suas proprias raizes locais para legitimar suas praticas rituais no seu
mito de origem. Ele sempre, nesse caso, devera referir-se as suas ori-
gens historicas recentes: Bahia, Recife, Rio de Janeiro etc.

Nesse sentido, atravessar o Atlantico em direcao a Africa passa
a ter mais valor para alguns sacerdotes paulistas do que ir somente
a Bahia, na medida em que esta travessia constréi uma origem mi-
tica, constituindo-se em atalhos para a tradicao. Esse retorno a Africa
janao é feito, contudo, como antes, por africanos ou seus descen-
dentes que para la se dirigiam em busca da reaproximacao com sua
antiga identidade étnica ou cultural; e porque essa volta a Africa ¢
um retorno a uma Africa mitica é que ela pode ser realizada e com-
partilhada, a principio, por brancos de origem europeia e de todas
as classes sociais e escolaridades, o que pode resultar em diferen-
tes apropriacoes dessa Africa.

Para Mae Sandra de Xango, branca, de origem portuguesa, lei-
tora assidua da bibliografia académica nacional e estrangeira sobre
religides afro-brasileira, sua viagem a Africa teve o sabor de uma
pesquisa etnografica, na qual ela pode reiterar, de modo pessoal,
as impressoes obtidas de suas leituras e reforcar as modificacoes
que introduziu em seu terreiro. O relato de sua viagem, realizada
em 1986 com os membros da Funaculty e com apoio da Secreta-
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ria de Estado da Cultura de Sao Paulo, lembra em muitos pontos
as descricoes presentes na introducao metodolégica das etnogra-
fias dos antropologos na qual a presenca destes entre 0os povos es-
tudados ¢ enfatizada sobretudo como forma de legitimar sua apreen-
sdo e traducdo verossimil da cultura observada:

Ha muito tempo que eu queria ir a Africa, rever o papai [Babalad Ona-
dele Epegal. Nos fomos fazer a 3* Conferéncia da Tradicao dos Orixas em
Tle-1fé. A Conferéncia foi realmente muito boa, foi realmente um ensina-
mento. Teve a vantagem de todos os trabalhos serem distribuidos... Além
das palestras em inglés ou ioruba, teve apresentacao de danca, de teatro,
exposi¢oes, visitamos templos com maquina fotografica, caderninho de-
baixo do braco, gravador na bolsa e como somos muito curiosos pergun-
tavamos tudo: Para que serve esta comida? Para que € isto? Durante esses
sete dias de 1lé-1fé eu tratei de escrever o maximo possivel. Eu tive a facili-
dade de estar com dois irmaos meus que conheciam todo mundo e foram
me apresentando, e pelo fato de eu pertencer a um egbe [familia] da Nigé-
ria, eu tive um maior acesso, as pessoas ja abriam mais as portas, ensina-
vam as coisas. Depois, tinha um grande amigo meu, Xango Daré, que na
cidade de Oxobd me apresentou um sacerdote e todo o material de feitura
de minha filha Leonor, inclusive o nome da Oxum dela foi trazido de la
[...]. Depois o Dr. Abimbola também nos deu acesso ao sacerdote, ao oluwd,
da cidade dele [...]. Como estavamos com o Ari Candido da Secretaria da
Cultura e candidato a deputado, o Abimbola pediu ao seu sacerdote que
fosse feito um ebo. Entéo neste dia pude constatar que eu entendia a his-
toria porque apesar de ele ter jogado com opele-ifa, que nao é o meu ato
de jogar, eu entendi qual foi o odu do jogo, o que é que ele estava querendo
transmitir e principalmente quando ele estava fazendo o etutu era a mesma
reza que meu pai havia dado para mim, o material era 0 mesmo, a diferenca
€ que ele sacrificou um cachorro, mas, por exemplo, o pombo, 0 modo de
fazer com pombo, com o cabrito, com o acassa, com o mel, com o adum é
a mesma maneira, entdo eu me senti em casa. Depois a vantagem que eu
achei, foi eu ter podido fazer compras, porque é muito dificil vocé manter

o candomblé africano aqui no Brasil com as coisas no preco que estao.
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Ja para Pai Tonhdo de Ogum, negro, de origem africana, esco-
laridade média (e sem o habito de ler etnografias ou frequentar cur-
sos de ioruba), suas viagens a Africa, embora também sejam utili-
zadas como forma de estabelecer prestigio (como demonstram as
fotos de suas visitas aos templos africanos, expostas pelas paredes
do seu terreiro), néo resultaram em significativas implementacoes
de suas praticas rituais ou de sua concepcao do culto, conforme se
percebe neste dialogo que tive com ele:

Pa1 Tonnao: Eu jé viajei [a Africa] duas vezes. A primeira foi para ir ao Con-
gresso da tradi¢do dos orixas de Ilé-Ifé ha uns cinco anos. Para comeco de
assunto a maior parte dos orixa que a gente cultua, a maneira de cultuar la
se torna completamente diferente [...] Ficamos no Congresso seis dias, de-
pois a gente ficou fazendo visitas, passeios, vendo o que tinha para ver. Fo-
mos a Abeokuta, Oyo, lleixa, Badagri, Ibadam.

VaGNER: Vocé sentiu que era tudo diferente?

Par Tonnio: Tudo diferente. Nos fomos a um templo de uma senhora que
estava dando uma festa de Xango. O pessoal canta na lingua deles um can-
tico s6. Todas as vezes que Xango sai é aquele cantico e Xango danca pa-
rado, depois aquela apresentacdo mostrando quem s@o as pessoas. Com-
pletamente diferente do que € aqui.

VaGNEr: E em termos de aprendizagem do culto?

Par TonnAo: Néo. Eu ainda fico com que eu aprendi no Brasil.

VaGNER: Por qué? Eles nao passam?

Pai TonHAO: Néo € que ndo passam, é que mudou muito, é muito diferente.

Ai vocé fica na duvida porque vocé nao sabe quem esté certo. E onde eu te

disse que chega a loucura ou acaba perdendo a crenca.
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VaGNER: E 0 que vocé viu mais diferente do Brasil?
Pa1 TonHAO: A pobreza dos templos, muito pobre.
VaGNER: E o orixa?

Pa1 Tonnao: Olha, tem africano que nasceu na Africa e nunca viu uma pes-
soa em transe. Nao ¢ mais comum. Aqui ¢ mais comum. Entao muitos pet-
deram como recolher uma pessoa, um leigo, e ele sair com o orixa incor-

porado. Perdeu-se isso.
VaGner: E no seu caso, vocé que tem uma ascendéncia africana?

Pa1 TonnAo: Eu me senti com a minha familia, para mim eu ja tinha vivido

aquilo antes, era como se eu ja tivesse passado por aquela experiéncia.
VAGNER: Mas mesmo sendo tao diferente?

Par TonHAO: Mas eu ja estava preparado para isso. Vocé vé um portugués
falar e a gente é completamente diferente, ainda mais quando a lingua ja é
diferente; que é outra lingua, outra maneira de viver. Mas eu achava que os
templos tivessem alguma coisa parecida. Por exemplo, a matanca ¢ um abate
enquanto aqui tem aquele cerimonial todo, aquele preceito todo para ma-
tar um bicho de quatro pés, tem a folha para colocar na boca do bicho, tem
as galinhas que acompanham, e tudo isso tem cantigas e tem rezas. Sera
que foi o brasileiro que inventou tudo isso ou veio da Africa? Porque 14 nao
tem mais isso. Sera que o brasileiro tinha capacidade para inventar tudo
isso? Eu acho que nao. Veio de la e se perdeu. Se vocé vai falar para o afri-
cano, ele diz que nao. Ele podia até mudar alguma coisa, mas inventar esse
monte de regra, esse monte de ritual, eu acho dificil. Entao vocé entra na

descrenca.

VaGner: E vocé recebeu algum titulo?
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Par TonuAo: Nao. O titulo recebe a pessoa que sai aqui do Brasil e ndo tem
uma certa raiz, entao ele quer se autoafirmar e ter um nome; entao ele vai
a Africa, paga nio sei quantas nairas ou tantos délares e recebe um titulo
de ndo sei o qué. [...]. Mas é aquilo, vocé chega na Nigéria e tem um monte
de rabiscos na parede. Ai eles querem que todo mundo pague um dinheiro
para te contar a histéria de um monte de rabiscos. Tudo é dinheiro. Ai vocé

perde a crenca.

