IGBA
ABIDI

ISSN:1647-5828

(IRIXA

REVISITANDO O LUGAR DO
SINCRETISMO NO

JOAO FERREIRA DIAS




INFORMACAO

A Igha Abidi é uma publica¢fio em fluxo continuo e néo-periddica da responsabilidade do
Instituto Isése para o Estudo dos cultos Orisa e Vodun.

AUTOR
Jodo Ferreira Dias

EDITOR

Instituto Isése para o Estudo dos cultos Orisa e Vodun
www.instituto-ixexe.org

institutoixexe@gmail.com

FERREIRA DIAS, Jodo, Meu Santo Orixa: revisitando o lugar do sincretismo no Candomblé,
Igha Abidi - publicacdo de estudos afro-religiosos, Instituto Isése para o Estudo dos cultos
Orisa e Vodun, vol.1, ed. e-book, 58 pgs., 2020.

ISSN: 1647-5828

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 2




MEU SANTO ORIXA

Nota sobre Grafla

Nos casos em que for feita alusdo aos seres religiosos em contexto africano serd usada
a grafia yoruba de Orisa. Nos casos em que o texto faca referéncia ao culto no Novo
Mundo serd usada a grafia Orixd. Esta distincdo pretende salientar a diferenca de

padrdes de pensamento constantes a geografia dos cultos.
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MEU SANTO ORIXA

A memdria de Pierre Fatumbi Verger, cujos esforcos transatlanticos foram fonte de
grande incentivo a minha sede por conhecimento dos cultos aos Orisa e Vodun.
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MEU SANTO ORIXA

[ntroducdo

UM DEBATE SOBRE O SINCRETISMO RELIGIOSO parece extemporaneo nos dias que
correm, quando, afinal, toda a cultura seria impropria ao olhar purista ndo fosse
tecida no tear das intencdes ideoldgicas. A cultura é, pois, memoria coletiva feita
poder por parte de um grupo dominante.' Ao regressar ao tema, este ensaio pretende
revisitar alguns lugares-chave da discussdo sobre sincretismo, procurando uma
reflexdo sobre os aportes do conceito, bem como intenta pensar a forma como o
sincretismo religioso afro-catdlico atuou no quadro do Candomblé, a partir de
diferentes posicdes, assumindo uma narrativa plurisituada. Reconhecendo que o
termo sincretismo surge, sobretudo, atrelado ao quadro de andlise do que se
convencionou chamar de religides afro-brasileiras, o presente ensaio ndo pretende
ser, apenas, uma reflexdo se o sincretismo configurou ou nio, ou somente, uma
estratégia de sobrevivéncia cultural africana no Novo Mundo, mas também pensar
sobre a sua reproducdo presente.

Meu Santo Orixd é uma oportunidade de reflexdo sobre o impacto do
sincretismo como mecanismo cultural e politico, em parte consciente e em parte
inconsciente, resultante de uma relacdo inclinada entre grupos culturalmente
distintos, na forma como os padrdes de pensamento religioso sdo alterados. Dessa
forma, a questéo que estd na hase deste trabalho — embora o texto ndo se subordine

exclusivamente a esta problemdtica — € o de saber se o chamado «povo de santo, i.e.,

I TRIAUD, Jean-Louis. “Lieux de mémoire et passés composes”, in Jean Paul Chrétien; Jean-Louis
Triaud (Orgs.), Histoire d’Afrique: les enjeux de mémoire (Franca: Karthala éditions, 1999), pp. 9-
12.
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MEU SANTO ORIXA

0 conjunto imaginado de pessoas pertencentes ao Candomblé possuem uma visdo dos
Orisa-Vodun-NKisi peneirada pelo etnocentrismo cristo.

No primeiro capitulo é tratado o conceito de «sincretismo», permitindo uma
nova abordagem ao problema tedrico em apreciacao neste trabalho, onde se propoe
um novo conceito, construido a partir da lingua germanica, o de KulturgiefSung. Este
termo enfatiza o processo artesanal de fabricacdo de novos objetos culturais a partir
de elementos pré-existentes, fundidos em circunstincia de relacdo entre culturas.
No segundo capitulo deste trabalho serd considerada questdo do contributo dos
antropologos para a construcéo do orgulho étnico nago e de um modelo ideal de ser
africano no Brasil, partindo de uma ideia de “imersdo etnoldgica”. Serd, ainda,
deitado um olhar as irmandades negras enquanto espacos de convivéncia, conflito
e sobrevivéncia africana na didspora brasileira. O terceiro capitulo analisa, por fim,

a presenca de elementos catolicos no imaginario candomblécista sobre os Orixas.
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MEU SANTO ORIXA

SINncretismo

UMA QUESTAO TEORICA

O TERMO SINCRETISMO é usado pela primeira vez por Plutarco (46 d.C.-120 d.C.) para
se referir a unido temporaria de esforcos dos habitantes de Creta em face de um
inimigo comum. Trata-se, portanto, originalmente, de um termo grego de natureza
bélica. Mais tarde, Erasmus empregou o termo referindo-se a um acordo entre
pessoas como opinides dispares. No séc. XVII o termo adquire, no quadro ocidental,
uma conotacdo negativa, ao se referir a uma reconciliacdo indesejada de diferentes
teologias cristas, passando a configurar uma ameaca a “verdadeira” religido. Somente
na segunda metade do séc. XIX, no seio da disciplina da Historia Religiosa o termo
adquiriu uma utilizacdo como referindo-se a mistura de elementos religiosos
oriundos de plurais fontes e enquanto fendmeno continuado. Como recordam
Droogers e Greenfield’, a confusdo decorrente do uso do termo «sincretismo» é
ampliada pelo facto dos religiosos continuarem a aplicar o termo segundo os moldes
dos tedlogos do séc. XVII, reforcando a doutrina da ilegitimidade e condenando aquilo
que o fendmeno representa. Noutras palavras: sincretismo torna-se uma categoria
acusatoria no quadro dos pensadores internos as religides, 0s quais 0 usam como

referéncia da qual se pretendem demarcar.

2 DROOGERS, André; GREENFIELD, Sidney M. “Recovering and Reconstructing Syncretism”, in
André Droogers; Sidney M. Greenfield (org.), Reinventing Religions: Syncretism and
Transformation in Africa and the Americas (EUA: Rowman & Littlefield, 2001), p. 30.
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Ora, como defende Leonardo Boff, o sincretismo é a normalidade religiosa®.
Quer com isto dizer que todas as religides sdo sincréticas por natureza. Mas a que nos
referimos quando usamos o termo «sincretismo»? No Diciondrio de Sociologia de
1986, Barreto define sincretismo como um termo genérico utilizado na antropologia
brasileira para designar o fenémeno religioso de encontro entre as religides dos
escravos africanos aportados ao Brasil, com o catolicismo oficial, mais tarde com o
espiritismo kardecista e as tradi¢des amerindias. Esta definicio permite dois
comentdrios. Primeiro, que a academia brasileira equaciona o termo, sobretudo,
dentro da moldura religiosa do pais e dos eventos historicos fundacionais de encontro
entre povos com diferentes atavismos culturais; segundo, que a equacdo é feita, de
igual modo, em sede de matéria religiosa. Pese embora seja precisamente no campo
religioso que este ensaio se inscreve, a verdade é que o fenomeno do sincretismo
possui outros aportes, inclusive podendo ser objeto de confrontagdo com conceitos
analogos.

A amplitude do conceito influi que este comporte um sentido neutro, descritivo
e objetivo, remetendo para a mistura entre religides, e um sentido subjetivo, que se
refere & avaliacfio desse processo.* E nesse contexto de valoracio negativa do conceito

que Sérgio Ferretti afirma:

Sincretismo é palavra considerada maldita que provoca mal-estar em muitos
ambientes e em muitos autores. Diversos pesquisadores evitam menciond-la,
considerando seu sentido negativo, como sinoénimo de mistura confusa de
elementos diferentes, ou imposicdo de evolucionismo e do colonialismo.’

A cautela de mencdo do termo comeca com Nina Rodrigues, fundador dos

estudos afro-brasileiros, que em O Animismo Fetichista dos Negros Baianos opta por

3 BOFF, Leonardo. Igreja, Carisma e Poder. Brasil: Vozes, 1982.

*DROGGERS, André, “Syncretism: The Problem of definition. The Definition of the Problem”, in
Jerald D. Gort, Hendrik M. Vroom, A. Wessels (org.), Dialogue and syncretism: an
interdisciplinary approach (Holanda: W. B. Eedrdmans Publishing and Ed. Rodopi, 1989), pp. 7-
25.

5 FERRETTI, Sérgio. “Sincretismo Afro-brasileiro e Resisténcia Cultural”’, in Carlos Caroso;
Jeferson Bacelar (org.), Faces da Tradicdo Afro-brasileira (Brasil: Pallas/CEAQ, 1999), p. 113.
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usar termos como fusdo de crencas, justaposicdes de exterioridades e ideias,
equivaléncia de divindades, associacdo, e o muito peculiar conceito de “ilusdo de
catequese”. A ilusdo de catequese diz respeito, no seu entendimento tedrico, a
profunda devogdo dos negros baianos tanto aos Orixds quanto aos santos do
catolicismo. Voltaremos a esta questdo adiante, quando analisarmos a relacdo entre
Orix4s e santos. E preciso reconhecer que pesem os elogios de Marcel Mauss a obra
de Nina Rodrigues, o pensamento evolucionista e o determinismo racial eram aspetos
metodoldgicos estruturantes do trabalho do médico legista brasileiro. O seu sucessor,
Arthur Ramos, abandonou o evolucionismo e adotou os postulados metodoldgicos da
escola culturalista de influéncia norte-americana, marcada, sobretudo, pela
exceléncia do trabalho de Melville Herskovits. No quadro culturalista, Waldemar
Valente® defende que o sincretismo surge como um processo que visa resolver uma
circunstancia de conflito cultural. Apesar das suas posi¢des na esteira de Levy Bruhl
— 0 qual postulava uma mentalidade primitiva dos negros —, a no¢do de sincretismo
como mecanismo de solucdo de conflito cultural é aqui operatoria, uma vez que
decorre uma situagdo enviesada entre grupos culturais distintos, em particular no
eixo alargado afro-catolico, marcado pela posicdo de subalternidade do primeiro e,
consequentemente, de dominacdo do segundo grupo.

Roger Bastide, incontorndvel figura dos estudos afro-brasileiros, defendia que
0 pensamento do “negro” era marcado pelas analogias e pelas correspondéncias,
ohservando-se um jogo de equivaléncias e ndo uma fusdo de elementos.” Todavia,
convém lembrar que Bastide era um apologista do “principio de corte”, considerando
a existéncia de um modelo de pensamento e modus vivendi marcado pela
compartimentacao, processo que mantinha inviolados o pensamento e o0s espacos de
identificacdo africanos. Essa cisdo ndo considera a interpenetracdo de culturas,

identificando melhor o pensamento bastidiano que teria o seu expoente na

SVALENTE, Waldemar. Sincretismo Religioso Afro-Brasileiro. Brasil: Nacional, 1976.

7 BASTIDE, Roger. As Religioes Africanas no Brasil. Contribui¢do a uma Sociologia da
Interpenetragdo das Civilizagdes. Brasil: Pioneira, 1971; “Contribuicdo ao estudo do sincretismo
catolico-fetichista”, in Roger Bastide (org.), Estudos afro-brasileiros (Brasil; Perspectiva, 1946),
pp- 159-91.
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demarcacdo entre a “pureza nagd” e a “degeneracdo bantu”. Este tema estara em
apreciacdo adiante.

No quadro da utopia da inexisténcia da interpenetracéo de elementos — ou
mais concretamente, da penetracdo dos elementos cristdos no Candomblé como parte
de um processo regular de encontros desnivelados —, Pierre Verger transcreve as
ideias de Balbino Daniel de Paula, Pai Balbino de Xango — a quem Verger incentivou
a abrir o seu terreiro, em Lauro de Freitas, o Opd Aganju — o Candomblé e o
Catolicismo seriam como agua e azeite, 0s quais ndo se misturam mesmo dentro de
um mesmo recipiente. Verger ird defender, ainda, que a longa exposicdo dos negros
baianos ao catolicismo faria com que vivenciassem com a mesma conviccdo e devocdo
o Candomblé e o Catolicismo.® Permanecemos, portanto, no dominio do “corte”, um
wishful thinking do pesquisador comprometido com o pesquisado. Na mesma linha,
Muniz Sodré defende, igualmente, a inexisténcia de sincretismo, compreendendo a
existéncia de um sistema de analogias e correspondéncias entre santos e Orixds por
via do respeito, numa mesma légica do que aconteceria com outros deuses africanos.’
Esta proposta de Sodré concretiza o fendmeno de agenciamento do pesquisador
comprometido com a realidade pesquisada. Estamos, portanto, mais no quadro da
militdncia negra e de wishful thinking do que num quadro de andlise tedrica. Com
efeito, a discussdo do sincretismo fora dos claustros e da academia, surge na década
de 1980, numa altura em que o debate sobre o lugar do “negro” na sociedade
brasileira transpde 0s muros das universidades e adentra pelos espacos de vivéncia e
militdncia negras, tornando-se tema de reflexdo sobre a prépria identidade de ser
“negro” como gesto de historicidade vivida."

Como serd possivel compreender neste trabalho, a forma como os sujeitos se

relacionam com os Orixas, a roupagem que lhes é atribuida, é profundamente

8 VERGER, Pierre. “Syncrétisme”, In: Recherche, Pédagogie et Culture, v. 64 (Afrique et Brésil),
(Franca, 1983), pp. 41-45. IDEM, Orixds. Deuses iorubds na Africa e no Novo Mundo. Brasil:
Corrupio/Circulo do Livro, 1981, pp. 27-28.

9SODRE, Muniz. O Terreiro e a Cidade. A forma social negro-brasileira. Brasil: Vozes, 1988, p. 58.
)CONSORTE, Josildeth Gomes. "Em torno de um manifesto de ialorixds baianas contra o
sincretismo.”, in Carlos Caroso e Jeferson Afonso Bacelar (org.), Faces da tradigdo afro-brasileira
(Brasil: Pallas, 1999), pp. 71-91.

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 10



MEU SANTO ORIXA

devedora do imagindrio catolico, o que contraria as teses de corte entre universos.
Nesse sentido, alinharia pela proposta de interculturalidade de Ordep Serra, a qual
pressupde a existéncia de um sistema de correlagdes miticas e litirgicas."* A questao
da “pureza” enquanto idioma encontra-se traduzida na liturgia das “dguas de Oxala”,
um ritual que se recompds na Bahia, transitando de uma gesto ritual ligado a
fertilidade para se tornar simbolo de purificacdo. Tal principio de corte é
perfeitamente questionado por Pierre Sanchis, o qual argumenta que o sincretismo
seria um processo de mutacdo e redefinicdo identitaria derivado do confronto entre
sociedades humanas em meio a uma circunstancia de dominacéo."

Estamos, portanto, diante de uma encruzilhada, entre a antropologia
comprometida com o objeto e a questdo do sincretismo como principio tedrico. Além
da censura ao conceito levada a cabo pela igreja, que temia a destruicdo do
Cristianismo, o sincretismo foi questdo impura para a ciéncia afro-brasileira durante
demasiado tempo. Com efeito, no quadro da militdncia cientifica e da militdncia dos
terreiros e do movimento negro, observou-se que o sincretismo foi elaborado como
indesejado. Se no olhar colonial o sincretismo era o resultado da incapacidade mental
dos africanos de se adaptaram as ideias do catolicismo, na perspetiva militante o
sincretismo surgiu como um ato politico: estratégia de resisténcia e adaptacdo dos
negros. Esta ultima é elaborada sobre o principio de corte, afirmando o sincretismo
afro-catdlico como um manto sobre a “real” devocdo africana aos seus deuses. Vilson
Caetano de Souza Junior argumenta que esta ideia de dissimulacdo “é forcada, (...),
embora nas falas do povo de santo assim como em alguns trabalhos, ainda hoje, isso
seja assumido como verdade.”*® Como ele préprio conclui: “O sincretismo e o anti-

sincretismo devem ser entendidos como discursos de sujeitos historicos, concretos

SERRA, Ordep. Aguas do Rei. Brasil: Vozes/Koinonia, 1995.

12ZSANCHIS, Pierre, “P'ra ndo dizer que ndo falei de sincretismo.” Comunicagdes do iser, n.45
(1994), pp. 4-11.