Assim, as apropriacoes diferenciadas na busca da Africa, exem-
plificadas por Mae Sandra e Pai Tonhao, ou de um culto africano
original preservado no Brasil, exemplificada por Mae Stella, de-
monstram como se compdem complexamente essas inversoes da
tradicdo: busca-se no espaco ou no tempo um modelo estrangeiro
e puro de culto para contrapo-lo ao modelo sincrético que se quer
transformar. No primeiro caso, buscando-se um modelo de culto
na Africa atual acredita-se poder recuperar a raiz do tempo passado
e reconstruir o fio desandado da historia e da memoria. Mas se o
fio ndo vale mais a pena de ser emendado, como pensa Pai Tonhao,
é preciso acreditar que a crenca que se compartilha nao se fez pela
invencao (no sentido do senso comum), aceitando que a obra do
tempo e do espaco nem sempre pode ser refeita na sua totalidade
ou, mesmo que seja refeita, ja é outra coisa, diferente da que se ti-
nha ou se herdou. Como também pensa Mae Stella que acredita no
conserto da direcao dos galhos (retirando, por exemplo, o sincre-
tismo do culto aos orixas) sem que isso necessariamente implique
sair em busca das raizes do culto no continente africano atual.

O candomblé, ao transitar pelo mundo do livro, da tradicéo es-
crita (que cada vez mais se transforma também numa tradicéo tec-
nologica: televisiva ou informatizada), representada pelas academias
e pelos cursos de religido, numa tentativa de sistematizacéo e legi-
timacao do seu corpus religioso, enfrenta, ainda, outras dificuldades.

Diferentemente da umbanda, no candomblé os esforcos de ins-
titucionalizacdo nao tém sido realizados no sentido de leva-lo a ser
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uma religiao nacional ou burocratizada, onde “o livro, fulcro da racio-
nalizacao, transforma-se num argumento que responde e difunde as ques-
toes religiosas” (Ortiz, 1978: 166). Ao contrario, as estratégias de so-
brevivéncia e sua identidade contrastiva levaram o candomblé a se
apresentar como uma religido brasileira entre aspas, enfatizando seu
aspecto cultural, folclorico (ainda que negados hoje pelos seus diri-
gentes), de concepcoes milenares trazidas para o Brasil em épocas
antigas e conservadas até hoje. Dialeticamente, sendo brasileiro o
candomblé afirmou-se enfatizando sua origem africana sobre todas
as demais. Dai o imaginario criado sobre a religiao remeter, geral-
mente, aqueles aspectos tidos como pontos de grande atracao para
os de fora, como a beleza de suas dancas e transes rituais e a estética
elaborada de suas cerimonias tidas como expressoes de uma estética
estrangeira, embora absolutamente incorporadas ao ethos nacional.

Nestas condicoes, juntamente com a permanente rivalidade en-
tre os terreiros de candomblé pelo monopolio da ortodoxia ritual,
o que dificulta a formacao de associacoes em niveis organizacionais
mais amplos, nos moldes das federacdes umbandistas, situam-se as
multiplas apropriacoes pelas quais passa o livro, seja para estabele-
cer formas de padronizacdo ou unificacao do conhecimento da tra-
dicéo oral, seja para fornecer mais uma forma de dominacéo (eru-
dita, escrita, intelectualizada) na qual a acao dos antropélogos e dos
institutos de saber universitario ocupa um papel destacado e ativo.



CONCLUSAO

o) CANDQMBLE NA CIDADE -
TRADICAO E RENOVACAO

O homem esta na cidade
Ccomo uma coisa estd em outra
e a cidade esta no homem

que esta em outra cidade

mas variados sio os modos

Como uma coisa

estd em outra coisa:

0 homem, por exemplo, ndo esta na cidade

COmMoO uma arvore esta

em qualquer outra

nem como uma arvore

esta em qualquer uma de suas folhas
(mesmo rolando longe dela)

O homem néo esta na cidade

como uma arvore esta num livro

quando um vento ali a folheia
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cada coisa esta em outra
de sua propria maneira
e de maneira distinta

de como esta em si mesma
FERREIRA GULLAR — PoEMA Sujo (1995: 221)

e o candomblé esta localizado nas cidades, devemos lembrar

que ele ndo o fez e nem o faz da mesma forma em todas elas.

Sao insercoes diferenciadas em contextos historicos e espacos
diferentes.

O candomblé néo esta presente da mesma forma em Salvador,
Recife ou Sao Paulo. A insercao do terreiro na cidade é um processo
em cujo estudo, conceitos como o de tradicao religiosa e de cidade
devem ser tomados como instancias dinamicas descritas em termos
nao apenas da realidade observada, mas do reordenamento dos mo-
delos ja construidos e consagrados dessa observacao.

As etnografias classicas do candomblé nas cidades do Sudeste,
por exemplo, ndo previam que essa religido tivesse nelas a forca de
operar suas tradicoes ao lado dos processos de secularizacao, urba-
nizacao e industrializacao que, embora reais, se fazem, hoje, ao lado
da magicizacao e da ritualizacao do cotidiano das pessoas.

A especificidade em termos das conjugacdes das tradicoes reli-
giosas (como linhagens, nacdes, origens, identidade etc.) presente
no candomblé que se expande em Sao Paulo a partir dos anos de
1960 ¢é o que permite entender sua dinamica particular no contexto
metropolitano. Isso ndo quer dizer, evidentemente, que o candom-
blé paulista seja tnico ou exclusivo. Em outras cidades, existem,
certamente, outras dinamicas.

A Séo Paulo da época em que o candomblé chega — polo de atra-
¢do para um grande contingente de migrantes — é uma cidade em
franco desenvolvimento industrial, marcada pela expansao imobi-
liaria e principalmente pela efervescéncia cultural. Nesse movi-
mento o candomblé faz-se presente, precisando, a0 mesmo tempo,
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representar essa cidade para si proprio e se fazer representar para
a cidade. Trata-se, para o candomblé, de atuar dinamicamente em
dois niveis:

1) Representacoes para a cidade: definir-se como diferente da um-
banda; apresentar-se como capaz de resolver problemas de to-
dos os tipos (inclusive os mais especificos da vida urbana, como
desemprego, competicdo, anseios de consumo etc.); inserir-se
no campo religioso com o discurso da autenticidade (portanto,
superior a umbanda) por meio da conjugacao das representa-
cdes sobre as tradicoes de origem, ao mesmo tempo em que
deve fazer a releitura de sua estrutura ritual e iniciatica (tempo
de recolhimento etc.) em funcdo dos constrangimentos impos-
tos pelo alto grau de desenvolvimento urbano.

2) Representacoes da cidade para si: fazer a leitura dos espacos
fisicos urbanos de modo a manter sua cosmologia e dialogar
com as instituicoes e equipamentos urbanos. O que inclui con-
quistar garantias para o uso dos espacos publicos como cemi-
térios, praias, pracas e encruzilhadas e estabelecer comunica-
cdo com outras instituicdes, como a academia, que possam
traduzi-lo em outros circuitos.

Finalmente, deve ainda estabelecer estratégias para legitimar-se,
divulgar-se e crescer uma vez que se insere no mercado religioso
mais amplo.

E nesse jogo de representacoes entre o candomblé, uma religiao
de origem étnica, e a metropole, cada vez mais multiétnica e plu-
ricultural, que o primeiro, curiosamente, exaltara sua vocacao de
religido de conversao universal, ainda que permaneca como reli-
gido politeista e fortemente influenciada pelo pensamento magico.
Manuela Carneiro da Cunha ja havia indicado esse processo ao ana-
lisar a transformacao de religides tradicionais em religioes univer-
salizantes e vice-versa (como teria ocorrido com o catolicismo dos
escravizados libertos no Brasil e sua volta a Africa).
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O catolicismo nao foi, em Lagos, uma religido universal. Na realidade,
o paradoxo ¢ que, em um periodo que ainda esta para ser determinado,
quem se universalizou, e isto no Brasil e em Cuba, foi a religido iorub4. Para
tanto, usou o potencial que Bascom ja havia assinalado em 1944: a possi-
bilidade de um grupo de culto dos orixas poder transcender linhagens. Com
isso, soube alargar as bases de sua Igreja. Nao através de énfase no Ser Su-
premo, como sustenta Horton, mas através de um recrutamento cada vez
mais abrangente. Primeiro outras etnias africanas, depois toda a humani-

dade, tornaram-se passiveis do chamado dos orixas (Cunha, 1985: 203).