13 SOUZA JUNIOR, Vilson Caetano. “Roda o balaio na porta da igreja, minha filha, que o santo é
de candomblé”, in Lucia Maria de Assuncdo Barbosa, Petronilha Beatriz Goncalves e Silva, Valter
Roberto Silvério (org.), De preto a afro-descendente: trajetos de pesquisa sobre o negro, cultura
negra e relagoes étnico-raciais no Brasil, (Brasil: EQUFSCar, 2004), pp. 261-276, p. 263.
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que dizem respeito mais as suas histdrias de vida.”** De outra forma: tais movimentos
dizem respeito, sobretudo, a disputas sobre a hegemonia discursiva e ideoldgica,
contendo uma tensdo sobre a memoria coletiva como ato politico. O sincretismo na
perspetiva dos atores, os negros escravizados, € produto de um contexto, de uma
agéncia operada sob determinadas condi¢des e num quadro de alteridade
contrastativa. Diferentemente, o sincretismo na otica da militdncia correspondeu a
um engenho africano de sobrevivéncia que expressou a capacidade de os negros
dissimilarem as suas praticas e iludirem os senhores de escravos. Essa € a ideia de
Bastide, com a sua teoria de corte, a que vai dar cor com a “pureza nagé” como um
ideal comunitario face a “impureza bantu”. Ora, nesse quadro de militancia, o
sincretismo passa a ser condenado nédo por contaminar o catolicismo, mas antes por
contaminar o Candomblé. E este pensamento antissincrético que esta na base do
manifesto de exclusdo do sincretismo, assinado por varias Ialorixas baianas, o qual
s0 foi respeitado por Mae Stella do Axé Opo Afonjd. Este episodio de contracultura é
analisado por Consorte.”> Além deste episodio, a procura pela dessincretizacdo gerou
a “reafricanizacdo”, movimento de retorno as origens idealizadas a partir das praticas
levadas a cabo na Africa contemporanea.'®

O sincretismo no quadro afro-brasileiro possui, portanto, uma fortissima
dimensdo politica, o que impede, creio, uma leitura desapaixonada do conceito. Isto
decorre pela circunstancia de conflito em que o fendmeno de encontro de culturas
africanas e ocidental-catolica decorreu, apresentando um peso adicional de
dominacéo. E comum associar este processo a um fenémeno andlogo ocorrido no

territorio africano. Todavia, apesar de uma situacdo de dominacdo estar na base da

14SOUZA JUNIOR, “Roda o halaio na porta da igreja, minha filha, que o santo é de candomblé”,
p. 266.

15 CONSORTE, "Em torno de um manifesto de ialorixds baianas contra o sincretismo”.

16Sobre este assunto ver: CAPONE, Stefania. A busca da Africa no candomblé: tradigdo e poder
no Brasil. Brasil: Pallas, 2004. IDEM, “O pai-de-santo e o babalad: interagdo religiosa e rearranjos
rituais na religido dos orishas”, Revista Ciéncias Sociais, v.8, n.16 (2011), pp. 107-128. IDEM, “Re-
Africanisation in Afro-Brazilian religions: rethinking religious syncretism”, in Bettina E.
Schmidt, Stephen Engler (eds.), The Brill Handbook of Contemporary Religions in Brazil
(Holanda: Brill), pp. 473-488, 2016. IDEM, The “Orisha Religion” between Syncretism and Re-
Africanization”, in Nancy Priscilla Naro, Roger Sansi-Roca, David H.Treece (org.), Cultures of the
Lusophone Black Atlantic (EUA: Palgrave Macmillan, 2007), pp. 219-232.
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entrada de elementos exdgenos nas culturas do Golfo de Benim, em guerra desde pelo
menos o séc. XII, a verdade é que apesar de podermos falar de um processo de
sincretismo — no sentido de fusdo — entre divindades e formas de culto, o primeiro
processo era o da “agregacdo”. Com efeito, era recorrente os povos conquistadores
permitirem a manutencdo dos cultos locais e, frequentemente, incorporarem os
mesmos aos seus cultos, evitando assim a vinganca divina, como é caso exemplar o
culto de Danghé, a cobra-sagrada, embora caso ndo exclusivo.”” O reinado de Tegbesu
(1732-1774) foi marcado por um processo de incorporacdo de deuses estrangeiros,
mas também de cultos que sdo ajustados ao modelo local, como o dos ancestrais
nesuxwe, e a assimilacdo de padrdes de pensamento religioso cristdos, gerando um
intenso processo de traducdes culturais, fusdes e ressignificacdes.'® Ainda no reino do
Daomé o culto de Sakpata é introduzido no comeco do século XVIII, por volta de 1720,
aquando da conquista dos reinos de Allada e Uidd. E por essa altura que, supde-se, 0
seu culto passa a estar associado as epidemias, em particular a variola, que assolava

aregido na altura. Lembremos as palavras de Parés:

Concluindo, 0 pantedo nago-vodum dos terreiros jeje-mahis contemporaneos,
apesar da presenca periférica dos caboclos e da complexa agregacdo de
orixds nagos - dinimica que ja vinha acontecendo na area ghe desde varios
séculos atras e que no Brasil seguiu desenvolvendo-se durante todo o século
XIX - segue caracterizando-se pela identidade de certas divindades
singularizadas como voduns, as quais estdo associadas a nomes e praticas
rituais diferenciados.”

Decorria, portanto, um processo analogo entre as costas atlanticas que incluia

0 isldo, o cristianismo e os vdrios cultos africanos locais e translocalizados pelo

17 PARES, Luis Nicolau, O Rei, o Pai e A Morte - A Religido Vodum na Antiga Costa Dos Escravos
na Africa Ocidental. Brasil: Companhia Das Letras, 2016.

18 OLABIYI, Babalola Yai. “From Vodun to Mawu: monotheism and history in the Fon cultural
area”, in Jean-Pierre Chrétien (org.), L’Invention religieuse en Afrique: Histoire et religion en
Afrique noire (Franca: Karthala, 1993), pp. 241-265.

19PARES, Luis Nicolau. A formagdo do candomblé: histéria e ritual da nagdo jeje na Bahia. Brasil:
Unicamp, 2006.
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comércio, migracoes e guerras. A situacdo na regido dita Bantu reforcou a
permeabilidade africana ao catolicismo. Em finais do séc. XVI é instalada uma diocese
no Congo, iniciando um processo historico continuado até hoje de constitui¢do de um
cristianismo local, o que tornou os negros da regido particularmente permeaveis a
pratica do catolicismo no Brasil colonial. A presenca portuguesa na regido seguia a
estratégia comercial em direcdo a Oriente. Ademais, o avanco do Isldo era algo que
preocupava a Igreja e por afinidade a coroa portuguesa. Nesse sentido, era visto com
bons olhos um aliado na regido africana, aspeto a que se juntava a busca pelo Preste
Jodo. As relacdes religiosas, politicas e comerciais estabelecidas no e com o Reino do
Congo foram marcantes no espago atlantico escravocrata e de cristianizacdo.” A
particularidade do cristianismo congolés é relevante para pensarmos os encontros
culturais afro-cristdos e percebermos como muitos elementos sdo negociados e
ressignificados, a fim de recomporem uma nova realidade, cuja genética é feita de
dados tanto de um quanto do outro universo, mas ainda assim nova e singular. Como
nos diz Thornton?, o reinado de Afonso I (1509-1542), rei do Congo, € marcado pela
criacdo de um cristianismo particular, o qual incluia um conjunto de seres religiosos
e poderes espirituais capazes de proteger os humanos, tais como anjos, santos, a
Virgem Maria e Jesus, os quais possuiam os atributos dos nkisi bem como de outras
entidades. Tais entidades ndo foram eliminadas, tendo sido redefinidas como agentes
de feiticaria, de acordo com o conceito do Kongo de feiticaria como uso do oculto por
razdes egoistas ou antissociais. O Cristianismo Congo ignorou, na sua maioria, a
Imaculada Conceicdo e transformou o conceito cristdo de salvacdo em protecdo
terrena, mantendo a crenca nos mortos que prevalecem na vida comunitdria.
Percebe-se, portanto, que o fenomeno de cruzamento de religides ndo é

unidimensional. E dificil articular tais eventos pelo viés do sincretismo como mistura

20 A histéria da regido possui vastissima bibliografia. V.g. THORNTON, John, "The development
of an African Catholic church in the Kingdom of Kongo, 1491-1750”, Journal of African History,
v.25, n2 (1984), pp. 147-167. THORNTON, John, “Demography and History in the Kingdom of
Kongo, 1550-1750”, Journal of African History, v. 18, n.4 (1977), pp.507-530. HEYWOOD, Linda M.,
“Slavery and its Transformation in the Kingdom of Kongo: 1491-1800”, Journal of African
History, v. 50, 0.1, (2009), pp. 1-22.

21 THORNTON, John, "Afro-Christian syncretism in the Kingdom of Kongo.", The Journal of
African History, v. 54, 0.1, (2013), pp. 53-77
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sem ter presente que se produz uma coisa nova. Mais do que elementos que se
misturam, sdo elementos que se misturam produzindo uma realidade nova. O
cruzamento dos nkisi com 0s anjos e santos ndo diz respeito a uma correspondéncia,
mas antes a ressignificacdo dos seres espirituais cultuados. Ha sempre aspetos que
sdo deixados cair, por sua incapacidade de aderéncia ao universo a misturar, como
visto para a Imaculada Concegdo e a salvacdo. Como afirma Cristina Pompa?, a
proposito dos indios brasileiros, no afa evangelizador jesuita no Brasil, coube a Tup4,
ser religioso ligado ao céu e ao trovdo, a tarefa de ressignificacdo de modo a

corresponderdo ao ser supremo judaico-cristao.

1.1. KulturgieBung - uma proposta de defini¢ao conceptual

O maior problema da conceptualizacdo é que ela delimita mais do que inclui.
Num interessante texto, Frank Salamone® segue uma ideia de Robert Farris
Thompson a proposito do processo de “creolizacdo”, o qual teria por principal
caracteristica ser “isto e aquilo” (“this and that too”), enquanto ato criativo de gerar
novas formas a partir de algo velho.

Ao analisar o seu estudo-de-caso, Salamone constata: “"Principe Doutor” afirma
ser cristdo, muculmano, rosa-cruciano, monogamo, poligenista, herbalista,
babalawo-em-formacdo, e antropdlogo, sem contradicdo e como a ocasido o exige”.
Acresce ainda que o pensamento religioso yorubd tem uma capacidade de
compartimentar e sintetizar ao mesmo tempo.”* Este caso é importante pois
permite-nos pensar o fenomeno como multisituado e multiverso, e ndo como algo
estanque. E por essa razdo que evito chamar uma realidade em andlise de “objeto”,
pois tal termo invoca uma ideia de algo estanque, ao passo que a vida humana,
enquanto assunto das ciéncias sociais, € dindmica e cheia de contradigdes. Por essa

razdo, o que se chama de sincretismo precisa de cautela na abordagem, uma vez que

2 POMPA, Cristina. Religido como tradugdo: missiondrios, Tupi e Tapuia no Brasil colonial.
Brasil: EDUSC, 2003.

“SALAMONE, Frank A., "A Yoruba healer as syncretic specialist: herbalism, rosicrucianism,
and the Babalawo”, Reinventing religions, pp. 43-53.

“ SALAMONE, "A Yoruba healer as syncretic specialist”, p. 46.
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além de lidar com a vida humana na sua condigdo contraditdria, ainda remete para
eventos de encontros culturais que, regra-geral, ndo sdo lineares, mas antes cheios
de traducoes, perdas, mal-entendidos, atos politicos de dominagdo e submissao,
entre tantos outros. £ preciso ter presente, conforme alerta Sanchis®, que estamos
remetidos a uma situacdo de mistura de culturas e ndo apenas de religides. Em rigor,
esta demarcacdo é produto de um quadro ocidental onde as fronteiras entre sagrado
e profano sdo visiveis, o que difere profundamente do universo africano®. Sanchis
refere, ainda, algo que tem sido referido ao longo desde trabalho: que o processo a
que se da o nome de sincretismo ndo é livre de conflitos. Por fim, Sanchis vai ao
encontro de Bastide?, ao assumir o sincretismo como um processo histérico em
permanéncia e, assim, inacabado. Isto porque as culturas ndo estdo isoladas, elas
interagem com outras culturas, além do seu proprio devir historico. Isto significa
(que estdo sujeitas a reciclagens, a selecdo de elementos que compordo a nova manta
de retalhos identitaria, pelo que é tdo importante o que é selecionado quanto aquilo
que é rejeitado. Por essa razao simpatizo particularmente com as palavras de Inger
Sjerslev, quando a antropologa afirma, que “Os povos das religides bricolaram, no
verdadeiro sentido do termo, a matéria-prima da cultura, num processo dindmico e
criativo, que preza, interpreta mal, inventa, recria e reinterpreta num processo
continuo, do qual ainda ndo vimos o fim”.?® Com efeito, o fim do sincretismo
(chamemos-lhe assim) ndo existe, pois enquanto processo continuo estara sempre a
ter lugar e a renovar-se, porque os encontros culturais sdo um fator permanente
num mundo globalizado. Dois aspetos adicionais oferecem a esta definicdo de
Sjerslev um sentido operatorio particular: a nogdo de mas-interpretacdes (a que ja
havia aludido acima com a ideia de mal-entendidos) e a de invencdo. Mais do que o

perdido na traducdo cultural, as mas-interpretacdes operam num sentido de

%5 SANCHIS, Pierre, “As tramas sincréticas da historia. Sincretismo e modernidades no
espaco luso-brasileiro”, Revista brasileira de ciéncias sociais, v. 28, n. 10 (1995), pp. 123-137.
% AWOLALU, Joseph Omosade, “What is African traditional religion”, Studies in
comparative religion, v.10, n.2 (1976), pp.1-10.

“"BASTIDE, Roger. As religides africanas no Brasil. Brasil: EDUSP, 1971.

% SJORSLEV, Inger, “Possession and Syncretism: Spirits as Mediators in Modernity”,
Reinventing Religions, p. 142.
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reconfiguracdo, uma vez que a ma-interpretacdo é produtora de ressignificagdo,
gerando novos elementos, uma vez que ao serem mal-interpretados, os elementos
de partida deixam de ser “traduzidos”, passando a ser reconfigurados, tornando-se,
efetivamente, em outros. Por sua vez, a invencdo é um dado que por decoro se evita
mencionar, principalmente se lida ndo no sentido hobshawmiano de «invencéo de
tradicdo»”, que possui um sentido de continuidade, ainda que idealizado, mas antes
num sentido de invencdo como ato intencional de criacdo de algo novo. Aqui, claro,
teremos de pensar o sincretismo dentro do quadro de referéncia da Nova Era®, um
processo novo de recriacdo criativa, livre, situada, intencional, antidogmatica e
urbana de uma espiritualidade self-made e, principalmente, simplificadora, i.e.,
adequada a um estilo de vida moderno e urbano fugaz, no fundo, uma
espiritualidade liquida®'. Todavia, esta dista do quadro de referéncia afro-brasileiro,
0 qual embora esteja sujeito as regras do mercado religioso é, ainda, um universo —
em particular o Candomblé — de forte apelo tradicionalista.

Em referéncia a na Casa das Minas, no Maranhdo, Sérgio Ferretti da-nos conta
que o processo de sincretismo ndo é unidimensional, afirmando a existéncia de 4
tipos de situacdes verificaveis: 1. Separacdo entre universos religiosos, ndo
ocorrendo qualquer tipo de mistura; 2. Interpenetracdo; 3. Paralelismo-

justaposicdo; 4. Convergéncia-adaptagdo. Explica nos seguintes termos:

2 HOBSBAWM, Eric, “Introduction: Inventing Tradition”, in Eric Hobshawm e Terence Ranger
(eds.), The invention of tradition (Reino Unido/EUA: Cambridge University Press, 1983), pp.1-14.
%0 A temédtica da Nova Era possui alargada bibliografia. Pode ser referida: HANEGRAAFF, Wouter
J., New age religion and western culture: Esotericism in the mirror of secular thought, Holanda:
Brill, 2018; BERGER, Peter L., The sacred canopy: Elements of a sociological theory of religion,
EUA: Open Road Media, 2011; BERGER, Peter. “A desseculariza¢do do mundo: uma visdo global”,
Religido e Sociedade, v. 21, n. 1 (2001), pp. 9-23. BERGER, Peter. Um rumor de anjos: a sociedade
moderna e a redescoberta do sobrenatural. Brasil: Vozes, 1973; DE OLIVEIRA, Amurabi Pereira.
“Da Nova Era a New Age Popular: as transformacdes no campo religioso brasileiro”, Revista
Caminhos-Revista de Ciéncias da Religido, v.9, n.1 (2011), pp. 141-157.

31 Conceito tomado de empréstimo ao de “modernidade liquida” — BAUMAN, Zygmunt,
Modernidade liquida, Brasil: Jorge Zahar, 2001.
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A convergéncia, por exemplo, existe entre 0s conceitos africanos e os de
outras religides no que diz respeito as nocdes de Deus e reencarnacdo.
Paralelismo, justaposicdo e, em alguns casos, bilinguismo existem nas
relacOes entre os orishas e 0s santos catolicos, e na integracdo das festas
populares catdlicas. A interpenetracdo encontra-se em muitos terreiros
(centros religiosos) na observancia pelos membros das religides afro-
brasileiras de rituais cristdos, tais como 0 batismo e a ladainha. A separacdo
existe em rituais especificos, incluindo ritos de iniciacdo, sacrificios de
animais, cerimonias funebres e dancas das divindades. Portanto, em cada
casa religiosa e em diferentes momentos rituais, é possivel encontrar
separac0es, interpenetracdes, paralelismos e convergéncias.*

Esta conclusdo de Ferretti é particularmente importante, uma vez que enfatiza
as variadas formas pelas quais se articulam os elementos religiosos e as diferentes
situacoes que favorecem a pluralidade de abordagens que tracam fronteiras e
permeabilidades. Verificamos, portanto, que os espacos e os elementos sdo objeto
de negociacao e selecdo, a partir de uma grelha de leitura de necessidades e modus
operandi. Trata-se, assim, de uma logica utilitaria, em que tanto se compartimenta
quanto se mistura ou justapde, de acordo com as caracteristicas e necessidades do
momento.

Assim, definir sincretismo permanece uma tarefa complicada. Nao poderia
avancar sem antes trazer a terreiro a no¢ao de «hibridismo». Zild Bernd propde a
seguinte definicdo: “...processo de ressimbolizacdo em que a memoria dos objetos
se conserva e em que a tensdo entre elementos dispares gera novos objetos culturais
que correspondem as tentativas de traducdo ou de inscricdo subversiva da cultura
de origem em uma nova cultura”. Esta definicdo é interessante, tendo em conta
que no fendmeno afro-catolico a memoria dos objetos (seres religiosos: santos e

Orixas) permanece, i.e., tanto uns quanto outros continuam reconheciveis, no

% FERRETTI, Sérgio, “Religious syncretism in an Afro-Brazilian cult house", Reinventing
Religions, p.91.

% BERND, Zila, “O elogio da crioulidade: o conceito de hibridacdo a partir dos autores
francofonos do Caribe”, in Benjamin Abdala Junior (Org.), Margens da cultura: mesticagem,
hibridismo e outras misturas (Brasil: Boitempo, 2004), pp. 99-111.
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entanto da tensdo entre ambos nasce algo novo, particularmente visivel na
Umbanda, mas também presente ao Candomblé: uma visdo africana dos santos
catolicos no quadro das irmandades negras e uma visdo cristianizada dos Orixas,
como pretende provar este trabalho. Por sua vez Peter Burke, ao refletir sobre o
conceito de «hibridismo cultural», aceita-o como sinénimo de mistura, tomando o
seu Vviés positivo como equivalente a ideia de encontro de culturas fertilizador e
encorajador da criatividade.** Nessa Otica, o hibridismo seria, entdo, um processo
dinamico e continuado.* No entanto, para Burke, no seu viés negativo, o hibridismo
cultural pode ser gerador de perda de tradicoes regionais e raizes locais. Trata-se,
portanto, compreende-se, na otica de Burke de uma questdo de identidades
culturais entre o global e o local. Néstor Garcia Canclini, ao trabalhar a questdo do

hibridismo compreende-o em oposicdo a sincretismo:

MencGes ocasionais aos termos sincretismo, cruzamento e outros
empregados serdo encontradas para designar processos de hibridizacdo.
Prefiro esta ultima porque engloba vdrias misturas interculturais - ndo
apenas raciais, as quais a "mesticagem" € normalmente limitada - e porque
permite a inclusdo de formas modernas de hibridacdo em vez de
"sincretismo”, uma formula que se refere quase sempre a fusoes religiosas ou
movimentos simbolicos e tradicionais.*

Com efeito, esta nogdo compreende o conceito de sincretismo como que
operamos em andlise as religides afro-brasileiras como sendo um classico e
hermético, contrario, portanto, ao hibridismo, enquanto processo moderno e fluido.
No entanto, daquilo que ja foi dito percebemos que o encontro de culturas religiosas
ndo produziu um sistema fechado em absoluto, mas antes gerou um conjunto
alargado de reacoes, fusdes, ajustamentos e reinterpretacoes ndo lineares, mas

antes situadas e multiplas, negociadas e circunstanciais.

3 BURKE, Peter. Hibridismo cultural. Brasil: Ed. da Unisinos, 2003.

$COELHO, Teixeira. Diciondrio critico de politica cultural: cultura e imagindrio. Brasil: Fapesp;
[luminuras, 1997.

3%CANCLINI, Néstor Garcia. Culturas hibridas: estrategias para entrar y salir de la modernidad.
Argentina: Sudamericana,1992, pp. 14-15.
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Com efeito, percebe-se que tanto sincretismo, como mesticagem, hibridismo ou
crioulizacdo sdo conceitos que devem tanto a reflexdo tedrica quanto hebem das
emocoes de quem os propde ou sobre eles elabora. Vejamos Stuart Hall: “Algumas
pessoas argumentam que o “hibridismo” e o sincretismo — a fuséo entre diferentes
tradicdes culturais — sdo uma poderosa fonte criativa, produzindo novas formas de
cultura, mais apropriadas a modernidade tardia que as velhas e contestadas
identidades do passado”.’” Sabemos que Hall € um entusiasta das novas identidades
em didspora. Recordemos as suas palavras a proposito de Africa: “A Africa passa
bem, obrigado, na didspora. (...) A “Africa” que vai bem nessa parte do mundo é
aquilo que a Africa se tornou no novo mundo, no turbilhfo violento do sincretismo
colonial, reforjada na fornalha do turbilhdo colonial”.*® Trata-se de uma visdo
contraria a de Bhabha que entende o hibridismo como um processo de articulacdo
do dominado em direcdo ao dominador, sendo uma problematica de natureza
colonial que ndo resolve terminologicamente a tensdo entre culturas.*

Compreende-se que 0s conceitos enquanto agregadores de ideias possuem uma
histdria que ndo pode ser esquecida na hora da sua aplicacdo, o que equivale a dizer
que sdo portadores de uma ideologia, de uma intencdo, de uma agenda, e das emocdes
dos seus criadores e utilizadores. Em ciéncias sociais os dados e as teorias sdo,
portanto, transitorios e parcelares.

Nesse sentido, é dificil resolver a definicio de um conceito com um peso
historico e cientifico tdo grande como o de «sincretismo». Um dos problemas da
definicdo positiva de Ordep Serra de interculturalidade é de excluir fendmenos de
fertilizacdo unilateral, ou seja, apesar de no processo de conversdo dos negros a Igreja
ter aceite tradugodes africanizadas do catolicismo e da africanizacdo do imaginario
catolico ocorrido nas irmandades catolicas no Brasil, o grosso do processo foi no
sentido unico de catdlico ao africano. Por seu turno, o conceito de bricolagem é

extremamente interessante ao enfatizar a dimensao de rearranjo contida no processo

37 HALL, “Stuart, Fundamentalismo, didspora e hibridismo”, in Stuart Hall (org.), A identidade
cultural na pds-modernidade (Brasil: DP&A,1999), p.91.

$SHALL, Stuart. Da didspora: identidades e mediagdes culturais. Brasil: ed. da UFMG, 2003, p. 40.
9 BHABHA, Homi. O local da cultura. Brasil: Ed. da UFMG, 1998.
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de interculturalidade, permitindo imaginar a acdo de colagem, corte e
aparafusamento de elementos culturais (o religioso é cultural) que formardo uma
nova estrutura. Este conceito tem um sentido artesanal préximo a dinamica religiosa
que aqui se aborda. Bastide haveria de tomar o conceito a partir dos trabalhos de
Halbwachs e Lévi-Strauss sobre a memoria coletiva, dispondo que os africanos no
Novo Mundo se viram forcados a recriar as identidades a partir de memorias
culturais trazidas nos seus corpos.”” No entanto, a bricolagem ndo da conta do
fenémeno de tensdo entre elementos.
Para fins operatdrios, ao menos ao nivel deste trabalho, pretendo escapar as
teias dos conceitos anteriormente usados. Reconheco, em primeiro lugar, que o
encontro religioso afro-catolico no eixo atlantico foi desnivelado, possuindo uma
indelével marca de submissdo humana. Ndo se tratou, portanto, de um processo de
interfertilizacdo harmoniosa de culturas em contacto numa circunstancia mais ou
menos equilibrada, no seio da globalizacdo democratica. Pelo contrario, marcado
pela colonizacdo, pela escraviddo e mais tarde pelo racismo, o fenémeno de
alteridade afro-catolica forcou aos povos africanos a um enorme esforco de
resisténcia, consolidacdo de memoria cultural e adaptacdo a um contexto onde nao
possuiam livre experiéncia de identidade cultural, religiosa e étnica, onde ndo eram
sujeitos de facto, mas antes da natureza das “coisas”. Embora a circunstancia de
violéncia estivesse também presente no quadro inter-africano, o intento de
destruicdo de memoria cultural ndo estava presente, pois como visto 0s
conquistadores africanas integravam os cultos dos povos conquistados nos seus
sistemas religiosos. Ora, tendo em conta a circunstancia de violéncia, bem como a
longa tradicdo africana de agregacdo de cultos, rejeito o principio de corte que
pressupde uma exclusiva compartimentacdo dos elementos culturais e religiosos.
Como refere Ferretti hd inumeras equacdes e ocorréncias que impossibilidade uma
visdo univoca do fenomeno. Aceito, todavia, a no¢do de processo em permanéncia,
inacabado e feito de mal-entendidos no meio de traducdes culturais distorcidas. De

igual modo aceito a ideia de que lidamos com elementos (matéria-prima da cultura)

Y0 BASTIDE, Roger. “Mémoire collective et sociologie du bricolage”. L'Année sociologique, v.21
(1970): 65-108.
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portadores de memorias particulares que sdo colocadas em tensdo gerando outros,
numa circunstancia concreta — no caso afro-brasileiro — de dominacdo, conflito e
resisténcia. Por essa razdo, partindo da imagem da matéria-prima das culturas,
proponho um germanismo: kulturgiefsung. Giefsung é a palavra alema que designa
“ato de fundicdo”. Kultur, como bem se entende, designa “cultura”. Assim, tal como
0 processo de fundicdo de metais e outras matérias-primas pressupde uma tensao
entre eles, produzida pelo calor da forja, que é, entretanto, resolvida através da
criacdo de um novo objeto que comporta a matéria dos primarios, também a
fundicdo de elementos culturais (kulturgiefSung) é marcada, sobretudo, pela tensdo
entre objetos culturais (materiais e imateriais) em circunstancias ndo iguais — um
atua como material liquido que se adapta e o outro como molde, sendo este ultimo
0 dominante —, manufaturada por sujeitos dominados em direcdo ao universo
dominador, como defende Bhabha.

Assim, aquilo que se chama de sincretismo, e que aqui chamo de
kulturgieffung, é um processo de forja artesanal de elementos culturais, em
situacdo enviesada, cuja iniciativa de fundicio parte dos sujeitos dominados
em circunstancia de sobrevivéncia fisica e de memoria cultural, sujeitos a
uma existéncia entre universos referenciais distintos, marcada por perdas de
traducdo, mal-entendidos, invencdes, adaptacdes criativas, selecoes e
apagamento de elementos, negociacoes de significados, espacos e simbolos,
numa otica sobretudo utilitaria, mas cuja plasticidade inerente a natureza
agregadora africana contagia os elementos de partida e de chegada, razao

pela qual eles sdo necessariamente outros.
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AS Impurezas mais puras:

ORGULHO ETNICO NAGO, A IMERSAQ ETNOLOGICA DO
PESQUISADOR E AS IRMANDADES NEGRAS

A AGENDA POLITICA DOS PESQUISADORES pautou os estudos afro-brasileiros. Como
afirma Aislan Vieira de Melo, “o pesquisador nunca é neutro e jamais € inocente em
suas analises e/ou observagdes™, o que faz com que os dados coletados sejam sempre
enviesados, parcelares, pontos de vista, e provisérios.” No entanto, no caso dos
estudos afro-brasileiros, em particular no Candomblé, a neutralidade dos
pesquisadores é ainda mais questionavel pelas aliancas estratégicas firmadas desde
praticamente ab initio, as quais legitimaram determinados terreiros e permitiram
alcancar uma liberdade de culto moderada. Num trabalho central dos estudos afro-
brasileiros, Stefania Capone indaga sobre os percalcos do pesquisador ao adentrar na
pesquisa nos terreiros: “Quando os escritos antropoldgicos sdo fonte de prestigio e de
legitimacdo para seus protagonistas, o engajamento em um terreiro ndo deixa de ter
consequéncias.”® Quem realiza pesquisas nos terreiros sabe que existe sempre uma
impossibilidade de neutralidade, haja visto que decorrem determinadas expectativas
da parte dos membros das comunidades estudadas. Em primeiro lugar ha uma

expectativa de exclusividade, que resulta de uma nocdo de prestigio associada a

4 MELO, Aislan Vieira de. “A voz dos fiéis no candomblé “reafricanizado” de Sdo Paulo”.
Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias Sociais. Universidade Estadual Paulista, 2004, p.11.

2 PEIRANO, Mariza, A favor da etnografia. Brasil: Relume-Dumard, 1995, s.p. [versdo ebook
disponivel em <http://www.marizapeirano.com.br/livros/a_favor_da_etnografia.pdf>.]

3 CAPONE, A busca da Africa no candomblé, p.40.

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 23



MEU SANTO ORIXA

condicdo de «objeto da ciéncia»*, num campo marcado pela disputa pela posicdo de
detentor de maior grau de autenticidade e legitimidade, cujos efeitos sdo, sobretudo,
de natureza econdmica. Isto equivale a dizer que a «mais-valia» ndo é de natureza
simbolica, mas antes verdadeiramente adstrita a um capitalismo religioso. Em
segundo lugar, porque o ato de pesquisa comporta uma dimensdo de prestigio,
decorre uma expectativa de que o pesquisador se engaje no terreiro, ndo apenas como
pesquisador, mas que se torne membro daquela comunidade. De abian® (membro
ndo-iniciado) até a iniciacdo, ou no caso masculino geralmente como potencial ogan
honorifico*, como bem detalha Capone*. Terceiro, verifica-se a expectativa de que a
pesquisa resulte num trabalho que possa ser usado como panfleto de autenticacdo do
terreiro.

Seeber-Tegethoff* faz uma andlise interessante deste fenémeno, propondo a
utilizacdo do conceito germanico de grenzgdnger, para entendermos a situacdo de
varios pesquisadores. Entre as varias formas de se viver na fronteira, Seeber-
Tegethoff destaca o pesquisador-sacerdote. As vantagens e desvantagens da condicao
de pesquisador-iniciado remetem para o debate sobre “lugares de fala”, i.e., lugares
de producdo do discurso, entre o “insider” e o “outsider”. Numa reflexdo classica,
Delmos ]. Jones, afirma: «insiders e outsiders estardo aptos a recolher diferentes

dados; eles tém igualmente diferentes perspetivas que poderdo conduzir a diferentes

# Aqui vale a pena refletir e deixar em aberto para discussdo futura se a exposicdo excessiva a
condicdo de “pesquisado” ndo terd produzido uma circunstancia de hipervalorizacdo dessa
condicdo, enquanto fonte de legitimidade. Ou seja, ndo apenas o facto de se ser a pesquisa em si
mesma teria autenticado os pesquisados, segundo a ideologia da autenticidade ou “pureza”,
como esta circunstancia mais ou menos evidente no seio dos estudos afro-brasileiros traduziria
um fenémeno mais alargado de exotizacdo do “negro”, muito préxima aos certames da primeira
metade do séc. XX, em que algumas capitais europeias recebiam exposicoes de africanos. Nesses
termos estarfamos numa situacdo de autovalorizacdo a partir do estigma cultural dominante.
Do yorubé abid, “pessoa que possui caminho”.