Olhando para a historia do candomblé vé-se que essa vocacao
de religiao universal ja estava implicita, de certo modo, desde a sua
formacao no Brasil, na maneira pela qual os diferentes ritos foram
aqui organizados tendo por referéncia as tradicoes étnicas africa-
nas, mas ja considerando a nova realidade em que se inseria. Para
isso foi preciso expandir o significado das divindades ancestrais, de
linhagens ou de grupos especializados de culto tornando o culto
aberto a todos. Consequentemente o candomblé teve de redefinir
o dominio de suas divindades sobre a natureza e universalizar a ca-
tegoria de homens que potencialmente poderiam ser chamados pe-
los orixas a fim de arregimentar para si os mais diversos grupos.
Num primeiro momento foram os africanos escravizados de dife-
rentes etnias; no segundo foram os “negros da terra”, libertos ou
ndo, e posteriormente todo e qualquer grupo, independente de ori-
gem, cor, classe ou posicao social.

Isso foi possivel porque no candomblé os ritos enquanto forma
privilegiada de expressdo, permitem a selecio dos termos de acordo
com os interlocutores e os contextos da interlocucdo. O candom-
blé, por esse carater, tem como marca a dinamica presente nas lin-
guagens: como uma lingua viva consegue incorporar termos que
pertencem a outros sistemas, mas que podem fazer sentido tam-
bém no seu proprio sistema, ainda que muitas vezes ressignifica-
dos parcial ou totalmente.
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Por este motivo o candomblé pode ser muito mais “reinventado”,
porque o que ele chama de suas tradicdes (conjunto de mitos e ri-
tos) se expressam na ordem do evento (portanto também da estru-
tura), rotineiramente reproduzido e acrescido das “novas interpre-
tacoes”, elas mesmas resultados da vida dentro e fora da religido.

A nocao de tradicdo para o proprio candomblé é, portanto, uma
nocao que tem a dinamica como um forte elemento constitutivo,
em termos de que a transformacao, seja por meio de abandonos,
resgates, acréscimos, substituicoes etc. € um mecanismo presente
nas varias possibilidades de representacoes dessa religido, fato que
assegura, de resto, sua continuidade nos variados contextos em que
se insere.

A presenca do terreiro na cidade ¢, pois, resultado dessa dina-
mica relacional entre o dentro e o fora da religiao construida por
meio do dialogo entre os dois universos. E neste didlogo entre o
candomblé e a idade, a incorporacdo de termos de um universo
pelo outro permite que as divindades e os seus ritos se transfor-
mem para habitar a cidade (como espaco fisico e social) e que esta
se faca cada vez mais apropriada para recebé-los e protegé-los como
parte integrante do seu amplo conjunto de bens simbélicos. Se os
orixas migram das aldeias para as cidades, s6 o fazem porque sao
eles proprios deuses em mudanca atuando em um mundo e repre-
sentando um mundo também em transformacao.



RELACAO DOS
TERREIROS OBSERVADOS

este anexo encontram-se relacionados os cinquenta ter-
reiros estudados em ordem alfabética do nome como a ins-
tituicdo é denominada (segundo seus dirigentes) e seu
endereco, a maioria na Grande Sao Paulo e alguns em outras loca-
lidades do estado. Segue-se o rito com o qual o grupo se autoiden-
tifica (umbanda e/ou candomblé e dentro deste queto, angola, jeje
etc.), o nome do entrevistado como é popularmente conhecido na
religido (o que frequentemente inclui alguma referéncia ao cargo
que ocupa, como pai ou mae de santo, oga, equede, ebomi etc., e a
sua digina, nome religioso), e sempre que possivel seu nome civil.
Os rituais observados em cada terreiro estdo relacionados se-
gundo trés categorias:

1) Rituais publicos (Pu) que compreendem: a) Saida de iniciacao
e de obrigacao de 1ad e oga (incluindo neste termo as de equede);
b) Toque para orixa, caboclo ou outras entidades. Nesse caso
estdo as cerimonias que tém um carater assistencial e periodico
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(geralmente semanal ou mensal) e, ¢) Festa para orixa, caboclo
ou outras entidades que compdem o calendario liturgico do ter-
reiro e tém um carater mais comemorativo, como Lorogun, Festa
de Exu, Fogueira de Xango, Festa de caboclo, Olubajé, Aguas
de Oxala, Pildao de Oxaguia, Feijoada de Ogum, Festa das labas,
Ipeté de Oxum, Tambor para vodum e encantados, Festa de eré
e Presente de Temanja.

2) Rituais privados (Pr) compreendendo basicamente a iniciacao
ou obrigacado de iad e oga (incluindo neste termo as de equede)
em suas diversas etapas, como bori, raspagem, oro etc. No caso
em que assisti a apenas uma dessas etapas descrevo-a entre pa-
rénteses, por exemplo: Iniciacdo de oga (oro).

3) Outros rituais publicos ou privados (Or), como abertura de ter-
reiro, assentamento de santo, axexé, batizado, casamento, des-
pacho, ebo, etutu, fechamento de corpo (aberes), jogo de bu-
zios, oferendas, ossé, quitanda de iad e sacudimento.

A seguir, menciono entre parénteses em qual grupo/fase da pes-
quisa o terreiro integrou a amostra. No primeiro (1) estdo os terrei-
ros observados entre 1986 e 1987, dos quais varios continuaram
sendo observados nos anos seguintes. No segundo (2), os de 1988
a 1990, e no terceiro (3) os de 1990. Acrescentei, ainda, parénte-
ses com asterisco (*) para identificar os terreiros cujo convivio e
observacdo foram mais intensos e sistematicos. Evitei especificar a
quantidade de vezes que assisti a um mesmo tipo de ritual nestes
terreiros.

Os terreiros mencionados nessa segunda edicao, mas que nao
fizeram parte diretamente da amostra original, estdo identificados
numa lista complementar (do ntumero 51 ao 76), organizados por
ordem alfabética. Nesse caso, menciono apenas o nome do terreiro,
endereco, rito e lideranca.

Ao final da lista, um mapa da regiao metropolitana de Sao Paulo
apresenta a localizacdo dos terreiros pesquisados na amostra original.
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2)

3)

4)

5)

6)

7)

Abassa de Langoressi. Rua Sao Joaquim, 371, Liberdade, Sao
Paulo, SP. Rito: candomblé: angola. Entrevista: Mae Creuza Ma-
ria Fuentes.(2).

Axé Ala Ketu Ilé Xang6. Rua Padre Paulo Xerdel, 457, V. Yo-
landa, Osasco, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Pai Sid-
ney de Xango. (2).

Axé Ilé Alaketu Ogum. Av. Ampere, 77, Jd. do Estadio, Santo
André, SP. Rito: candomblé: queto, Entrevista: Pai Tonhdo de
Ogum (Antonio José da Silva), Tia Rosinha de Xango (Roselina
Santos da Silva). Rituais observados: (Pu) Festa de Exu. (1, 3).
Axé Ilé Oba. Rua Azor Silva, 77, V. Facchini, Jabaquara, Sao
Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Mae Sylvia de
Oxala (Sylvia de Souza Egidio), Mae Pequena Toloké (Antonia
Pimenta), Oga Alabé Jorge de Xango. Rituais observados: (Pu)
Saida de iniciacao e de obrigacao de iad e oga. Toque e Festa
para orixa (Fogueira de Xangd, Feijoada de Ogum, Festa das Ia-
bas, Ipeté da Oxum, Festa de Eré, Pildao de Oxaguia) e Toque
para caboclo. (Pr) Aguas de Oxala. (1, 3, *).

Axé Ketu Bessem. R. Conde de Sarzedas, 238, Liberdade, Sao
Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Ebomi Edy de
Oxumaré (Edy Ribeiro de Jesus). (1).

Cabana de Oxum Mitaladé e Ogum Beira Mar. Av. Agostinho
Rubin, 61, Santo Amaro, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto
e xangd pernambucano. Entrevista: Mae Zefinha de Oxum (Jo-
sefa Lira Gama), Mae Pequena Geralda de lemanja, Oga Axo-
gum Mauricio de Ogum. Rituais observados: (Pu) Saida de ini-
ciacdo e de obrigacdo de iad e oga. Festa para orixa (Ipeté de
Oxum, Festa de Eré). (Pr) Obrigacdo de oga (oro). (Or) jogo de
buzios. (1, 3, *).

Candomblé Alaketu Ilé Axé Palepa Mario Sessu. Rua das
Baunas, 5, Pedreira, Santo Amaro, Sao Paulo, SP. Rito: candom-
blé: queto reafricanizado. Entrevista: Mae lassessu (Clarice do
Amaral Neves). Rituais observados: (Pu) Saida de iniciacdo e de
obrigacdo de iad e oga. Festa para orixd e eré. (1).
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8) Candomblé de Angola Yéyé Omoeja. Rua Maria Teresa de An-
drade, 800, Parelheiros, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: angola.
Entrevista: Pai Wilson de Iemanja (Wilson da Silva). Rituais ob-
servados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacdo de iad e oga.
Festa para orixa e eré. (1).