% Do yortbd Ogd, “mestre, senhor”. O ogan honorifico corresponde a um posto simbélico de
protetor do terreiro, alguém com visibilidade publica e/ou influéncia social e/ou politica capaz
de garantir protecdo, fundos e apoios ao terreiro.

¥ Capone, A busca da Africa no Candomblé, p. 41. Neste capitulo, todavia, Capone néo deixa claro
que o ogan honorifico diferente de outra tipologia de ogan, o que pode influenciar uma leitura
erronea de que o ogan €, apenas, um “titulo ad hoc” (termo seu).

8 SEEBER-TEGETHOFF, Mareile, “Grenzgénger: Uma consideracdo dos entrelacamentos
entre terreiro e Antropologia”, Revista Anthropoldgicas, v. 18, n.2 (2007), pp. 123-152.
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interpretagdes do mesmo conjunto de dados»*. Esta discussdo é importante, quando
conduzimos a reflexdo além da participacdo mais ou menos evidente, do mergulho
inicidtico que influi nos cadernos de campo, em direcdo a agenda dos pesquisadores,
seja uma agenda de natureza tedrica (validar determinado esquema teodrico de
interpretacdo da realidade, o que acarreta o risco de submeter a realidade aos
esquemas interpretativos ao invés de avaliar a sua operatividade na interpretacdo da
realidade estudada), seja uma agenda politica (afirmacdo de determinado terreiro,
determinada linhagem, garante de liberdade, entre outras). Com efeito, é inegavel que
ambas estiveram presentes nos estudos afro-brasileiros. O caso da ideologia
conhecida por “pureza nago”, ja referida, é paradigmatico desta incursdo de agenda
dos pesquisadores. Ao caso, tanto tedrica quanto politica. Vejamos as palavras de

Beatriz Goéis Dantas sobre isto:

Ao transformar esta categoria nativa [“pureza’] em categoria analitica,
pratica que se teria iniciado com Nina Rodrigues e se firmado com toda uma
corrente de estudiosos do Candomblé da Bahia apegados aos africanismos, 0s
antropologos teriam contribuido, especialmente na Bahia, através da
construgdo do modelo jeje-nagd, tido como 0 "mais puro", para a cristalizacao
de tracos culturais que passam a ser tomados como expressdo maxima de
africanidade, através dos quais se representara o africano.”

Percebemos, com isto, que os esquemas tedricos ndo estavam despidos de
ideologia, nem tdo-pouco de agenda politica dos pesquisadores entdo engajados nas
lutas internas do campo afro-brasileiro, e que teriam “vestido a camisa” dos terreiros
nago, em especial a Santissima Trindade Engenho Velho-Gantois-Opo Afonja. Essa

nagocracia cientifica é entendida por Castillo nos seguintes termos:

Quando se avalia a inclusdo de tais perspectivas nagocéntricas na etnografia
do candomblé, ha de se lembrar também que os preconceitos dos intelectuais

YJONES, Delmos ], “Towards a Native Anthropology”, Society for Applied Anthropology,
v.29, n.4 (1970), pp. 251-259.

50 DANTAS, Beatriz Gois. Vovd nago e papai branco: usos e abusos da Africa no Brasil.
Brasil: Graal, 1988, p. 148.

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 25



MEU SANTO ORIXA

em relacdo as praticas religiosas ndo- nagos, além de estarem enraizados no
racismo cientifico e na nostalgia rousseauiana do “primitivo puro”,
provavelmente foram influenciadas pelo proprio orgulho étnico dos nagos.™

A andlise de Castillo é cirurgica e ndo oferece critica. Mas é possivel ser
ampliada com um olhar sobre a questdo do orgulho étnico dos nagds como uma
construcéo.

A assuncdo do orgulho étnico dos nagos tem na nagocracia cientifica, ou seja, a
primazia de pesquisa nos terreiros historicos nagds de Salvador, bem como a
antiguidade dos terreiros dessa matriz, forte incentivo. Ndo obstante, importa ter
presente que a propria narrativa fundacional do Candomblé como uma agéncia nago
é cotejada por diversas andlises historiograficas. Para tal volto a mesma autora, cujo
trabalho de levantamento historiografico é merecedor das maiores honrarias.
Abordando a historia do terreiro Gantois, Castillo mostra que a circulagdo entre
negros de origem nago e de origem daomeana (jeje) era um fenémeno corrente no
Candomblé®, como alids Nina Rodrigues havia mencionado através da feliz
designacdo jeje-nago para classificar a mitologia e as formas rituais do Candomblé do
Gantois (e terreiros analogos) de entdo. Todas essas andancas entre povos com
elementos religiosos convergentes é também tratado por Parés, em A Formagdo do
Candomblé™. Nesse importante trabalho para os estudos afro-brasileiros, Parés da
conta de que além da decantada nagocracia, produtora do que poderiamos designar
por uma memoria imaginada da exclusividade nago — a partir da ideologia da “pureza
nago” —, os primordios do que chamamos Candomblé foram fortemente marcados
pela influéncia ritual e linguistica jeje. Segundo o autor, esse processo foi claro
durante a primeira metade do século XIX (circa 1860), sendo que o quase meio século
seguinte correspondeu a consolidacdo da matriz nago, correspondendo a dissolucéo

do Candomblé da Barroquinha e da constitui¢do do Gantois e translado da maioria da

5L CASTILLO, Lisa Earl. Entre a oralidade e a escrita: a etnografia nos candomblés da Bahia.
Brasil: EDUFBA, 2008, p. 120.

52 CASTILLO, Lisa Earl, "O terreiro do Gantois: redes sociais e etnografia histérica no século
XIX." Revista de Histdria, n. 176 (2017), pp. 01-57.

$SPARES, A formagdo do candomblé: histdria e ritual da nagéo jeje na Bahia.
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comunidade para o terreiro de Iy Naso Ok4, mais tarde conhecido como Casa Branca
do Engenho Velho.

Sem alongar pesadamente a questdo das redes e circulagdes de negros na Bahia
do século XIX, tema que serd retomado adiante, importa salientar que esse orgulho
étnico dos nagos pode ser ligado a fatores historicos, politicos e raciais. Em primeiro
lugar as guerras com o0 Daomé e a invasao jihadista do Emirado de Ilorin e do Califado
de Sokoto, entre o século XVIII e a primeira metade do século XIX. Em segundo, a
experiéncia colonial, marcada pela dominacdo, pela alteridade violenta, pela
violéncia simbolica e cultural. Oyerénké Oyéwumi, no seu livro The Invention of
Women®*, argumenta, a partir de uma profunda andlise da lingua yorubd, da
historiografia e etnografias sobre os povos que se encontram designados como
Yoruba, que a colonizagfio operou no sentido de transformar a sociedade Qyg-Yorubé
introduzindo a demarcacdo entre géneros. Oyéwumi argumenta ainda que em tais
sociedades, num periodo anterior a colonizacdo, a biologia (o corpo, portanto) ndo
estabelecia os papéis sociais, mas antes era o principio da senioridade a operar nesse
sentido. Para a autora, os termos obinrin e okunrin, isto é, mulher/fémea e
homem/macho, e ayae oko (esposa e marido, respetivamente), sdo disposicdes
resultantes da presenca colonial, a partir da qual se importou a organizacao social
baseada nos papéis de género.

Oyéwumi inscreve o problema na questdo religiosa, argumentando que
diversos Orisa foram masculinizados, quando anteriormente tal caracteristica era
ausente ou irrelevante. Orisanld-Qbatala foi perdendo, paulatinamente, a sua ligagio
a agua como componente de fertilidade, aspeto "feminino” apresentado pelo
seu abebe, i.e., 0 leque, para se tornar um pater de pureza, duas categorias de base
ocidental. A autora, do mesmo modo, reflete sobre a construcdo de Olodumareé em
iguais termos, expondo o contributo ocidental para a construcdo de Pai Celestial de
que Idowu>, como sabemos, foi enorme propulsor. Assim, a introdug¢do da lingua

inglesa com a colonizacdo implicou a generificagdo cultural e social, com a

% OYEWUMI, Oyerénké. The Invention of Women: Making an African Sense of Western Gender
Discourses, EUA: University of Minnesota Press, 1997.
IDOWU, Bolaji. Olodumare: God in Yoruba Belief. EUA: Frederick A., 1963.
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correspondéncia linguistica entre termos e a fabricacdo de um ambiente favoravel a
demarcacdo de género.

Por fim, 0 Renascimento Lagosiano representa a terceira etapa de afirmacéo do
orgulho étnico nagd. Num trabalho ja classico, Matory*® argumenta que ao contrario
do defendido por Dantas, de que a “pureza nagd” seria uma fabricacdo elitista euro-
brasileira, esta é devedora de um fenémeno atlantico de intelectualizacdo africanista
yorubd, enquanto resposta ao colonialismo britanico que no final do século XIX ia
ficando cada vez mais marcado pelo racismo em voga na Europa. O processo incluiu
a africanizacdo dos nomes, roupas e valores, num processo no entanto seletivo.
Poderiamos dizer, seguindo um titulo de um outro trabalho de Matory, que a
identidade yorubda como ela foi concebida, é um produto de um “império que ja néo
era”™, sendo, assim, um neotradicionalismo® mais do que tradicionalismo. A
literatura que foi produzida nesse periodo e que circulou pelo atlantico, foi a “prova”
usada pelas elites brasileiras e cubanas para afirmarem a “superioridade” yoruba-
nago-lukumi.

Figuras atlanticas como a familia Sowzer-Bamghosé ou Martiniano Eliseu do
Bonfim, ajudaram a producdo desta ideologia de nagocracia. A agéncia afro-brasileira
foi central, e a dupla Martiniano-Mde Aninha (fundadora do Axé Opd Afonja) foi
determinante na consolidacdo (porque nao construcdo?) de uma memoria coletiva de
“pureza” que ndo era independente de valores e principios tedricos eurocéntricos. O
didlogo e traducdo culturais permitiu a edificacdo de um idioma cultural que
possibilitou a autenticagdo das praticas africanas no Novo Mundo. Num contexto de
escraviddo e dominacdo cultural e racial, onde os negros desempenhavam papéis

metaétnicos variados®, e onde se elaboraram grupos sociais negros avessos aos

6 MATORY, James Lorand, “The" Cult of Nations" and the Ritualization of Their Purity”, The
South Atlantic Quarterly, v.100, n.1 (2001), pp. 171-214.

STMATORY, ]. Lorand. Sex and the empire that is no more: Gender and the politics of metaphor
in Oyo Yoruba religion. EUA: Berghahn Books, 2005.

8 FERREIRA DIAS, Jodo. Nos trilhos do pensamento religioso Yorubd. Portugal: Edictes
Universitarias Lusofonas, 2017.

9 PARES, A Formagdio do Candomblé.
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valores africanos, representando uma espécie de assimilados®, é possivel conceber
uma circunstancia de ethnological schadenfreude. O conceito é empregue por
Matory®! e corresponde a um mecanismo de articulacdo cultural, étnica e racial,
aplicado por grupos ou populagdes socialmente desacreditadas, a fim de escaparem
as malhas da marginalizacdo e ostracizacdo, através do qual ocorre uma
transferéncia de caracteristicas culturais (ou outras), negativas ou ambivalentes, de
que se é apontado, para outros grupos culturais ou sujeitos em situacdo social mais
vulneravel, de modo a promover a autoascensdo na hierarquia social e estima moral,
e desse modo provar o legitimo direito a pertenca ao grupo dominante. Traduz-se,
entdo, como um estado de alegria etnoldgica derivado de dano feito a outro grupo
socialmente marginalizado com intuito de autopromocao.

Assim, com intuito de se autenticar e escapar ao estigma social, os nagos terdo
apresentado a sua propria superioridade em relacio a outras populagdes
afrodescendentes no Brasil. No entanto, parece prudente considerar que esse
processo de ethnological schadenfreude presente na nagocracia so foi possivel com a
colaboracdo dos pesquisadores euro-brasileiros e as ferramentas estigmatizantes do
evolucionismo e do determinismo racial, uma vez que o processo se inicia com Nina
Rodrigues provando a superioridade nago face as demais “ragas” negras no Brasil.
Ora, quer por razdes tedricas nebulosas — como fazer caber a realidade nos
dispositivos tedricos —, quer por identificagdo com os pesquisados e militdncia com as
suas lutas pela liberdade, varias geracoes de pesquisadores foram responsaveis pela
construcdo de um fendtipo cultural africano dominante no Brasil. Gostaria de pensar
esse fenomeno a partir do conceito de «imersdo etnoldgica». Ao contrario de
ethnological schadenfreude que se refere uma satisfacdo etnologica de dano causado
a terceiro socialmente mais estigmatizado ou estigmatizavel em favor de uma

autopromocdo, «imersdo etnoldgica» refere-se ao processo de transformacdo do

80 ibidem; ver a questdo das dentuncias de “candomblés” por parte de jornais “negros” da época,
como O Alabama.

S'MATORY, J. Lorand. Stigma and Culture: Last-Place Anxiety in Black America. EUA: University
of Chicago Press, 2015; IDEM. The Fetish Revisited: Marx, Freud, and the Gods Black People Make.
EUA: Duke University Press, 2018.
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sujeito-pesquisador em membro da comunidade pesquisada através da adocdo de
valores, comportamentos e agenda desta. £ o processo pelo qual os pesquisadores se
tornam “nativos” mantendo a sua atividade cientifica. Este fendmeno vai muito além
do ver pelo olhar do “outro” para se situar em ser o “outro” sendo “eu”.

Assim, como mostram varios autores, essa “pureza nagd”, enquanto ideologia,
ndo teria sido construida se ao longo de vdarias geracoes, os pesquisadores nao
tivessem adotado o modelo nago como representativo de uma superioridade africana
face aos demais povos negros nas Américas. Da mesma forma que os missionarios
estavam dispostos a ver nos povos “primitivos” resquicios ou ideias de “Deus”®,
fazendo caber o seu etnocentrismo como ferramenta interpretativa, num exercicio
de euforia etnologica cristocéntrica, os pesquisadores europeus, norte-americanos e
brasileiros responsaveis pelo etnocentrismo nago, encontravam-se numa situacdo de
disposicdo para ver uma superioridade nago, experienciando um estado de euforia
etnologica tedrico-cientifica. Ninguém como Roger Bastide o representou melhor.
Como afirma Capone: “A seu ver, o candomblé nago, culto tradicional, representaria
a realizacdo de uma utopia comunitaria. O culto banto, ao contrario, acarretaria a
degradacdo das crencas africanas, ao engendrar a “patologia social” da macumba”.®®
Ao pegar no mito do “bom selvagem” e certamente influenciado pelo imaginario
judaico da “pureza”®, tal como outros autores eurocéntricos, Bastide tornou-se um
agente que ndo apenas assumiu a agenda nativa, como a influenciou. Quando Mae
Aninha, fundadora do terreiro Axé Op6 Afonja, declarou “Minha seita é pura nago”,
vemos o quanto o ethnological schadenfreude foi presente a vivéncia e sobrevivéncia
africana no Brasil, a par dessa articulagdo entre eurocentrismo analitico e categorico,
imersdo etnoldgica e revivalismo yoruba. O Opd Afonja de Mée Aninha, Martiniano
Eliseu do Bonfim, depois Roger Bastide e mais tarde Juana Elbein dos Santos, foi o
terreno fértil para a construgdo dessa nagocracia, a ideologia africanista pensada a

partir das categorias ocidentais.

S2FERREIRA DIAS, Nos trilhos do pensamento religioso Yorubd.

6 CAPONE, A busca da Africa, p.18.

510 tema da “pureza” e das “contaminacdes” foi objeto de abordagem de forma marcante por
Mary Douglas, na sua obra Purity and Danger: An analysis of the concepts of pollution and
taboo, de 1966.
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2.1. As Irmandades Negras como espacos de orgulho e mistura

0 orgulho étnico nago, a nagocracia, foi responsavel pela consolidacdo de
um modelo de “ser africano” no Brasil, a0 mesmo tempo que se tornou uma ideologia
avessa a caracteristica mais natural dos africanos: agregacdo. O Candomblé fez-se,
entdo, espaco de disputa ideoldgica, ampliando fronteiras étnicas para dentro das
cosmovisdes rituais.

Ora, pensarmos o sincretismo como da natureza dos encontros impde olhar
as irmandades negras brasileiras como lugar de identificacdo étnica e cruzamentos
culturais. Com efeito, o sincretismo afro-cristdo é fortemente devedor deste processo
de agrupamento dos escravos em irmandades catolicas, espacos de agregacdo,
tradugdo cultural e solidariedade. No entanto, longe da ideologia nagdcéntrica
baiana, em Minas Gerais os cultos africanos possuiam forte marca catolica de longo-
termo, como relatam Luiz Mott® e André Nogueira®. Tais fendmenos de presenca de
elementos africanos e catdlicos reforcam a tese da invencdo da “pureza nago”. Os
trabalhos de Thornton®” sobre o “catolicismo africano” ilustram bem a agregacao
como postura pragmatica africana. Os relatos que Wyatt MacGaffey® faz da producéo
dos minkisi, estatuas rituais com coroas de penas em cima, tal como usava o nganga
(sacerdote), recorda a forma como os assentamentos® do Orixd yoruba Exu sdo

decorados apos os ritos sacrificiais. A vasta area de culto minkisi e a sua transferéncia

% MOTT, Luiz, “Acotundd: Raizes setecentistas do sincretismo religioso afro-brasileiro”, in Luiz
Mott (org.), Escraviddo, Homossexualidade e Demonologia (Brasil: fcone, 1988), pp. 87-117.

5% NOGUEIRA, André, “Santo forte! Devocdo antoniana e praticas de cura ilegais nas Minas do
século XVIII”, Dimensaes, v.34, 2015, pp. 5-27.

S THORNTON, John. The Kongolese Saint Anthony: Dona Beatriz Kimpa Vita and the Antonian
Movement 1684-1706. Cambridge: Cambridge University Press, 1998. Idem, “Religido e vida
cerimonial no Congo e dreas Umbundo, de 1500 a 1700”, In Linda Heywood (org.), Didspora
negra no Brasil. (Brasil: Contexto, 2009), pp. 81-100.

58 MACGAFFEY, Wyatt. “Complexity, astonishment and power: the visual vocabulary of Kongo
minkisi”, Journal of Southern African Studies, vol. 14, n. 2 (1988), pp. 188-203.

%9 0s assentamentos correspondem aos altares das divindades, compostos de objetos ritualizados
que os representam (arco e flecha para Ox6ssi, espelho das divindades femininas, espadas, etc.),
e por vezes de estatuas. Sdo materializacdes das divindades que foram interpretadas como
fétiches (ver v.g. MATORY, The Fetiche Revisited).
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para o Brasil, permite pensar a permeabilidade dos cultos africanos. Recordemos a
famosa aquarela de Zacharias Wagener, do séc. XVII, representando um ritual onde
um elemento possui uma espécie de coroa ou tiara em penas. Na interpretacdo de
Sweet”, a mesma representa um ritual calundu de cura pela possessdo por espiritos,
com origem na Africa Central. Os levantamentos documentais de Luiz Mott" sobre as
praticas angolano-congolesas no Brasil colonial e na cidade de Lishoa, desde o séc.
XVI, evidenciam dindmicas sociais e religiosas de origem africana, expressando uma
evidente dimensdo plastica. Os muitos trabalhos de Jodo José Reis’ reforcam a tese
de plasticidade e cruzamento de elementos cosmoldgicos e rituais africanos e outros.
Importa ter presente, igualmente, que o catolicismo chegado ao Brasil
continuava o modelo popular vigente em Portugal, como déd nota Laura de Mello e
Souza.” Tratava-se de um catolicismo (que permanece até hoje™) de culto aos santos,
festivo, feito de sacramentos, rezas, romarias e devocdes as almas. Como afirma
Teresa Bernardino, sobre o Portugal do séc. XVIIL, “o milagre era um dos aspectos
essenciais do sentimento religioso da época””. E esse catolicismo de forte inspiracio
paga que chega ao Brasil.
0O bispado de Salvador foi o primeiro instituido no Brasil, por bula papal, de 25
de janeiro de 1551.7° No século XVII a Bahia possuia a tinica arquidiocese do Brasil

razdo pela qual concentrava todo o fausto da arquitetura religiosa e pompa das

OSWEET, James H., “Reimagining the African-Atlantic Archive: Method, Concept, Epistemology,
Ontology." The Journal of African History, v.55, n.2 (2014), pp. 147-159.

T'MOTT, Luiz, "Feiticeiros de Angola na América portuguesa vitimas da inquisicdo.", Revista Pds
Ciéncias Sociais, v. 5,n. 9/10 (2008), pp. 85-104.

2 v.g. REIS, Jodo José, “Nas malhas do poder escravista; a invasdo do candomblé do Acct na
Bahia, 18297, Religido e sociedade, v. 13, n.3 (1986), pp.108-127.

3 SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular
no Brasil Colonial. Brasil: Companhia das Letras, 1986.

" PINA CABRAL, Jodo de. “O pagamento do santo - uma tipologia interpretativa dos ex-votos no
contexto socio-econémico portugués”, in Museu Antropoldgico (Eds.), Milagre que Fez (Portugal:
Museu Antropolégico da Universidade de Coimbra, 1997), pp. 79-104.

> BERNARDINO, Teresa. Sociedade e atitudes mentais em Portugal (1770-1810). Portugal:
Imprensa Nacional, 1986, p. 106.

76 RUSSELL-WOOD, Anthony JR; DUARTE, Sérgio. Fidalgos e filantropos: a Santa Casa da
Misericordia da Bahia: 1550-1755. Brasil: Editora Universidade de Brasilia, 1981.
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romarias. Como mostra Julita Scarano”, as associacdes leigas foram determinantes
para a consolidacdo do espaco religioso durante o processo de povoamento brasileiro.
Na cidade de Salvador as irmandades e ordens terceiras foram decisivas na
consolidacdo de uma teia de solidariedades, de coesdo social e disseminacdo do
catolicismo. Na segunda metade do séc. XVIII quase todas as freguesias de Salvador
tinham uma ou mais irmandades de negros. A Irmandade do Roséario das Portas do
Carmo, existente pelo menos desde 1685, albergava os negros “angolas”, enquanto a
dedicada ao Senhor Bom Jesus das Necessidades, instituida em 1752, reunia a devocao
“jeje” (Gbe-Fon, da grande regido do Dahomé). Por fim, 0s “nagd” ou yoruba
formavam duas irmandades, a dos homens sob a devocdo de Nosso Senhor dos
Martirios, e a das mulheres, a da Nossa Senhora da Boa Morte. Esta separacdo por
“nacdes” € considerada intencional, quer como estratégia de organizacdo dos
africanos e suas proveniéncias quer como mecanismo de solidariedade entre aqueles.
Convém ter presente, todavia, que as identificacoes étnicas eram maleaveis, pelo que
como refere Parés, em A Formagdo do Candomblé, obra ja citada, os negros
desempenhavam diferentes papéis étnicos nas relacdes sociais quotidianas. Renato
da Silveira da conta disso mesmo, contestando os exclusivismos étnicos propalados
pela producdo cientifica sobre as irmandades negras na Bahia colonial.” Ao analisar
o estatuto da Irmandade do Senhor Bom Jesus da Redencdo, instituida na capela do
Corpo Santo, Lucilene Reginaldo declara que esta aceitava negros da Costa da Mina
ou Luanda, pelo que “nao fol uma associacdo exclusiva dos jejes, como propagaram
estudiosos como Silva Campos, Edson Carneiro e Pierre Verger””, sendo antes uma
associacdo religiosa de gente “de fora da cidade”. Em 1783 inicia-se o processo de

constituicdo de uma outra irmandade de africanos da Costa e de Angola, a Irmandade

77 SCARANO, Julita. Devogdo e escraviddo: a Irmandade de Nossa Senhora do Rosdrio dos Pretos
no Distrito Diamantino no século XVIII. Brasil: Editora Brasiliana, 1978.

78 SILVEIRA, Renato da. “Sobre o exclusivismo e outros ismos das irmandades negras na Bahia
colonial”, in Ligia Bellini, Evergton Souza, Gabriela dos Reis Sampaio (Org.), Formas de crer:
ensaios de histdria religiosa do mundo luso-afro-brasileiro, séculos XIV-XXI (Salvador: Ed. UFBA,
2006), pp. 273-297.

PREGINALDO, Lucilene. “Os Rosarios dos Angolas: irmandades negras, experiéncias escravas e
identidades africanas na Bahia setecentista”. Tese de Doutoramento em Historia, Universidade
Estadual de Campinas, 2005, p. 96.
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do Senhor Bom Jesus da Ressurrei¢do dos Pretos Naturais de Barra Fora. Ou seja, era
mais uma associacdo de negros de fora da cidade e ndo uma irmandade de “nacdo”.
Na época, as aliancas operavam uma légica “africanos” versus “crioulos”.® Isto é
coincidente como o que Nina Rodrigues mencionava sobre os africanos “da Costa”
que se recusavam a frequentar os terreiros de gente crioula. Vemos, pois, como o
processo de ethnological schadenfreude é duradouro e recriado. Mas as aliangas e
tensoes fizeram parte do processo de constituicdo das irmandades negras, aspeto de

particular relevo para a consolidagdo dos terreiros e “nagdes” de Candomblé.

Deve ser destacado, contudo, exatamente o fato de que — vindos em grupos
de seus engenhos, onde certamente trabalhavam lado a lado como escravos
—os africanos, na hora de celebrar, de desfrutar de seu tempo livre, do tempo
que lhes pertencia, escolhessem fazé-lo separados em grupos étnicos ou
nacoes. Uma separacdo que tinha inclusive uma delimitacdo territorial, cada
qual ocupando uma vizinhanca diferente da do outro na vila de Santo Amaro.
Mas ndo se tratava de uma divisdo intransponivel. Nagos e haussas iriam se
unir na mesma celebracdo africana do Natal de 1808 (...).*

As palavras de Jodo José Reis ddo conta desse processo de convivéncia e
excludéncia recorrente, formando um vaivém que ndo permite conclusoes
essencialistas. Reis, alids, adianta que tanto a diversidade étnica quanto as aliangas
interétnicas fizeram parte da vida das irmandades negras, incluindo negociacdes com
brancos. O historiador dd como exemplo deste processo de inclusdo e exclusdo
situacional, a Congregacdo dos Pretos Mina Marri (Mahi), instituida em 1786 no Rio
de Janeiro, a qual admitia outros negros exceto “angolas”, os seus maiores opositores
naquele contexto.

Pese embora essa dindmica congregacional dos negros, a instrucdo religiosa
dos escravos era minima, baseando-se em algumas oracdes e os elementos

rudimentares do catecismo.*” Era, portanto, um catolicismo formal e amplamente

80REGINALDO, “Os Rosdrios dos Angolas”, p. 96.

81 REIS, Jodo José, "Identidade e diversidade étnicas nas irmandades negras no tempo da
escraviddo.", Tempo, v.2, n.3 (1996), p. 8.

82RIOS, José Arthur. “Sentimento religioso no Brasil”, in Horta, Luiz Paulo (org.), Sagrado e
Profano: XI Retrato Retrato de um Brasil de Fim de século (Brasil: Agir, 1994), pp. 21-46.
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aberto a ressignificacdes, apesar das reivindicagdes jesuitas para um maior empenho
dos senhores na educacdo religiosa dos seus escravos. Face a essa abertura gerada
pelo baixo catecismo, Hoornaert afirma que as confrarias negras “morenizavam” o
imagindrio catdlico.** As manifestagdes ptiblicas do catolicismo em vigéncia no Brasil
colonial, revelou-se similar aos grandes festivais em honra dos Orisi e Vodun na
Africa®, permitindo um sentido de continuidade na descontinuidade. Como refere
Reis,® nos termos do pensamento barroco o santo padroeiro ndo se contentava com a
prece individual, demandando pelo culto festivo. A teologia popular dizia que tanto
maior era a forca e a intervencdo do santo na vida quotidiana quanto maior o
empenho dos devotos. Como refere Ribeiro de Oliveira, os santos sdo potenciais
aliados sobrenaturais com os quais os fiéis podem contar para ganhar felicidade nesta
vida e na outra, constituindo-se como uma fonte de poder sobrenatural permanente
que pode ser invocada para obter solucdes para os problemas deste mundo.*
Verificava-se, portanto, a logica da dadiva e da troca que Mauss¥ teorizou e que era a
praxis africana e pagd, pois os “deuses vendem quando dao”. Tal fendmeno de
cruzamento ndo foi mais expressivo em todos os territorios africanos geradores de
escravos para o Brasil, pois o espaco do culto aos Orisa foi, sobretudo, marcado por
missdes protestantes, razdo pela qual, evidentemente, a figura do ser-supremo
(Olédumare/Oloorun) se tornou no guarda-chuva inter-religioso e ndo o “politeismo”

santoral.

8 HOORNAERT, Eduardo. Formagdo do Catolicismo Brasileiro (1550-1800). Brasil: Vozes, 1977.
8 PARES, O Rei, 0 Pai e A Morte; DREWAL, Henry John, et al. Gelede: art and female power among
the Yoruba. EUA: Indiana University Press, 1983; Entre muitos outros trabalhos.

8 REIS, Jodo José. A morte é uma festa: ritos fiinebres e revolta popular no Brasil do século XIX.
Brasil: Companhia das Letras, 1991.

8 OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de, “Catolicismo Popular e Romanizacéo do Catolicismo Brasileiro”,
Revista Eclesidstica Brasileira, v. 36, fasc. 141, pp. 131-141.

8 MAUSS, Marcel, The gift: The form and reason for exchange in archaic societies. EUA:
Routledge, 2002 [1925].
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Meu santo Orixa

A ROUPAGEM CATOLICA NO IMAGINARIO DOS ORIXAS

0 PRINCIPIO DE CORTE propalado por Bastide, seguidores e religiosos é, como visto,
inconsistente com a natureza plastica e agregadora africana, a0 menos nos povos
escravizados levados ao Brasil. Mesmo em culturas menos propicias a assimilacdo de
elementos culturais, ao hibridismo e ao sincretismo, é impossivel encontrar um tal
grau de impermeabilidade que permitisse pensar em culturas “puras”, mesmo
porque, como referido, o devir historico pressupde, por si mesmo, a mutacdo. Ao
longo do meu contacto com as religides afro-brasileiras, e em particular o Candomblé,
durante as duas ultimas décadas, a presenca de elementos catolicos foi uma
constante, uns visiveis e conscientes (imagens de santos e correlacdo entre Orixas e
santos) outros inconscientes (referéncias teoldgicas catolicas.

Assim, o que pretendo mostrar neste trabalho, e em particular neste capitulo, é
que o fenomeno de Kulturgiefsung presente ao Candomblé, que contempla a
dominacdo, a permeabilidade e o ethnological schadenfreude, vai além das
formalidades estéticas e da correlacdo entre santos e Orixds, posicionando-se,
efetivamente, como a forja de uma nova identidade religiosa expressa, por isso, na
grafia Orix4 e nfo Orisa. Para tanto, foram realizadas entrevistas com religiosos

candomblecistas de Salvador da Bahia, ligados a terreiros historicos, e a
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candomblecistas da regido de Uberaba, em Minas Gerais, locus de didspora tercidria®
candomblecista. Esta diferenca geografica e de didspora permite explicitar que o
fenémeno de Kulturgiefsung ndo é situado, mas antes representa a roupagem catolica

atribuida aos Orixas, gracas a exposicdo de longo-termo ao catolicismo no pais.

3.1. A matéria dos Deuses - da puni¢éo ao amor

Minha senhora, os grandes deuses Anuna voam de
vOs para 0s montes em ruinas como Morcegos em
ruina. Eles nio se atrevem a ficar diante do seu
terrivel olhar. Nao ousam enfrentar o seu terrivel
semblante. Quem pode arrefecer o teu coracdo
enfurecido! A tua raiva malévola ¢ demasiado
grande para arrefecer. Senhora, serd que o seu
humor pode ser acalmado! Senhora, pode o teu
coracdo ficar contente! Filha mais velha de Suen, a
tua furia nio pode ser arrefecida!