9) Casa das Minas de Thoya Jarina. Rua Ferrucio Castanha, 190,
Jd. Rubilene, Diadema, SP. Rito: tambor de mina maranhense.
Entrevista: Thoy Francelino de Shapanan (Francelino Vascon-
celos Ferreira). Rituais observados: (Pu) Saida de obrigacao de
vodunci agonjai (deca). Tambor para vodum (Sogbd, Shapanam,
Averequete, Senhoras e Noches), tobossi e encantados: cabo-
clos, turcos e fidalgos (Jarina e Mariana). Tambor de Abieié. Pro-
cissao de Santa Barbara. (1, 3, *).

10) Casa de Candomblé Dialogi. Av. Sdo Paulo, 303, Taboao da
Serra, SP. Rito: candomblé: queto-angola. Entrevista: Pai Laér-
cio da Oxum (Laércio Zaniqueli). Rituais observados: (Pu) Ipeté
de Oxum. (3).

11) Casa de Candomblé Oxossi Cacador Manzo Mutalambé do
Inkinacacaba. Estrada da Servidado, 50, Parelheiros, SP. Rito:
candomblé: queto-angola. Entrevista: Pai Abdias de Oxdssi (Ab-
dias Costelo da Silva). (1).

12) Casa do Boiadeiro Rei da Hungria. Rua Emilio de Cavalieri,
194, Jd. Adalgisa, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entre-
vista: Pai Ajaoci de Nana (Joselito de Souza Costa). (1).

13) Centro Espirita Cosme e Damiao. Rua Durval Guerra de Aze-
vedo, 41, Parque Santo Antonio, Sao Paulo, SP. Rito: umbanda.
Entrevista: Mée Jandira. (2).

14) Egbé Ti Oimbo Omo Orixa Ogunja. Rua José Ferreira Crespo,
203, Sao Miguel Paulista, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: efa.
Entrevista: Pai Jodao Carlos de Ogum (Jodo Carlos Perachini). Ri-
tuais observados: (Pu) Saida de obrigacao de sete anos (deca). (1).

15) Federacao de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros de Dia-
dema. Av. Sdo José, 201, Centro, Diadema, SP. Entrevista: Pre-
sidente Pai Cassio Lopes Ribeiro (responsavel pela criacao do
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I1é de Omolu e Iansa no Cemitério Municipal de Diadema).
Rituais observados: (Pu) Festa de Ogum (Sao Jorge), Paco Mu-
nicipal de Diadema. (2).

16) Federacao Umbandista do Grande ABC Santuario da Um-
banda. Rua Visconde de Inhauma, 606, Sao Caetano do Sul, SP.
Entrevista: Presidente Ronaldo Linares (responsavel pela cria-
cdo do Santuario Ecologico da Serra do Mar em Santo An-
dré). Rituais observados no Santuario: (Or) Oferendas a Oxum,
Ox0ssi e caboclos. Despachos para Exu. (3).

17) Ilé Afro Monte Serrat. Av. do Café, 176, Jabaquara, SP. Rito:
candomblé: efa. Pai José Mauro de Oxossi (José Mauro Ventura
Cabral). Entrevista: Equede Luiza. (2).

18) Ilé Alaketu Xango Aira. Rua Antonio Batistini, 260, Bairro Ba-
tistini, Sdo Bernardo do Campo, SP. Rito: candomblé: queto. Pai
Pérsio de Xango (Pérsio Geraldo da Silva). Entrevista: Mae Nil-
zete de lemanja (Nilzete da Conceicdo). Rituais observados: (Or)
Axexe. (1).

19) Ilé Axé do Odé e Ojuladé. Rua Jupira, 67, Mooca, Séo Paulo,
SP. Rito: candomblé: jeje. Entrevista: Oga Pejiga Wagner Pereira
Presente. (2).

20) Ilé Axé Ewé Fun Mi. Rua Doutor Joao de Aquino, 136, Jd. Tre-
membé, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Pai
Marco Antonio de Ossaim (Marco Antonio da Silveria). Rituais
observados: (Pu) Saida de iniciacao e de obrigacao de iad e oga.
(Or) Despacho odu obara-meji. (1).

21) Ilé Axé Ia Min. Rua Teresa Veiga, 134, Freguesia do 0, Sao
Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Pai Kajaide (Air-
ton Olivio Martins Teixeira). (1).

22) 1lé Axé Iromin Iponda. Rua Conceicao dos Ouros, 23A, Erme-
lino Matarazzo, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista:
Pai Gabriel da Oxum (Gabriel de Almeida Castro). Rituais obser-
vados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacdo de iad e oga. (1).

23) Ile Axé Odé Kitalecy. Rua Padre Mariano Ronchi, Freguesia do
O, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto reafricanizado. Entre-
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vista: Pai Aulo de Oxo6ssi (Aulo Barretti, responsavel pela cria-
cdo da Fundacao de Apoio ao Culto e Tradicao Yorubana no
Brasil). Rituais observados: (Pu) Toque de orixa. (1).

24) Tle Axé Oluo Okorin Fon. Rua Campelo, 30, V. Mazzei, Sdo
Paulo, SP. Rito: candomblé: efd. Entrevista: Mae Ada de Oba-
luaié (Adamaris Sa de Oliveira). (1).

25) Ilé Axé Omo Ogum ati Oxum. Rua Napoledo de Barros, 862,
V. Mariana, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto reafricani-
zado. Entrevista: Pai Armado de Ogum (Antonio Armando Val-
lado Neto). Ebomi Renato da Oxum (Renato Cruz). Rituais ob-
servados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacao de iad e oga.
Toque e Festa para orixa. (Pr) Iniciacao de iad e oga. (Or) Aber-
tura de terreiro. Assentamento de santo. Batizado. Despacho.
Ebo. Etutu. Fechamento de corpo (abertura de aberés). Jogo de
buzios. Oferendas e Ossé. (1, 3, *).

26) 1lé Axé Ossaim Daré. Rua Major Emiliano da Fonseca, 444, V.
Barreto, Pirituba, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entre-
vista: Pai Doda de Ossaim (Joaquim Claudionor Braga). Rituais
observados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacdo de iad e oga.
(Or) Fechamento de corpo (aberés). (1).

27) Ilé de Obaluaié e Iansa. Av. Antonio Sales Penteado, 250. Campo
Limpo. Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto-jeje. Entrevista:
Pai Pequeno Evandro Suero Campos. (2).

28) Ilé de Xango Vodunsi da Roméia. Rua André Xavier, 36, Edu-
candario, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto-angola. Entre-
vista: Mae Aligoa de Xangd (Jeny Batista de Oliveira). Rituais
observados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacao de iad e oga.
(Pr) Iniciacdo de iad (batizado). (Or) Quitanda de iad. (1).

29) Tlé Tya Mi Oxum Muyiwa. Rua Carlos Belmiro Corréa, 1240,
Parque Peruche, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: efa-queto reafri-
canizado. Entrevista: Oga Gilberto de Exu (Gilberto Ferreira), Mae
Wanda de Oxum. Rituais observados: (Pu) Festa de caboclo. (1).

30) Ilé Leuiwyato. Rua Maria Floréncia, 88, Guararema, SP. Rito:
candomblé: queto reafricanizado. Entrevista: Mae Sandra de
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Xango (Sandra E Costa Medeiros). Rituais observados: (Pu) Saida
de iniciacao e de obrigacdo de ia6 e oga. Toque e Festa para orixa
(Olubaje, Ipeté de Oxum, Festa de Xango). (Pr) Bori. (Or) Ebo.
Etutu. Jogo de buzios. (1, 3).

31) Ilé Morketu Axé Oxum. Rua Raio do Sol, 245, Sapopemba,
Séo Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Mae Juju (Ju-
serginia Batista dos Santos). Rituais observados: (Pu) Saida de
obrigacdo. (1).

32) 1le Omo Oba Nago. Rua Gravata, 218, V. Olinda, Franco da Ro-
cha, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Pai Godo de Xangd
(Godofredo Copric Daltro). (1).

33) Ilé Orinxala Funfun. Rua Jutai, 251, Guarulhos, SP. Rito: can-
domblé: queto reafricanizado. Entrevista: Pai Idérito de Oxalufa
(Idérito do Nascimento Corral). Rituais observados: (Pu) Festa
para orixa (Festa das labas, Olubajé, Xangd). (1).

34) Ilé Orixa Okinaré. Rua Alves Guimardes, 980. Pinheiros, Sdao
Paulo, SP. Rito: candomblé: queto reafricanizado. Entrevista:
Mie Neuza de Ox6ssi (Neuza Gongalves). (3).