— Exaltacdo de Inanna

(negritos meus)

ESTA EXALTACAO A INANNA, antiga deusa mesopotimica associada ao amor, ao
erotismo, a fecundidade, a fertilidade e aos ventos, abre a porta para a reflexdo sobre
a matéria dos deuses. No imaginario Cristdo do Novo Testamento, mas, sobretudo,
com o [luminismo, Deus surge como uma figura paternal, fazendo-se num Deus de
Amor que contrasta com itinerario punitivo que marcou o Cristianismo até entdo, e
que foi a marca ab initio das mais diversas culturas, onde o sacrificio sempre
contratualizou relacdo entre humanos e seres religiosos, ndo apenas na troca, mas no
sentido de aplacar a ira dos deuses. Vemos na exaltacdo de Inanna o humor que

precisa ser acalmado, a furia e a raiva, o terrivel olhar. O Enuma Elish, Epico da

8 A ideia de didspora tercidria serve para explicitar a circunstancia de implementacdo do
Candomblé ndo por via de africanos (primdria), nem por via de baianos ou membros
diretamente ligados a terreiros fundacionais do Candomblé (secunddria), mas antes por via de
religiosos iniciados nem didsporas secundérias.
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Criacdo mesopotamico traz relatos de violéncia divina. Outro texto interessante, o
Epico de Gilgamesh, datado do séc. XVII a.C., relata o dilivio de Enlil, como castigo da
divindade contra as falhas humanas. Orientado pelo deus Enki, Atrahasis constroi
uma arca e nela salva a sua familia e animais. Vemos, pois, um continuum entre o
Epico de Gilgamesh e 0 Génesis do Antigo Testamento.*’ As pragas enviadas por Yaveh
aos egipcios, em decorréncia da recusa do Farado Ramsés II em libertar o povo judeu,
€ um relato religioso que comporta, uma vez mais, a dimensdo eficaz e efusiva dos
seres religiosos.

Sacrificios animais e humanos sdo praticas transversais a diferentes culturas e
serviam e servem o proposito de estabelecer o contrato entre humanos e deuses.”
Mas aplacar a ira dos deuses era um aspeto determinante nas mais variadas culturas,
diante da ameaca de cheias, chuvas intensas, secas, doencas, trovoes e raios
devastadores, e todas as punicdes sob a forma de praga ou acdo meteoroldgica
imediata. O Cristianismo, com o Novo Testamento, procura enfatizar, a partir da
mensagem de Jesus, uma mensagem de amor e redencdo humana, configurando um
novo tipo de contrato devocional.

Ora, filho de uma mde negra violada pelo senhor catolico, o Candomblé
deambula entre os imagindrios africanos dos Orisa que reclamam por oferendas que
apaziguam e solicitam favores divinos, e o amor divino de inspiracdo catélica. No
entanto, é preciso levar em conta que o catolicismo dito popular portugués (aquele
exportado ao Brasil) é fortemente devedor do paganismo.”! Como Vvisto,

anteriormente, a relacdo entre devotos e santos do imagindrio catdlico néo se aparta

8 Para uma maior discussdo desta relacdo ver SANCHEZ, Kattia Chinchilla, “El relato diluviano:
Paralelismo entre el antiguo testamento y la épica de Gilgamesh”, Revista de filologia y
lingtiistica de la Universidad de Costa Rica, v. XXVI, n.2 (2000), pp. 259-273.

% Embora com um teor ndo cientifico, o roteiro de Marco Antonio Stanojev Pereira (Dos deuses
sanguindrios ao Deus de amor. Portugal: Chiado Editora, 2010) fica como uma interessante
sugestdo leitura.

DO CARMO SEREN, Maria, “Pedras, montes e proteccdes: a religido no norte pré-cristao”, CEM
Cultura, Espago & Memdria, n.3 (2018), pp. 151-162. MONTENEGRO, Miguel. Les bruxos: des
thérapeutes traditionnels et leur clientéle au Portugal. Franca: Editions L'Harmattan, 2005.
ROMEIRO CARVALHO, Antdnio, “A “curandeira”, a religido e a medicina na cultura popular”, IIT
Congresso Portugués de Sociologia, disponivel  em <https://aps.pt/wp-
content/uploads/2017/08/DPR492eba72afctb_1.pdf>, s.p.
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da ldgica do contrato e do dom presente a varios imagindrios das culturas de antigo
conhecimento®. Decorre, portanto, a crenca que os Santos demandam por oferendas
contratualizadas (os ex-votos), por preces e todo o tipo de atencdo, chegando até as
romarias. Essa logica terd, certamente, facilitado o fendmeno de encontro de
cosmologias entre o catolicismo popular portugués e os cultos africanos.

Ora, se 0s Santos sdo pessoas excecionais, que executaram obra milagrosa e
exemplar, segundos os moldes eclesiasticos, eles possuem uma dimensdo tanto
humana quanto sagrada. Com efeito, esta nocdo de Santo do Catolicismo remete-nos
para o incontornavel texto de Karin Barber sobre a forma como se “constroem” as
divindades na Africa Ocidental. Vale a pena abordar o texto com atencdo. Uma das

mais importantes constatacdes de Barber € que,

As relaces entre oS seres humanos e a Orisa sdo, em certo sentido, uma
projecdo das relagOes entre as pessoas na sociedade. Gostaria de sugerir que
se 0s Yoruba veem o poder Orisa como sendo mantido e aumentado pela
atencdo humana, isto porque vivem num tipo de sociedade onde é muito
claro que o poder do individuo humano depende, a longo prazo, da atencdo
e reconhecimento dos seus colegas.”

H4, portanto, uma dependéncia entre sujeitos que produz os “grandes homens
(ou mulheres)”, por via da iniciativa privada, esforco e capacidades. No entanto, 0
significado social da pessoa, o seu status, depende do reconhecimento comunitdrio.
Da mesma forma, o poder dos Orisa, embora sempiterno, s6 se materializa na vida
humana se tiverem numerosos devotos e iniciados. Nesse sentido, vemos um
fenomeno partilhado com o catolicismo popular, através do aumento do esplendor e
eficacia simbolica do Santo por via da pujanca da romaria. Outro aspeto de forte
similitude comportamental, encontra-se no abandono de devocdo em caso de prece

ndo escutada. Tal como o catolico popular pode ir rezar a outro Santo ou Santa,

% Conforme em DIAS, Nos trilhos do pensamento religioso Yorubd, p.19, “o termo “antigo
conhecimento” aponta para as culturas baseadas na oralidade como método de transmissao
de conhecimentos e de continuacdo e construcdo de memoria coletiva.”

% BARBER, Karin, “How man makes God in West Africa: Yoruba attitudes towards the" Orisa"”,
Africa, vol. 51, n. 3 (1981), pp. 724-745, p. 724.
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também “O devoto pode escolher, dentro de limites, a que Orisa se dedicara. Se o seu
Orisa original ndo Ihe der o que deseja - uma crianca, sucesso no comércio,
recuperacio de uma doenca prolongada - pode aproximar-se de outro Orisa até
encontrar um que responda ao seu pedido”.”* Esta independéncia votiva é contraria
a légica iniciatica, que pressupde a devogdo exclusiva ao Orisa para o qual se foi
iniciado (mas também daqui decorre a similitude com os devotos das irmandades e
confrarias de determinados santos). No entanto, € coincidente com a l6gica do vilarejo
familiar e dos seus vérios Orisa de diferentes proveniéncias em funcéo das noivas que
véo chegando, bem como com uma logica de mercado religioso que se instalou no
territorio Yorubd, onde é possivel consultar o ordculo de Ifa, solicitar ajuda de
curandeiros (oniseégun), fazer oferendas ao Orisa civil, i.e., patrono da cidade,
participar do culto dos Ancestrais e negociar um acordo com Es.

Aquilo que se convencionou chamar de sincretismo religioso afro-catdlico é
explicado por esta dimensdo votiva, contratual e plastica da relacdo entre sujeitos e
Santos e sujeitos e Orisa. A forma como no catolicismo luso-brasileiro e no culto aos
Orisa no territério Yoruba os seres humanos se relacionam com os seres religiosos
quotidianos apresenta-nos muito mais familiaridades do que a primeira vista poderia
supor-se, particularmente se o ponto de partida (falacioso) tiver sido o do catolicismo
eclesiastico, existente, mas todavia distante da realidade vivida pelas populacdes.

O texto de Barber posiciona-nos num quadro interpretativo dos Orisa a partir
da referéncia socioldgicos do self-made man/woman que adquirem tal relevo social
que atraem seguidores. Deuses e “Big Men” operam politicamente da mesma forma.
Esta teologia é reforcada por outra: a crenca de que os Orisa foram pessoas que apds
a sua morte foram deificadas. Com efeito, esta teologia encontra-se hem difundida no
pensamento Yorubd autoctone e na didspora. No entanto, é impossivel aferir se a
mesma €é fundacional ou se antes resulta dos religious encounter®, i.e., da influéncia
do Isldo mistico africano e do Cristianismo colonial, vitais na formacao do culto de Ifa.

Como escreveria Verger, “O termo “Orisd” nos parecera outrora relativamente

“IDEM, p. 725.
%PEEL, John D.Y. Religious Encounter and the Making of the Yoruba. EUA: Indiana University Press,
2003.
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simples, da maneira como era definido nas obras de alguns autores que se copiaram
uns aos outros sem grande discernimento”. A pergunta é pertinente, uma vez que ao
lidarmos com culturas de patrimodnio oral e plésticas, as fronteiras de pensamento
autoctone sdo dificeis de tracar. Ora, tal facto terd, certamente, motivado a procura
de uma definicfio para Orisa, depois das producdes racializadas e preconceituosas de
padres, missiondrios e viajantes.”

Com efeito, a analise dos relatos de personagens europeus revela-nos o seu
lugar de fala enquanto europeus e cristdos, munidos de racismo, etnocentrismo e
cristocentrismo, mas também a sua agenda, uma vez que muitos buscavam a
conversdo dos designados como “nativos”. A agenda de conversdo, bem como o lugar
de fala, ndo é um assunto de menor importancia na andlise de qualquer texto ou
depoimento. Caso exemplar disso é o trabalho de Bolaji Idowu. Citado como
referéncia, o seu trabalho precisa ser situado no seu lugar de fala enquanto lider da
Igreja Metodista da Nigéria, razdo pela qual se verifica uma deambulacédo entre o
rigor cientifico e a agenda evangelizadora. A proposito dos Orisa escreve Idowu:
“Terdo os deuses surgido em consequéncia da “retirada” da Divindade do dia-a-dia?
Serdo os deuses, no fim de contas, resultado de uma fragmentacdo intelectual da
Divindade? Ou, serdo eles senhores celestiais entre 0s quais o universo foi
repartido?”®

Em primeiro lugar, a teoria da retirada de Deus (Deus Otiosus), e com ela o
surgimento de uma tomada de dianteira das divindades nos assuntos quotidianos,
parece-me ausente de nexo face a realidade dinamica e vivida dos cultos da Africa
Ocidental, espelhando melhor a longa exposi¢do ao isldo e ao cristianismo. Esta teoria
da retirada de Deus e da mediacdo por divindades “menores” (mediumistic theory), é
amplamente criticada por Justin Ukpong, defendendo, precisamente, uma

importacdo de um modelo teoldgico biblico.” Ora, a partir dessa proposta, com a qual

%VERGER, Orixds, p.17.

9" BAUDIN, Noél. Fétichisme et féticheurs. Franca: Séminaire des missions africaines, Bureaux des
missions catholiques, 1884. BORGHERO, Francisco. Relation sur l'établissement des missions dans le
vicariat apostolique du Dahomey. Franca: Annales de la Propagation de la Foi, 1864.

% IDOWU, Bolaji. Olodumare: God in Yoruba Belief. EUA: Frederick A., 1963.

% UKPONG, Justin S., “The Problem of God and Sacrifice in African Traditional Religion”, Journal of
Religion in Africa, vol.14, fasc. 3 (1983), pp. 187-203.
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estou de acordo e sobre a qual ja elaborei mais detalhadamente e para o qual remeto
a leitura'®, a fragmentacao que Idowu parece insustentavel, ao pressupor um tipo de
raciocinio inconsistente com os dados conhecidos para a regido. Nada nos informa da
existéncia prévia de um ser-supremo e uma posterior desconstrucdo em deuses
“menores”. Pelo contrario, € bastante seguro assumir a entrada de um ser-supremo
no imagindrio local por via tanto dos movimentos comerciais e migratorios islamicos
quanto da missoes comerciais, escravocratas e coloniais europeias, sendo que esse
Deus levado funcionaria como “guarda-chuva” inter-religioso. Ora, Ologrun ou
Olodumare, torna-se exemplo paradigmatico de kulturgiefsung, enquanto produto da
manufatura de elementos teoldgicos oriundos do isldo, do cristianismo, do sistema
religioso de Ifa, mesclados na forja autoctone e consolidado a partir do renascimento
lagosiano em resposta a colonizaco inglesa, mas amplamente devedora desta. £ por
essa razao que esse ser-supremo, mais ou menos antropomorfico e masculino, que se
retira apos a criagdo — gerando a teologia da soliddo de Deus™ — e que é alcangado
pela intermediacdo de outras entidades religiosas, ressoa tdo biblico e
excessivamente universal. Por fim, é curioso constatar que essa desfragmentacdo de
um ser primordial ja estaria presente em Qbatald-Orisanla!®,

Para a palavra “Orisa”, Idowu encontra uma etimologia duvidosa e que parece
espelhar melhor a sua agenda de pastoral, uma vez que o autor altera a acentuacdo
grafica das palavras, passando de Orisa para Orise¢'® de modo a postular uma
referéncia a um ser primordial e originario da existéncia.

Em alternativa ao termo Orisa conhecemos Iriinmonlé (ou Irtinmalé) e Ebora.
A complexidade de traducdo de conceitos abrangentes estd patente no exercicio
tradutor de Jemiriye e Awususi, que apresentam Irunmonlé como “entidades
espirituais”, “seres espirituais”, “ancestrais deificados”, “ancestrais”, “divindades” e
“forcas naturais personificadas”. Isto significa, acima de tudo, que os seres religiosos

do espaco cultural dito Yorubd ndo possuem uma textura religiosa univoca,

10DIAS, Nos trilhos do pensamento religioso Yorubd.

WIIDEM, p. 78.

102 RIBEIRO, Ronilda Iyakemi. Alma Africana no Brasil: Os iorubds. Brasil: Editora Oduduwa,
1996, p. 62.

13IDOWU, Olodumareé, p. 60.
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agregando diferentes e contraditérias camadas. Esta complexidade levou Juana
Elbein dos Santos a buscar uma organizacgao por categoria de entidades, aplicando o
método estruturalista com um excessivo e pouco operatorio método, cujo maior erro
foi o de postular que “Os quatrocentos male da direita sdo os orisa e os duzentos da
esquerda, os ebora”'®, sem enunciar a esquerda e a direita do qué estes se encontram.
F possivel intuir que de Olodumarg, mas com tal suposicio entramos num terreno de
clara presenca abradmica. Esta ideia é reforcada pelo facto de a autora seguir a
proposta do Reverendo Epega.

O termo Irinmonle e suas derivacoes é mencionado também por Idowu:

Um dos mais comuns, depois de Orisa, é Tmalé (..) Temos, novamente,
dificuldade no que concerne a derivacdo de Imale. Parece que, em tempos
anteriores, 0 nome era no sentido restrito para divindades ou espiritos
ligados especificamente a terra. (...) Eu adoto a conclusio de que o nome é
uma contracdo de Emo-ti-mbé-n’ile - os seres sobrenaturais da terra.'®

Esta diversidade de termos ajuda-nos a compreender a variedade do
pensamento nesta drea geografica. Isto significa que diferentes concecdes
inviabilizam uma nocdo “arrumada” do pensamento religioso a solta, ndo no seu
sentido de “primitivo”, mas antes de plural, porque, recorde-se, a ideia de
nacionalismo Yorubd é uma construcdo tardia de resposta a colonizacao.