35) Ilé Axé Omo Baba Oxalufon. Av. Caetano Alvares, 1197, Li-
mao, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto reafricanizado. En-
trevista: Pai Reinaldo de Oxala (Reinaldo Foltran). Rituais ob-
servados: (Pu) Toque de orixa e de despedida de caboclo. (1).

36) Irmandade Espiritual Estrela de Deusa Lunar. Rua Itapira-
caba, 245/7, Bras, Sdo Paulo, SP. Rito: umbanda. Entrevista: Mé-
dium José. (2).

37) Ope Seji Nifon. Rua Pascoal Vita, 790, Alto da Lapa, Sao Paulo,
SP. Rito: candomblé: queto-jeje. Entrevista: Pai Walter de Lo-
gum Edé (Walter Alegrio). (1).

38) Templo de Umbanda Caboclo Tupinamba (Ilé Ogun Oia
Axé). Rua Harmonia, 233. V. Madalena, Sdo Paulo, SP. Rito: um-
banda/candomblé: queto. Entrevista: Pai Cassio de Ogum (Cas-
sio Roberto Ribeiro Pinto). (3).

39) Templo de Umbanda Oxala Sereno e Puro. Rua Lopes da Costa,
73, Jacana, Sdo Paulo, SP. Rito: umbanda. Entrevista: Mae Hilda
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Celina Felipe. Rituais observados: (Pu) Toque de Eré. Realizados
no Vale dos Orixas: Toque na linha dos Baianos, Boiadeiros, Z¢é
Pilintra e Caboclos. (Or) Oferenda a Oxum, Oxdssi e Exu. (2, 3, *).

40) Templo de Umbanda Senhor de Abaluaié 11é Axé Lufa. Av.
Raimundo Pereira de Magalhaes, 4040, Pirituba, Sao Paulo, SP
Rito: candomblé: queto-angola. Entrevista: Pai Ojalaré (Joao Ba-
tista Ferreira). Rituais observados: (Pu) Saida de iniciacao e de
obrigacao de iad e oga. Toque e Festa para orixa e caboclo (Lo-
rogun, Olubajé, Festa de eré). (Or) Assentamento de santo. Ebo.
Oferendas e Despacho a Exu. Jogo de buzios. Fechamento de
corpo (aberés). (1, *).

41) Templo Espiritualista de Umbanda Sao Benedito. Rua Alves
Guimaraes, 940, Pinheiros, Sao Paulo, SP. Rito: umbanda/can-
domblé: jeje. Entrevista: Pai Jamil Rachid (presidente da Uniao
de Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil e diretor do
Vale dos Orixas), Cambone lara Aparecida Rachid. Rituais ob-
servados: (Pu) Casamento. Realizado no Vale dos Orixas: Festa
de Caboclo. Realizado no Ginasio do Ibirapuera: Festa de Ogum
(Sao Jorge). (2, 3).

42) Tenda de Umbanda Caboclo Risca Fogo e Mae Maria Afri-
cana. Rua Marechal Gomes Jardim, 122, V. Ré, Sao Paulo, SP
Rito: umbanda. Entrevista: Mde Maria do Carmo Paiva. (2).

43) Tenda de Umbanda Ogum de Lei. Rua Pedro Vitorato, Jd. Co-
lorado, Sao Paulo, SP. Rito: umbanda. Entrevista: Mae Ilda e Mie
Maria Honorina dos Santos. (2).

44) Terreiro Akefa Ala Ifa. Rua Caminho Existente, 517, Jd. San-
tana, Cotia, SP. Rito: candomblé: queto-xangd pernambucano.
Entrevista: Mae Maria das Dores (Maria da Silva), Pai José de
Oxala, Ebomi Lucia Massari. Rituais observados: (Pu) Festa para
orixa (Presente de Iemanja, Festa de Xango). (1).

45) Terreiro de Candomblé Santa Barbara. Rua Ruiva, 17, V. Bra-
silandia, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: angola. Entrevista: Mae
Manaundé (Julita Lima da Silva). Rituais observados: (Pu) Festa
das Tabas. (Or) jogo de buzios. (1).
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46) Terreiro de Mamae Oxum e Caboclo Pele Vermelha. Rua An-
tonieta, Sao Caetano do Sul, Sdo Paulo, SP. Rito: umbanda/can-
domblé: angola. Mée Eleua. Entrevista: Ebomi Jobeji. Rituais
observados: (Pu) Saida de iniciacdo e de obrigacao de iad e oga.
Toque e Festa para orixd, caboclo e outras entidades (Pomba-
gira, Baiano). (3).

47) Terreiro de Omolu. Rua Cristiania, 500, Capela do Socorro,
Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Entrevista: Pai Sambu-
quena. (1).

48) Terreiro de Umbanda Ogum Beira Mar e Mae Iemanja. Rua
Alto Alegre, 62, Osasco, SP. Rito: umbanda. Entrevista: Mae Leo-
nilda Rodrigues Portella. (2).

49) Terreiro de Umbanda Pai Mojubi. Rua Ana Martinelli Lou-
veira, 212, Osasco, SP. Rito: umbanda. Entrevista: Pai Aldair Al-
ves Matos. (2).

50) Terreiro Fraternidade Espirita Estrela do Oriente. Rua Ro-
drigues Alves, 161, Carapicuiba, SP. Rito: umbanda. Entrevista:
Pai Marciel P Rocco. (2).

Lista complementar:

51) Bou Hou Mina Jéje/Nago Vodum Toy Agadja Docu. Rua Rosa
de Moraes, 448, Agua Funda, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé:
jeje. Lideranca: Pai Leonardo de Docu (Leonardo T. Alves).

52) Casa de Culto Dambala Kuere-Rho Bessein. Avenida dos Amo-
ritas, 629, Santo André, SP. Rito: candomblé: jeje. Liderancas:
Pai Dancy (Alex Leme da Silva); Doné lara; Abajigan Fabio.

53) Centro Cultural Africano. R. Gaspar Ricardo Junior, 112 —
Barra Funda, Sao Paulo, SP. Rito: religido tradicional ioruba. Li-
deranca: Baba Jimi (Ogunjimi).

54) Colégio de Umbanda Pai Benedito de Aruanda. Rua Serra da
Bocaina, 427, Belém, Sao Paulo, SP. Rito: umbanda. Lideranca:
Rubens Sarraceni.
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55) I1é Asé Xango Ayra. R Alberto Zirlis, 467, Santo André, SP. Rito:
candomblé: queto. Lideranca: Pai Pedro Obairatunbi de Ayra
(Pedro Luiz Caires).

56) Ilé Afro-Brasileiro Odé Lorecy. Rua Monte Alegre, 126, Embu
das Artes, SP. Rito: candomblé: queto reafricanizado. Lideranca:
Pai Leo de Logunedé (Leo Alves de Campos).

57) 11é¢ Ase Ayinla Op6. Estrada Municipal do Barrocao PRC-218,
Joanopolis. Rito: candomblé: queto reafricanizado. Lideranca:
Eduardo Logunwa Gehrke.

58) Ilé Asé Carimbure de Oya Mae Val. Rua Nova Unido, 95, Gua-
rulhos, SP. Rito: candomblé: queto. Lideranca: Mae Val de Oya.

59) Ilé Ase Jiku Jiku. Guarulhos, SP. Rito: candomblé: efa-queto
reafricanizado. Lideranca: Baba Gilberto de Exu (Gilberto Fer-
reira) e Oya Folape Jiku.

60) Ilé Asé Omo Osé Igba Alatan. Rua Luis Carlos Gentile de Laet,
1989, Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto — nagd pernam-
bucano. Lideranca: Toninho de Oxum (Antonio Paulino de
Andrade).

61) Ilé Axé Oju Oniré. Rua Cavitina, 123, Embu das Artes, SP. Rito:
candomblé: queto. Lideranca: Ana de Ogum (Ana Maria Araujo
Santos).

62) 1lé de Obaluaé e Irmandade da Goméia. Rua Padre Leao Pe-
ruche, 409, Vila Mazzei, Sdo Paulo. Rito: candomblé: angola.
Lideranca: Pai Gitadée (Sebastido Paulo).

63) Il Ifa Gbemin, Rua José de Sa Aciolli, 159, Freguesia do O,
Sao Paulo, SP. Rito: candomblé: queto. Lideranca: José¢ Mendes
Ferreira.

64) 1lé Ola Omi Asé Opod Araka. Alameda dos Pinheirais, 270, Al-
varenga, Sao Bernardo do Campo, SP. Rito: candomblé: queto.
Liderancas: Mae Carmen de Oxum, Pai Carlito de Oxumaré e
Baba egbe Claudio de Oxum.