Nesse sentido, avanco com uma proposta cautelosa para a definicéio de Orisa/
Imalé/ Ebora: seres de natureza dita religiosa, oriundos do espaco cultural
conhecido por Yorub4, os quais sdo objeto dos mais variados cultos (privados e
publicos) de invocacdo, contrato, suplica, agradecimento e memoria, e cuja
amplitude interpretativa contempla nocdes antropomorficas — tanto em
matéria fisica quanto em estados emocionais (paixdes divinas de cdlera,
compaixdo, afeto, paciéncia, revolta, entre outras) —, naturalistas, i.e. que

concebhem a Natureza como espacos tutelados ou imanentes destes seres

14 SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nago e a morte: Pade, Asésé e o culto Egun na Bahia. Brasil:
Editora Vozes (11* Edicdo), 2002, p. 75.
10SIDOWU, Olodumareé, p. 61.
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religiosos, e nocodes sociologicas, ligadas a atividades sociais como a
agricultura, a metalurgia, o poder politico, a caca, a senioridade, a fertilidade,

entre outras.

3.2. Os Orixdas na voz dos candomblécistas

Das entrevistas realizadas sobre a matéria, a partir de um guido estruturado,
quer permitia aferir com exatiddo a roupagem utilizada em relacdo aos Orixas do
Candomblé, foi possivel compreender a presenca de elementos de origem catolica,
confirmando a nocdo de kulturgiefsung, pois tanto os Santos do imagindrio catélico
quantos os Orixas do Candomblé sdo produto de novas formas de conceber o religioso,
0s primeiros na intersecdo dos cultos ditos pagdos com o cristianismo romano, e 0s
segundos dos cultos africanos da Costa dos Escravos com o catolicismo popular
portugués barroco. Essa “fundicdo” de elementos foi facilitada, como visto, pelo facto

de Santos e Orixds possuirem l6gicas de culto similares.

3.2.1. 0S DADOS DE MINAS GERAIS

A cidade de Uberaba localiza-se na regido do Tridngulo Mineiro, sendo uma
cidade particularmente interessante em termos religiosos, com cerca de 800 centros
espirita, 120 terreiros de Umbanda, 12 de Candomblé, e menos de um punhado de
igrejas catolicas. Ndo possuo dados, contudo, para as igrejas neopentecostais. Este
cendrio configura um fluxo de religiosidade particular, que embora fortemente
influenciado pelo catolicismo esta longe de se esgotar naquele, o que permite uma
analise interessante aos dados coletados. Tratarei os mesmos a partir de uma analise
qualitativa, embora ndo individualizada, ou seja, 0 método centra-se na abordagem
as perguntas e consequentes respostas em si mesmas, e ndo nas entrevistas. As falas
transcritas respeitam a grafia usada pelos interlocutores. A primeira questdo
diretamente colocada foi “como definiria Orixda?”. Dos varios depoimentos recolhidos,
entre iniciados-rodantes, 1.e., sujeitos iniciados como “cavalos dos deuses”, e ogans, 0s

homens que desempenham tarefas rituais sacrificiais e musicais, determinados dados
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saltaram a vista. Em primeiro lugar, uma visdo animista e panteista cldssica,
associando os Orixas a forcas da natureza, doutrina corrente no Candomblé, e que
é coincidente com visdes universais dos primeiros cultos religiosos humanos diante
dos fenomenos meteoroldgicos. Servem de exemplo, os seguintes depoimentos. Fabio,
iniciado, define o Orixd como “A energia da natureza, que se manifesta em tudo desde
0 ar que respiramos até o grao de areia. Orixd esta presente em tudo”. Didgenes, ogan,
afirma que “Orixa sdo forcas da natureza, que estdo presentes em nossas vidas: o ar,
a agua, o fogo, a terra, o mar”. Meire, iniciada, afirma “O orisa para mim € a essencia
de tudo o que vivemos. O ar de Oya, o fogo de sango, as aguas de yemonja e osun, a
terra de obaluae assim sucessivamente com todos os outros orisas, porque ao
cultuarmos orisa estamos cultuando a natureza e tudo que nela habita”. Um segundo
elemento relevante dos depoimentos é a nocdo de energia. Como visto, ela pode
aparecer associada a natureza, ou seja, os Orixds seriam energias emanadas da
natureza, o que outro interlocutor, Vladimir chama de “os elementais da natureza”.
Daniel, ogan, define Orixa dizendo “Energia, algo que se sente tamanha beleza e
bondade”. Essa energia, chamada de axé, do yorubd ase, é a energia vital na sua
totalidade, materializada na natureza, com vibracdes especificas em cada Orixa.
Sobre ela, Verger indagou a possibilidade de se tratar de uma alternativa ao ser-
supremo abradmico.'®

Procurando entender a penetracdo de um imaginario cristdo de “Deus de amor”
do Novo Testamento, 0 Deus misericordioso e complacente, coloquei questdes como:
“Orixa seria sobretudo bom? Neutro? Mau?”, “Seria uma energia de amor que se louva
ou uma energia perigosa que se aplaca?”. Fabio, afirma que “Orixd é bom! Néo
podemos culpar Orixd pelos nossos infortunios ou pelas nossas escolhas erradas.
Temos nosso livre arbitrio. Orixd nos mostra o caminho a seguir mas a decisdo final
€ nossa”, acrescentando que é uma “energia de amor”. Vladimir declara “Orisa é a
energia encantadora que transcende a ancestralidade e atua em minha vida como um
viés de sabedoria, amorosidade, afetividade, emanando os elementais da natureza”.

Diogenes, ogan, é peremptorio: “Orixd é vida, Orixa é amor, sdo nossos deuses e

106 VERGER, Pierre, “O deus supremo Ioruba; uma revisao das fontes”, Afro—Asia, n. 15 (1992), pp.
18-35.
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devemos louva-los com toda fé e amor”. Zilda, também iniciada, atesta que “Orixa é
bom, ele nos mostra o qudo valioso € 0s nossos atos, e nos ensina os pequenos valores
que possamos construir e transmitir”’. Mais detalha, “Eu vejo o orixd como uma
sementinha de amor (...), sementinha do amor, da bondade e do perddo. Nada além
de energias e elementos da natureza que se fundem e forma o amor a tudo que se tem
vida, ndo da pra dizer que é uma energia perigosa né, pois aquilo que cuida da gente
costumo chamar de amor”. Como afirma Ana Leticia, “Orixd € uma energia que dever
ser louvada, sentida e vivida. Orixd nos ensina a ser humildes, a aprender com os
erros, a evoluir, a se doar, e principalmente a amar sem esperar nada em troca”. Essa
fala é reproduzida por diferentes interlocutores, mesmo que de modos diferenciados.
A nocdo de bondade e de amor estd presente no imaginario dos interlocutores
mineiros em torno dos Orixas. E possivel compreender a penetragio das categorias
cristds no imagindrio afrodescendente do Candomblé. Quando avaliamos as cantigas
entoadas no Candomblé, ndo encontramos referéncias a bondade, amor, carinho,
compreensdo, presentes nas falas dos membros do Candomblé, mas antes mencdo a
violéncia, destruicdo, forca, elementos naturais. Compreende-se que as cantigas
reproduzem um imaginario muito mais proximo a necessidade aplacar as divindades,
em requer o seu favor, ao poder das divindades sobre elementos naturais e aspetos
humanos. Com efeito, quando descrevem cada Orixd, os membros dos terreiros
invocam aspetos que vao da beleza a fertilidade, da guerra a caca, do fogo a agua,
ficando mais proximos dos relatos das cantigas. Sdo capazes de ver em Xango a forca
destruidora do fogo ou a violéncia da batalha de Ogum. No entanto, no momento de
caracterizar os Orixds no seu coletivo, hd uma preocupacdo em enfocar aspetos
positivos que se aproximam excessivamente do imagindrio cristdo. Isto pode ser
justificado, acredito, pela “contaminacdo” do imaginario cristdo em virtude dos
encontros culturais, mas também da necessidade de reclamar a legitimidade do
Candomblé e de combater preconceitos historicamente definidos que colocam os
Orixds em paralelo a cultos “demoniacos”. Ao oferecerem categorias cristas, os
membros do Candomblé estdo a equiparar santos e Orixds, permitindo reclamar um

caracter henéfico do Candomblé.
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Um outro aspeto merece mencao: o biografico. Zilda, afirma que “O Orixd para
mim é a minha vida, a minha historia e a minha esséncia, tudo de bom que me tornei
foi com os ensinamentos que sempre tive”. Tal como Zilda, outros informantes sao
associando os Orixds a sua propria biografia, ndo apenas como sujeitos religiosos, mas
como pessoas na sua totalidade.

Reconhecendo, ainda, que a categoria de “pureza” comporta um peso simbdlico
relevante, e lembrando a questdo da transformacdo do ritual das aguas de Oxala de
um rito de fertilidade em “purificacdo”, considerei importante avaliar essa dimensao
na fala dos interlocutores. Curiosamente, ogan Diogenes explica o rito das “4guas de
Oxald”, sem tocar nessa questdo. Afirma que “as dguas de Oxald, é uma obrigacdo
anual em homenagem a Oxala. Um ritual complexo, em que toda a comunidade tem
de cumprir periodo de preceito. A fungdo dessa obrigacdo é rogar a pai Oxala por paz
e por um ori firme e prosperidade”. A sua fala é concordante com o imagindrio de
Oxald enquanto modelador dos sujeitos e dos ori, a cabeca mistica do sujeito, a vasilha
da personalidade e destino."”” No entanto, Zilda coloca-nos no centro da confluéncia
de imagindrios, ao explicar o ritual das “4guas de Oxala” como “uma forma de se pedir
perddo e misericordia a esse orixd que comanda na nossa hierarquia os demais.
Costumamos sempre dizer, cumpra 0s preceitos de oxald porque ele é o unico a se
pedir misericordia”. A questdo ritual das dguas de Oxald ndo foi possivel explorar
qualitativamente, uma vez que muitos interlocutores ndo tinham alguma participado
desse ritual, ja que nos seus terreiros este ndo era realizado, em virtude de demandar
por uma fonte de dgua limpa e/ou ndo existirem iniciados para este Orixd. Nao
obstante, a fala de Zilda é repetida com algumas alteracdes, ora focando-se na questao
da purificacdo, ora no pedido de perddo, uma vez que Oxald é sincretizado com o

Senhor do Bonfim, com Jesus e o Deus biblico.

107 FAYEMI, Ademola Kazeem, "Human Personality and the Yoruba Worldview: an Ethico-
Sociological Interpretation”, The Journal of Pan African Studies, v.2, n. 9 (2009), pp. 166-76.
BALOGUN, Oladele Abiodun, "The Concepts of Ori and Human Destiny in Traditional Yoruba
Thought: a Soft-Deterministic Interpretation”, Nordic Journal of African Studies, v. 16,n. 1 (2007),
pp. 116-130. SALAMI, Yunusa Kehinde, "Predestinacdo e a metafisica da identidade: um estudo
de caso iorubd", Afro-Asia, v. 35, (2007), pp. 263-79.

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 47



MEU SANTO ORIXA

//| Apreciacdo dos resultados ///
Apreciar a penetracdo das categorias cristds no imagindrio sobre os Orixas equivale
a falar do que se convencionou por sincretismo, previamente debatido. Quando
questionados sobre o fenémeno, os interlocutores rejeitam o sincretismo,
inscrevendo-o como uma estratégia de sobrevivéncia cultural de um povo em exilio
(narrativa ideoldgica sobre a qual ja se procedeu ao debate, previamente), aspeto
historico que estes consideram que precisa ser posto de lado. Nesse sentido, percebe-
se que a presenca dos elementos cristdos € inconsciente, resultado do proprio
kulturgiefsung fundacional das religides afro-brasileiras. No entanto, tal presenca é
inquestionavel, e os dados apresentados comprovam-no. Além de um imaginério
eminentemente panteista, que associa os Orixds as “forcas da Natureza”,
hiperbolizando os aspetos naturalistas do romantismo do século XIX europeu, i.e., 0s
Orixas seriam a energia da propria Natureza personificada em deidades. No trilho da
presenca do imagindrio cristdo, encontramos a referéncia a hondade e ao amor como
categorias classificatorias intrinsecas a natureza psicologica dos Orixas. No mesmo
tom, observa-se a interpretacdo da cerimonia das “dguas de Oxala” como um ato de
pedido de perddo e misericordia, o que é explicado pela aproximacdo entre Oxald e o
Senhor do Bonfim/Jesus/Deus. Por fim, percebe-se uma confluéncia entre culto aos
Orixas e biografias. O Orixa é a propria pertenca religiosa, a devocdo continua, 0s

aprendizados religiosos, a participacao.

3.2.2. 0S DADOS DA BAHIA

Salvador da Bahia, mais conhecida como “Bahia”, confundindo-se o Estado com
a capital do Candomblé, ou como é mais vulgarmente mencionada: “A Meca do
Candomblé”'®. Trata-se do locus primordial da comunidade candomblecista, onde se

desenvolveram os terreiros mais importantes para a «comunidade imaginada»'® dos

18 DIAS, “A Africa é aqui, no terreiro”. VATIN, Xavier, “O Desenvolvimento do ‘Turismo Etnico’
na Bahia: o Caso da Cidade de Cachoeira”. 26 Reunido Brasileira de Antropologia. Bahia, 2008.
109 ANDERSON, Benedict. Imagined communities: Reflections on the origin and spread of
nationalism. Verso books, 2006.
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terreiros de Candomblé, e onde, em relacdo direta, se desenvolveram o grosso das
pesquisas sobre a religido. A coleta e andlise de dados segue o mesmo modelo
utilizado para Minas Gerais, procurando dai subtrair dados comparativos.

Partindo da questdo da definicdo de “Orixd”, a categoria de “energia” foi a mais
recorrentemente mencionada. Nas palavras de Viviane, equede'’, “Orixd é uma
energia vital!”. Tal como sucedeu em relacédo aos interlocutores de Minas Gerais, 0s
informantes baianos além de focarem a questdo da energia — “Orixd é energia”, nas
palavras de Gil, iniciado — referiram-se também as relacdes dos Orixds com a
Natureza. Além do recorrente “Orixas sdo forcas da Natureza” tout court, destaco a
fala de Sibelly, iniciada ha quatro décadas: “Orixds é uma energia de amor, sdo deuses
criados pelas forcas da natureza, como agua, fogo, ar, plantas, ventos etc.” Além da
categoria “amor”, que ja haviamos observado em Minas Gerais, deixando um trilho
em direcdo ao catolicismo, é interessante notar uma inversdo, que ao invés de
observar os Orixds como a Natureza personificada ou materializada, considera que
os Orixds sdo entidades criadas pela Natureza, energias que a Natureza gerou. Outro
depoimento que ressalta é o de Paulo, ogan, que entende que “Orisa é o principio
dindmico das forcas da natureza. E uma energia de equilibrio com o universo e os
Ajoguns, cultuamos Orisa para aplacar a ira dos 'Ajoguns', que sdo energia caética
enviada ao mundo para punir os seres humanos”'*. Este depoimento explicita uma
depuracdo literaria dos conhecimentos religiosos. Os “ajogun”, energias negativas,
surgem apenas nos discursos dos informantes que consomem literatura sobre a
cultura yorubd, ndo sendo um elemento religioso quotidiano nos discursos e

vivéncias candomblecistas. Trata-se, com efeito, de um fendmeno de intelectualizacdo

10 Do yoruba ekeji; auxiliar feminina que ndo entra em transe e que é responsavel pelo zelo das

roupas e paramentos dos sujeitos em transe e fora do transe.

Sobre os ajogun escreve Abimbola (“A concepgdo iorubd da personalidade humana”, Coldquio

Internacional para A Nocdo de Pessoa na Africa Negra, Paris, 1971, disponivel em

<https://filosofia-africana.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/wande abimbola -
a_concep%C3%A7%C3%A30 iorub%C3%A1 da personalidade humana.pdf>):

“Ajogun literalmente significa, “guerreiros contra o homem”, é um nome coletivo para oito

coisas ruins: iku (morte), arun (doencas), 0f0 (prejuizos), egha (paralesia), oran (tribulacdes),

eépe (pragas), ewon (prisdo), ese (preocupacdes de qualquer tipo), os quais os iorubas acreditam

ser 0s mais importantes inimigos do homem.”

IGBA ABIDI | Vol. 1 | Meu Santo Orixd 49



MEU SANTO ORIXA

religiosa e reafricanizacdo literdria."'* Ndo obstante, a referéncia a Natureza esta
presente, concretizando a dimensdo intrinseca naturalista do culto aos Orisa/Orixa.
Como afirma, Ana, iniciada, portuguesa, mas com longa exposicdo ao Candomblé de
matriz baiana, “Costumo explicar orixd como uma forca, para o povo do santo, uma
forca divina. Que se faz representar numa forma masculina ou feminina com as suas
particularidades/ caracteristicas e personalidades diferenciadas. E que se mostra ou
identifica com alguns elementos naturais e de personalidade”. Estamos diante da
antropomorfizacdo das energias em deuses.