65) Ilé Oya Mesan Orun. Rua Argemiro Genuino da Silva, 60, Mon-
teiro da Cruz, Guaruja, SP. Rito: candomblé: queto. Lideranca:
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Bob¢ de Tansa (José Bispo dos Santos); oga Luis Carlos da Costa
de Tansa.

66) Inzo N’kisi Musambu Unkuanxetu. Rua Alta, 13, Carapicuiba,
SP. Rito: candomblé: angola. Lideranca Tata Taua (Joselito da
Conceicao).

67) Inzo Tumbansi. Estrada de Itapecerica, 5202 — Itapecerica da
Serra, SP. Rito: candomblé: angola reafricanizado. Lideranca:
Tata Katuvanjesi (Walmir Damasceno).

68) Kue Vodun Azansu e Badagry. Rua Alceu Alves da Silva, 192,
Maua, SP. Rito: candomblé: jeje. Lideranca: Dote Rique de Ba-
dagri (Carlos Henrique de Oliveira).

69) Kwé Mina Odan Axé Boco Da-Ho. Rua Aécio Alvares Sodré,
190, Juquitiba, SP. Rito: candomblé: tambor de mina mara-
nhense. Lideranca: Noché (Mae) Sandra de Xadanta (Sandra
Aparecida Furtado).

70) Lunz6 Redanda — Reino de Dandaluanda. Estrada Henrique
Schunck, 79, Embu-Guacu, SP. Rito: candomblé: angola. Lide-
ranca: Tata Guiamazi (Claudio Machado de Oliveira).

71) Oduduwa Templo dos Orixas. Avenida Séo Paulo, 8289, Mon-
gagua, SP. Rito: religido tradicional ioruba. Lideranca: Baba King
(Sikiru Salami).

72) Ordem Iniciatica do Cruzeiro Divino. Rua Chebl Massud, 157,
Vila Agua Funda, Sao Paulo, SP. Rito: umbanda. Liderangas:
Francisco Rivas Neto (Mestre Arapiaga)/Mae Maria Elise Rivas.

73) Templo Guaracy do Brasil. Rua Gastao Raul de Forton Bous-
quet, 408, Jardim Ipé, Sao Paulo, SP e Estrada do Caputera, 895,
Cotia, SP. Rito: umbanda. Lideranca: Pai Buby (Sebastido Go-
mes de Souza).

74) Terreiro do Fomutinho de Oxaguia. Guarulhos, SP. Rito: can-
domblé: queto. Lideranca: Fomutinho de Oxaguia.

75) Terreiro Ilé n’Zambi — Travessa 2 da Avenida Orlando Alves de
Sousa, 223, Caraguatatuba, SP. Rito: candomblé: angola. Lide-
ranca: Tata Kajalacy (Ataualpa de Figueiredo Neto).
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76) Terreiro Mae Guacyara. Rua Analia Dolacio Albino, 89, Sao
Paulo, SP. Rito: umbanda. Lideranca: Mae Dagmar e Pai Saulo
Garroux.
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1 Aruja

2 Barueri

3 Biritiba-Mirim
4 Caieiras

5 Cajamar

6 Carapicuiba
7 Cotia

Localizagao dos terreiros na regiao metropolitana de Sao Paulo.
Fonte: CEM/CEBRAP - Centro de Estudos da Metrdpole — 2008.
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30 Santa Isabel

L 21 Mairipora 31 Santana de Parnaiba
22 Maud 32 Santo André
23 Maogi das Cruzes 33 Sao Bernardo do Campo
24 Qsasco 34 Sao Caetano do Sul
8 Diadema 25 Pirapora do Bom Jesus 35 Sao Lourenco da Serra
9 Embu 26 Poa 36 Sao Paulo
10 Embu-Guagu 27 Ribeirdo Pires 37 Suzano
11 Ferraz de Vasconcelos 28 Rio Grande da Serra 38 Tabodo da Serra
12 Francisco Morato 29 Salestpolis 39 Vargem Grande Paulista
13 Franco da Rocha
14 Guararema
15 Guarulhos insiey Lagenda:
16 Itapecerica da Serra o Munlglplos
17 Ttapevi O Terreiros
18 Ttaquaquecetuba A Vale dos Orixas
19 Jandira I Estatua de lemanja

20 Juquitiba
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Migracao e transito religioso. Mae Zefinha, manifestada em Oxum, no Recife onde fora
iniciada na tradicao do nagd pernambucano (1) e em Sao Paulo, para onde migrou em
1951 e fundou terreiro adotando praticas da umbanda (2 e 3), retornando posteriormente
ao candomblé (4).
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Terreiro de Mae Manaundé (c. 1960) um dos primeiros da nacao angola e a ter registro
de candomblé em Séo Paulo (5). Mde Manaundé conduzindo Oxdssi de Aulo Barretti
Filho (Kitalecy) (6), que posteriomente adotou a nacao queto reafricanizada. Pai Aulo
autografando coletanea que organizou sobre candomblé no Brasil (7).
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Exus (8), Pombagiras (9), Caboclos (10) e Pretos-Velhos (11), entidades da umbanda

que permaneceram em muitos terreiros de candomblé, porém separadas do culto
aos orixas.
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Etapas da iniciagdo: Bolar, quando o ia6 é levado desacordado para o roncd dando
inicio ao periodo de recothimento (12). Bori, quando se da comida a cabeca e se
assenta 0 iba ori (13). Prepacao do assentamento (iba) do orixa (14) e raspagem
da cabeca do iniciado (15) para a realizagdo do sacrificio animal (ord).
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Festa de saida de ia0: Primeira saida de branco (16). Segunda saida de nagao (17).
Terceira saida do nome (18). Quarta saida do rum (19). Festa do Decd (20) em que
0 iad se torna ebomi (irmao mais velho) e recebe uma cuia ou peneira, simbolo de
sua nova condigao.
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Festa das quartinhas de Oxdssi (21 e 22). Festa do Ipete da Oxum (23 e 24) na qual é
servido o ipete (25), comida tipica da divindade. Festa de Obaluaié (Olubajé), na qual
as comidas dos orixas sao servidas (26 e 27).
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Cachoeiras, praias, rios, matas e estradas
de terra sao espagos naturais necessarios
para o culto as entidades afro-brasileiras,
como Oxum, orixd das dguas doces
cultuada nas cachoeiras (28) e rios (29);
lemanjd, homenageada nas praias e nas
aguas salgadas do mar (30); Oxdssi e
cabaclos, saudados com oferendas de
frutas nas matas (31) e Ogum, orixa da
guerra, do ferro e dos caminhos (32).

No altar deste deus, assaciado a Sao
Jorge, um par de trilhos assentado no
chao é uma metonimia da estrada de
ferro a garantir que o poder da divindade
ali reside mesmo que o “restante” do
caminho esteja invisivel aos nossos olhos.
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As folhas sao fundamentais para os rituais (33) e quando o terreiro ndo dispde de um
espaco de mata para coleta-las, elas podem ser cultivadas em vasos (34) ou compradas
em lojas. No terreiro nao existe “natureza morta": troncos cortados e colocados sobre
o cimento (35) ou “envelhecidos” (36) cumprem a fungao de representar a natureza
sagrada, os orixds, a comunidade e os antepassados.
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A fachada dos terreiros é praticamente
amesma de uma casa urbana a nao ser
pelas quartinhas nos muros e as folhas
de marid nas portas e janelas (37 e 38).
E mesmo quando a fachada do terreiro
“copia” a de uma igreja catdlica (39), na
torre central a quartinha substitui o sino,
um quase imperceptivel sinal diacritico,
mas que faz toda a diferenga.
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No terreiro tudo € vivo, tudo se alimenta, desde as edificagoes (chao, paredes, teto,
cumeeira) até os assentamentos das divindades. Dando oferendas ao chao (ariaxé)

(40 e 41), a cumeeira (42) e ao assentamento de Ogum (43). Oferenda de azeite de
dendé derramado sobre o assentamento de Exu e no orificio existente no piso cimentado
para que entre em contato com a terra (44).
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Espacos e pontos sagrados do terreiro: Barracao com o poste central (ariaxé) e os
atabaques ao fundo (45). Cadeiras (tronos) para as divindades e autoridades
tradicionais (46). Peji, local de encontro da comunidade com seus deuses e ancestrais
e onde estao os ibds (assentamentos) das divindades que sao homenageadas
periodicamente com oferendas alimentares (47 e 48).
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Religiosos paulistas, incluindo descendentes de europeus e asiaticos, vao a Africa (49)
em busca de conhecimentos tradicionais e/ou trazem religiosos africanos para seus
terreiros onde sao realizados ritos pouco conhecidos no Brasil, como a iniciagao para
Ifa (51) ou o Otupa merindilogun, dedicado a Oxum (52). 0 destino dessas viagens,
inicialmente restrito a regido ioruba da Africa Ocidental, matriz do candomblé queto
brasileiro, hoje inclui a Africa Central (53 e 54), matriz do candomblé congo-angola
brasileiro, gerando também ressignificagoes de rituais, como o uso de mascaras nas
vestimentas sagradas dos inquices (55) e a presenga de assentamentos menos
conhecidos no Brasil, como o do inquice Nkondi-Nkosi (56).
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Leitura de orikis (poemas de Ifa) para homenagear os orixas Oxalufa (57) e Xangd (58).
Informagoes dos livros, muitas vezes resultantes de pesquisas académicas, se somam
aos conhecimentos da experiéncia. Desafios da memdria e da tradicao oral no mundo
da palavra escrita.
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Orixas

(59,60, 61) Exu, orixa da comunicagao e do dinamismo da vida que se veste de preto e
vermelho e carrega 0 0gd (porrete falico) representando seu poder de transformacao e
de ordenacao e descoordenacao do mundo.
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(62) Ogum, orixd do forja e da guerra que se veste de palha de mario e danca guerreando
ou abrindo caminhos com a faca na mao.

(63) Oxdssi, orixa da caga com seu ofa (arco e flecha) na mao direita e eruquere (cedro
feito de crina de cavalo, representando a realeza) na mao esquerda.
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(64) Obaluaié, deus da satde e da doenga que se veste com capuz e saia de palha
da costa encobrindo os mistérios que separam e unem 0s vivos e 0s mortos.

(65) Ossaim, orixa das folhas, conhecedor da medicina da mata, com seu poder
transfere aos homens e aos deuses os axé (beneficios e energias) dos vegetais.
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(66) Oxumaré, orixa do arco-iris e da cobra sagrada que se veste com a pele deste
animal. Responsavel pelo ciclo da vida representado pela dgua que carrega aos céus
e depois volta a terra em forma de chuva.

(67) Xango, orixd do raio, do trovao e da justica, rei coroado que carrega na mao o
machado bifacial (0xé). Usa o vermelho, mas adotou também o branco, pois uma vez
foi injusto com Oxald (orixa que se veste de branco) e assim mostra que o maximo da
justica é também reconhecer os proprios erros feitos em nome dela.
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(68) Oxum, divindade da dgua doce e da maternidade, que se veste de amarelo-ouro e
danca com seu leque espelhado (abeb@).

(69) Logunedé, arixd cagador, filho de Oxum e Oxdssi, que se veste de azul e amarelo
e usa o ofa (arco e flecha) e o abebé (leque espelhado) em homenagem aos pais.
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(70) lansa, orixa do vento, do raio e do fogo, que se veste de rosa e branco e danga com
gestos agitados e ondulados chamando as ventanias e as labaredas.

(71) Oba, orixd guerreira e destemida, uma das trés esposas de Xangd. Representa os
movimentos das dguas agitadas do rio.
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(72) Eud, orixa feminino que tem entre suas ferramentas o ofd (arco e flecha), a
serpente e 0 ad6, cabaca dos segredos do mundo.

(73) Nana, iabé da lama primordial com a qual os homens foram modelados. Representa
a ancestralidade feminina segurando seu cetro sagrado, o ibiri.
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(74) lemanja, divindade da dgua salgada, no momento da danga em que se banha
ajudada pelos participantes que movimentam sua saia. As cores azul e prata, 0s
bordados em forma de peixe e 0s movimentos fazem com que a saia simbolize o
mar com suas ondas.
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(75) Oxaguia (nome que recebe Oxala - orixa da criagao - quando jovem e guerreiro)
segura a mao de pilao com a qual pila o inhame, sua comida preferida, e carrega as
costas as varetas com as quais 0s homens devem se bater uns nos outros para se
punirem, relembrando assim o mito em que a divindade foi presa injustamente.

(76, 77) Oxalufa (nome que recebe Oxala quando velho) veste-se de branco e anda
arqueado amparado pelo opaxord (cajado da criacao). Lirios, hizios, pombo branco

e o elefante (com seus dentes de marfim) estdo associados a ele representando paz,
sabedoria, forca e ancestralidade.
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Identificacao e créditos das fotos

1. Festa de Saida de Oxum de Mae Zefinha na Casa de Mae das
Dores. Recife, PE, ¢. 1965, acervo da familia.

2. Festa de Cosme e Damido. O altar e as paredes adornadas com
imagens e quadros dos santos catélicos e caboclos denotam a
pratica da umbanda. Mae Zefinha é a quarta da direita para a
esquerda. A direita dela esta Mae Geralda de Ogum, mae pe-
quena da casa. Cabana de Oxum Mitaladé e Ogum Beira Mar,
Sio Paulo, SP, c. 1963, acervo da familia.

3. Caboclinho (eré¢) de Mae Zefinha diante de bolo numa festa de
Cosme e Damiao. Cabana de Oxum Mitaladé e Ogum Beira Mar,
Sio Paulo, SP, c. 1963, acervo da familia.

4. Mae Zefinha ao lado de Ogum paramentado. Cabana de Oxum
Mitaladé e Ogum Beira Mar; Sao Paulo, SP, s/d, acervo da fami-
lia.

5. Terreiro de Candomblé Santa Barbara durante uma quitanda de
iad (ultima etapa do processo de iniciacao). Mae Manaundé (em
pé, primeira a direita), ao lado de Ana (em pé), mae pequena
da casa de Mae Nana de Aracaju. Sao Paulo, SP, 1964, acervo da
familia.

6. Mae Manaundé conduz pelo braco Oxdssi de Pai Aulo durante
uma festa de eré (vunje ou Cosme e Damido). Terreiro de Can-
domblé Santa Barbara, Sao Paulo, SP, 1973, acervo da familia.

7. Pai Aulo Barretti Filho autografa livro que organizou durante o
Seminario Alaiandé Xiré ocorrido no 11é Afro-brasileiro Ode Lo-
recy, Embu das Artes, SP, 2013, foto de Vagner Gongalves da
Silva.

8. Exu Tiriri de Pai Tonhao de Ogum. Axé Ilé Alaketu Ogum, Sao
Paulo, SP, 1987, foto de Vagner Gongalves da Silva.

9. Tata Molambo das Sete Encruzilhadas de Mae Eva. 1lé Asé Ca-
rimbure de Oya Mae Val, Guarulhos, SP, 2006, foto de Horten-
sia Caro Sanchez.



20.

21.
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. Caboclo da mée pequena Antonia Pimenta. Axé 1lé Oba4, Sao

Paulo, SP, 1987, foto de Mundicarmo Ferretti.

. Estatua de preto-velho no barraciao do Axé Ilé Oba, Sao Paulo,

SP, 1999, foto de Clara Azevedo.

. Membros do Ilé Ax¢ Omoé Ogum ati Oxum carregando uma iad

que bolou no santo (desmaio ritual), Sdo Paulo, SP, 1987, foto
de Vagner Gongalves da Silva.

. Bori de Mae Eva realizado por Pai Toninho de Oxum no 1lé Asé

Omo Ose Igha Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vagner Gon-
calves da Silva.

. Assentamento (iba) de Xango. Terreiro do Fomutinho de Oxa-

guia, Guarulhos, SP, 2019, foto de Vagner Gongalves da Silva.

. Iniciada apos rito de raspagem da cabeca. Terreiro do Fomuti-

nho de Oxaguia, Guarulhos, SP, 2019, foto de Vagner Goncal-
ves da Silva.

. Iniciada de Ogum saudando o chao (primeira saida de branco)

no Ilé Axé Omoé Ogum ati Oxum, Sao Paulo, SP, 1987, foto de
Vagner Gongalves da Silva.

. Iniciada com pinturas coloridas (segunda saida de nacao) no 1lé

Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2010, foto de Vagner
Goncalves da Silva.

. Orixa da iniciada pronunciando o nome (terceira saida) no 11é

Axé Omo Ogum ati Oxum, Sao Paulo, SP, 1987, foto de Vagner
Goncalves da Silva.

. Ogum paramentado (quarta saida de rum) no Ilé Axé Omo

Ogum ati Oxum, Sao Paulo, SP, 1987, foto de Vagner Gongal-
ves da Silva.

Iniciada durante festa do deca danca com a cuia recebida. Ilé
Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2016, foto de Vagner
Goncalves da Silva.

Iniciadas carregando quartinhas com folhas, flores e perfume
para homenagear Oxossi. 1le Asé Omo Ose Igha Alatan, Sao
Paulo, SP, 2014, foto de Vagner Gongalves da Silva.
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22.