Sobre se os deuses do Candomblé seriam bons, se seriam energias de amor ou
que precisam ser aplacadas, como visto na fala de Sibelly, a categoria “amor” é a que
mais se destaca. Como diz Catarina, iniciada, “uma energia de amor pra ser louvado”.
Isabel, equede, aproxima-se da fala de Paulo, ao colocar em destaque o equilibrio
energético: “Uma energia de amor que louvamos para o livramento das energias
perigosas”. Seria, portanto, na batalha entre Axé e Contra-axé que se posicionariam
os cultos aos Orixds, enquanto energias positivas e de “amor” que permitiriam
derrotar a negatividade. Apenas Ana nos da uma perspetiva diferente, ao informar
que “um pouco de ambas [energia de amor e que precisa ser aplacada] mas ndo nos
mesmo termos. Acredito que dentro do universo do "santo" (todos os cultos afro) se
cultue para ambas razoes. Que quando mais se cultua mais de conhece o0 lado bom ou
mau de cada divindade e se tema represalias.”

0O elemento biografico aparece de igual modo, e porventura mais evidente do
que nos casos dos interlocutores de Minas Gerais, uma vez que muitos
candomblecistas baianos ja nasceram “com um pé dentro” do Candomblé, como
tendem a dizer. Viviane espelha esse aspeto de modo particularmente incisivo:
“Minha construcdo de identidade, é também embasada e fundamentada nos orixas!
Meus pais tém uma contribuicdo enorme sobre isso, porque desde que me entendo

como pessoa, conheco e vivo com minha ancestralidade e com a religido de matriz

12 PRANDI, Reginaldo, “Referéncias Sociais Das Religides Afro-Brasileiras: Sincretismo,
Branqueamento, Africanizacdo”, Horizontes Antropoldgicos, n. 8 (1998), pp. 151-167; CAPONE, A
busca da Africa; entre outros trabalhos.
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africana!”. Filha de equede e de um ebomi'®, Viviane cresceu dentro do Candomblé.
Ana, novamente traz um depoimento interessante: “Orixa pra mim é tudo. Desde o
dia em que o conhecia que senti que lhe pertencia. No meu caso, yemanja é a razéo
de ser melhor, de lutar e me esforcar, de nao me deixar abalar por coisas sem
importancia. E forca, exemplo, um colo, coragem e protecao. Sim é algo que nao posso
tocar, mas posso sentir. Reconhecer ou identifica-la num gesto, num cheiro, num
acontecimento mais estranho na logica mas na fé super credivel.” Trata-se, portanto,
de uma biografia psicoldgica, em que confluem o ser, o sentir e a pertenca religiosa.
f 0 que de forma curta Catarina diz: “Orixa é a minha vida”.

Em relacdo as “aguas de Oxald” e os seus idiomas diacriticos, Paulo tem uma
visdo sobretudo metaférica, ao afirmar que “As dguas de Osala é simplesmente o
sacrificio do ser humano para a manutencdo da sua existéncia, a dgua é o sangue do
mundo do universo. E Obatala é o grande precursor da vida”. A dgua como sangue
lembra-nos o trabalho de Juana Elbein dos Santos, ja citado, no qual a autora distingue
0s varios tipos de “sangues” rituais: as folhas, a 4gua, o0 sangue em si mesmo, a terra.
Além de outros sangues, como branco, do sémen, por exemplo. Para Viviane, para
Carlos, iniciado, para Otavio, abian, a d4gua é “purificacdo”. Viviane mais adianta:
“Aguas de Oxald! Momento de introspecfo, reflexdo, siléncio... ¢ um dos rituais que
mais me conecto com 0 meu intimo, meus pensamentos, meu Eu!”. Catarina ndo tem
duvidas: “as 4guas sdo pra acalma.... representa vida agua vida”. Isabel, demora-se na

interpretacdo da cerimonia:

“as aguas de Oxald seria o lavar do nosso caminhar periodo antes a
realizacdo do ato, o deixar para tras todas as mazelas do dia dia que passou,
com a funcéo de renovar nossa esperanca, limpar nossos olhos ,coracdo e
pensamentos de tudo que nos fez padecer, lavando a nossa alma, nos
preparando para a calmaria e paz de dias melhores, representando o nosso

orixa de cabeca lavando nossa existéncia com as béncdos de Oxala”.

13 Do yoruba éghon mi, “meu mais velho”; corresponde a pessoa iniciada na religido que ja cumpriu a
obrigacdo de maioridade, o odunjé, os sete anos apos a iniciacao.
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A lavagem do Bonfim, a lavagem do caminhar, a lavagem das mazelas, a dgua
que acalma. As “4guas de Oxala” sdo dguas de renovacdo, porque se a agua lava ela

traz novas oportunidades. Ana tem também um depoimento interessante:

“As aguas de oxala sao um conjunto de rituais que servem nao so para
"purificar” a casa e os filhos mas também como uma limpeza para o inicio
das celebracoes religiosas da casa. A mudanca das dguas representa a
mudanca dentro de cada um. Tirando o antigo e dando inicio a um novo

ciclo. E um momento de muito fundamento e emotividade.”

Compreendemos que agua de Oxala renova, purifica, transforma e acalma.
Desse modo, aproximamo-nos do imaginario cristdo do Batismo, rito de passagem
cristdos, que apresenta a alma a Deus e a inscreve na dimensdo espiritual da
congregacdo religiosa, o Batismo purifica o sujeito, conforme nos textos dos
Evangelhos de Mateus e Lucas. Essa aproximacdo ritual, que é facilitada pela
associacdo entre Oxald e o Deus biblico, na qualidade de seres celestiais e de pater
genitor, fez desaparecer o aspeto vital da d4gua como elemento de fertilidade, facto
que enfatizaria a dimensdo feminina de Qbatdla-Oxald. Segundo a mitologia e a
ritualistica, Oxala é representado, além do camaledo, pelo ighi, o caramujo-gigante-
africano, ou na falta deste, por qualquer caracol, animal hermafrodita e que

representa a sacola onde Oxald transportou a terra da criacdo do mundo.

/I| Apreciacdo dos resultados ///
Apesar de muitos informantes se posicionarem contra o sincretismo, adotando a
narrativa da utilidade histérica e do principio de corte, a verdade é que outros ha que
apreciam o sincretismo, o que seria expectavel tendo em conta o carater normativo
do fenémeno, uma vez que muitas cerimonias do Candomblé demandam por um
acompanhamento ritual catdlico. Sdo exemplo disso, a Festa de Oxdssi, celebrada no
Corpo de Cristo e que tem missa propria na Igreja dos Negros, no Pelourinho, ou a
pratica de levar os nedfitos a igreja, quer para serem benzidos pelo padre, quer para

se benzerem diante das imagens catélicas. Por isso, ao lado do elemento biografico,
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resultante da longa presenca pessoal e muitas vezes familiar no Candomblé, decorre
também a presenca dos elementos cristdos na interpretacdo dos Orixas e da
ritualistica das “4guas de Oxald”, cerimonia que perde a sua feicdo de fertilidade e
adquire uma dimensdo de purificacdo. Os deuses da Natureza, sdo também ali deuses
de amor que louvamos. Apesar de tudo, processos de intelectualizacdo sdo presentes,
aproximando a interpretacdo do gesto ritual a partir dos dados da literatura sobre a

cultura yoruba.
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Conclusao

0 PRESENTE ENSAIO NAO ESGOTA nem pretendeu esgotar o complexo debate sobre
o0 encontro de culturas e qual ou quais as melhores teorias para traduzir eventos tao
dispares em termos geograficos e temporais. A essa disparidade acresce a situacdo de
se ocorrer (ou ndo) uma relacdo desnivelada, verificando-se um dominante e um
dominado, o que a confirmar-se impede falar num didlogo, numa convergéncia ou
interfertilizacdo, mas antes impele a uma abordagem sobre a forma como as culturas
em didspora se reinventam, resistem, reconfiguram e sdo “contaminadas” pela
cultura dominante. Pelas especificidades que tais fendmenos adquirem, no tempo e
no espaco, é importante que se opte por um olhar localizado, ao invés de procurar
explicagdo globalizantes, teorias capazes de dar resposta a todos os fenomenos ditos
sincréticos. Ora, quando avaliado em referéncia ao quadro religioso, o sincretismo
perde a sua dimensdo universalista, pois tal como Kishimoto'* advogava que cada
contexto cultural gera a sua propria definicdo de religido, o mesmo pode ser dito do
sincretismo.

Como visto, o conceito de sincretismo continua a comportar uma ideia de
ilegitimidade, impureza ou contaminacdo. Isto é, a partir do lugar de fala da cultura
dominante, o sincretismo, para os efeitos que nos interessam o sincretismo religioso,
representa a contaminacdo do ideal puro religioso por elementos exdgenos
indesejados e adulterantes. No quadro brasileiro, o sincretismo tem um peso histdrico
especifico, dizendo respeito a articulacdo entre os imagindrios religiosos africanos e
catolico. Desconfortavel para a ortodoxia catolica, servia, contudo, o propésito de
catequisar os negros. Todavia, o principio de agregacdo das culturas africanas da

Costa dos Escravos era dissonante com o0 modelo ocidental-europeu de exclusdo de

H4KISHIMOTO, Hideo, “An operational definition of religion”, Numen, vol. 8, n.3 (1961), pp. 236-
240.
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elementos. Por essa razdo, o principio de corte pensado por Bastide e outros
pesquisadores se torna inoperatorio para entender a fluidez do pensamento africano.
Na mesma linha, o primado utilitario do sincretismo, narrativa do movimento negro
e do grosso dos membros do Candomblé, configura-se como um wishful thinking,
longe de possuir aderéncia a realidade vivida dos terreiros e dos membros do
Candomblé.

Ao avaliar as caracteristicas intrinsecas ao processo de contacto entre culturas
religiosas no espaco afro-catolico, cunhei o termo germanico de kulturgiefSung,
aludindo a um processo de forja artesanal de elementos culturais, em situacdo
enviesada, cuja iniciativa de fundicdo parte dos sujeitos dominados em circunstancia
de sobrevivéncia fisica e de memdria cultural, sujeitos a uma existéncia entre
universos referenciais distintos, marcada por perdas de traducdo, mal-entendidos,
invencoes, adaptacdes criativas, selecoes e apagamento de elementos, negociagdes de
significados, espacos e simbolos, numa oOtica sobretudo utilitiria, mas cuja
plasticidade inerente & natureza agregadora africana contagia os elementos de
partida e de chegada, razdo pela qual eles sdo necessariamente outros.

Ao abordar a questdo do sincretismo, acabamos num parque onde a maioria dos
bancos estdo ocupados pelos pesquisadores. Argumentei neste trabalho que o orgulho
étnico dos nago-yoruba e a nagocracia resultam tanto da agdo politica desses povos
quanto do contributo dos pesquisadores. As guerras de expansio de Qyo, as guerras
de libertacdo do Daomé, as jihads do Califado de Sokoto e do Emirado de Ilorin, bem
como a colonizacdo, produziram mudancas politicas e culturais profundas na regiao,
que viriam a produzir o revivalismo yorubd conhecido por Renascimento Lagosiano.
Atendendo a experiéncia de relagdo entre povos africanos e ao contexto de opressdo
europeia, a valorizacdo de uma identidade autoctone podera ser justificada como um
evento de ethnological schadenfreude. Ou seja, procurando legitimar as suas praticas
culturais e religiosas e escapar ao estigma social, os nagos terdo apresentado a sua
propria superioridade em relacdo a outras populacdes afrodescendentes no Brasil.
No entanto, conforme argumentado, parece prudente considerar que esse processo
sO terd sido possivel com a colaboracdo dos pesquisadores euro-brasileiros e as

ferramentas estigmatizantes do evolucionismo e do determinismo racial, uma vez
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que o processo se inicia com Nina Rodrigues provando a superioridade nago face as
demais “racas” negras no Brasil. Desse modo, a “imensdo etnologica” dos
pesquisadores contribuiu para formatar um modelo ideal de ser africano no Brasil,
engajados nas lutas de sobrevivéncia dos terreiros e das praticas religiosas africanas
no Brasil.

Para se analisar o kulturgieffung produtor dos Orixds, foi necessario avaliar o
fenémeno historico de penetragdo do catolicismo popular tanto no reino do Congo
quanto no Brasil colonial. Com efeito, 0 imaginario popular quinhentista em diante
sobre os santos ndo distava extraordinariamente do imagindrio africano sobre os
minkisi, os Orisa ou os Vodun. O aspeto relacional sob a forma de dadiva e contrato,
as grandes manifestacdes publicas louvativas e os ofertérios eram aspetos
transversais, distando apenas duas caracteristicas eminentemente pré-cristas: os
ritos sacrificiais de sangue e o transe/possessdo. Se para o olhar cristdo o sacrificio de
sangue e a possessdo licitavam a interpretacdo demoniaca de tais cultos, da
perspetiva africana havia muito mais proximidade do que distin¢do. As proprias
confrarias religiosas de devocdo santoral assemelhavam-se as organizacdes religiosas
de cultos africanos, em particular as sociedades (egbé) yoruba de culto aos Orisa. Num
contexto de dominacdo, a proximidade entre imaginarios permitia a continuidade
das praticas africanas, ao mesmo tempo que o modelo “this and that too” de agregacdo
ndo colocava qualquer dilema teolégico a convivéncia entre santos e entidades
religiosas africanas.

No entanto, essa aproximacdo entre santos e entidades religiosas africanas realizou
no Brasil um kulturgiefSung, tal como havia sucedido com o catolicismo congolés. Das
entrevistas realizadas e da experiéncia de campo de longo-termo, é seguro afirmar
que os Orixas do Candomblé perpetuam os elementos africanos dos Orisa africanos,
mas transportam uma roupagem catolica, na maioria das vezes inconsciente. O
capacete/elmo e a armadura de Ogum, esteticamente mais aproximam este Orixa de
um guerreiro medieval europeu do que um cacador-guerreiro africano. Isto é
explicado pelo dito sincretismo entre Ogum e S&o Jorge. O Orisa da metalurgia, o tobi
Ode, 1.e., 0 grande cacgador, no Brasil tornou-se, sobretudo, em um general europeu.

Néo raras vezes encontramos Ogum com uma capa, qual Séo Jorge. Mas ndo so na
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estética se verifica a presenca da matéria-prima catélica no produto final da fornalha
colonial afro-brasileira. £ no imaginario que o kulturgiefung tem maior impacto,
sobretudo sendo um fendmeno inconsciente. Além do imagindrio naturalista
universal sobre os Orixas, estes sdo concebidos como deuses de amor e bondade,
como energia positiva que ajuda a combater as energias negativas, afastando-se do
imaginario das culturas de base oral pré-cristds de deuses violentos, cheios de
paixdes, que se encontra patente nas cantigas de Candomblé, quando traduzidas. Isto
é explicado tanto pelo kulturgiefSung quanto pela situacdo de opressdo cristd a que os
cultos africanos estiveram e estdo sujeitos. Na necessidade de legitimacdo procuram
enfatizar os aspetos tidos como “positivos”, i.e., concordantes com a cultura crista
dominante. Exemplo relevante dessa transformacdo de imagindrios encontra-se na
cerimonia das “4guas de Oxald”, que no Candomblé adquiriram uma dimensdo
purificadora proxima ao batismo cristdo, perdendo a dimensdo de fertilidade
associada a Qbatald e que se ligaria ao caracter hermafrodita da divindade, enquanto
ser religioso totalizador. Na fornalha do kulturgiefung OQbatdla-Orisarila foi
transformado no pater genitor celestial cristao.

Todavia, é preciso retomar a consciéncia de que o processo de tecelagem de
elementos culturais é permanente, inacabado e feito de mal-entendidos. Nessa
condicdo estd permanentemente sujeito a reciclagens. Prova disso sdo os fendmenos
de intelectualizacdo e reafricanizacdo do Candomblé, os quais comecam como
rejeicio do sincretismo e acabam na busca por uma Africa pura, idilica, um
verdadeiro mal-entendido que desconsidera que no solo africano ja se deu e continua

a dar fenomenos locais e proprios de sincretismo.
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