23.

24,

25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

Ox06ssi paramentado. 11é¢ Asé Omo Ose Igba Alatan, Séo Paulo,
SP, 2011, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Oxum de Mae Wanda carregando balaio acompanhada por Pai
Pérsio de Xango. 11é Tya Mi Oxum Muyiwa, Sdo Paulo, SP, 2009,
foto de Vagner Gongalves da Silva.

Coroa (adé) de Oxum de Mae Wanda com penas de ecodide. Ilé
Iya Mi Oxum Muyiwa, Séo Paulo, SP, 2009, foto de Vagner Gon-
calves da Silva.

Pessoas se servindo do ipeté de Oxum. Ilé Asé Omo Ose Igba
Alatan, Séo Paulo, SP, 2007, foto de Vagner Gongalves da Silva.
Imagem de Obaluaié contornada por pratos de comidas (ofe-
rendas) dos orixas durante festival de Olubajé. 11é Afro-Brasi-
leiro Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2012, foto de André Mel-
lagi.

Iniciados servindo as comidas (oferendas) dos orixas em folha
de mamoneira durante festival de Olubajé. 11é Afro-Brasileiro
Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2012, foto de André Mellagi.
Cachoeira de Oxum, tendo uma imagem de Nossa Senhora da
Conceicdo ao topo usando um choréo (franja frontal de vidri-
lhos encobrindo o rosto), tipico das entidades femininas (iabas)
do candomblé. Vale dos orixas, Juquitiba, SP, 2010, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Entregando o balaio (presente) de Oxum no rio Juqueri em Mai-
ripora ao final da Festa do Ipeté da Oxum. Ilé Asé Omo Ose
Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vagner Gongalves da
Silva.

Estatua de lemanja em Praia Grande, litoral de Sao Paulo, 2009,
foto de Vagner Gongalves da Silva.

Iniciados carregando cestos de frutas para homenagear Oxossi
e caboclos. Vale dos orixas, Juquitiba, SP, 1989, foto de Vagner
Gongalves da Silva.

Altar de Ogum e Sao Jorge no Cantinho dos Orixas, Nazaré Pau-
lista, SP, 2010, foto de Clara Saraiva.



33

34,

35.

36.

37.

38.

39.

40.

41

42.

43.
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. Pai Leo a frente de iniciados durante a coleta de folhas para os

rituais. Ilé Afro-Brasileiro Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2005,
foto de Sueli Akemi.

Plantas do culto cultivadas em vasos. Ilé As¢ Omo Ose Igba Ala-
tan, Sao Paulo, SP, 2006, foto de Vagner Gongalves da Silva.
Casa de Lissa (vodum associado a criacdo) e tronco de arvore
colocado sobre o cimento com lacos feitos com panos brancos
que representam a ligacdo dos membros da comunidade entre
si e destes com seus deuses. Casa das Minas de Thoya Jarina,
Diadema, SP, 1987, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Arvore adornada com cabacas associadas aos mitos de origem
do mundo e referéncia aos antepassados. Ilé Asé Omo Ose Igba
Alatan, Séo Paulo, SP, 2017, foto de Vagner Gongalves da Silva.
Quartinha no muro do Terreiro de Fomutinho de Oxaguia, Gua-
rulhos, SP, 2007, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Fachada do Tlé Asé Omo Ose Igba Alatan de Pai Toninho de
Oxum, Sao Paulo, SP, 2019, foto de Vagner Gongalves da Silva.
Fachada do Templo Espiritualista de Umbanda Sao Benedito de
Pai Jamil Rachid. Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vagner Gongal-
ves da Silva.

Pai Toninho de Oxum celebrando as oferendas que serao enter-
radas no ariaxé (orificio no chao) sacralizando o barracio de-
pois de uma reforma que alterou o nivel do piso. Ilé Asé Omo
Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2020, foto de Erick Martinelli
da Silva.

. Detalhe do ariaxé (orificio no chao). I1é Asé Omo Ose Igba Ala-

tan, Séo Paulo, SP, 2020, foto de Vagner Gongalves da Silva.
Iniciado “dando de comer a cumeeira” (depositando oferenda
no telhado do barracdo). Ile Asé Omo Ose Igha Alatan, Sao Paulo,
SP, 2010, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Pai Toninho de Oxum “dando de comer” 2 Ogum em seu assen-
tamento feito de ferro. Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo,
SP, 2007, foto de Vagner Gongalves da Silva.
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44,

45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.

52.

53.

94,

Assentamento de Exu com oferendas. 1lé Iya Mi Oxum Muyiwa,
Séo Paulo, SP, 2009, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Poste central (ariaxé) do barracao do I1é Asé Omo Ose Igba Ala-
tan durante uma festa em homenagem a Oxal4, orixa funfun
(branco). Séo Paulo, SP, 2019, foto de Vagner Goncalves da Silva.
Cadeira de Oxum e das autoridades tradicionais durante Festa
do Ipeté. Tlé Asé Omo Ose Igha Alatan, Sao Paulo, SP, 2010, foto
de Vagner Gongalves da Silva.

Peji do 1lé Asé Omo Ose Igba Alatan, Séo Paulo, SP, 2007, foto
de Vagner Gongalves da Silva.

Peji com os assentamentos (ibas) dos orixas e suas oferendas no
chao. 1le Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2009, foto
de Augusto Capelo.

Pai Leo de Logunedé e Sueli Akemi de Oxum (Iya Petebi) em
templo em Iragbiji, Nigéria, acervo da familia.

Pai Leo de Logunedé e Sueli Akemi de Oxum (Iya Petebi), ao
lado do babalad nigeriano Ayoade Kazeem Adeleke, apos ofe-
rendas a Exu. Ilé Afro-Brasileiro Ode Lorecy, Embu das Artes,
SP, 2013, acervo da familia.

Grupo de brasileiros iniciados para Ifa pelo babalad nigeriano
Ayoade Kazeem Adeleke (em pé ao lado de Pai Leo, rodeados
por duas sacerdotisas nigerianas de Logunedé). 1lé Afro-Brasi-
leiro Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2013, acervo da familia.
Realizacao do ritual do Otupa Merindilogun (dezesseis lampa-
rinas) em louvor a Oxum. Ilé Afro-Brasileiro Ode Lorecy, Embu
das Artes, SP, 2013, foto de Paula Montes.

Tata Katuvanjesi (Walmir Damasceno), a esquerda, em uma al-
deia em Mbanza Kongo, Angola, num rito de preparacao de in-
quice (divindade) com um sacerdote local (quimbanda). An-
gola, 2019, acervo da familia.

Tata Katuvanjesi (Walmir Damasceno), ao centro, em encontro
de autoridades tradicionais em Mbanza Kongo, Angola, 2019,
acervo da familia.
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a6.

a7.

58.

59.

60.

61.

62.

63.

6.

65.

66.

67.

68.

69.
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Inquices com mascaras rituais segundo tradicao bantu da Africa
Central. Inzo Tumbansi Twa Nzaambi Ngana Kavungu, Itapece-
rica da Serra, SP, acervo da familia.

Assentamento de Nkondi-Nkosi (inquice de ataque e protecao).
Inzo Tumbansi Twa Nzaambi Ngana Kavungu, Itapecerica da
Serra, SP, 2015, foto de Paula Montes.

Pai Armando de Ogum lendo oriquis para Oxalufa de Pai Rei-
naldo, babalorixa do 1lé¢ Axé Omo Baba Oxalufon, Sdao Paulo,
SP, 1988, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Pai Armando de Ogum lendo oriquis para homenagear Xangod
de Mae Sandra Epega, iyalorixa do Ilé Leuiwyato, Guararema,
SP, 1988, foto de Vagner Gongalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2019, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2018, foto de Vag-
ner Goncalves da Silva.

lle Afro-Brasileiro Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2010, foto
de Vagner Gongalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2017, foto de Vag-
ner Goncalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2014, foto de Vag-
ner Goncalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2010, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2006, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.
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70.

1.

72.

73.

74.

75.

76.

77.

Terreiro de Fomutinho de Oxaguia, Sao Paulo, SP, 2007, foto de
Vagner Gongalves da Silva.

1le Afro-Brasileiro Ode Lorecy, Embu das Artes, SP, 2013, foto
de Vagner Gongalves da Silva.

1lé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2007, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Terreiro de Candomblé Santa Barbara, Sao Paulo, SP, 2014,
acervo da familia.

Ilé Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2014, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2006, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.

Ile Asé Omo Ose Igba Alatan, Sao Paulo, SP, 2014, foto de Vag-
ner Gongalves da Silva.
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